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Practicas rituales otomies en condiciones culturales fronterizas; el caso de

Huixquilucan.

Felipe Gonzalez Ortiz

1. Introduccion.

La presente tesis trata de formular un capitulo tedrico que se deriva de la
reflexion en torno a nuestra tematica de investigacion, aspecto por lo que ademas
de describir los conceptos teéricos y metodolégicos con los que se va y esta
investigando, podembs decir que se compone de dos partes. La primera se refiere
a los conceptos que se utilizaran y guiaran la investigacion; la segunda, se delinea
el proyecto de investigacion. En este sentido, esta tesis no es mas que una parte
de un trabajo mayor que se hara como tesis de doctorado, aspecto por lo que
debe leerse como un trabajo, que si bien es sélido, es transitorio y forma parte de

una investigacion mas amplia.

Nuestra investigacion busca adentrarse en la vida cultural de comunidades
de tradicion otomie del municipio de Huixquilucan que se encuentran en una
situacion 'y circunstancia especifica la cual podemos considerar con
caracteristicas nuevas a como se encontraban en un pasado no tan lejano; la de
la llegada fisica de la ciudad. En este sentido, nuestro trabajo de investigacion se
circunscribe en la periferia de la ciudad, pero con una caracteristica peculiar, la de
que en esta periferia no se trata exclusivamente de asentamientos populares (con
tenencia de la tierra o de la propiedad irregular en la mayoria de los casos) que se
han formado a través de la migracion de poblacion (que generalmente llegan de
zonas rurales del pais), sino de un territorio que, previo a la llegada de la ciudad,

mantenia alguna forma de tradicion cultural que se manifestaba a través de una



serie de practicas sociales y culturales, de tradicion otomie,’ que se remontan a

los tiempos prehispanicos.

En este sentido, pensamos que una serie de practicas sociales y culturales
que llevan a cabo por este fragmento de sociedad (la de Huixquilucan) llevan la
marca de la tradicién antigua otomie. Sin embargo, esta marca se encuentra mas
intensamente ilustrada en unas practicas que en otras, de tal manera que es en el
ritual, donde se manifestaria la consistencia mas sélida y dura del cohjunto de

practicas socioculturales del lugar. Volveremos sobre este punto mas adelante.

Por otro lado, la formacion de fraccionamientos residenciales, construidos
para poblacion de alto poder adquisitivo, que se han venido construyendo en el
municipio desde la década de los setenta, también nos marca algunas diferencias
respecto a otras periferias de la ciudad. En este sentido, lo que tenemos en el
municipio, a grandes trazos, son tres sectores de poblacion, culturalmente
diferentes, que habitan territorios muy cercanos al interior del municipio de
Huixquilucan, por lo que nuestro estudio puede ubicarse en la linea de

investigacion de zonas culturales fronterizas.

No obstante la cercania de la ciudad que estan experimentando las
comunidades otomies de Huixquilucan, la ciudad como tal no es el objeto principal
de nuestra investigacion, aunque sabemos que buena parte de la circunstancia
actual de las comunidades otomies del lugar no se explican sin la presencia de la
misma. Esto no quiere decir que vayamos a cerrar los ojos ante el fendmeno de la
ciudad, por el contrario, pensamos que es un elemento fundamental para
entender la circunstancia étnica actual del lugar. Pensamos que el lugar en los
que debemos poner la mirada es en las practicas socioculturales de los diferentes
sectores que comparten la vivencia y la territorialidad de Huixquilucan. Dichas

practicas se relacionan con un conjunto de instituciones que se encuentran en el

' El lector podra observar que a lo largo del trabajo no utilizamos la palabra fiafiu, esto se debe a que en la
region de Huixquilucan la gente no hace referencia a este término, por lo que consideramos que en esta region
no es significativo como lo es en otras.




municipio, alrededor de las cuales se generan un gran numero de practicas
sociales y culturales con un sentido y alcance social determinado; algunas de ellas

mas cercanas a la tradicién y otras a lo moderno.

En este sentido, nuestra investigacion tiene la peculiaridad de incorporar la
reflexion antropolégica a la cultura urbana, pero con la intencion de captar el
vaiven dialéctico de los significados culturales entre los pueblos de tradicién
otomie y la ciudad, es decir, las influencias culturales reciprocas entre los

diferentes grupos sociales que habitan el lugar.

Asi, podemos preguntarnos ¢;qué sucede con las comunidades, que
supuestamente proceden de una antigua tradicion, llamada mesoamericana, que
se ven envueltas en la dindmica de la ciudad que los alcanza? En estas
comunidades observamos que se incorporan a lo urbano a través de practicas de
trabajo, consumo, comerciales y politicas, pero al mismo tiempo se ven atrapados
en la misma estructura fisica de la ciudad que les llega irremediablemente,
sincorporan una serie de practicas y significados que rompen con sus tradiciones
o, por el contrario, solidifican sus practicas ceremoniales en una suerte de
esclarecimiento de las fronteras identitarias? ;Estamos en presencia de la
creacion hibrida de sentido, que permite recrear un mundo diferente al de antario
pero que es legitimamente aceptado por las comunidades indigenas de la
actualidad con fundamento en la memoria colectiva histérica que se renueva a
cada instante y en cada periodo ritual?, ;como se adscriben culturalmente a la
ciudad comunidades como éstas, es decir, desde qué perspectiva delinean su
ciudadania? ;Qué elementos culturales aportan a la multiculturalidad de la
ciudad? ;En qué tipo de ciudad, segun su propia lectura, viven estas
comunidades indigenas? ;Desde qué parametros culturales leen y se adhieren a
la nueva circunstancia citadina que los alcanza? Estas y otras preguntas son las

que queremos abundar en el futuro trabajo de investigacion.



En la delimitacion de nuestro universo de investigaciéon (la sociedad
multicultural del municipio), la ciudad es un fenédmeno que debe ser considerado
en la investigacion, no solo por el hecho de que se encuentra ya en el territorio
que nos ocupa, sino porque plantea algunas cuestiones para la reflexion alrededor
de ella. En este tenor, creemos que el lugar de estudio en el que nos ubicamos
nos lleva a pensarlo como una zona cultural fronteriza, mas que como una
comunidad homogénea, donde los modos de vida rurales u urbanos confluyen
para generar una dinamica ambivalente y de practicas de sentido multiple a los

actuales habitantes de Huixquilucan.

En este sentido, no estd de mas recordar a los tedricos clasicos, de
principios del siglo XX cuando, observando los cambios sociales y culturales de su
tiempo, especificamente los que se refieren a la vida social de y en las ciudades .
de su tiempo, nos planteaban la existencia de un mundo indiferenciado que
caracterizaria la vida del urbanita, en donde los contactos entre ellos (los
habitantes de la ciudad o los urbanitas) son esporadicos, fugaces, momentaneos,
de mutacion constante y transitorios, dotados de una suerte de anonimato donde,
a pesar de compartir una vivencia cercana, no se llegan a conocer entre ellos, por
lo que los urbanitas son seres solitarios entre una multitud de seres solitarios. La
independencia del individuo es la expresion de una sociedad administrada por la
mediacion del libre mercado (Simmel; 1988), cuestion que contrasta, en el
esquema ideal de Simmel, con la vida basada en la costumbre y con un ritmo
lento y uniforme de las sensaciones, lo que podemos extender, en la actualidad, a
la vida de los pueblos que se conurban a la ciudad, en donde los contactos y las
solidaridades devienen del sistema de parentesco u otras formas de organizaciéon
social y territorial que derivan en formas de parentesco ritual o en un conjunto de
reciprocidades que responden a practicas, semanticas y creencias especificas
propias de la vida rural, con connotaciones de acercamiento personal entre los

habitantes fuertemente ritualizadas y fundamentadas en principios primordiales.




En este sentido, en la ciudad actual encontramos que buena parte de las
relaciones sociales se fundamentan en la vida familiar, lo que seria contrario a la
tesis de Tonnies (1979) cuando hace una distincién de las orientaciones de vida
en el transito de la comunidad (Gemeinschaft) a la sociedad (Gelleschaft). Dicho
planteamiento de alguna manera relaciona en los mismos niveles a la vida rural
del campo con la vida urbana de la ciudad. En la comunidad encontramos una
voluntad basada en el deseo, la pasion, el instinto y el sentimiento; en cambio,
siguiendo al mismo Ténnies, en la sociedad, dicha voluntad se caracteriza por el

calculo, la evaluacion y el pragmatismo.

Las interesantes reflexiones de Max Weber (1983) en sus estudios sobre el
surgimiento de la ciudad moderna, basada sobre todo en la racionalidad medios
fines y en un tipo de organizaciéon politica racional también contrastan con las
formas tradicionales de la autoridad de los pueblos. En la reflexion de Weber, es
la ciudad moderna la uUnica que logra desembocar en la libertad del individuo,
cuestion que se explica por el factor de la propiedad privada de la tierra (Bettin;
1982), la cual contrasta con otras formas de propiedad, como la comunal, que no

desembocan en la creacion de individuos libres.

Por otro lado, y ya entrado el siglo XX, en la década de los treinta, ante el
crecimiento desmesurado de la ciudad de Chicago, empiezan a surgir algunos
planteamientos tedricos de la eonocida Escuela de sociologia urbana de Chicago.
Si bien los primeros planteamientos se quedaban dentro de un determinismo
ecok')gico,2 podemos considerar que es Louis Wirth (1988) el tedrico que le da una
dimensiéon social y cultural al estudio de lo urbano. En este tenor, para Wirth
existen tres elementos que explican el urbanismo, que en palabras del autor

definen el modo de vida urbano; un asentamiento relativamente grande, denso y

? Robert Ezra Park es el tedrico que ve a la ciudad como un espacio con caracteristicas biologicas mas que
culturales, en su ensayo de 1936, Human ecology dice respecto a la ciudad que “esta manifestacion de un
orden viviente, mutable pero persistente entre organismos en competicion -organismos que presentan intereses
en conflicto pero relacionados- proporciona las bases para una concepcién de un orden social que trasciende
la especie particular y de una sociedad fundada sobre una base bidtica méas que cultural”, citado en Bettin;
1982:76.
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en el que habitan permanentemente individuos heterogéneos, de tal manera que
lo que caracteriza a lo urbano, a diferencia de lo rural, es la dimension del

asentamiento, la densidad de poblacion y la heterogeneidad de los que la habitan.

De alguna manera la reflexion de Wirth es de suma importancia para el
desarrollo de la sociologia urbana, pero no obstante esto, también contribuye de
manera especial para la antropologia. Si bien la reflexién de lo urbano se hizo,
inspirada en el transito de la comunidad a la sociedad en Simmel y Ténnies, es
con Wirth con el que se dan los pasos para la contraposicion entre lo rural y lo
urbano (del transito de la comunidad a la sociedad en los términos de los
clasicos), donde muchos de los planteamientos para explicar lo urbano se hacian
contraponiendo lo rural. Asi, con Robert Redfield, también formado y participe de
la reflexion de la Escuela de Chicago, lo rural trata de ser el campo privilegiado de
estudio.-Con él ya no se trata de averiguar exclusivamente lo urbano, sino se trata
de incursionar en las modalidades del cambio de vida rural en el transito a la vida

urbana, es decir, del devenir de las sociedades rurales en urbanas.

De acuerdo con las ideas de los clasicos de la sociologia y los de la
Escuela de Chicago, para Redfield, la sociedad rural o folk (“The Folk Society
1947) estaria caracterizada por el aislamiento, la homogeneidad cultural, la
organizacion de los valores sociales fundamentados en la comunidad, el caracter
personalizado de las relaciones sociales, una fuerte importancia de las relaciones
familiares, una importante manifestacion ritual que pone en juego las creencias,
todos elementos 'que se irian transformando en la medida en que las
comunidades experimentaran contacto y comunicaciéon con la sociedad urbana, a
partir de lo cual adquiririan un modo de vida analogo al de las ciudades. El interés
de este autor se centraba, en buena medida, en la explicacion del cambio social y
cultural que experimentaban las comunidades rurales, o folk en términos del autor,
lo cual se expresaba en la separacion del cultivo del maiz de su contexto religioso,
el cambio del gobierno tradicional por el municipal, la desaparicion del culto

familiar y comunitario, por la conversion religiosa y el crecimiento del



individualismo, entre otros.® Si bien los aportes de Redfield fueron un adelanto
para explicar el cambio social y cultural, pensamos que la influencia evolucionista
de su pensamiento, lo lleva a considerar los cambios de manera unilineal donde
se pasaria de lo rural a lo urbano exclusivamente. No obstante su esquema
conceptual puede ser de ayuda solo si desechamos la tendencia del cambio
unilineal, y colocamos los elementos de los dos estados ideales en un estado de
accion presente, actuante y configurador de la cultura en los grupos sociales

vivos. Veremos esto mas adelante.

El método de Redfield cobra relevancia, ya que sus ideas y sus
investigaciones influenciarian de manera importante a la antropologia mexicana
de la década de los cuarenta del siglo XX, de tal manera que la comunidad se
institucionaliza como el universo de estudio. A través de sus discipulos mexicanos
y estadounidenses, en la antropologia mexicana,* por ejemplo, Fernando Camara
Barbachano desarroll6 una teoria aparecida primero en 1952 y posteriormente
reformulada en 1999, que se basa en la relacion de dos fuerzas enfrentadas
dentro de la dinamica de las comunidades a las que llamé fuerzas centripetas y
fuerzas centrifugas (1952 y 1999), por lo que el cambio se generaba a partir del
juego de estas dos fuerzas, de tal manera que la comunidad es centrifuga si el
mundo exterior es mas relevante y si los comportamientos de los individuos se
orientan mas hacia los beneficios individuales que a los comunitarios, y viceversa,
una comunidad es centripeta si la orientacion de los individuos se centra en la

continuidad de lo propio y lo homogéneo (1999).

? Un trabajo biografico en el que se plantean algunas cuestiones tecricas sobre la obra de Robert Redfield
puede verse en Gonzalez Ortiz, Felipe y Tonatiuh Romero Contreras, “Robert Redfield y su influencia en la
formacién de cientificos mexicanos”, en Ergo sum, vol. 6, dos, julio octubre de 1999, revista cientifica
multidisciplinaria de la Universidad Auténoma del Esatdo de México.

* Las investigaciones que llevé a cabo Robert Redfield en Yucatdn, donde “se proponia sustanciar su
propuesta teorica que explica el proceso de cambio de la pequefia comunidad rural a la gran ciudad, propuesta
que es conocida en el argot de la antropologia como el Continuum Folk-Urbano” (Medina; 1996), en la
década de los cuarenta, Sol Tax, discipulo de Radcliffe-Brown, se incorpor¢ al equipo de Redfield. Villa
Rojas, un maestro rural, conoci6 a Sol Tax en Chiapas y echaron a andar un programa de investigacion en el
que incorporaron a estudiantes de la Escuela Nacional de Antropologia e Historia (Medina; 1996), entre los




Posterior a la década de los cuarenta, la antropologia en México (o la
etnografia) ha abundado en los estudios de comunidad, lo que contrasta con los
escasos estudios de tipo regional que, por otro lado, es la dimension espacial en

la queremos ubicarnos en nuestro estudio sobre Huixquilucan.

Si bien es cierto que las ciudades y las comunidades rurales en las que
habitaron e investigaron los pensadores arriba mencionados son muy distintas a
las actuales y se dan en contextos histéricos diferentes a los de la actual ciudad
de México, surgen una serie de reflexiones y preguntas; ;se trata de un cambio
de vida que estan experimentando las ciudades de finales de milenio que llevan a
modos de vida y representaciones culturales distintas a los que esos pensadores
observaron en su tiempo?, ;0 sera que esos pensadores, en la construccion de
sus modelos ideales de explicacion sobre la ciudad no pusieron la suficiente
atencion a los fendbmenos que estuvieran fuera de sus conceptos duales que

construyeron en el discurso cientifico de su tiempo?

No es este el lugar para contestar esas preguntas, pero si en realidad sus
observaciones eran acordes con un tipo de vida social que se derivaba del
surgimiento de la ciudad moderna, ¢entonces, en lo que se refiere a los procesos
que estamos observando en la actualidad, se trata de un proceso de cambio de
vida que se esta experimentado en las grandes ciudades y que estamos en los
umbrales de la consolidacion de nuevas formas de relaciones sociales y vida
urbana?, ;qué tanto influye en este nuevo modo de vida, por configurarse, o en
proceso de configuracion, el hecho de que se trate ya no de grandes ciudades
sino de verdaderas megaldpolis, ademas que se trata de una megaldpolis de un
pais con un bajo crecimiento econdmico (que deriva en desplazamientos de
poblacién que generalmente llegan a la ciudad provenientes del campo, aspecto

que, por otro lado influye de manera importante en la conformacion de las grandes

que se encontraban Fernando Camara Barbachano y Ricardo Pozas, investigadores destacados que
contribuyeron de manera importante para el desarrollo de la antropologia en México.




ciudades mexicanas) y una incipiente e incierta democracia?®, y por ultimo, ¢la
existencia de grupos étnicos (ligados a las practicas agricolas, que poseen una
serie de pautas culturales y cosmologicas de origen prehispanico, que han tenido
que sortear su existencia con la mirada indiferente y en no pocas ocasiones hasta
discriminatoria y segregacionista, por parte de los sectores dominantes), hasta

que punto influye en la conformacién de nuevas formas de vida de la ciudad?

Pensamos que las formas de vida de la ciudad, de estos ultimos tiempos,
se caracterizan por situaciones sociales fronterizas de influencias multiples y
reciprocas, es decir, por un fenbmeno multicultural en el que cada grupo se
inserta de distinta manera, con una lectura propia, a los sistemas de mercado y
comunicacion mundiales (Garcia Canclini; 1998;19). La multiculturalidad, en este
sentido, denota la existencia de multiples adscripciones sociales, por lo que
pensamos que en la actualidad no podemos hablar de la pertenencia exclusiva de

individuos a grupos sociales discretos con su propia cultura.

Estas son algunas interrogantes que siempre nos acompanaran en el
transcurso de la investigacion. Pensamos que una mirada a las comunidades de
tradicion otomie de Huixquilucan bien puede darnos pautas para la comprension y
reflexion sobre la vida multicultural en la que se encuentra actualmente la ciudad
de Meéxico. Otras interrogantes surgen cuando miramos exclusivamente las
practicas sociales y culturales de los otomies del municipio; si consideramos que
ellos habitan con la ciudad desde este momento, ¢podemos hablar de un proceso
de cambio cultural que se explica por la simple presencia, o la cercania territorial
de la ciudad? Estamos conscientes que la ciudad por si misma no genera los
cambios, sino que éstos derivan de las nuevas relaciones sociales que se
establecen entre las practicas, la ubicacion de los individuos en la estructura

social y el mercado de trabajo, asi como la pertenencia a los distintos nucleos.

’ Es interesante la manera como Alicia Lindon argumenta, reflexionando las ideas de autores como Simmel,
Tonnies, Weber y Wirth, en lo que se refiere al transito de la comunidad a la sociedad, cuando en De la trama
de la cotidianidad a los modos de vida urbanos. El valle de Chalco, nos dice que “hoy nos podemos



En todo caso, debemos preguntar si estamos ante la presencia de cambios

culturales que se derivan de la presencia de la ciudad, en tanto que ésta genera o
modifica las practicas sociales y culturales, qué practicas sociales se ven
transformadas en mayor medida que otras y en qué sectores de la poblacién se
manifiestan, segun los criterios de edad, sexo y ubicaciéon en la estructura social,
de forma mas intensa. En este tenor, pensamos que los cambios culturales se
generan a partir de practicas sociales que se insertan en el corazén de los
otomies del lugar por el nuevo mercado de trabajo, de bienes, de bienes raices;
las que se derivan de la competencia politica (sobre todo a través de los partidos
politicos); las que provienen de la educacién y las del Ayuntamiento; las que
provienen del cambio del uso del suelo, etcétera, las cuales se producen ante el
crecimiento de la ciudad, creando nuevas expectativas y valores en las

comunidades indigenas.

Conscientes de que el cambio social y cultural es lo que existe (por lo que
el orden equilibrado es lo unico que no existe en la realidad factica), cuando
observamos las intensas y frecuentes practicas rituales que se vinculan con lo
religioso y las ceremonias vinculadas a la fiesta de los santos patronos, asi como
la abundancia y las diversas cualidades de los dioses del pante6n indigena, la
pregunta cambia de sentido, pues mas bien pareciera que continlia y se
reproduce la tradicion de realizar las fiestas, aparentemente indiferente, a pesar
de la integracion fisica de la ciudad y de algunas practicas sociales y culturales
que adoptan los pueblos indigenas. Es en este punto donde surge otra
interrogante para la investigacion, pues parece que en la interaccion de diversos
grupos culturales, las practicas sociales se diferencian a tal grado que, planteado
como hipétesis, la porosidad de las fronteras se manifiesta mas intensamente en
unas que en otras, de tal suerte que son las practicas rituales las que menor grado

de porosidad contienen, mientras que las practicas de consumo, de trabajo, de

preguntar si nuestras grandes megaldpolis, acaso no empiezan a evidenciar un transito opuesto, desde la
sociedad metropolitana hacia renovadas formas comunitarias”. (1999:xxiii).




politica, de educacion, etcétera, son mas abiertas. Es por eso, entre otras
razones, por lo que consideramos que es en las practicas rituales donde debemos
poner la mirada. En este tenor, podemos preguntar si estamos, entonces, en
presencia del cambio cultural que se manifiesta en una serie de pautas que se
fusionan con pautas culturales de los avecindados, o se trata de una
yuxtaposicién de practicas culturales que, si bien estdan cambiando, conforman

fronteras identitarias entre los diferentes sectores que habitan el municipio.

Como lo mencionamos arriba, el interés de esta investigacion es la de ver
el alcance de las formas de significacion culturales de la sociedad indigena
preexistente a la llegada de la mancha urbana en continua expansion que en la
actualidad se desarrollan a pesar de la presencia de ésta. Siguiendo el mismo
tono de la reflexion surgen algunas cuestiones que debemos considerar: Dada la
existencia de otomies en Huixquilucan desde tiempos prehispanicos, suponemos
que una serie de practicas sociales y culturales, fundamentalmente rituales y
vinculadas al panteén indigena, se encontraban ya solidificadas antes de la
llegada de la ciudad y el mercado de trabajo y tierra capitalista, por lo que una
pregunta de investigacion deriva (contrario a los planteamientos de Redfield y sus
discipulos) de la hipotesis tentativa de este trabajo que sostiene que a partir de la
llegada de la ciudad nacen una serie de nuevas practicas sociales, pero son las
rituales las que, pese a los cambios que experimentan, se ven fortalecidas en una

suerte de marcaje para preservar lo étnico y recalcar lo propio.

No queremos que se interprete que estamos considerando a las
comunidades étnicas del municipio como entidades corporativas cerradas, por el
contrario, al pensar en términos multiculturales (pertenencia a diversos grupos
sociales en los que se realizan diferentes practicas sociales y culturales),
consideramos que todas las practicas sociales son porosas y elasticas, pero son
las rituales las mas duras. No obstante, pensamos que el sentido social y cultural
de las practicas sociales y culturales cambia, incluyendo a las rituales. En todo

caso, lo que estamos planteando, y en buena medida es producto de la




investigacion, es que si antes las practicas rituales ayudaban a delimitar la
territorialidad y la estructura social de algunas comunidades del municipio, pues
los rituales marcaban la diferente pertenencia a la comunidad, ahora, ademas de

eso deben realizar una serie de rituales que marcan las diferencias con la ciudad.

Algunos comentarios etnograficos valen para ilustrar esta hipotesis,
dejando la interpretacion etnolégica para un momento posterior de la
investigacion. Segun la historia oral de algunos habitantes nativos del municipio,
s€ dice que antes de que se institucionalizara la practica de la visita de santos
entre los barrios, las comunidades y las rancherias, aproximadamente hasta la
década de los setenta, las visitas de santos se hacian exclusivamente entre
algunas comunidades, excluyendo a otras, de tal manera que los barrios de San
Juan Bautista y San Martin Caballero se erigian como un sistema dual de visitas
de santos, por lo que los santos que visitaban a San Juan no lo hacian a San
Martin y viceversa (ver mapa 1). Esta dualidad se manifestaba en su forma ritual
mas agresiva en el carnaval, donde las comunidades orientadas con San Juan
Bautista entraban en una verdadera guerra ritual con las comunidades aliadas. de
San Martin, cuestién que desembocaba en verdaderas y violentas batallas al
punto tal que habia heridos y lesionados. Cuando esta practica ritual se violento
tanto, fue el momento en que el gobierno municipal la prohibi6 (se dice que hubo
una intensa guerra con cohetes), por lo que las comunidades empezaron a
realizar las visitas de los santos, sin hacer ningun tipo de exclusividades. Sin
embargo, no hemos llegado al punto en que se visiten todas los santos de todas
las comunidades, por lo que todavia podemos ver los rasgos del antiguo mundo

ritual.
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Como puede verse, el parrafo anterior nos marca, primero, la presencia de
dos grupos diferenciados, dentro del marco cosmoldgico, que se enfrentan
ritualmente, posteriormente, estamos en camino de la configuracion de un soélo
grupo. Si bien el cambio de las practicas rituales puede interpretarse como el
resultado de una prohibicion del Ayuntamiento no indigena, podemos decir que el
cambio se genera a partir de una serie de practicas nuevas que entran a la region
a partir del proceso de urbanizacion como son la escuela, la fuerza del gobierno
municipal y la entrada de la ciudad (las colonias populares y los fraccionamientos
residenciales) al territorio, por lo que, ahora, se trata de marcar una diferencia
conjunta respecto a nuevos habitantes que se manifiesta fundamentalmente en el

ritual.

Las fronteras sociales y culturales también abren caminos entre los grupos,
es decir, son porosas, en tal sentido nos colocaremos en un postulado
estructuralista, en el que mas que ver al conjunto de comunidades otomies del
municipio como un escenario cerrado (sustancialista), lo veremos a través de las
relaciones y los vinculos con los demas sectores sociales, pues es esto, a final de

cuentas, lo que permite ilustrar el cambio sociocultural.

En este sentido, pensamos que en las comunidades otomies existe una
estructura de fondo, que se manifiesta fundamentalmente en las practicas rituales,
capaz “de regular el conjunto de las relaciones sociales, en el plano de la estatica
social, y las transformaciones que acompafan la dinamica de las comunidades”
(Galinier; 1990:38), o de la vida de las comunidades, de tal manera que los
cambios que se experimentan pasan por “el filtro” de la estructura de fondo,
expresandose, quizas en una serie de cambios y sustituciones en la estructura
social pero que a final de cuentas, al ser la base sobre la que se planean y llevan
a cabo las practicas rituales, logran llevar y transportar parte esencial de un

mensaje social y cultural de pertenencia.
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Ahora bien, no queremos decir que este marcaje de fronteras culturales,
que se derivan de las practicas rituales, se hace de manera consciente por parte
de los grupos, sino mas bien son practicas que se derivan de principios
fundamentales que se encuentran acumulados en disposiciones duraderas que
son reguladas y regulan al mismo tiempo el proceso histérico de las comunidades
en su contexto historico, por lo que dichas disposiciones son generadoras de
practicas y representaciones adaptadas a un fin sin suponer la busqueda
consciente de fines y el dominio expreso de las operaciones para lograrlo, por lo
que se generan practicas colectivamente orquestadas sin ser el producto de la
accion organizadora de un director de orquesta, (Bourdieu; 1991:92). Pensamos
que en ese sentido es el ritual una practica que se diferencia de las demas
(aquella en la que se aprende sin estudiar),’ por lo que, buena parte de la
diferencia de las comunidades otomies del municipio se encuentra precisamente

en las practicas rituales, mas que en otras.

Visto asi, pensamos que una de las practicas sociales y culturales que nos
pueden llevar a la comprensién del mundo indigena es la del ritual, pues de
alguna manera es en éste donde se entrecruzan algunas dimensiones
estructurales y de cambio cultural expresadas en su manera mas espontanea,
sobre todo si pensamos que es en el ritual donde confluyen las creencias, las
practicas culturales y el lenguaje que, por otro lado, requiere que para que el ritual
se lleve a cabo exista un tipo de organizacién social que esté atras de él, es decir,
de individuos organizados que son fieles a la continuidad de la realizacién de los
rituales, es decir, estamos ante un elemento politico (un cierto orden y un cierto
poder) que es intrinseco al ritual, pues es a través de su practica social y cultural
como los grupos se hacen presentes, hacen valer su presencia en el proceso

histérico al tiempo que lo forjan.

S En las ceremonias de las comunidades es comin que lleguen a danzar los Arrieros, danza tradicional de
Huixquilucan. Cuando le pregunté¢ a una danzante sobre dénde aprendié a danzar, su contestacion fue
espontdnea: “cuando entré al grupo, yo ya sabia danzar”, cuestion por la que los grupos de danza ritual no
necesitan ensayar.
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Dentro de las practicas rituales, el tiempo es un factor clave para la
investigacion, pues los rituales, ademas de insertarse en un periodo de tiempo no
cotidiano pero si frecuente, generalmente hacen referencia a la memoria colectiva,
a los periodos de trabajo, de cierto comportamiento individual, los cuales delinean
un continuo entre el pasado y el futuro dentro de ese tiempo atemporalizado, es
decir, delinea la dimension del proyecto particular de un grupo determinado, lo que
puede traducirse potencialmente como la manifestacion del proyecto politico del
grupo. Ademas, los rituales se desarrollan siempre en espacios delimitados a los
que se les confiere una connotacion distintiva, ya que se impregnan de elementos

sacralizados. Veamos.

De alguna manera estamos empezando a encontrar las pistas para la
seleccion de los conceptos que nos ayudaran en la investigacion. Falta
argumentar sobre la dimension espacial de los sujetos de la investigacion. Para
llegar a ella quisiera adelantar algunos argumentos sobre la eleccion de
Huixquilucan como el lugar de estudio, y especificamente sobre las comunidades,

rancherias y barrios de tradicidon otomie que alli se encuentran.
2. La region de Huixquilucan como el lugar de estudio.

Pensamos que es importante adelantar algunas cuestiones generales sobre

el lugar de estudio con el fin de dar marco al trabajo. (Ver mapa 2).

De entrada el nombre de este capitulo, se podra ver, es una arbitrariedad,
pues todavia no sabemos si Huixquilucan es una regién, de qué region forma
parte o en qué sentido forma una region, y menos aun hemos mencionado los
criterios que nos serviran para establecer un sistema cultural regional (sobre todo
cuando parte de la investigacion se refiere a las correspondencias rituales entre
comunidades). No obstante, de algun lugar debemos partir y consideramos que la
mejor manera de hacerlo es ubicandonos en el municipio que nos interesa en este

primer momento.






Algunas cuestiones que debemos considerar es que el Estado de México, y
Huixquilucan en particular, no constituyen una region étnica en si (entendida ésta
como un territorio habitado por algun o algunos grupos étnicos), sino mas bien es
un espacio de comunidades indigenas con comunidades mestizas que utilizan,
solamente para ciertas practicas el mismo territorio (encontrando que éste se usa
de manera diferente segun se sea indigena o mestizo), al mismo tiempo que se
trata, en muchos casos, de comunidades con tradicion indigena aunque no se
hable la lengua original y que esta inmerso, tanto el estado como el municipio, en
una region donde dos ciudades influyen en la dinamica cultural de la regién de
manera significativa (en el sentido que buena parte de las practicas de trabajo y

educativas se llevan a cabo en ellas); la de México y la de Toluca.

La posicion geografica de Huixquilucan pone en contacto a las dos
ciudades arriba mencionadas, las cuales se instalan sobre dos valles y que desde
tiempos prehispanicos le toca precisamente al municipio ser el paso obligado
hacia los dos valles, lo que ponia en contacto a diferentes grupos culturales de
alta cultura mesoamericana; nahuas y otomianos. Esto es importante destacarlo
ya que los otomies de Huixquilucan estaban influenciados de alguna manera por
los grupos sociales asentados en sus respectivos valles. En la actualidad la
comunicacion entre las dos ciudades se hace bordeando al municipio por la parte
sur (hacia la Marquesa), y las dos forman parte de la magalopolis de la ciudad de
México, por lo que los desplazamientos cotidianos entre las dos ciudades se

realizan a diario.

A lo largo del trabajo, el lector ha observado que en el municipio existe el
grupo étnico otomie. Si bien esta aseveracién esta fundada en los trabajos
etnohistéricos y etnograficos que algunos autores han realizado (Carrasco; 1950;
Soustelle; 1993; Alejandro; 1997), asi como en las mismas observaciones que se
han realizado en el trabajo de campo, una mirada a las estadisticas actuales nos
muestra que en el municipio son pocos los que hablan la lengua otomie. Tenemos

asi que de los 168 221 habitantes del municipio solamente hablan otomie 1200.




Siguiendo el criterio linguistico de las estadisticas oficiales podriamos decir que el
municipio ya no es indigena. No obstante, dicho criterio deja fuera a una serie de
comunidades con tradicion indigena a lo largo del territorio nacional y del Estado
de México en particular. Es por eso que nosotros, en vez de seguir fielmente dicho
criterio, hemos considerado al municipio como coparticipe de una serie de
practicas rituales que lo caracterizarian como indigena. Esos criterios tienen que
ver, mas que si sobre si se habla una lengua indigena o no, en el tipo de
organizacion social y territorial y en las practicas ceremoniales que implican las
practicas rituales que se llevan a cabo en algunos centros ceremoniales de la
zona, asi como en las correspondencias de intercambio y visitas ceremoniales de

santos patronos, en lo que se le ha caracterizado como religién popular.

Ademas, el hablar o no una lengua indigena no nos define la adscripcién a
un grupo étnico, pues las nuevas generaciones, que son las que mas
probablemente estan dejando de hablar la lengua, es seguro que provienen de

otomies, ya sea en generaciones inmediatas o lejanas.

Una ultima cuestion que se refiere a este ultimo punto. Considerando que
estamos ante la presencia de comunidades que no hablan la lengua indigena pero
mantienen una tradicion ritual vinculada a ciertos santuarios y ciertos ciclos de
desplazamientos rituales temporales (en algun tiempo del afio a través de las
correspondencias7 o las celebraciones en los santuarios), nos permite cohsiderar

a Huixquilucan como un territorio con tradicién indigena.

Por otro lado, en el municipio no solamente se habla el otomie y el espafol.

La presencia de un gran numero de hablantes de lengua indigena en el municipio

7 Un interesante trabajo que nos habla sobre las correspondencias de santos, en otra region, es la tesis de

Fuentes Garcia, Juan Carlos, Cargos civico religiosos e intercambio reciproco en San Nicolds Totolapan, D. F.
Universidad Auténoma Metropolitana, Iztapalapa, 1999, los que ilustra que las correspondencias de santos
son una préctica cultural mas o menos recurrente en varias y diferentes regiones. Lo interesante es que se
encuentran diseminadas en los pueblos ya asentados desde tiempo inmemorial en la periferia de la ciudad de
México, fundamentalmente al sur y poniente. Otra cuestion interesante es el hecho de que se trata de lugares
en los que en un tiempo pasado se habld una lengua indigena, por lo que podemos decir que las
correspondencias de santos devienen en las préacticas actuales de dichas sociedades.
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se da a través de los flujos migratorios que han llegado a habitar los terrenos del
municipio, sobre todo en las colonias populares, de tal manera que podemos
encontrar 27 lenguas indigenas en el municipio, siendo las mas numerosas el
nahuatl (455); el mixteco (441); el mazahua (232); y 201 hablan el zapoteco
(Baca; 1998:35).

La composicion urbana territorial del municipio podemos decir se compone
de tres tipos de asentamientos sociales; los pueblos o comunidades de tradicidon
indigena; los colonos que fundaron colonias populares y los fraccionamientos
residenciales. Asi, Huixquilucan “se integra de una cabecera con categoria de
villa, llamada Huixquilucan de Degollado, que se forma por cinco barrios o
cuarteles, Diez pueblos, nueve rancherias, doce colonias y 16 fraccionamientos”
(Baca; 1998:21) (ver mapa 3). De acuerdo con Herbert Harvey (1993), podemos
decir que los cinco barrios de la cabecera son pueblos congregados en el siglo
XVI o XVII que comparten una tradicidon otomie con los diez pueblos y las nueve
rancherias. En este sentido, son esos asentamientos sobre los que vamos a

concentrar nuestra mirada.

Sin duda, una de las cuestiones que salta a la vista es la compleja
composicion social y territorial del munic:ipio,8 cuestion que lo convierte en un
universo de investigacion sumamente interesante para la antropologia y que
define en buena medida nuestras hipotesis de trabajo hasta ahora solamente
bosquejadas. Antes de pasar a la descripciéon de las hipotesis, pensamos que es

necesario esclarecer la definicién del concepto de cultura que vamos a utilizar.

¥ Una cuestion que se tiene pensada es la de buscar el dato sobre poblacion y terreno urbano en que habita
cada sector de la poblacién que hemos identificado, para relacionar densidad demogréfica y tipo de
asentamiento. Una lista sobre los nombres de cada uno de los barrios, rancherias, pueblos, colonias y
fraccionamientos se encuentra en la Monografia municipal de Huixquilucan. Baca; 1998.
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3. La cultura.’

Por los planteamientos que hemos hecho hasta este momento, pensamos
que es importante establecer un concepto de cultura que incluya las nociones de
individuo y de estructura a la vez, pero que al mismo tiempo sea capaz de
describir una situaciéon de flujo e improvisacion, es decir, que no nos deje en un
concepto de cultura estéatico en el que s6lo seamos capaces de ver lo sistémico y
estatico sino también lo individual y cambiante. Si bien esto no es tarea facil, de
entrada proponemos apoyarnos en la idea de cultura de Clifford Geertz que dice
que “el hombre es un animal inserto en tramas de significacion que él mismo ha
tejido, considero que la cultura es esa urdimbre” (1997:20) porque de alguna
manera incorpora lo estructural o colectivo (tramas de significacion) y lo individual
o lo que se refiere a la accion social (que él mismo ha tejido), por lo que,
pensamos, se incorporan de alguna manera los dos polos, la estatica y el cambio,

gue mencionamos mas arriba.

Apoyandonos en los planteamientos de Berger y Luckmann (1994), cuando
mencionan que todos los individuos estan insertos en procesos de socializacion
(es decir, en un contexto social y colectivo), a través de dos tipos que serian
cualitativamente diferentes en tanto nos refiere el ciclo de vida; un tipo primario y
otro secundario, en donde en la socializaciéon primaria el individuo aprende el
mundo como tal, lo interpreta como “dado”, como “natural” (se incorpora al mundo
estructurado ya de por si), mientras que en la socializacion secundaria el individuo
adquiere el conocimiento especifico de los roles de la propia organizacién social
del mundo institucional en el que ha sido socializado, asi como las alternativas de
vida de otros mundos institucionalizados (por lo que, por otro lado, se presenta
mayor la posibilidad de ruptura con el mundo original). En esta perspectiva
consideramos que en el mundo social y cultural se presentan dos dimensiones;
una aprendida de manera espontanea, por el devenir mismo de la insercién en

instituciones primordiales como la familia, las labores del hogar, la relacion con los
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vecinos y los parientes, etcétera, y otra aprendida en instituciones formales como

la escuela, el lugar del trabajo, la compras, etcétera.

Otro elemento que debemos considerar, pues ahora uno puede preguntar
sobre si las formas culturales que moldean la accion social y a la vez son
moldeadas por ésta, sin importar si son relativamente puras o estan mezcladas,
es el hecho de que las fronteras culturales son a menudo lo mas constante en
nuestras vidas (Rosaldo; 1991:190). Este es un fendmeno que nos lleva a
considerar la nocién de cambio cultural, mas que quedarnos solamente en la

nocion la estatica de la estructura.

En este sentido, y retomando la concepcion de cultura de Geertz, si la
cultura es la urdimbre de los significados. Cada grupo ha interiorizado una serie
de disposiciones culturales® con significado que influyen en sus estrategias de
adaptacion, colocacion, posicionamiento (tanto social como territorial). Pensamos
que las disposiciones culturales encuentran que han sido creadas, en la
socializacion de las comunidades indigenas, para enfrentar la vida dentro de ella,
es decir, estan compuestas por referentes simbodlicos y culturales que se
adscriben a la vida en la comunidad, aspecto por lo que cuando estos individuos
se ven en la necesidad de interactuar con miembros o instituciones de la ciudad
que los invade, encuentran que el Unico capital cultural, social y econémico es el
que han interiorizado a través de su socializacion adquirida en sus comunidades o

pueblos de origen.

Los significados se adquieren a través de un mundo institucionalizado,
sobre el que descansa la organizacion social, comprendemos el sentido de la vida
y la existencia. Son las instituciones las que asignan, cargan y portan los sentidos
de vida para los individuos socializados en ellas. En este sentido, “todos nacemos

y nos criamos dentro de comunidades de vida (Lebensgemeinschaften) que

’ Las disposiciones culturales son una categoria que retomamos de Bourdieu, cuando dice que el habitus “es
un producto de la historia, es un sistema abierto de disposiciones, enfrentado de continuo a experiencias
nuevas y, en consecuencia, afectado sin cesar por ellas” (1995:92).




ademas son --en  diversos grados-- comunidades de  sentido

(Sinngemeinschaften)” (Berger y Luckmann; 1997:45).

Las disposiciones culturales se configuran en soportes que preparan la
acion, es decir, se conforman como el marco guia que precede a la accién, a
través de ellas se sabe a qué recurrir en determinada situacion, de quién esperar,
de quién desconfiar, como proceder. Forman un cumulo de saberes que se
pondran en marcha para enfrentar la vida, son marcos guia de accién que
proporcionan un bagaje orientador para llevar a cabo, por las rutas que nuestras
instituciones nos han ensefado, la vida misma. Esto no quiere decir que estemos
dandole el peso fundamental a lo colectivo, por el contrario, pensamos que las
acciones individuales son las que fomentan e inscriben el cambio cultural en las

sociedades y en la cultura.

Sin embargo, el hecho de que se trate de comunidades de tradicion
mesoamericana hace que el mundo institucionalizado desde tiempo atras no lo
podamos menospreciar, pues éste tiene un peso e importancia grande en las
relaciones sociales de las comunidades otomies de Huixquilucan. Creemos que
en el campo semantico que se denomina Mesoamérica podemos encontrar gran
parte de los principios cosmoldgicos que rigen la vida de las comunidades otomies
del municipio y que a su vez encuentran su manifestacion mas clara en los

tiempos y espacios rituales.

Respecto a este ultimo punto, es legitimo preguntarse (sin caer en
postulados politico racistas, sino para resolver cuestiones de caracter tedrico),
¢,como es que las comunidades indigenas (pese a su intensa insercion en la
sociedad de mercado, a través de varias practicas e instituciones sociales),
continuan practicando una serie de actividades rituales que, a los ojos del
antropdélogo que ahora escribe, se relacionan mucho con la cultura

mesoamericana?
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Quizas sea Bourdieu uno de los autores que mas ha incidido en estos
fendbmenos culturales de larga duracion cuando nos dice que los
condicionamientos asociados a una clase particular de condiciones de existencia
producen habitus, sistemas de disposiciones duraderas y transferibles, estructuras
estructuradas predispuestas para funcionar como estructuras estructurantes,
como principios generadores de practicas y representaciones (1991:92). De esta
manera, pensamos que el habitus conforma una serie de disposiciones creadas
en el proceso historico, desde el mas remoto hasta el mas inmediato, por lo que,
producto de la historia, el habitus produce practicas, individuales y colectivas,
produce historia conforme a los principios engendrados por la historia, asegura la

presencia activa de las experiencias pasadas (1991:94-95).

Es en este sentido que pensamos que en las practicas rituales, como lo
mencionamos mas arriba, existe una estructura de fondo capaz de regular los
cambios que se generan en el devenir histdrico, por lo que, si bien no podemos
decir que los grupos étnicos actuales de México son versiones contemporaneas
de la religion del antiguo Mesoamérica, en gran parte derivan de ella (Lépez
Austin; 1998:37). Este planteamiento nos regresa a Bourdieu, ya que el habitus no
es mera reproduccion de las disposiciones culturales, “el habitus no reproduce
mecanicamente ni crea lo imprevisible porque se lleva a cabo en y por la
confrontacién del habitus y el acontecimiento” (1991:96-97). El habitus, ni permite
la libre creacidon ni la reproduccidon mecanica de la cultura, su funcionamiento es
impredecible debido a que en él se cruzan lo de larga duraciéon y lo de corta
duracion, lo establecido y lo acontecido, lo estructural y lo individual, lo sistémico y
lo cambiante. El habitus tiende a engendrar todas las conductas razonables o de
sentido comun posibles, dentro de los limites de esas regularidades y que tienen

todas las posibilidades de ser sancionadas positivamente. (Bourdieu; 1991:97).
Pensamos, asi, que los elementos de larga duracién de la cultura pueden

encontrase en la semantica de lo que se ha denominado Mesoamérica, pero sin

aplicarlo de manera mecanica, no considerandolas como el reflejo fiel del pasado
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sino como préacticas siempre cambiantes que, “funcionando como capital
acumulado, produce historia a partir de la historia y asegura asi la permanencia en
el cambio” (Bourdieu; 1991:98).

Pero la llegada de la ciudad a los pueblos rurales periféricos, muchos de
ellos de tradicion étnica, cercanos a la estructura fisica de la ciudad, crea nuevas
disposiciones culturales (puesto que se entra en un proceSo nuevo de
socializacion en el que hay que interactuar no solamente con nuevas instituciones
y disposiciones culturales, propias de la vida urbana, sino con nuevos vecinos que
llegan al lugar), que ellos mismos echan a andar, a través del proceso de
socializacion e internalizacion de la nueva circunstancia; la de vivir con la ciudad,
que en muchos casos se consolidan como marcaje de fronteras culturales a
través de un proceso de apropiacion de las instituciones, pero imponiéndoles
revisiones y transformaciones que pasan a través del habitus. De ahi una manera
peculiar de insertarse en el mercado de trabajo y los medios de comunicacién
mundiales (en distintos sectores sociales con distintos sentidos de vida), lo que,
por otro lado, genera multiculturalidad. En este sentido, los procesos de larga y de
corta duracion (el acontecimiento) se mezclan en una suerte de paraddjica
simultaneidad.'®

El espacio territorial que llega (antes alejado del espacio pueblo inmediato
en el cual han sido socializados los individuos originarios de él), a las
comunidades, es el espacio ciudad. Podriamos cambiar y acoplar el sentido de la
siguiente reflexion, que versa sobre grupos étnicos migrantes que llegan a vivir a
la ciudad: “La migraciéon, como relocalizacion del indigena hacia la gran ciudad,
provoca problemas de asignacion de sentido bastante complejos, que afectan su
relacion inmediata con la sociedad y la ciudad a la cual llega” (Hiernaux; 1998),
diciendo que la llegada de la ciudad al pueblo, plantea una relocalizacion de la

vida de éste, que también provoca problemas de asignacion de sentido bastante

' Es interesante observar en las peregrinaciones que los que vamos en ella no s6lo somos los cargueros y los
antrop6logos, también va la secretaria del Colegio Nacional de Educacion Profesional Tacnica (CONALEP),
algunos alumnos y el sefior que recoge la basura en el municipio.

26




complejos, que afectan su relacion inmediata con los viejos vecinos del pueblo,
precisamente por la relacién que nace y se establece con los nuevos vecinos que
llegan de y con la ciudad. En este sentido, los habitantes de los pueblos
encuentran que su vida se desarrolla en una dinamica que incorpora lo viejo y lo
nuevo, lo propio y lo ajeno, lo cercano y lo alejado, lo familiar y lo extrafio,
tejiendo, de alguna manera, ciertas fronteras de identificaciéon social y cultural que
se expresan a partir de ciertas practicas sociales que se realizan de manera
espontanea, bajo un principio que permite “la orquestacion sin director” y que
plantean, en términos no conscientes por el grupo, cuestiones de inclusividad y
exclusividad, que se manifiestan en ciertas practicas especificas, respecto de los
habitantes de las comunidades nativas y los que recién llegan. En este sentido, la
tradicion entra al juego de renacer segun las circunstancias, y este renacimiento

ya nunca es el mismo.

Ahora bien, el decir que se establecen nuevas fronteras culturales de
manera no consciente, significa que los grupos siguen desarrollando practicas
sociales y culturales que, aunque transformadas y cambiadas, devienen de un
origen de antano, incorporando al mismo tiempo otras. En este tenor, las fronteras
se establecen no en el sentido de que el grupo encuentre y genere exclusividad
en ciertas practicas, sino por el hecho de que los nuevos vecinos que llegan,
prefieren no integrarse a ellas, ya sea por indiferencia, por prejuicios exacerbados,
por desconocimiento o porque simplemente no forman parte de su habitus. Es en

este sentido como se forman las fronteras culturales.

En esta perspectiva, consideramos que la condicion cultural fronteriza es el
elemento que nos explica el cambio, pero dicho cambio lo entendemos de manera
diferencial, ya que es dependiendo de algunas variables, como el género o las
relaciones intergeneracionales, que disponen a los individuos en variadas
situaciones y posiciones que los hacen tener distintos horizontes culturales y

distintas lecturas de la tradicion cultural.
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Consideramos de importancia adentrarnos en los sentidos y la
conformacion de proyectos de vida de los habitantes de las comunidades étnicas
que se ven alcanzados por la ciudad (y que nos presentan una serie de practicas
rituales que los diferencian de otros grupos sociales), para saber y comprender la
estructuracion dinamica y las peculiaridades de sus adscripciones diversas y
especificas a la ciudad, es decir, adentrarnos en la manera como los individuos de
este origen echan a andar su cumulo de disposiciones culturales ante una nueva
circunstancia geoespacial que se caracteriza por estar inserta en un mundo
polisémico, donde diferentes instituciones configuran y devienen en un mundo
ambivalente, al cual se ven incorporados, dichos pueblos, a través de procesos
dinamicos de transformacién y adecuacion cultural en los que confluyen diversos
proyectos de vida que se configuran y nutren de variados mundos institucionales y
de las situaciones especificas de los distintos individuos dentro de esos diferentes

mundos.

Esto es de resaltarse, ya que en condiciones sociales fronterizas es comun
observar que algunos individuos escojan participar mas en las instituciones
sociales que llegan y menos en las de su propio lugar de origen. En este sentido,
ahi es donde se encuentran los cambios culturales, en la perspectiva cultural que
forma horizontes sociales y culturales segun la posicién de los individuos en la
estructura social presente, de tal manera que las practicas rituales representaran
algo muy distinto para los adultos que para los jovenes, para las mujeres que para
los hombres, para los encargados de llevar a cabo dichos rituales en ese

momento que para los no encargados, etcétera.

El hecho de que la ciudad se extienda a estas comunidades preexistentes
tiene varias repercusiones, como lo menciona Eduardo Nivon, pues “la absorciéon
por la mancha urbana supone una transformacioén de la imagen comunitaria que,
antes aislada, pasa ahora a considerarse parte de la metropoli, la cual, por cierto,
tiene un papel subordinado y marginal respecto a ésta” (1998:237). En este

proceso de integracion espacial encontramos dos importantes consecuencias que
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marcan la nueva situacion; la relacion de los nativos con los que recién llegan y la
existencia previa de autoridades locales que se ven enfrentadas de continuo a
otras formas y maneras de entender la autoridad y la gestion (Nivon; 1998). Ahora
bien, esto no quiere decir que tomemos a todas las rancherias, comunidades y
barrios de Huixquilucan como un bloque culturalmente homogéneo (no es posible
por lo que mencionamos en el apartado anterior), aun dentro de estos mismos
asentamientos existen diferencias, sin embargo, en términos generales se llega a
consolidar un sistema cultural que incluye a los otomies del lugar y que se

manifiesta en la continuacioén de las practicas rituales.

Este ultimo comentario nos lleva a la dimension politica, pues, después de
todo, ¢qué es el proyecto de vida si no ponér en marcha un proyecto politico que
marca la diferencia de adscripcion social y cultural? En este sentido, si las
practicas rituales actuantes se fundamentan, en alguna medida, en la memoria
colectiva, que de entrada nos da la idea de una transfiguracion del tiempo pasado
en el tiempo futuro, estas practicas se convierten en forjadoras de la historia, y
“hacer historia es una manera de producir identidad, hasta donde produzca una
relacion entre lo que supuestamente ocurrié en el pasado y la situacién actual”
(Friedman; 1992:837). Asi, la identidad de la poblacién indigena es un “proyecto
politico que, con base en un acervo cultural compartido, pretende convertirse en

una realidad social y de esa manera forjar el proceso historico” (Korsbaek;
1992:102).

La cultura es, entonces, un conjunto de elementos de significado, es decir,
es un tejido o un sistema de simbolos que es compartido por una colectividad que
genera algun sentido de vida a un grupo dado, el cual puede fundamentarse en el
habitus, es decir, una manera de producir historia a través del mismo proceso
histérico que incluye pasado y presente a la vez. En este sentido, la cultura hace
existir a una colectividad en la medida que constituye su memoria, cohesiona a
sus actores (en términos de una gran mayoria) y legitima sus acciones (Giménez;

1999), enfrentados permanentemente a la realidad del cambio.




Siguiendo al ultimo autor, la cultura se manifiesta en dos dimensiones; la
objetiva y la supjetiva. La subjetiva se manifiesta en estado incorporado a través
del habitus. A través del proceso de socializacion (internalizacion de la cultura) los
individuos aprenden una variedad de elementos simbdlicos hasta llegar a adquirir
un sentimiento de pertenencia socioterritorial que los lleva a apropiarse de los
elementos de la cultura objetivada, la cual se manifiesta en la forma de los bienes
y el patrimonio cultural (que tiene que ver con los lugares especificos y las
valoraciones de ellos que los grupos en particular hacen a través de sus practicas
culturales), asi como en las instituciones sociales (que pueden provenir de la
comunidad misma o de la creacidén de instituciones del Estado, asi como de la
creacion de identidades imaginarias, como el mismo término de mexiquense). En
este sentido, la internalizacion cultural viene a ser lo que mas arriba mencionamos

como las disposiciones culturales adquiridas por y en habitus.

Cada sector social genera, a través de la cultura, una pertenencia territorial
que esta dada por estos dos procesos de incorporar la cultura. Los usos del
patrimonio histérico (los santuarios o los compromisos de pago de reciprocidades
con comunidades diversas) s6lo cobran relevancia y sentido en tanto que su uso
esta precedido por la incorporacién o internalizacion cultural que orienta a los
grupos a leerlos y valorizarlos. La cultura se aprende por impregnacion a través de
la existencia temporal de las generaciones, asumiendo que cada individuo esta y
pasara por distintas posiciones en la estructura social segun su edad y sexo, lo

que, por otro lado, permite y acrecienta la posibilidad del cambio.

Los simbolos cobran fuerza cuando se encarnan en lugares, en su
acepciéon mas fuerte cuando se convierten en santuarios. Las identidades sociales
descansan en gran parte en el sentimiento de pertenencia a un lugar, los lugares
son territorios construidos y apropiados por una colectividad, y eso implica asumir
un rol dentro de esa colectividad, al asumir un rol se esta comunicando que se

comparte un complejo simbdlico cultural en el cual se legitiman los roles. Asumir
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un rol, implica no solamente asumirlo en el territorio santuario (coordinador,
mayordomo de peregrinacion, encargado del comité, o simple peregrino, etcétera)
sino también el comunitario (mayordomo de alguna fiesta patronal), en el culto a
los muertos (perteneciente a un grupo de parentesco dado que tiene cabida en un
pantedn dado segun el barrio al que se pertenezca); el mismo barrio (delegado o
lider) y a familia (jefe de familia, hijo, hija). De tal manera que la dimension
territorial caracteriza de modo relevante la estructura misma de la colectividad y
los roles asumidos por los actores. Pero al mismo tiempo se participa de otra
estructura social, se asume un rol en la fabrica (obrero, patrén, administrador), en
la escuela (alumno, maestro, investigador), en el partido politico (candidato, jefe,
senador), etcétera, cuestion por lo que la estructura social se multiplica y

complejiza. Regresaremos sobre este punto.

Por otro lado, una motivacion importante para la apropiacién del espacio
esta constituida por un proyecto de vida (y entramos en la dimensién temporal de
la cultura) que esta basado en la memoria colectiva de los grupos, dado que los
centros ceremoniales son la inscripcion del pasado que funcionan como
recordatorios, a cada ciclo ritual y ceremonial en el tiempo (anual o de otra
manera), de una forma particular de ser que “los abuelitos nos ensefiaron”," o
sea, los antepasados, cuestion por lo que el proyecto de vida de las comunidades
indigenas se fundamenta, en buena parte, en la tradiciéon, aun y cuando se
encuentren insertos en grandes regiones con centros econémicos y urbanos tan
importantes como la ciudad de México, y especificamente la llegada de la ciudad
pobre y rica que ‘llega a los linderos de las comunidades indigenas de

Huixquilucan.

Volvemos a insistir que este fenomeno, el de entender al ritual de la misma
manera para todas las comunidades, no es ni puede ser generalizado, ya que

encontraremos casos en los que la participacion no se da, sin embargo, si se

"' Utilizo esta frase entre comillas dado que los habitantes de las comunidades indigenas lo utilizan, en
especial los de San Francisco Ayotuzco, en Huixquilucan.
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encuentra en algunos miembros por lo que llega a configurarse como una region
cultural.

3.1. La multiculturalidad.

Parece que entender a los grupos sociales como entes culturalmente
monoliticos es cosa del pasado, mas bien estamos en presencia de identidades y
adscripciones sociales superpuestas que se expresan en una heterogeneidad
demasiado constante. Asi, podemos ver que la pertenencia a grupos distintos se
da no solamente por adscripcién étnica sino se lanza a factores como los de
género, generacion, preferencia sexual, tipo de trabajo o actividad laboral,
etcétera. En esta perspectiva parece que la identidad responde mas a sujetos
situados en distintos grupos identitarios, por lo que la cultura, mas que
manifestarse de manera homogénea se manifiesta de maneras muitiples. Esto es

la multiculturalidad, “el resultado no es una confusion de identidad (o una
aculturacion) sino un juego que opera dentro de un repertorio cultural diverso, a la
vez que lo reconstruye, la persona se entrecruza en identidades multiples”
(Rosaldo; 1991:197) incluyendo no sélo a los diferentes sectores de poblacion que
mencionamos mas arriba (los nativos, los colonos populares y los

fraccionamientos) sino incluso al interior de los mismo huixquilucanos.

Como dijimos, una de las caracteristicas que en la actualidad presenta la
ciudad de México, y se puede decir es tema de reflexion en la investigacion social
actual, es precisaménte la multiculturalidad. Como se puede ver en el parrafo
anterior, esta multiculturalidad no sélo se ha desarrollado a través de las capas y
periodos historicos superpuestos por los que ha atravesado la ciudad de México y
que se encuentran como realidades socioespaciales actuantes en el presente,
que en opinidn de Garcia Canclini se encuentran ilustradas por cuatro periodos

temporales, '2 no obstante, esto “no significa que los nuevos periodos sustituyan a

"2 Entre los cuatro periodos que considera Garcia Canclini se encuentran el histérico territorial; el de la
industrializacién y metropolizacién, el de la ciudad global y el de la hibridacion multicultural y la
democratizacion. (1998:19).
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los anteriores. Si México es un caso elocuente de multiculturalidad es porque los
cuatro coexisten y compiten en las interacciones actuales de la capital” (1998:19-
20). La multiculturalidad, ademas de manifestarse por los periodos histéricos
superpuestos, también se expresa a través de la vida que los grupos de
inmigrantes llevan a cabo, en el territorio citadino de la ciudad de México, cuando
se han instalado en ella al mismo tiempo que pertenecen, muchos de ellos, a
algun grupo étnico. Asimismo, la multiculturalidad también se manifiesta por las
incorporaciones de pueblos rurales, antes periféricos a la ciudad, ante el
crecimiento y la expansion de la mancha urbana que llega a los pueblos nativos
preexistentes a la ciudad (Portal; 1997: Nivon; 1998), que es el caso de
investigacion que vamos a tomar en la presente investigacion. De tal manera, la
multiculturalidad se expresa por las relaciones e identificaciones que surgen a
partir de llevar a cabo diversas practicas sociales dentro de diferentes gremios o

grupos sociales.

La multiculturalidad se manifiesta en procesos de fusién y de yuxtaposicion
que se ilustran en los mismos procesos de las practicas culturales. Entendiendo la
fusidon como el proceso de union sentidual por intereses, encontramos que buena
parte de las practicas sociales que se generan en condiciones sociales fronterizas
se deben al imperativo de insertarse en el mercado de trabajo o del consumo
mismo, a la voluntad de insertarse en las practicas partidistas politicas o las
comerciales, por lo que podemos decir que, los grupos sociales indigenas, antes
aislados, se fusionan con las practicas sociales y culturales de la ciudad. Por otro
lado, entendiendo por vyuxtaposicion el estar juntos pero formalmente
independientes, creemos que es en la practica ritual donde se manifiestan las
diferencias culturales de manera mas intensa, esto es asi por lo que dijimos mas
arriba, ya que los grupos sociales que recién llegan no se integran a las practicas
rituales, y no, como a menudo se piensa, por la voluntad consciente de los

implicados en dichas practicas.
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En este sentido, pensamos que Huixquilucan es un espacio social en el que
se condensa la multiculturalidad, por lo que se trata ahora de observar los
fendmenos de produccioén cultural, mas que ver en los grupos a representantes de
una cultura homogénea y autonoma (Rosaldo; 1991:198). De esta manera,
pensamos que la multiculturalidad nos lleva a la dimension del cambio social y
cultural, al tiempo que no nos hace olvidar la existencia de un orden normativo

inamovible.

Dentro del espacio urbano, la multiculturalidad nos llevan a repensar la vida
en la ciudad y la conformacién misma del espacio urbano, pues se esta
manifestando, a finales del milenio, como una expresion localizada y multicultural,
en donde ser ciudadano adquiere connotaciones culturales diversas, locales y
regionales. Cabe recordar nuevamente a Nivon cuando se pregunta sobre si
“¢sera posible construir una identidad urbana del habitante de la metrépoli?”
cuando los procesos de la fragmentacion social y econémica se han impuesto y
donde parece que la tendencia es a reforzar la pertenencia a comunidades
pequenas (1998;230). La cultura ya no puede ser pensada en términos

monoliticos sino en condiciones culturales fronterizas.

4. La estructura social y los usos del espacio.

En este apartado, quisiera empezar por la discusion sobre el concepto
region, pues considero que éste nos puede llevar a la concatenacion con el tema
de la estructura social y la organizacion comunitaria, a la vez que nos conecta con
el de sistema cultural regional, por lo que el objetivo sera el de dilucidar los
criterios para establecer los tdpicos y criterios que nos pueden llevar a descubrir la

existencia o no, o la naturaleza de un sistema cultural regional en Huixquilucan.
Si bien lo que hemos planteado hasta este momento no nos lleva,

necesariamente, a descubrir o afirmar la existencia de un sistema cultural

regional, pensamos que es el momento de expresarlo. Sin duda, como lo han
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mencionado algunos autores (Bourdieu; 1991; Rosaldo; 1989), el concepto de
sistema esta relacionado con la antropologia estructural que ve en las practicas de
reciprocidad las ocasiones para desentrafar el sistema cultural, al mismo tiempo
que su postura radica en desvitalizar lo azaroso y verlo todo bajo la éptica del
orden y la conciencia colectiva. No es esta la postura que queremos tomar en
nuestro trabajo, pues ya mencionamos que en condiciones sociales fronterizas
debemos estar abiertos a lo fluido, lo azaroso y lo impredecible, por lo que, mas
que ver a la sociedad de Huixquilucan como una totalidad, herencia teodrica y
metodolégica de la antropologia funcionalista, la queremos ver a través de las
practicas sociales que generan los individuos ubicados en una posicion relativa en
la estructura social, aspecto por lo que se marcan diversos horizontes culturales
gue estan delineados de alguna manera en el rol que se juega en la estructura
social, y es aqui donde entramos a la discusion sobre la estructura y la

organizacion social.

Ya dijimos antes que una de las practicas sociales que nos interesa
estudiar son las rituales. También dijimos que nos interesa ver el ritual desde el
paradigma de Mesoameérica, entendiendo a éste como el generador de principios
primordiales que estan insertos en el habitus de los pueblos de tradicion otomie,
pero entendiendo a ésta no como un recipiente inerte al tiempo sino cambiando
de continuo, aspecto por lo que vinculabamos otro tipo de practicas sociales que,
irremediablemente, influyen en las practicas rituales, por lo que el estudio se
internara también en practicas sociales que se derivan de la presencia de la
ciudad tales como el trabajo, las practicas partidistas, el consumo, la educacion,
etcétera, de tal forma que nuestro estudio se engarza con los estudios de la
ciudad en condiciones sociales fronterizas ilustradas a través del municipio de

Huixquilucan.
La intencion de este apartado es bosquejar, de manera muy general ya que

mas adelante trataremos de retomar la discusion, la relacion entre el ritual y la

estructura social en el contexto sociocultural de Huixquilucan. Es sabido que los
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estudios antropolégicos han elaborado sus analisis desde la perspectiva de
encontrar una vinculacion entre el ritual y la estructura social. Si bien estos
estudios contribuyeron demasiado a generar el debate, parece que en la
actualidad se le confiere cierta independencia a los simbolos rituales y a la
estructura social. Explicaciones de esto las da Geertz, cuando, refiriéndose a los
funcionalistas Durkheim y Robertson Smith, nos dice que los estudios
antropologicos resaltan los vinculos entre el ritual y la estructura social, pero
donde el enfoque funcional resulté menos eficaz fue en la explicacién del cambio
social (1997:131), por lo que propone ver a la cultura (manifestada en los
simbolos puestos en marcha en el ritual) y la estructura social como factores
independientemente variables, aunque interdependientes, por lo que podriamos

verlos con la capacidad de multiples y amplios modos de integracion. (1997; 132).

La misma opinion da Turner cuando, criticando a los socidlogos
estructuralistas que ven a los grupos enfrascados en fronteras inamovibles, dice
que no se trata de ver la relacién entre communitas y estructura, ya que en la
communitas (un estado edénico donde los hombres se ven como compafieros
libres e iguales y cuya manifestacion expresa es el ritual), los hombres no se
enfrentan como desempenadores de un papel, sino como humanos completos,
por lo que es inutil intentar encontrar de qué forma ciertos simbolos que se
encuentran en el ritual... de una sociedad dada, reflejan o expresan su estructura
social o politica, ya que los simbolos pueden reflejar no una estructura sino una
antiestructura. (1998, 543).

Si bien estas dos posturas son hasta cierto punto similares y ambas parten
de una critica a dos escuelas teoricas importantes en la antropologia, pensamos
que el ritual si manifiesta, en el campo simbolico, parte de la estructura social y
otras cosas mas. En este sentido, creemos que el ritual, al transgredir la realidad
social, puede estar manifestando la antiestructura que menciona Turner, pero
como una manifestacion transpuesta de la estructura, de tal manera que “la

estructura de la practica y las representaciones rituales se articulan con la
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estructura de la produccion por intermedio de la division entre los sexos”
(Bourdieu ; 1991:348), que nos manifiesta el principio de la divisidén fundamental
de los contrarios pero complementarios. Pensamos que Bourdieu se acerca a una
interpretacion correcta de los simbolos rituales como manifestaciéon del principio

primordial de la estructura social; la division de los sexos.

Ahora bien, esta division complementaria y contraria se encuentra, puede
decirse, dentro del principio basico de la estructura y la organizacién social. A
partir de ella pueden encontrarse muchos elementos que se manifiestan en el
ritual, pero no es solo eso, si bien el ritual podria manifestar, simbolicamente, ese
principio basico, conforme se ven otros niveles de la estructura social la cuestion

se complejiza. Quisiera ilustrar esto a través del caso de estudio de este trabajo.

Huixquilucan, puede decirse, hasta hace poco (la década de los setenta)
podriamos decir se encontraba en una situacion tal que los principios primordiales
del parentesco y la vecindad podian considerarse como la base de la estructura
social donde poco o nada influia el gobierno municipal (el que podriamos decir se
conformaba a partir de la eleccion de los mismos habitantes sin necesidad de
entrar en contiendas electorales partidistas como es el caso en la actualidad). Los
barrios delimitaban la pertenencia territorial a partir de los derechos del uso del
pantedn, asi como las capillas de culto familiar delimitaban la pertenencia a una
familia extensa. En este sentido podemos decir que la estructura social se
encontraba delimitada por principios basicos como son la familia, la pertenencia
territorial y el culto a ciertas deidades que se componian por varios niveles;
familiares y vecinales, barriales y comunitarias y la iglesia municipal.”® Sin
embargo, conforme va entrando la ciudad y sus instituciones, la estructura social
se complejiza y esa estructura primordial queda relegada a un status de

inferioridad, pues ahora es la estructura social y politica vinculada al

" Pensamos que a partir de esta situacion, no fronteriza, podemos explicar el ritual del carnaval antiguo en el
que se dividian las comunidades en torno a San Juan y a San Martin, como a la vez, podemos explicar las
visitas generalizadas de santos entre todas las comunidades como una respuesta a la estructura social que se
deriva de una situacion social fronteriza.
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Ayuntamiento; los roles que marca la educacion en el sentido de que estudiar
genera status y diferencia los roles sociales; el nivel de ingreso que deriva de una
mejor o peor posicion en la estructura social y que se mide con base en el nivel de
consumo, etcétera, deviene en una serie de cambios en los simbolos del ritual,
que no so6lo manifiesta los elementos de la estructura social primordial sino incluso
la protesta hacia la estructura dominante, lo que, si no interpretamos mal a Turner,

seria la antiestructura.

En este sentido creemos que el ritual manifiesta una frontera cultural en la
medida que se trata de mantener y manifestar, la condicién estructural inferior de
la que proceden los principios fundamentales o primordiales de la estructura social
que tienen por base los barrios y parajes y el parentesco mismo (ya sea
consanguineo o ritual), y al mismo tiempo que se mantiene declara una postura
respecto a la parte de la estructura dominante que surge de la ciudad o el mundo

moderno.

De aqui nuestros conceptos de fusion y yuxtaposicion. La fusion estaria
entendida como los elementos simbdlicos que se mezclan en el ritual producto de
la confluencia de dos estructuras sociales que confluyen en un mismo espacio y
que se explicarian por los horizontes culturales y los niveles de participacion de
individuos que tienen una posicion determinada en las dos estructuras sociales.
La yuxtaposicion se entenderia como el correr paralelo de los elementos
simbodlicos que derivan de las dos estructuras sociales pero que no pueden
fusionarse debido a que una es primordial y la otra agregada e impuesta en el
proceso historico. Lo que estamos diciendo es que la participacion en la estructura
primordial, cuya manifestacion simbdlica mas intensa se encuentra en el ritual
religioso, no requiere de orquestador para su buen funcionamiento y llevarla a la
practica, mientras que la estructura secundaria o agregada requiere de cierta
preparacion orquestada para garantizar el que se lleve a la practica (ejemplos de
esto son los mitines de los partidos politicos, las sesiones de Cabildo, los desfiles

escolares el dia de la celebracion de la Independencia, la coronacién de la reina
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de las fiestas patrias y de la primavera, los bailes publicos organizados por el
Ayuntamiento e incluso las fiestas privadas de las familias como los cumpleanios,
los quince afos o las bodas, las fiestas de graduacion de los nifios de la primaria,
etcétera). Es en este mundo ambivalente en el que se encuentran las
comunidades otomies de Huixquilucan y es a través de este interjuego de fusién y

yuxtaposicidon por el que, pensamos, se puede explicar la condiciéon social

fronteriza de nuestro lugar de estudio.

Sin embargo, al interior de las comunidades de tradicion otomie existen
elementos de la estructura social que tienen que ver con un tipo de organizacién
que se basa en la propiedad de la tierra. Es esto lo que vamos a adelantar en la

siguiente seccion.

4.1. El territorio y la estructura social entre las comunidades nativas.

Ya hemos dicho que el territorio del municipio se divide entre las
comunidades nativas del lugar, los colonos populares y los fraccionamientos
residenciales. Del mismo modo el lector ya habra visto que las comunidades, los
barrios y las rancherias constituyen territorios que delimitan de alguna manera la

pertenencia a cierto lugar.

Si bien hasta este momento no hemos profundizado lo suficiente en la
territorialidad o modos de apropiarse del territorio al interior de los pueblos
otomies del muniCipio, pensamos que es viable adelantar algunas cuestiones
descriptivas sobre esto, dado que puede marcar algunas pistas para la mejor

comprension de las practicas rituales.
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La primera dimension espacial que encontramos es la administrativa
municipal, la cual ya hemos referido mas arriba; la segunda se refiere a las
comunidades, los barrios y las rancherias, es decir, a los territorios que ocupan los
nativos del municipio; la tercera tiene que ver con la conjuncion de ciertas
comunidades en torno a la apropiacion de la tierra. Esto es interesante ya que en
el municipio encontramos tres formas de propiedad de la tierra, la privada, la ejidal
y la comunal (volveremos sobre esto); la cuarta son los parajes que se encuentran
en cada barrio, de tal manera que los barrios cuentan con unidades territoriales

mas pequenas que en este momento denominaremos parajes.14

Nos interesa en este momento delinear los terrenos que son propiedad
comunal y los que son propiedad ejidal. Hacia el norte del municipio, en las
comunidades que se encuentran mas cercanas al tejido urbano (San Cristobal,
Magdalena Chichicaspa, San Bartolomé y Santiago Yahuitlalpan), la propiedad de
la tierra es ejidal. Es interesante ver que es en esa porciéon del municipio sobre la
que se ha asentado la ciudad, lo que nos refiere que la ciudad crece

fundamentalmente por la venta de los terrenos ejidales. (Ver mapa 4).

En la otra porcidon del municipio, hacia el sur, en el lugar donde se
encuentran las comunidades mas alejadas de la ciudad, la propiedad de la tierra
es comunal, aspecto que se convierte en un obstaculo para el crecimiento y la
expansion de la mancha urbana. Lo peculiar en este punto es que la propiedad
comunal congrega a una serie de comunidades en dos porciones. Por ejemplo,
los barrios de San Martin y San Juan, las comunidades de San Ramoén, San
Jacinto, Zacamulpa, El Laurel, Allende (donde se festeja a San Isidro), Piedra
Grande, San Juan Yautepec y una parte de Dos Rios son las gestoras de una

parte de las tierras comunales del lugar, de la misma manera como lo son las

' Es curioso que en el trabajo de campo que se ha realizado hasta este momento en ningtin momento los

habitantes se refieran a ellos como parajes, mas bien lo hacen refiriendo el nombre del lugar que pertenece a
cierto barrio, por ejemplo, el barrio de San Martin Caballero, en la cabecera municipal, tiene los parajes del
Cerrito y el Palacio, los habitantes saben que pertenecen al Palacio que a su vez pertenece a San Martin
Caballero por lo que se venera a dicho santo patrén. Esta cuestion, pensamos, puede ser clave en la
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comunidades de San Francisco, Agua Bendita, Agua Blanca, Santa Cruz, (sus
parajes de El Plan, Canales, La Pera, La Glorieta, Llano Grande) forman otro

grupo de comuneros. (Ver mapa 4).

Si bien en este momento no podemos asegurar que esta division territorial
delinea las practicas rituales, podemos adelantar unas notas de nuestro trabajo de
campo que nos marcan algunas sospechas que nos llevan a afirmar, como
hipotesis, la existencia de relaciones rituales entre las comunidades, parajes y

barrios comuneros.

Por ejemplo, en la fiesta del Sagrado Corazén de Jesus, santo patrén de la
comunidad de Agua Bendita, el recibimiento de los diferentes santos en las
visitas no se realizo en su iglesia (es decir, en la iglesia de Agua Bendita), sino
en la de San Francisco, una vez que se recibid a los santos, entre los que
asistieron San Martin y San Juan, asi como los de otras comunidades, nos
dirigimos en procesion a la iglesia de Agua Bendita, cuestidon que podemos
interpretar, hasta este momento s6lo como sospecha, que la pertenencia a
cierta corporacion que tiene por base la propiedad comunal genera lazos mas
cercanos e intensos entre algunas comunidades y de menor intensidad con

otros para fines rituales.

Una ultima cuestion que resulta pertinente mencionar respecto al uso del
espacio en su dimension ritual es la de los mencionados parajes. En este punto
estamos en el mismo nivel de comprension que el anterior, sin embargo,
queremos adelantar una de las Ultimas observaciones etnograficas, ya que nos

permite relacionar el ritual con el territorio.

El 10 de septiembre, el barrio de San Miguel y sus parajes del Palacio y el
Cerrito realizan una peregrinacion al santuario de la Virgen de los Remedios
en Naucalpan. La peregrinacion se realiza en un sélo dia, ya entrada la tarde,

cuando hemos regresado del santuario y después de hacer oracion en la

investigacion y se profundizara a lo largo de ella. La razén por la que la incorporamos hasta este momento es
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iglesia de San Martin, las familias de cada uno de los barrios se dirigen a otro
lugar de culto nombrado el oratorio. Dicho oratorio esta dentro de una casa,
en él existen una serie de imagenes religiosas y el culto reside en que cada
familia (padre, madre y algun hijo), realiza una veneracién dando vuelta en
sentido horario y formando una cruz con un sahumerio encendido. Los
significados pueden ser varios y se investigaran posteriormente, sin embargo,
en este momento nos interesa marcar que dicho oratorio congrega, para fines
rituales, exclusivamente al barrio y sus parajes, es decir, configura una unidad
territorial mas grande que el propio barrio pero mas pequefa que la

congregacion de comuneros.

Sin duda estos puntos debemos seguir investigandolos y hasta este
momento no tenemos los elementos suficientes para interpretarlo. No obstante
consideramos que es una clave para la investigacion que estamos desarrollando
en el sentido que el espacio toma un cariz territorial que puede manifestarse en

las practicas rituales.
5. Las hipotesis del trabajo.

Acordes con lo que hemos planteado aqui, el sentido de estas hipotesis de
trabajo siguen sin ser definitivas, no obstante plantean, de manera mas sélida, las
lineas a seguir en el trabajo de investigacién. En un primer momento habiamos
planteado algunas hipotesis que nos llevaban a considerar a los otomies de
Huixquilucan como una corporacién cerrada, es decir, los considerdbamos de
manera sustancialista, aspecto por lo que plantedbamos las hipotesis de la

siguiente manera:

1) Consideramos que las comunidades de tradicion indigena que son
absorbidas por la ciudad, y que tienen una tradicion preexistente a la llegada de
ésta, que se manifiesta a través de practicas rituales y un contenido sentidual que

tiene que ver con su propio mundo institucional y la memoria colectiva, consolidan

debido a que apenas se ha descubierto en el trabajo de campo, de ahi su incorporacion a la reflexién.
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una serie de practicas rituales que se ven reforzadas con la llegada de los nuevos
vecinos citadinos para establecer los limites de la identidad propia, es decir, se
establecen una serie de coédigos de exclusividad e inclusividad para marcar la
pertenencia al grupo indio y la no pertenencia. Cuestion que complejiza la

multiculturalidad que se vive en la ciudad.

De la anterior hipotesis se derivaban las siguientes:

2) Los grupos otomies participan en una serie de correspondencias rituales:
que no soélo los vinculan con los pueblos de tradiciéon otomie, sino también con los
de tradicion nahuatl, aspecto que puede responder a dos situaciones; la primera,
dado que desde tiempos prehispanicos comparten un territorio cercano, por lo que
a traves de los contactos de dominacion y alianzas comparten una tradicion muy
cercana y apegada a ciertos lineamientos de caracter religioso y cosmoldégico: la
segunda, dado que las comunidades nahuas como otomies de la regién
comparten el mismo problema de la conurbacién a la ciudad de México han -
establecido fronteras identitarias unidas para hacer frente al problema, por lo que
estariamos hablando de una frontera india ante el poder dominante, mas que de
una étnica que diferencia a otomies de nahuas que, por otro lado, se vuelve mas
aplicable en comunidades que han perdido la lengua indigena pero conservan una

serie de practicas rituales similares.

De acuerdo a estas dos hipotesis generales, el transcurso de la
investigacion nos ha llevado no a replantearlas sino a hacerlas mas especificas.
En este sentido, estamos de acuerdo en la conformacién de una frontera
identitaria y cultural pero que no se deriva exclusivamente del grupo en cuestion
sino precisamente de las relaciones que se gestan entre los diversos grupos (de la
condicion cultural fronteriza actual). En este sentido, consideramos que las
fronteras identitarias no son herméticas sino porosas, de tal manera que éstas se
manifiestan en practicas politicas, sociales y culturales que se comparten y otras

que no se comparten, las cuales marcan la exclusividad grupal y los limites
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fronterizos, pero no por una conciencia preestablecida sino a partir de la

espontaneidad del grupo. En este sentido planteamos la siguiente hipotesis.

3) Las comunidades, las rancherias y los barrios otomies de Huixquilucan
establecen una frontera identitaria propia y exclusiva, frente a los avecindados que
se manifiesta en las practicas rituales de forma mas clara y precisa que en otro
tipo de practicas, por lo que la estructura ritual es la parte menos porosa de la
frontera identitaria pero no por la voluntad del grupo indigena sino por la

indiferencia de los otros grupos sociales a participar en el ritual.

Pensamos que esta hipotesis de trabajo se sustenta no sélo en las ultimas
observaciones de campo que hemos realizado, donde en realidad hemos visto la
indiferencia y desconocimiento de los habitantes de los fraccionamientos vy
colonias populares respecto a estos rituales, sino que ademas tiene un
fundamento historico, dado que es en el ritual, y esta es otra hipotesis de trabajo,
donde se manifiesta un residuo cultural de corte mesoamericano,
fundamentalmente expresado en el pantedn indigena, altamente consolidado a
través del tiempo (en el habitus) por lo que los desplazamientos de culto a
santuarios locales asi como el pago de visitas y correspondencias entre
comunidades es una practica ritual que deviene, siempre cambiante, de los

origenes mesoamericanos.

De la anterior hipotesis se deriva otra que vincula el proceso de
diferenciacion al interior de la estructura social de los habitantes de las

comunidades otomies:

4) Dadas las relaciones sociales que se generan a partir de que la ciudad
llega, se establecen una serie de instituciones nuevas y diferentes a las antiguas,
que abren la posibilidad de que algunos individuos se inserten en mejor posicion
en la estructura social, por lo que, aunado a variables de género y edad algunos

dejan de patrticipar en el ritual.
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No obstante, derivamos la hipotesis 4a), segun la cual, las practicas
rituales, para que sean llevadas a la accién, requieren de individuos organizados y
que estén comprometidos (quizas no conscientemente pero si de alguna manera
para con la norma social), por lo que el ritual se genera a partir de una estructura
social similar o estructuralmente similar entre las comunidades otomies, por lo que

se deriva la siguiente hipotesis:

4b) La estructura social y territorial de las comunidades indigenas de esta
region se fundamenta en un principio unificador, producto de una cosmovision
compartida, que estaria presente en varios niveles de la organizacion social; la
familia, la territorialidad; las unidades intermedias de la organizacion social; el
sistema de cargos comunitario y las peregrinaciones a ciertos santuarios
compartidos por varias comunidades, aspecto que explica la existencia de una
region cultural que se fundamenta en la accion ritual. En este sentido, la
estructura social que esta en el fondo de las practicas rituales mantiene una
relacion de inferioridad respecto a la estructura social general de la sociedad de
mercado, lo que en ultima instancia genera diferentes formas de insertarse en el
mercado y en los medios de comunicacién, asi como en las maneras de desglosar

la ciudadania.
Una ultima hipotesis quedaria por explicitar.

5) Es la que se refiere al hecho de que el ritual permanece porque atras de él
existe una estructura social primordial (inferior en la estructura social global del
municipio), basada sobre todo en el parentesco y la vecindad (la territorialidad
propia de cada una de las comunidades, barrios y rancherias otomies, asi como la
manifestada en los lugares sagrados que ocasionan los desplazamientos de la
gente a través de las peregrinaciones), por lo que se generan en él una serie de
simbolos ligados al principio basico de la organizacién social; la division sexual del

trabajo.
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6. Las lineas de investigacion.

La intencion de este apartado es la seguir ordenando los conjuntos de
categorias que vamos a usar en el trabajo. De hecho, se trata de un ejercicio de
escritura en donde colocamos los conceptos con los que hemos venido trabajando
hasta este momento. Cabe una aclaracién metodolégica. Estamos conscientes
que este capitulo teérico no es el definitivo para el programa de la tesis de
doctorado, por el contrario, es un bosquejo conceptual que se nutre de dos
fuentes; del proyecto de investigacion y de las vicisitudes y caminos que ha ido
tomando la investigacion de campo, aspecto por lo que mas que conformar ya un
capitulo tedrico terminado, lo que suponemos debe rehacerse a cada instante
conforme se desarrolle la investigacion, son las pistas tedricas con las que hemos
empezado la investigacion y que se configuran como la guia del trabajo de
investigacion. En ese sentido, las lineas de investigacion que plantearemos aqui,
tienen la finalidad de ir tejiendo los conceptos que se usaran y se estan usando en

la investigacic’m.15

Una cuestion que resulta clave en la investigacién, como lo hemos
mencionado mas arriba, es la que procede a ver en el ritual, aquel elemento en el
que confluyen ciertas practicas que delimitan las fronteras culturales, por
autoexclusion, de los grupos sociales, y al que delimitarlas, ademas de configurar
una frontera, configura una regién cultural en la que se delinea el perimetro de la
misma. En este sentido, es el ritual, como practica social que define la adscripcion
a un conjunto de simbolos que se refieren a la estructura social primordial, el eje

de la investigacion y de la reflexion actual sobre los otomies de Huixquilucan.

Mencionamos mas arriba que el trabajo no pretende encontrar un sistema

cultural regional rigido, en el que se desvitalicen las practicas sociales. Sin

' Pensamos que un capitulo tedrico, si bien plantea la guia de la investigacion, también debe plantear los
cambios de enfoque que se derivaron del mismo proceso de la investigacion, aspecto por lo que deberia
plantearse, reelaborado, al final de la misma.
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embargo, de alguna manera lo estamos haciendo al referir que el estudio se
centra en las practicas rituales que incluyen las visitas de santos, ademas de
referir que esta frontera se marca, mas intensamente precisamente porque
manifiesta los simbolos de la estructura primordial. No obstante, recuérdese que
no concebimos al ritual como impermeable al cambio, por el contrario,
mencionamos que es precisamente porque responde a la estructura primordial por
lo que podemos explicar su mayor dureza al cambio, aunque esto no implica que

se mantenga inerte a él. Volveremos sobre este punto.

Lo que nos gustaria que quedara precisado en este apartado es el hecho
de considerar que las practicas rituales se generan a partir de la existencia de una
estructura inferior y primordial que se enlaza de alguna manera con la estructura
dominante. De ahi que la nocion de sujeto ubicado sera de suma importancia para

el estudio.

Visto asi, consideramos cuatro lineas de investigacion que estan
interrelacionadas conceptualmente:
1) El proceso histérico de las comunidades otomies nativas del municipio de
Huixquilucan. Lo que nos lleva a buscar un elemento comun que puede
encontrarse en el origen mesoamericano, por lo que los postulados de dicho
campo semantico de la investigacion antropologica son fundamentales.
2) Las estructuras y la organizacion social de las mismas comunidades étnicas
que puede ser la base para descubrir una vinculacién entre comunidades que se
fundamente en los usos del territorio propio a partir del cual se gestan ciertas
practicas rituales propias y primordiales, asi como su relacién con la estructura
dominante, de tal manera que nos permita ubicar a los individuos en sus
posiciones estructurales, para de esa forma vislumbrar sus horizontes culturales.
En este punto se relacionan los conceptos de estructura, territorio y cultura en el
sentido como lo hemos expuesto antes.
3) Las practicas de correspondencias rituales que se dan entre comunidades

étnicas del mismo municipio y de otros, lo que nos puede llevar al descubrimiento
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de un sistema cultural regional basado en practicas rituales que, ademas, se
relacionan con santuarios compartidos y podrian involucrar solamente a
comunidades con adscripcidon étnica otomie. En este punto cobra relevancia las
variables espacio temporales en los que se inscribe el ritual.

4) Esclarecer la interaccion, dada la condiciéon cultural fronteriza del lugar de
investigacion, en términos de fusion y yuxtaposicion de las practicas sociales y
culturales que se realizan por la vinculacion de las estructuras sociales y su

manifestacion en los simbolos rituales, tanto sagrados como seculares.

7. El ritual como categoria cultural.

La nocion de ritual suele ser escapadiza para la definicion de sus contornos
conceptuales en la construccion del conocimiento antropolégico, ya que suele
engarsarsele con otro tipo de categorias como lo simbolico, la creencia, la
estructura social, el lenguaje, la comunicacién, las practicas sociales, la
normatividad moral, la estatica, el cambio, la emotividad, la fiesta, la politica y la
ciencia. En este sentido es interesante e iluminador el estudio sobre el ritual que
hace Rodrigo Diaz Cruz sobre lo que nombra “el paradigma Aleph del ritual”,
basado en una analogia de Luis Borges en donde se considera Aleph “el lugar
donde estan, sin confundirse, todos los lugares del orbe, vistos desde todos los
angulos” (1998;10-11). De hecho, uno de los logros, que no es poca cosa, €s la
sistematizacion de las ideas, que alrededor del ritual se han erigido por
pensadores con distintos marcos tedricos en la época clasica de la antropologia,
que logra su obra, cuestion que me ha orientado en la manera de entender a los

autores y centrar mi reflexion alrededor del tema.

De alguna manera, a lo largo de este trabajo, ya hemos establecido
algunos parametros de lo que entendemos por ritual, sin embargo, consideramos
pertinente dejarlo expresado de manera explicita y, considerandolo dentro de lo
que nos interesa investigar sobre Huixquilucan, es lo que haremos en este

momento.
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Una cuestion que debemos considerar es la de que la construccion de la
teoria, o mejor dicho, la aplicacién de ésta en el proceso de investigacion,
proviene de dos fuentes, como ya lo habiamos mencionado; del ciimulo de teorias
existentes y de la realidad empirica que se investigara, esas dos fuentes,

pensamos, son las delimitantes y orientadoras del comienzo de la investigacion

social.

Lo que hemos mencionado arriba es la relacién del ritual con lo religioso (el
pantedn indigena), con la creencia (sobre todo en tanto a la cosmovision
mesoamericana), las practicas sociales (sobre todo las rituales), lo simbdlico (de
alguna manera nos hemos circunscrito a considerar a los otomies de Huixquilucan

como portadores de elementos culturales que tienen su origen en Mesoameérica).

Ademas, considerando que el ritual es una practica social que se inserta en
los aspectos de las creencias y de la vida religiosa, consideramos que debe existir
un tipo de organizacién social en la que se sustenten dichas practicas, de tal
manera que, deciamos, la estructura social primordial es el elemento sobre el que
descansan las practicas rituales vy, tal vez, la manifestacion ritual sea la reiteracion

comunicacional de esa estructura social en tiempos emotivamente ceremoniales.

Surge una cuestion que de entrada debe ser considerada, pues si estamos
hablando de una investigacién en un lugar que se caracteriza por la confluencia
de varios sectores sbciales, que hemos denominado de condicion social fronteriza
(de instituciones y practicas sociales que se relacionan con la urbanizacion, los
partidos politicos, la educacién, el gobierno municipal, el mercado y la ciudad), sin
duda estamos en presencia de un lugar con altas posibilidades de cambio social y
cultural. Este es un factor que, si seguimos los planteamientos estructuralista o
funcionalista, nos va a ser imposible o dificil alcanzar, es por eso que, mas que
seguir esos planteamientos, nos colocamos en la postura de observar los

horizontes culturales de los individuos segun su posicionamiento en la estructura
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social, partiendo de la idea que el ritual responde a un orden ideolégico que se
fundamenta en un principio basico; la division sexual, de donde podemos derivar,
la division sexual del trabajo, los ciclos de trabajo agricola, la concepcion del
cuerpo en analogia con el universo, etcétera. Un ejemplo etnografico puede

servirnos para la mejor comprension de esto.

En el barrio de San Martin y sus dos parajes del Cerrito y el Palacio la
participacién en los cargos religiosos es completamente masculina, es decir,
sélo participan en las cuestiones publicas de la comunidad los hombres,
dejandose el espacio privado a las mujeres. Esto ultimo es valido para nifios y
nifas, pues en la jerarquia de los cargos religiosos los nifilos varones ya
participan desde temprana edad. Asi, tenemos que el cargo mas bajo de la
jerarquia son los nifos que se desempefan como topiles. Generalmente
empiezan a los siete anos y los mas grandes que desempefian el cargo
suelen estar entre los 17 y 22 anos. Cada topil, y el padre de éste, estan en
estrecha relacion con un delegado suplente, los que a la vez estan en relacion

con el delegado principal.

Delegado principal

Suplente Suplente/ \Splente Uptente

Topil Topil Topil Topil'®

Lo importante a destacar es que los topiles, ya desde nifios, estan siendo
socializados dentro de una estructura primordial que se fundamenta y
encuentra su lazo mas fuerte en los lazos de amistad, de solidaridad y
compromiso que el suplente y el padre del topil llevan a cabo. En cualquier
peregrinacion, que es el ritual donde se marca en mayor medida la relacién de
los suplentes con los topiles, se realiza un intercambio de alimentos. Primero,
con las imagenes de los santos que se han comprado en el santuario al que

se peregrind, los padres del topil (y todos los peregrinos) van a la casa del
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suplente y se les invita a comer. Una semana después, el padre del topil debe
corresponder, ahora siendo anfitrion, la invitacion a la comida de la misma
manera (asisten todos los peregrinos) en su casa, de esta forma de establece
un nexo de amistad profunda entre la familia del nifio topil y el delegado

suplente.

Sin duda, la relaciéon mas fuerte se establece entre el suplente y el padre del
topil, sin embargo, la posicién en la estructura social de los niflos esta
explicitamente marcada en las relaciones sociales. Lo mismo podemos decir
de las mujeres nifias y las mujeres adultas, para quienes su participacion se
reduce al ambito de lo doméstico. El horizonte cultural de las generaciones
segun su sexo se va delineando en estas practicas rituales. Esto se observa
tambien en la division sexual del trabajo, donde, hasta este momento,
podemos decir que el varon juega Ljn papel social publico y la mujer uno
privado. Seguiremos trabajando sobre este argumento y ver su alcance

cultural en otras manifestaciones sociales y culturales.

Regresemos a nuestro argumento anterior, es decir, la relacién entre el
planteamiento estructuralista y la que considera los horizontes culturales segun la
posicion del individuo en la estructura social. Cuando lo que tenemos en
Huixquilucan son una serie de asentamientos ya consolidados desde tiempos
prehispanicos, nos preguntamos sobre la pertinencia de una cultura de larga
duracion que puede venir desde lo que se denomina Mesoamérica. Estamos
conscientes de los cambios que han sufrido al pasar de los afos, incluso
podemos decir que los otomies de Huixquilucan han sorteado su vida y existencia
en procesos de cambio que se manifiestan con distintos niveles e intensidades;
desde los que van de la ruptura completa con el viejo orden (como puede ser la
conquista espanola, el régimen econdmico de la hacienda hasta su paulatina
insercion en el mercado de trabajo), hasta los mas graduales como la

incorporacién de elementos simbdlicos del campo educacional en el ritual o la

' El esquema es una sintesis que pretende mostrar solamente la estructura de la jerarquia religiosa en el lugar,
pero en realidad la estructura estd compuesta por diez suplentes y diez topiles.
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sustitucién de elementos simbolicos.'” Nos preguntamos, en ese mismo tenor, si
el ritual no es un filtro o una contencion al cambio, en el sentido que los gradua y
evita su violenta entrada, a la vez que nos preguntamos si los cambios en la
estructura social no pasan por los cambios en la forma del ritual pero no con la

misma intensidad.

Lo mismo podemos decir de la estructura social, pues si bien podemos
afirmar que el parentesco consanguineo o ritual (como formando parte de la
estructura primordial) puede ya no estar jugando un papel central en las practicas
de culto ritual al ser sustituido por un tipo de estructura agregada, mas amplia, y
que se relaciona con los roles y status propios de la sociedad urbana. En este
sentido, como lo mencionamos mas arriba, pensamos que existe una estructura
de fondo sobre la que hay que mirar para esclarecer lo tipicamente otomie del
municipio, a pesar de la intensa interaccion con la sociedad de mercado y de su
insercion en la megaldpolis de México, y pese a la condicion cultural fronteriza

especifica del municipio.

Por otro lado, partiendo de que el ritual religioso es la expresion de la
relacion social basica que es la division de los sexos, podemos decir que “las
acciones rituales mas fundamentales son, en realidad, transgresiones negadas. El
rito debe resolver mediante una operacién aprobada social y colectivamente la
contradiccion especifica que la dicotomia originaria hace inevitable al construir
como separados y antagonistas unos principios que deben ser reunidos para que

se asegure la reproduccién del grupo” (Bourdieu; 1991;340).

"7 Dos ejemplos etnograficos pueden ser ilustrativos. En una visita de varios santos al paraje del Cerrito, que
pertenece al barrio de San Martin Caballero, una vez que termind el ritual, el maestro de ceremonias anunci6
que “un joven inquieto y con nuevas ideas -se trataba de su hijo- quiere hacer algo por nuestra tradicién, un
aplauso por favor”, entonces el joven, estudiante de preparatoria, se dispuso a dar diplomas de participacion a
los santos que habian ido a la visita al Cerrito, por lo que podemos decir que se trata de la incorporacion de un
simbolo que pertenece a otro campo social. Por otro lado, para ilustrar la sustitucion de simbolos, en una
procesién que realiza la imagen de San Isidro a un pequefio cerro llamado La Providencia, cercano a la misma
comunidad y que es la marca para anunciar el periodo de siembra, generalmente se peregrina con las yuntas de
bueyes y arriba el padre las bendice, sin embargo, parece que las yuntas han ido reduciéndose en el lugar, por
lo que un individuo le pidi6 al padre que bendijera su camioneta, aspecto que nos ilustra una sustitucion de un
elemento simbdlico central en dicho ritual.
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Esta ultima cita es interesante e iluminadora, pues nos hace pensar que en
situaciones culturales fronterizas, donde la estructura social se ha complejizado de
tal manera que ya no soélo existe la parte primordial de ella, se generan también
una serie de rituales que resuelven mediante una operacién colectiva y sin
orquestador la dicotomia de las estructuras sociales (una inferior y otra
dominante) que de entrada se encuentran separadas pero que, para garantizar la
reproduccion econémica de los grupos indigenas, es inevitable su reunién. Es en
este sentido que pensamos podemos esclarecer una serie de cambios

estructurales que se manifiestan, simbolicamente en el ritual.
Si bien en este momento no tenemos la suficiente profundidad tedrica en lo
que al ritual se refiere, adelantaremos algunas reflexiones sobre el ritual

mirandolas siempre en funcién de los objetivos de esta investigacion.

7.1. Lo religioso y lo no religioso en el ritual.

Pensamos que en la antropologia actual resulta dificil establecer el campo
de accion del ritual, sobre todo cuando comprendemos que todo tipo de practicas
sociales se insertan en algun tipo de tradicidn, lo que conlleva ciertas reglas que
estan cargadas de actitudes rituales y simbolicas. Asi, el saludo informal pero
obligado; las declaraciones de agradecimiento en la introduccibn a una
conferencia; el abrazo fuerte y escandaloso de los politicos de diferentes
posiciones ideoldgicas cuando se encuentran en los pasillos de las instalaciones
del Congreso; la abierta de los regalos en la Navidad que precede a la cena; la
entrega de los diplomas cuando se termina un curso escolar, etcétera, son todas
ellas acciones que estén ritualizadas pero no estan dentro de la categoria de lo

religioso.

En la literatura antropolégica, desde hace varios anos y tal vez influidos por

la dicotomia de Durkheim entre lo sagrado y lo profano, encontramos que lo ritual
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se refiere solamente a aspectos que se encuentren dentro de lo religioso. Esta
manera de desprender lo religioso de lo no religioso tiene que ver con la
construccion de la realidad que critica Renato Rosaldo (1991:199-200) cuando
refiere al investigador indiferente, que mira desde afuera y que al colocar al ritual
solo para aquellas sociedades que poseen cultura (en este caso religién) inserta a
la mirada antropolégica en relaciones de poder y no, como lo apuntan los
antropologos indiferentes, en el estudio de las culturas en si mismas o en el
estudio de ellas por la diferencia cultural. Pensamos que entender la presencia de
lo ritual solamente en aquellos grupos que no participan de la cultura de la
sociedad de mercado (o la de los académicos que investigan a esas culturas), es
de alguna manera colocarnos en posturas de la antropologia tradicional en las que
el ritual, sobre todo la creencia que estaba atras del ritual, se entendia como una
forma de ciencia primitiva (Diaz Cruz; 1998), argumento que no hacia mas que

justificar la colonizacidon y que contenia una alta carga etnocéntrica.

En este sentido, pensamos que el ritual no sélo se queda en la esfera de lo
religioso sino que se encuentra inmerso en todo tipo de relacion social. Su
condicion de representacion simbolica espontanea no sélo se encuentra en lo
religioso sino también en la vida cotidiana de las relaciones familiares, de la
politica que se gesta al nivel de los barrios, de la familia extensa, de la
organizacion jerarquica de los cargos y las relaciones del poder municipal y

nacional, en una palabra, en toda accion ceremoniosa en sentido amplio.

Ya vimos mas arriba que en condiciones sociales fronterizas la estructura
social se complejiza al insertar simultaneamente relaciones sociales en
estructuras agregadas y primordiales, si esto es cierto, los individuos se
adscribiran a un cierto rol dentro de las estructuras, por lo que las practicas que
desempernen seran de distintas cualidades, es decir, los individuos se
desempenaran y participaran en distintos campos sociales, aspecto por lo que la
ubicacién del sujeto en la estructura social total creara distintos y diversos

horizontes culturales, por lo que los elementos simbdlicos que entran en el ritual
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pueden tener origenes diversos, haciendo una especie de collage cultural en la
manifestacion del ritual, por lo que podemos decir que el ritual, en estas
condiciones fronterizas, no se refiere exclusivamente a lo religioso, sino es abierto
y puede dejar entrar elementos ajenos, ya sea por sustitucion, incorporacion,

complementariedad, etcétera.

Al mismo tiempo, cabe la posibilidad del cambio cultural, pues considerar la
ubicacion del sujeto en la estructura social nos lleva a pensar en el hecho de que
no existe una cultura homogénea sino horizontes culturales especificos,
expectativas variadas y distintas estrategias de participacion que se encuentran
limitadas y posibilitadas segun el posicionamiento estructural, que coloca a los
individuos con distintos grados de adscripciéon y entendimiento de los simbolos
que expresa el ritual.’® Es decir, las cuestiones de generaciones, de género, de
roles al interior de la familia, de la estructura de gobierno religiosa y politica, la
escuela, el barrio, el vecindario, los partidos politicos, etcétera, que de alguna
manera marcan la posicion y la situacion del individuo respecto a diversos grupos
sociales, es el elemento que permite el cambio social y cultural y el cambio

estructural.

Pensamos que considerar al ritual como instancia no exclusiva de la esfera
religiosa nos permite argumentar mas en el cambio y trascender la estructura fija
que nos plantea la limitacion del ritual a la esfera de lo religioso o de lo sagrado.
No obstante que el rito es un proceso que recuerda las definiciones
fundamentales del cosmos y los hechos significativos de principios del tiempo,
ademas de tener un fuerte valor como expresion calendarica, medio de
apropiacion de las fuerzas de los dioses que irrumpen cotidianamente en el

mundo de los hombres, es una accion participativa con la que el hombre cree

' Rodrigo Diaz Cruz (1998:313) nos dice que una manera de superar la reticencia al cambio, en los estudios
del ritual (que él consigna y llama dentro del paradigma Aleph del ritual, véase mas arriba) es el concepto de
horizontes rituales, es decir, ubicar la importancia de la situacion y el horizonte en los contextos de las
practicas rituales, donde, por ejemplo, nos dice que las situaciones generacionales, la situacion de migrante, de
hijo de migrante, etcétera, son situaciones que colocan distintos horizontes que pueden ser vistos segun la
posicion, lo que hace que algunas cosas se puedan ver y otras no, unas valorar y otras no.
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garantizar el orden de los procesos cdésmicos y también es un recurso eficaz de

defensa contra dichas fuerzas irruptoras. (Lépez Austin; 1998;118).

7.2. El ritual y la creencia.

Algunos planteamientos que han seducido a algunos antropélogos de los
ultimos tiempos es la inversiéon del postulado marxista que dice que la estructura
determina la superestructura, de tal manera que se dice ahora que no hay que
estudiar a la creencia en si misma sino en la manera que proporciona elementos

para conformar la estructura.

Si bien este planteamiento resulta atractivo, podemos pensar con él que es
la creencia lo que hace el ritual, es decir, ese asentimiento colectivo que ve “como
cierto” algo que conforma la accion ritual. Tal vez en el contexto mesoamericano
tiene algun sentido pensarlo de esa manera, pues de alguna forma observamos
que ciertas practicas rituales de la actualidad quedaron grabadas en escritos,
codices, dibujos, ceramica, arquitectura y escultura de la antigua Mesoamérica.
Los argumentos de Lopez Austin (1990) nos hacen pensar que algo de razén
tiene el pensar a la creencia como conformadora de la accién ritual. En este
sentido mesoamericano la creencia esta basada fundamentalmente en la
cosmovision, de tal manera que se traslapa con la ideologia de los grupos. La
creencia esta en las practicas sociales, como elemento generador de sentido,
como comunicador de congruencia esta presente en los actos rituales, en la
ingestion de alimentos, en el trabajo, en la copula, en la integracién de la familia.
(Lépez Austin; 1998:110).

Si uno observa cuidadosamente algunos trabajos de antropélogos
mexicanos que tratan de Mesoamérica, se dara cuenta que tratan el fenémeno
como si existiera una estructura de fondo a través de la cual se desarrollan una
serie de pautas culturales de la actualidad, de tal manera que junto a las deidades

cristianas se encuentran las de los tiempos prehispanicos. Volveremos sobre eso.
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7.3. El ritual como practica social.

Hemos mencionado mas arriba que el ritual es una practica social que se
genera sin necesidad de orquestador. Ademas, en ese sentido, consideramos que
dentro de todos los tipos de practicas es la que resulta menos permeable al
cambio social y cultural, aunque a cada nuevo ciclo se presente con cambios,

pero manteniendo el mismo mensaje social y cultural al nivel de lo publico.

El ritual viene a ser un deposito de simbolos que orientan la practica social,
es en él donde se manifiestan los simbolos mas intensos de la estructura social,
es decir, de los principios fundamentales. Las practicas son entonces acciones
sociales que se realizan en virtud de las disposiciones culturales encarnadas en la
creencia, lo que permite generar practicas sociales sin necesidad de estudiar, es
el aprendizaje sin maestro, aprender sin estudiar, hacer sin orquestador. En este
sentido, el ritual viene a ser un tipo de practica espontanea que deriva de la
division fundamental que atraviesa el mundo social de parte a parte, “desde la
division del trabajo entre los sexos y, a través de ellos, la division del ciclo agrario
en periodos de trabajo y periodos de produccion hasta las representaciones y los
valores, pasando por las practicas rituales. Son los mismos principios practicos,
inscritos en lo mas profundo de las disposiciones corporales, los que estan en el
principio de la divisién del trabajo y de los ritos o de las representaciones

adecuadas para reforzarla o justificarla” (Bourdieu; 1991;344).

7.4. El ritual en Mesoameérica.

Una de las cuestiones que surge necesario comentar en este apartado es
la polémica discusién en torno a las implicaciones para el conocimiento
antropologico del paradigma de Mesoameérica, sobre todo cuando pensamos en la
etnografia de los grupos étnicos de la actualidad. Quizas la obra mas optimista
respecto a una posible continuidad de la cultura Mesoamericana con las

comunidades indigenas de México de la actualidad es la de Loépez Austin
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(1990:31). Si bien el autor reconoce que no obstante esto hay grandes
diferencias, puesto que las religiones indigenas actuales de Meéxico no son
versiones contemporaneas de la religion mesoamericana, no obstante, en gran
parte, derivan de ella (1990:37). La misma opinion tiene Galinier cuando comenta
que en la sociedad otomie que investiga podemos hablar de la existencia paralela
de dos estructuras, una tradicional que perteneceria a lo mesoamericano y otra de
tipo catdlico, pero que no obstante tienen una existencia separada, ademas de
mencionar la existencia del mercado de bienes y trabajo en la zona (Galinier;
1990).

Si se considera que buena parte de los rituales mesoamericanos
comparten algun tipo de creencia, podemos decir que buena parte de ellos
proceden de esa matriz de tipo mesoamericano. Con esto no queremos decir que
es algo que se encuentra inmune al cambio, por el contrario, seran los contextos
locales los que influyan insistentemente en las peculiaridades que se observan

segun la region de que se trate.

En este mismo sentido Galinier (1990:47) argumenta, para el caso de los
otomies donde él hace su trabajo, que la religion prehispanica de los otomies “se
manifiesta a través de una misma organizacion politeista en un panteén dominado
por la presencia de una pareja ancestral; el Viejo Padre y la Vieja Madre. La
veneracion comun de la deidad del fuego, Otontecuhtli, el dios del pulque, de
Tezcatlipoca” y deidades asociadas a la vegetaciéon y al mundo natural en general.
Si bien no podemos generalizar sus estudios al caso de los otomies de
Huixquilucan (puesto que los otomies de su trabajo se asientan en otra region con
relaciones sociales e influencias distintas a los de Huixquilucan), podemos decir
que en el mismo Huixquilucan hemos observado una serie de practicas similares a
las que él menciona en su libro (cuestion que nos hizo pensar, en un primer
momento, que se trataba de una misma region cultural que empezaba en

Huixquilucan y terminaba en Hidalgo y las cercanias de Veracruz, pasando por

59



Querétaro) sobre todo las que se refieren a la del carnaval.’® Me permito
transcribir algunas notas de campo que observé en Huixquilucan a propésito del

carnaval.

En la cabecera municipal de Huixquilucan existe una organizacién de 20
individuos, en los que la mayor parte de los participantes pertenecen a
algunas familias, que se encargan de llevar a cabo, afio con afio, el carnaval
de Huixquilucan. Este se lleva a cabo el 19 de marzo. A las diez de la mariana
llegan al centro civico de la cabecera una serie de participantes con disfraces
muy creativos que incluyen casi todos motivos modernos. Asi, encontramos
disfraces muy divergentes que van desde personajes de la televisién como el

Chacal, el Chapulin Colorado, el Chavo del Ocho, Chupitos y otros; actores

politicos como Sadam Husein y Fidel Castro; representaciones de mujeres
como la Aventurera, Marilin Monrroe y algunas representaciones de roles
sociales como la suegra, la hippie y la fichera; también encontramos a
musicos internacionales como Marilin Monson. Entre los carros alegéricos se
encuentran los picapiedra, dos figuras modernas de Pokémon, una rata
gigante, una marimba y una nave espacial de la NASA, dichos carros
alegéricos llevan cada uno de ellos a grupos de disfrazados que representan
a los cavernicolas, a los astronautas y a los guerrilleros (enigmaticamente los
guerrilleros son los que llevan a la rata gigante). La participaciéon es
sumamente emotiva y todos los disfrazados bailan al ritmo de la marimba que
se ve imitada por los que llevan una marimba que no posee sonido. También
encontramos disfraces como una caja de muerto a la que llevan cargando
cuatro monjes, atras de ellos van dos sepultureros y un nifio lobo, dentro de la
caja de muerto se encuentra un nifio con una mascara de monstruo horrible
que va saludando al publico congregado en la plaza. Los disfraces mas
exoticos son los de un monstruo que sale de un pozo de agua, un spray de
espuma que a cada rato la lanza por la parte de arriba y un cactus. Sin duda
la creatividad es grande y la emotividad también. En este mismo carnaval se

hace la coronacién de la reina de primavera, cuya majestad, con sus damas

' Cuestion por la que este estudio siempre estard apoyandose para cuestiones de comparacién con el de
Galinier, ademas de otras etnografias de grupos otomies y demas pueblos mesoamericanos. Al mismo tiempo
trataremos de insertar en nuestra reflexion estudios de otros puntos del planeta.
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de compania, acompanan el carnaval arriba de una camioneta en la que va la
marimba y es la vanguardia del carnaval. La salida se hace con rumbo al
barrio de San Juan, en direccion oriente, posteriormente en direcciéon norte y
se regresa entonces al centro del pueblo. Coforme avanza el carnaval la
gente de las casas pide que la marimba toque algunas melodias y todos los
disfrazados se ponen a bailar, la pieza es cobrada a $10.00. Cuando se
regresa al centro de la cabecera los disfrazados se van a comer a la casa del
sefior que organizd el carnaval y el desplazamiento se reinicia a las cinco de
la tarde pero ahora con direccion sur y luego hacia el poniente, por el barrio
de San Martin, y se regresa, ya entrada la noche, al centro civico de la
cabecera, donde ya se encuentra un sonido musical que esta poniendo
musica moderna y comercial. Ahi se hace la premiacién de los disfraces y la
coronacién de la nueva reina de la primavera. Uno podria pensar que el
espiritu del carnaval es completamente similar a los que se hacen en otras
regiones modernas del pais y a primera vista so6lo se relacionan con alguna
concepcién mesoamericana en tanto que el recorrido se hace primero hacia el
oriente y al final al poniente, abarcando los cuatro puntos cardinales, y
empezando y terminando en el centro. Sin embargo dos cosas sucedieron
que hacen cambiar la interpretacion. La primera se refiere a un comentario del
organizador del carnaval que me dijo que en Zacamulpa, el primer pueblo que
pertenece a Huixquilucan después de Chimalpa, en la delegacion Cuajimalpa
del Distrito Federal, se estaba llevando a cabo otro carnaval pero de tipo
tradicional, “como lo hacian antes”, me dijo. Esta cuestion me hizo pensar en
que tal vez la cabecera de Huixquilucan se encontraba en un estado tal de
erosion cultural diferente a los demas pueblos del municipio, por lo menos
Zacamulpa, sin embargo, la otra cosa que observé, cuando salimos de la
comida para reiniciar el camino del peregrinar con rumbo al barrio de San
Martin, de repente, de una calle salieron de manera inesperada cinco senores
disfrazados con una mascara de viejitos, dos de ellos llevaban una cana de
maiz, otro llevaba un rifle y un sombrero que hacia recordar los tiempos de la
revolucion, tres nifios, también con sus mascaras de viejitos' y uno mas
disfrazado de mujer pero a la manera tradicional, es decir, con sus faldas
largas y sus trenzas. Falta decir que uno de ellos llevaba un mufeco de

plastico con una mascara de ojos azules. Todos ellos iban bailando al ritmo de
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un violinista tradicional e iban burlandose de la gente, bailando y diciendo
cosas como “ahora si ya tenemos a nuestro hijo” y sefalaban al mufieco,
todos ellos iban bebiendo charanda y el estado en el que andaban era de dar
envidia (hasta se caian), cuando el que llevaba la mufieca se me acerco, me
dijo “aqui esta tu sobrina, mira tiene los ojos azules”, si bien yo no tengo los
ojos azules pienso que me relaciond con la mufieca por otras razones. Pensé
que se iban a incorporar al carnaval y que desde ese momento ibamos a ser
mas de los que empezamos (lo que me hizo pensar en una fusion del
carnaval tradicional con el moderno) sin embargo ellos siguieron su camino
independientemente de nosotros, lo que me hizo corregir la hipotesis de la

fusion por una yuxtaposicion de carnavales.

La larga cita de mis notas de campo ilustra algunas cuestiones que tienen
que ver con la tradicion mesoamericana y la manifestacion moderna del carnaval.
El carnaval moderno es apoyado no sélo por firmas comerciales, sino también por
los comerciantes del mercado y los establecimientos comerciales del centro de la
cabecera municipal, asi como por el Ayuntamiento municipal. La propaganda es
grande y no deja de sorprender que la gran mayoria de la gente sabe y conoce el
dia del carnaval, sin embargo, parece que muy escondido a la nota
propagandistica y comercial del carnaval se encuentra otro tipo de organizacién
que lleva a cabo su propio carnaval; el tradicional. Es importante considerar esto
ya que segun las notas del libro de Galinier (1990) nos informa que lo mas
tradicional de los rituales de los otomies que él investigd se encuentran en el
carnaval, donde “esta parabola, donde se mezclan elementos prehispanicos y
cristianos, establece una relacion entre el episodio carnavalesco y el mito del
nacimiento de Cristo, confundido aqui con el dios solar” (338) y respecto al
mufieco, dice Galinier; “el mufieco color de rosa es una representacion de las
mujeres europeas, ligadas por este hecho al espacio del mas alla” (351), cuestioén
por la que la mufeca, en la broma que me hicieron estos personajes

carnavalescos, bien puede ser mi sobrina.
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Sin duda algunas similitudes encontramos entre las dos regiones otomies,
pero lo que queremos resaltar aqui es que es que es muy probable que exista una
matriz cultural que llega a nuestros dias desde los tiempos de Mesoameérica,
aspecto que se ilustra con esta yuxtaposicion de carnavales. Seguramente
encontraremos mas informacion que nos hagan suponer la presencia de una
matriz cultural compartida por las comunidades especificamente otomies del
municipio, lo que, por otro lado, va configurando la existencia de un sistema
cultural regional (no simétrico ni basado rigidamente en el principio de

reciprocidad) exclusivo para los otomies de la zona.

Por otro lado, si bien encontramos alguna yuxtaposicion, basados por ahora
en las observaciones que hicimos, ;cdmo explicar la copresencia de dos
instancias ritualizadas? Sin querer adelantar ninguna aseveracién comprometida,
pensamos que el ritual tradicional se ubica fundamentalmente en la vision cultural
que se relaciona con la estructura primordial, con el culto a los antepasados y a
las deidades agricolas, mientras que el carnaval comercial se encuentra en una
dimension mas mundana, relacionada con la estructura dominante, pero que, no

obstante esto, debe tener alguna manifestacion simbdlica propiamente otomie.?

Otros aspectos que nos han hecho suponer que en realidad se encuentran
algunos elementos rituales que proceden de la tradicion mesoamericana es la
presencia de un conjunto de santuarios, generalmente ubicados en las cuspides
de los cerros, en los que se dan una serie de ofrendas a las deidades, cuestién

que nos hace suponer que se trata de deidades relacionadas con el agua.

%% Ya vimos que el comenzar y terminar el camino en el centro, asi como iniciar el camino por los cuatro
puntos cardinales (sin entrar a las iglesias) puede bien manifestar un recurso mesoamericano en tanto podria
ser la representacion del Tamoanchan (Lépez Austin; 1990), como el lugar del origen que incluye a los cuatro
puntos cardinales sosteniendo el universo en cinco arboles.
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7.5. El ritual y la estructura social.

En algunos autores que privilegian lo sociolégico del ritual podemos ver que
establecen una relacion entre la estructura social y las practicas rituales. En el
mismo Galinier (1990;342) podemos ver que existe una conexion entre la
organizacion ritual y el sistema de parentesco otomie. “En Gluckman las acciones
de los individuos son la unidad de analisis tanto como las estructuras sociales. En
sus estudios situacionales le fue cara sin duda una perspectiva orientada al
examen del actor y su capacidad de manipular, innovar, transformar y crear el
mundo social, pero también una perspectiva en la que las instituciones sociales
constrinen y circunscriben los comportamientos individuales” (Diaz Cruz,
1998;161), de tal manera que los cambios sociales, en una perspectiva basada en

Durkheim, se generan para restablecer el orden o la normatividad social.

Mas atras hemos dicho que encontramos una relacion entre la estructura y
las practicas rituales, de alguna manera podemos argumentar que los rituales se
constituyen como una proyeccion, en lo simbdlico, de la estructura social, de tal
manera que lo ritual se encuentra no sélo en los espacios y tiempos ceremoniales
sino también en los de la vida cotidiana. En este sentido, pensamos que ritual y
estructura social estan intimamente relacionados pero en una serie de
interrelaciones multiples que se derivan de que la estructura social es compleja
(es decir, incluye a la primordial como a la dominante), lo que hace que los
horizontes culturales de los sujetos ubicados en la estructura social total sean
multiples y respondan a expectativas diversas. Esta es la caracteristica,
pensamos, de situaciones sociales que se encuentran en condiciones culturales

fronterizas.

7.6. El ritual y el cambio social y cultural.

Una de las cuestiones que consideramos en este apartado es la dureza

mas intensa de las practicas rituales respecto al cambio. Esto lo hemos
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argumentado como hipotesis, no obstante ya hemos visto que quizas esta dureza
se encuentre en su condicion mesoamericana que se manifiestan en muchas
practicas rituales. Sin embargo, la dureza de las practicas rituales tiene algun nivel
blando, por el que el cambio es una realidad que también se manifiesta en él,
¢,como poder explicar el cambio en la estructura ritual? Si bien ya hemos dicho
que estamos de acuerdo en que el ritual manifiesta de alguna manera la

estructura social, pensamos que al cambiar ésta debe repercutir en el ritual.

Aqui queremos destacar la posibilidad que nos plantea Diaz Cruz (1998)
cuando dice que debemos situarnos en una postura procesal en la que veamos a
los individuos dentro de su posicion y sus horizontes rituales, es decir, en una
postura interpretativa que se fundamente en la posicién y situacion de los
individuos, en la propia lectura que ellos hagan del ritual. En este sentido,
pensamos que los rituales entran en el cambio a través de los individuos que,
socializados y puestos en una situacion diferente en el entramado de las clases
sociales, el género y las generaciones, veran al ritual desde diferentes
perspectivas, por lo que el ritual, mas que ser la expresion fiel y simbdlica del
orden social, es ambiguo y se interpreta desde diferentes visiones, segun sea la
situacion y posicion del actor social en la estructura social.”! Me permito hacer otra

transcripcion del carnaval que puede ilustrar esto:

Cuando llegaron los representantes del carnaval tradicional y se juntaron con
los que ibamos siguiendo el carnaval comercial, uno de ellos toco el casco de
un joven astronauta, éste, molesto y a disgusto, volted y dio un manotazo, no
queria que lo tocaran y quizas no comprendia el hecho de que otros, con
disfraces también pero metidos en otro tipo de ritual que él no sélo no
comprendia sino que ni le interesaba, lo molestara y se burlara de él. Cuando
los del carnaval siguieron su camino, llegaron al centro de la plaza civica

donde ya se encontraba el sonido musical, ante la presencia de la musica con

' El ejemplo que da Diaz Cruz sobre una familia mazateca de migrantes que se enfrentan a una situacion de la
muerte de uno de los miembros de la familia, ritual en el que se hacen interpretaciones distintas segln se trate
de la situacion y los horizontes rituales de cada uno de los miembros de la familia es ilustrativo respecto a este
enfoque. Ver (Diaz Cruz; 1998;311-312).
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las bocinas el violin ya no se escuchaba, fue entonces que los jovenes que
llevaban el sonido, llamaron al violinista para que tocara en el microfono, el
violinista se acercé y empezd a tocar su compas tradicional, el violin se
escucho desafinado y repetitivo, los disfrazados tradicionales continuaron su
baile y sus burlas, el violinista siguidé tocando serio y concentrado, sin
embargo, los jévenes que llevaban el sonido musical empezaron a reirse en
frente de él, éste no se inmuto y continuo la melodia hasta que la acabd, al
término de ésta los jovenes pidieron un aplauso para el violinista pero es obvio
que sus burlas se centraban en la manera y el estilo de la musica tradicional

del violin.

Podemos ver en este pasaje que la posicion y situacion social hace que el
ritual se manifieste de manera ambigua y cada uno de los participantes le da su
propia interpretacion, aspecto que se convierte en un momento para desplegar la

creatividad y con ello se introduzcan cambios en el ritual.

8. Propuesta de los criterios para descubrir un sistema cultural regional.

Considerando que la territorialidad cultural que construyen los grupos se
construiria y produciria tanto por el habitat (nicho ecoldgico) como por los flujos y
desplazamientos en el espacio que realiza algun grupo social para conectar
centros o puntos, dentro de las practicas rituales, podemos establecer algunos
criterios para establecer un sistema cultural regional que estaria fundamentado en
lo cultural:

En tanto habitat:

1) La existencia de un patrimonio cultural valorizado (santuarios y lugares de culto)
por las comunidades, barrios y rancherias en cuestion, que los diferenciarian entre
si ademas de marcar las fronteras identitarias con los avecindados.

2) La existencia de una forma cultural internalizada que no necesariamente se
manifiesta en la lengua indigena sino en ciertas practicas rituales tradicionales
comunes que identifican y ponen en contacto ceremonial a diversas comunidades

otomies.
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3) Una identidad que no se basa en la lengua indigena, sino en el uso del
espafol, pero que encuentra su base en el uso ritual y ceremonial del territorio
tanto al nivel de la comunidad como en el de la region.

4) La apropiacion de un espacio, por parte de las comunidades indigenas, para
fines simbdlicos de culto, el cual incluye tanto el espacio comunitario, familiar,
barrial y regional, a partir de lo cual se establecen niveles de pertenencia cultural y

las fronteras culturales.

En tanto flujos o desplazamientos y puntos o centros:

1) La existencia de intercambios rituales entre diferentes comunidades que
obligan a sus habitantes a realizar una serie de compromisos que se manifiestan
en el pago de reciprocidades o intercambios culturales.

2) La existencia de desplazamientos a santuarios regionales que involucran a
varias comunidades y que las colocan con los mismos santuarios comunes.

3) Los desplazamientos y las correspondencias entre las comunidades que se
generan a partir de ciertos elementos de parentesco (rituales, consanguineos o
por afinidad) y vecindad entre las comunidades, barrios y parajes.

4) La existencia de un sistema de cargos que se encarga de mantener los flujos
ceremoniales o las correspondencias (ya sea a través de las danzas o las
peregrinaciones de mayordomos por distintas comunidades) con base en la

memoria colectiva que une a las distintas comunidades.

Una de las cuestiones que deben indagarse, dada la naturaleza
multidimensional de esta investigacion, es la del cambio de orientacion de vida, la
cual se relaciona con el proceso de urbanizacibn que experimentan las
comunidades otomies, dado que “el campo encuentra las condiciones de su
propia transformacion en la modificacion del contexto estructural global” (Remy y
Voye; 1976), donde el proceso de urbanizacién es entendido como un proceso de
transformacion estructural y de transformacion de las posibilidades de las
practicas sociales que se derivan de aquel, de tal suerte que los roles y la
ubicacién de los individuos en Ia.estructura varia y, por lo tanto, sus horizontes y

perspectivas culturales; sus lecturas sobre lo simbdlico que rige en el lugar.
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En este sentido, nuestro estudio se ubica en una zona cultural fronteriza en
la que elementos simbodlicos de ciertos campos de accion entran a otros,
especificamente en el ritual, pero no obstante esta realidad, en la practica ritual
existen una serie de principios basicos de larga duracién a partir de los cuales se
genera dicha practica, por lo que podemos decir que es en las relaciones
primordiales de la estructura social (el parentesco consanguineo, el parentesco
ritual, la vecindad, el ser comunero e incluso el status de nativo y originario del
lugar) donde podemos encontrar los principios fundamentales que orientan las
practicas rituales religiosas. Ademas, dada la existencia de una estructura

dominante que se encuentra presente en el lugar por el hecho de las nuevas

practicas culturales y las nuevas inserciones de los habitantes en campos sociales

modernos (la escuela, los partidos politicos, el mercado de bienes y de trabajo,
etcétera), podemos decir que existe una yuxtaposicion de practicas (donde se
establecen las fronteras culturales por autoexclusion y no como manifestacion de
una serie de practicas que busquen, conscientemente, ese fin) que en algunos
momentos y lugares se alimenta de elementos simbodlicos que pertenecen a
distintos campos que se desarrollan en la estructura social total. Por ultimo, dichos
cambios en el ritual seran producidos segun sean los horizontes culturales de los
individuos con posicion diferencial en la estructura social dominante, asi como en

la primordial.

Como puede verse, estamos lejos de considerar al municipio como una
unidad territorial homogénea. Mas bien, pensamos que el municipio coexisten
diversas formas de pensar y apropiarse del espacio. Una cuestion puede
decirsenos, es la que se refiere a que pareciera que nuestro estudio se queda en
la dimension espacial del municipio, por lo que podria interpretarse que es el
criterio administrativo municipal con el que nos estamos quedando en la
investigacion, sin embargo, si esto fuera cierto hubiéramos procedido a realizar un
corte para de esa manera dejar fuera a todas practicas rituales que salgan de las

fronteras administrativas. Lo curioso y relevante para el estudio, es que
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aparentemente el municipio como tal conforma una unidad territorial en si por dos
elementos:

1) La existencia de la propiedad comunal y ejidal de las tierras se circunscribe en
los limites del municipio.

2) Las practicas rituales de correspondencias de visitas de santos no sale de los

limites administrativos.?

En este sentido, podemos decir que la region, en términos culturales, se
sobrepone a la delimitacion territorial municipal. Ahora bien, hemos mencionado
arriba que la homogeneidad no es el criterio para llegar a la definicion de una
region cultural, sino mas bien estamos en presencia de una regién culturalmente
heterogénea que se articula de una forma tal que no es armoniosa. En tal sentido,
‘el criterio basico de lo regional culturalmente entendido debe ser que, la
naturaleza de las relaciones sociales dentro de una region, permita que la relacion
en su conjunto se relacione, se estructure, dentro del contexto global en forma

unitaria y diferencial” (Giménez; 1994:166).

En este sentido, siguiendo al mismo autor, podemos decir que dentro de
una region subsisten micro regiones culturales donde habitan una serie de
pequenas unidades territoriales que entablan relaciones sociales y culturales mas
o menos definidas, aspecto por lo que, aseguramos, no podemos hablar de
homogeneidad cultural en el municipio. En este sentido, proponemos un
acercamiento tipolodgico segun el tipo de poblacion que se encuentre en cada una

de las partes territoriales de la region de la hablamos:

?* Una cuestién debemos mencionar, fuera del municipio, en la delegacion Cuajimalpa del D. F., el pueblo de
San Pablo Chimalpa es el inico que tiene una correspondencia con una comunidad de Huixquilucan ; Santiago
Yahuitlalpan, comunidad cercana a la ciudad al noroeste del municipio. Se dice que hace 15 afios, los de San
Pablo Chimalpa asistian a la fiesta de San Judas Tadeo en la cabecera de Huixquilucan pero que en la
actualidad ya no lo hacen, sin embargo, la fiesta de San Judas Tadeo no es una fiesta comunitaria sino sélo
una fiesta de tipo familiar, puesto que la capilla la ha colocado un devoto del santo que se ha comprometido
con la deidad.
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8.1. Hacia una tipologia territorial en la reqgion de Huixquilucan.

1) Los fraccionamientos residenciales. Los habitantes de éstos, aunque viven en
el lugar, no comparten aspectos de solidaridad con los nativos ni con los colonos
populares, aspecto por lo que podemos decir que son indiferentes a las practicas
rituales religiosas. Ademas, su vida transcurre en los tipos de socializacion
modernos y tratan de asegurar su bienestar de vida, por lo que solo entre ellos, y
para fines orientados segun condicion econémica y cierto estilo de vida ostentoso,

se reuniran entre ellos. (Ver mapa 3).

2) Los colonos populares. Respecto a los rituales tradicionales de los nativos
presentan una actitud de indiferencia al igual que el sector anterior, sin embargo,
son susceptibles de participar activamente en los movimientos politicos para
obtener del Estado los recursos de infraestructura para su vida, aspecto que entre
ellos se general algun grado de comunidad (entendida como Gemeinschaft). (Ver

mapa 3).

3) Las dos porciones de comuneros. Estos dos sectores poseen un sentimiento de
pertenencia al lugar, sin embargo, dado que las tierras comunales congregan a un
numero de comunidades, barrios y parajes, las interacciones entre ellos se
establecen, ademas de para los fines relacionados con las tierras comunales, en
un grado mayor de acercamiento que tiene manifestaciones rituales y que se
expresa fundamentalmente en las correspondencias de visitas de santos, por lo
que podemos decir que las practicas rituales son constantes y los unen en un
grado de solidaridad que se expresa con ciertas solidaridades. Podemos decir que
el elemento cultural de pertenencia se genera por el status y la calidad de nativo u

originario del lugar. (Ver mapa 4).
4) Las comunidades con propiedad de la tierra ejidal. Si bien estas comunidades

practican algunas relaciones rituales con las corporaciones comuneras, podemos

decir que su participacién es menor y su orientacién de vida esta cada vez mas
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puesta en la ciudad. Su sentido de pertenencia al lugar se circunscribe

fundamentalmente al espacio de la comunidad, barrio o paraje mismo. (Ver mapa
4).

5) Las comunidades y los barrios. En un nivel mas concreto y menos extenso a la
congregacion de los comuneros se encuentran las comunidades y los barrios.
Estas son unidades territoriales que se delimitan por poseer un santo patrén a
quien se le rinde culto, aspecto por lo que el santo patron es una marca de

pertenencia y distincion entre ellas.

6) Los parajes. A su vez, cada barrio y cada comunidad posee un conjunto de
parajes, es decir, unidades territoriales mas pequefas que entran en una relacién
social intensa que se manifiesta en formas de culto propias. En este nivel
podemos decir que entre sus miembros existe una situacion del tipo Gemeinschaft
que se fundamenta en la vecindad, el parentesco y las alianzas matrimoniales.?
La relacion ritual de los barrios y sus respectivos parajes pensamos se expresa de
mejor manera en el culto al oratorio, ya lo mencionamos mas arriba pero no esta
de mas volverlo a decir. Cuando se regresa de una peregrinacion (situacion ritual
que, por otro lado, engloba solamente a los barrios y sus respectivos parajes), se
rinde culto en el oratorio, donde cada una de las familias, individualmente, que
participan en el compromiso de realizar las fiestas (que incluye a gente de todos
los parajes) se reunen para cargar el sahumerio encendido frente al altar del

oratorio.

7) Las unidades domésticas y residenciales vecinas. Al interior de los parajes
podemos decir existe una unidad territorial mas pequefa que se caracteriza
también por poseer un santo a quien se le venera. Estas unidades territoriales y

de culto congregan a la familia extensa y a los vecinos para fines de culto. El

2 . . . . . . .

# Aunque la alianza matrimonial entre los barrios (o comunidades) y sus respectivos parajes puede no ser la
regla general, cuando se platica con la gente de determinados lugares es muy comun observar que la mayor
parte de los matrimonios son entre ellos. Asi, por ejemplo, es comin observar que la gente de San Martin se
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santo patron puede encontrarse en una calle y responde a la promesa de un
vecino de realizarle su fiesta a un santo. Algunas modalidades de este culto se
manifiestan porque el individuo ha heredado la imagen y su compromiso es
continuar con las ceremonias rituales (es el caso del Sefior de la Caifita en el
barrio de San Martin Caballero o Santa Cecilia en el paraje del Palacio), o bien, un
individuo se compromete, debido a los milagros que dice ha recibido de esa
deidad, a realizar practicas rituales y festivas como una respuesta de
agradecimiento (es el caso de la virgen de Guadalupe en Ignacio Allende (San

Isidro) o San Judas Tadeo en el barrio de la cabecera de San Miguel).24

Con esta primera tipologia de la territorialidad, pensamos, estamos
delineando de alguna manera los puntos donde vamos a poner la mirada en
nuestra investigacion. En este sentido, ubicando al municipio como una unidad
territorial cultural heterogénea, pensamos que entre las comunidades comuneras
se establecen mayor cantidad de simbolos similares, los cuales se van
difuminando cuando nos acercamos a las comunidades con propiedad ejidal de la
tierra para perderse, completamente, cuando llegamos a las colonias populares y

los fraccionamientos.

Podemos decir que el sentimiento de pertenencia territorial es gradual y
variable en el municipio, aspecto por lo que no podemos hablar de una region
cultural homogénea, siendo los nativos comuneros los dos sectores mas
identificados con el lugar, sus actitudes seran de compromiso y solidaridad
reciprocos (sin dejar fuera la posibilidad del discenso y la ruptura) el cual va en
aumento cuando nos dirigimos a los niveles mas pequefios (comunidades y
barrios con sus parajes y de ahi a las unidades domésticas y residenciales

vecinales) cuestion que se ve fortalecida por las practicas rituales. E

ha casado con gente del Cerrito, lo mismo observamos con la gente de Santa Cruz que se ha casado con la de
sus parajes de Canales, La Pera o San José.

*  Pensamos que esta tipologia puede servirnos para orientar la mirada etnogréifica en el proceso de
investigacion, aspecto por lo que el trabajo etnoldgico versara sobre el descubrimiento y la interpretacion de
los vinculos simbdlicos en cada uno de estos niveles de practicas rituales. La importancia ahora es que ya las
hemos identificado y formaran parte del grueso de la proxima etapa del trabajo.
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inversamente, cuando nos alejamos hacia los fraccionamientos y las colonias
populares, el compromiso y la solidaridad se ve disminuida y las relaciones
rituales de tipo religioso entre ellos desaparecen completamente. Las
comunidades con propiedad de la tierra ejidal podemos decir se encuentran en
una postura intermedia y transitoria, es decir, poseen un modo de vida mas
ambivalente que las otras y su futuro depende de la orientacion dominante que,
en estos momentos, podemos decir se orienta a la ciudad debido a la venta de

tierras que estan realizando.

Es en este sentido que pensamos que la posicion del individuo dentro de la
estructura social total es un factor determinante en las manera de insertarse en la
cultura y sus manifestaciones rituales, pues el sector de la poblacion que hemos
denominado las congregaciones comuneras los individuos estan socializados
dentro de una estructura social donde lo primordial juega un papel fundamental
que sirve de contrapeso a la estructura dominante, mientras que las comunidades
de propiedad ejidal estan experimentando una integracién mas fuerte a la
estructura social dominante en la medida que el sentimiento de solidaridad

comunitario se esta fragmentando dada la comercializacion de la tierra.

9. El método y las técnicas de investigacion.

En el apartado anterior ya hemos adelantado los lugares en los que vamos
a privilegiar la mirada etnografica. Existen algunos puntos suelto que debemos
unir en este momento pues no estamos considerando a la regién como una
unidad homogénea ni en el sentido sustancialista. Mas bien tratamos de ubicarnos
en un contexto de transformaciones multiples que se manifiestan por la presencia
y actuacion de los sujetos en variados y diversos campos sociales. El tan sentido,
hemos dicho que la posicion que el individuo tenga en la estructura social total
(que incluye la primordial y la dominante) se configurara un horizonte cultural en el
que esté consideradas las practicas rituales y el sentimiento de compromiso, o

bien, en el que esto no exista y se trate mas bien de un individuo que ponga
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mayor interés a su posicion en la estructura dominante y relegue la primordial a
las relaciones basicas familiares. En este sentido, pensamos que la sociedad es
una creacion de los individuos pero con limites, y dichos limites creativos se
encuentran en el mismo caparazén social y cultural creado en el interjuego
generacional. Es por eso que el trabajo, al considerar el caso de estudio como la
expresion de una circunstancia de condicion cultural fronteriza, le da cierto
margen de posibilidad a las nociones de orden y ruptura, de lo sistémico y los
individual, los histérico y de larga duracion y el acontecimiento coyuntural,

etcétera. Es esto con lo que vamos a empezar en este apartado.

Dentro de los planteamientos de la teoria sociologica resalta la importancia
de autores que se enfrascaron en una discusion que versaba entre la dominancia
de lo estructural o la libertad individual. Pensamos que las distintas posiciones
tedricas se colocan en algun punto de estos dos extremos ideales, ademas de
que lo uno no se piensa sin lo otro, podemos decir, entonces, que “la sociologia
explora la naturaleza del orden social porque le interesan sus implicaciones para
la libertad individual” (Alexander; 1997)

Es importante destacar algunos elementos que se refieren a conceptos
clave en la reflexion social tales como el orden y la ruptura, la estructura social y la
accion social, lo sincrénico y lo diacrénico, lo estatico y los procesal, el sistema y
el individuo, lo de larga duracién y lo acontecimental. Esto es para esclarecer
metodolégicamente nuestro trabajo de investigacion. Si bien estos son elementos
que nos colocan en extremos ideales, sabemos que en realidad la complejidad
social es mayor que los intentos por descifrarlo, sin embargo, pensamos que
todos los grupos sociales se encuentran en algun lugar de estos extremos

conceptuales.
En este nivel de la discusion nos encontramos en los planteamientos

generales de la sociologia, sin embargo, algunos comentarios del punto de vista

en el que nos vamos a ubicar ya han sido adelantados, sobre todo cuando nos
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referimos a la intencién de descubrir un sistema cultural regional que surja de las
mismas practicas rituales pero sin responder tiempos modelisticos basados en
reciprocidades e intercambios fijos. Lo mismo podemos decir cuando
consideramos que la cosmovision mesoamericana, de la cual participarian todas
las comunidades otomies (fundamentalmente las congregaciones de comuneros y
los niveles mas pequenos), estamos colocandonos en una perspectiva sistémica,
mas que individualista, pero, ¢hasta qué punto? Hemos visto que el espacio lo
consideramos como una construccion simbodlica en donde los individuos y los
grupos se apropian de él, en algun sentido, aqui, le estamos dando
preponderancia a la voluntad de los individuos mas que al orden preestablecido,
ademas, considerando que las sociedades se ubican en procesos histéricos, cabe
mas un argumento procesal que uno que haga mayor hincapié en la estatica
social. Por otro lado, cuando consideramos las practicas sociales, éstas, mas que
ser el reflejo fiel de un orden dado, nos llevan a considerar la posibilidad de la
ruptura, de tal manera que cuando reflexionamos el ritual, practica ligada a
acciones ceremoniales, no creemos que éste sea un tipo de practica que derive
en la mera reproduccion del orden, el sistema o la estructura social, sino que

dentro de él también subsiste la ruptura, el cambio y lo aleatorio.

En este sentido, consideramos que los individuos son los forjadores de su
circunstancia, pero al tiempo que la forjan entran en los limites y posibilidades que
marca la estructura social, aspectos ambos que estan ordenados en principios
basicos y fundamentales que se encuentran en el habitus que menciona

Bourdieu..

A reserva de las teorias socioldgicas que se han desarrollado, creemos, en
este momento, con Alexander (1997), que el estudio de la sociedad gira alrededor
de las cuestiones de la libertad y el orden, y las teorias sufren la atraccién de
ambos polos, por lo que cada eleccion de las teorias cierra y abre distintos

caminos en la reflexion y en los resultados de las investigaciones.
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En las suposiciones tentativas que marcamos arriba, se puede ver que
estamos interesados en ver la manera como las comunidades otomies del
poniente de la ciudad de México, a pesar del proceso de conurbacién en el cual
se ven inmersos en la actualidad, realizan una serie de practicas rituales que las
vinculan a través de una red de -correspondencias ceremoniales (entre
comunidades) y de éstas con cierto numero de santuarios que las diferencian de
varios sectores sociales (que se autoexcluyen de participar en dichas practicas por
carecer de sentido para ellas y no formar parte de su habitus) que han llegado en
los ultimos tiempos a habitar Huixquilucan e incluso entre ellas los nativos

mismos.

En términos metodoldgicos, surgen algunas cuestiones que deben ser
consideradas, pues la materia prima del estudio es la cultura, es decir, el tejido
simbolico que ha sido internalizado en los individuos de un grupo social a través
de un mundo institucionalizado que configura los roles que cada uno de ellos debe
asumir en el contexto de su propia colectividad, cuestion que se ve agravada por
la presencia, en los ultimos anos, de la conurbacién a la ciudad de México, pues
abre el abanico de opciones de vida para los miembros de las comunidades
étnicas en un proceso que hemos denominado multicultural, ya que deriva de una

condicion cultural fronteriza.

Como puede verse, la investigacion tiene matices multidimensionales, pues
si bien queremos resaltar y hacer hincapié en las manifestaciones de las practicas
rituales de las comunidades otomies que habitan Huixquilucan desde tiempos
remotos, el estudio comprende también los procesos de el entreveramiento
cultural que se generan a partir del proceso de conurbacién (en el que intervienen
actores sociales que provienen de la ciudad popular y la ciudad de los
fraccionamientos) y la vida misma de las comunidades indigenas nativas del
municipio con sus parajes. Ademas de esto, hemos visto que un problema de

investigacion es el de encontrar los elementos estructurales que podrian llevarnos
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al descubrimiento de un sistema cultural regional al que las comunidades otomies

de Huixquilucan podrian formar parte.

Dada la multidimensionalidad del tema de investigacion, asi como que se
estudiaran procesos de indole cultural, se requiere de una metodologia amplia y
flexible en la que podamos ir adecuando las hipdtesis de trabajo segun se
desarrollen los descubrimientos que sobre el trabajo de campo vayamos
haciendo. Es por eso que al inicio de este apartado, en vez de referirnos a las
hipotesis de trabajo, nos referimos a suposiciones tentativas, es decir, a meros
lineamientos que orientan la investigacion pero no la circunscriben, las cuales
deben ser vistas mas como pistas o claves que orientan el trabajo que como duras
hipdtesis a las que hay que restringirse. De esta manera, pensamos, la existencia
o no del sistema cultural regional no se convierte en un lugar al que hay que
describir, sino en una hipétesis que hay que comprobar o rechazar, o mejor dicho,

que hay que adecuar y volver a construir en el transcurso de la investigacion.

Visto asi, la definicion del problema parte de una situacion y un lugar
especifico; la vida de las comunidades de tradicion indigena de Huixquilucan a
través de las practicas rituales que realizan en el contexto del proceso de
conurbacion a la ciudad de México que estan viviendo en la actualidad. A partir de
ahi, este trabajo no parte de una teoria dura. Tampoco las hipétesis son de tal
dureza que constrifien la recogida de datos y limitan el proceso de investigacion.
Por el contrario, ya mencionamos que de lo que se trata es de descubrir un
entramado cultural que nos pueda llevar, a su vez, al descubrimiento de un
sistema cultural regional en el que las comunidades otomies de Huixquilucan

podrian forman parte.

Pero no queremos establecer un sistema cultural regional a partir de las
leyes de la reciprocidad, pensamos que en la actualidad, si bien no podemos
rechazarlo en su conjunto, debemos mas bien poner a prueba .dicho

planteamiento, sobre todo cuando estudiamos condiciones sociales y culturales
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fronterizas, de tal manera que nuestro estudio parte de las practicas sociales y
culturales y vislumbrar asi los horizontes culturales de los sujetos ubicados en una

posicion diferencial en la estructura social de acuerdo a su sexo y generacion.

Lo que queremos resaltar es la variabilidad de expectativas que se |
encuentran en la practica del ritual, variedad de enfoques desde los sujetos
involucrados en la practica ritual que, por otro lado, genera los principios basicos
de la creencia y su vinculaciéon con la estructura social (incluyendo la primordial y

la dominante).

El método que ha caracterizado a la antropologia es el llamado método
etnografico, donde el entramado metodoldgico encuentra su fundamento en las
técnicas de investigacion denominadas la observacion participante, las entrevista
en profundidad y los relatos autobiograficos, testimonios y las historias de vida. De
esta manera, el método etnografico se relaciona mas con las técnicas de
recopilacion de datos cualitativos que con los cuantitativos, de tal manera que mas
que las estadisticas y las relaciones entre variables, se trata de un trabajo que
construye la realidad social y cultural a partir de las narrativas; de las acciones y
practicas sociales y culturales; los relatos; la descripciones que los sujetos de la

investigacion llevan a cabo sobre ellos mismos; de la palabra misma.

En este sentido, se trata de investigar la manera como la gente vive y
siente su vida en un contexto determinado. Se trata, a través de la observacion,
las historias orales, la participacion en los rituales por parte del que ahora escribe
y las entrevistas en profundidad, del descubrimiento del significado cultural que se

encuentra en las practicas sociales que determinados grupos llevan a cabo.

El trabajo etnografico se convierte entonces en el método mas adecuado
para la recopilacion de datos o de informacion que son significativos para los
grupos sociales investigados. Esto requiere de trabajo de campo en donde se

genera una observacion directa, de primera mano, y detallada de los fenémenos
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sociales, de tal manera que la proximidad a las practicas que los individuos de la
investigacion realizan se vuelve necesaria y nos facilita el descubrimiento de la
estructura de los significados que estarian detras de las practicas mismas. Todo
esto debe ser investigado dentro del contexto concreto en el que los actores

sociales realizan determinadas practicas.

En este sentido, lo que el etnografo hace es establecer un dialogo continuo
y constante entre el observador y el observado, en un proceso que corre entre la
induccién y la deduccion, es decir, entre una tactica de investigacion en el campo
que se guia conforme a los datos encontrados que van rechazando y
configurando nuevas hipétesis hasta llegar a la verdadera comprension del
fenomeno estudiado. De esta manera, pensamos que se establece un puente
entre la teoria y la practica o, si se prefiere, entre la etnografia y la antropologia.
Asi, la antropologia sera el resultado de los dialogos y las observaciones que
surjan del trabajo etnografico, de tal suerte que el analisis o la interpretacion
antropoldgica sera la de desentraiar el significado de las interpretaciones de los
sujetos de observacion que han sido dialogadas y recopiladas en la investigacion

de campo.

Podria argumentarse que un trabajo de este tipo no tiene rigor cientifico en
tanto que los resultados no son comprobables. Sin embargo, dada la naturaleza
cualitativa de nuestro estudio, la validez podemos darla en tanto que la
construccion de esta realidad sociocultural se contraste con otros estudios de la
misma naturaleza, aspecto por lo que la contrastacion de nuestro trabajo con
otros que se han realizado estara acompafando todo el proceso de la
investigacion, por lo que resulta ser la constante lectura de otros estudios parte de
la investigacion misma, y de la metodologia en particular. De esta manera no sélo
se contrastaran trabajos realizados en la misma zona, los cuales hasta donde
tengo conocimiento no existen en abundancia y los que existen tratan otros temas,
sino con los resultados de investigaciones realizadas en otros lugares del pais y
del mundo.
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En este sentido, nuestro trabajo tiene dos niveles de comparacioén, uno, que
es el que mencionamos mas arriba, que trata de ver correspondencias y no
correspondencias con otomies de otras latitudes. El segundo, se insertara en el
proceso histérico, de tal manera que a través de las historias orales y los
testimonios podamos establecer una comparacién en el tiempo, es decir, entre lo
que sucedid antes y lo que sucede ahora. Para solidificar esta parte del trat_!gjo
también nos hemos propuesto la realizaciéon de trabajo etnohistorico, por lo que
los archivos seran de suma importancia para la reconstruccion del proce‘s"oj
histérico, lo que nos llevara a un nivel mayor de comprension de las précticas‘

rituales actuales.

Hemos partido de algunas suposiciones tentativas que se basan en el
incipiente pero sdlido trabajo etnografico que hemos realizado hasta este
momento (noviembre de 1999 a septiembre de 2000) que seran la primera guia
del trabajo etnografico, es decir, de la recogida de datos. Pensamos que a través
del trabajo etnografico nos colocamos lo mas préoximo a la estructura de

significado de los actores sociales de la investigacion.

Dicho esto, surgen algunas cuestiones que se refieren a la investigacion
que ahora estamocs proponiendo. Ya hemos bosquejado la problematica de
investigacion, pero ¢en qué situaciones sociales debemos hacer hincapié?, si lo
que queremos es establecer algunas distinciones entre los pueblos indigenas de
Huixquilucan que los insertaria en un sistema cultural regional y los diferencia de
los que recién llegan, ¢hacia que circunstancias sociales debemos encauzar la
observacion y las entrevistas en profundidad?, ademas, considerando que la
investigacion se refiere a los elementos culturales que se definen como un tejido
de significado que es apropiado y aprendido en la socializacion de los grupos a
partir de un mundo institucionalizado que define la organizacion social y buena
parte del sistema cultural regional ;qué tipo de practicas son las mas ilustrativas

para llegar a definir dicha estructura?
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Pensamos que la mejor manera de hacerlo es asignando una importancia
mayor a aquellas practicas que se relacionan con la vida ritual, pues la identidad
cultural, asi como el marcaje de las fronteras identitarias se manifiestan de
manera mas clara en dichas practicas que en las de la vida cotidiana. La
experiencia en nuestras investigaciones anteriores (Gonzalez; 1996; 1999) nos ha
ensefado que cuando se abunda en las practicas relacionadas con el trabajo o el
consumo, practicas alejadas de las ceremoniales, pareciera ser que el mundo
ritual se desvanece y pierde relevancia para los resultados explicativos de la
investigacion y para los mismos informantes de las comunidades, cuestion que se
manifiesta con mayor intensidad en zonas que se encuentran cercanas con
formas de influencia de la cultura del mundo urbano. Ahora bien, esto no significa
que vamos a olvidar las otras practicas sociales, pues un estudio asi seria
incompleto, mas bien de lo que se trata es de ubicar la confluencia cultural de lo
simbdlico a partir de las practicas que se desarrollan en el municipio y ver, asi, la
manera como estas comunidades indigenas se adscriben a la ciudadania y a la
ciudad, es decir, vislumbrar los parametros culturales de vivir en condiciones

multiculturales, propias de una condicion cultural fronteriza.

En este sentido, ubicando que las sociedades indigenas son altamente
rituales (pues las practicas cotidianas como el saludo, la frecuente recurrencia a
nombrarse y dirigirse entre ellos como compadrito, las escalas que se hacen para
saludarse cuando se encuentran en los caminos, etcétera, nos lo muestran),
pensamos que es en el escudrifamiento de éstas donde encontraremos las pistas
que nos llevaran al descubrimiento de la estructura social y del sistema cultural
regional. Ya en la tipologia que hemos avanzado arriba se muestran
manifestaciones rituales a las que vamos a dirigir nuestra mirada y descubrir los

vinculos relacionales entre cada uno de los niveles rituales.

Ademas, las correspondencias o intercambios rituales de las comunidades,

asi como las celebraciones a santuarios o la fiesta de la comunidad, de los
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parajes y de las unidades domésticas, nos ensefan que los rituales tienen una
capacidad de repetir elementos culturales que responden a un ciclo de tiempo
ceremonial que estructura de alguna manera la visién del mundo y fundamenta y
solidifica la estructura social primordial de las comunidades, a través del
imperativo de responder a un rol en donde todos los habitantes de las

comunidades esperan que se cumpla.

Los rituales, ademas poseen una caracteristica especial, la de la repeticion,
aspecto que nos vincula con la memoria histérica (presentada a través de
practicas actualizadas en cada periodo ritual) y nos da luz sobre lo que queremos
investigar, pues'los discursos, las narrativas, las palabras, las imagenes, los
relatos, los dialogos, las canciones, las danzas, los bailes, etcétera, encuentran en
los tiempos rituales la ocasién para desplegarse, al tiempo que despliegan una

serie de aspectos culturales propios.

En este sentido, nuestra mirada esta ante todo en aquel tipo de practicas
rituales que se relacionan con el tiempo y los espacios ceremoniales ya sea
religiosos o seculares. Pensamos que es en el interjuego de estas dos
manifestaciones rituales en donde podemos encontrar las orientaciones de vida y
observar a los actores sociales, crear una interpretacién de sus expectativas
rituales y culturales y descubrir las manera de inserciéon propia a la ciudadania

desde el pueblo.

Una UGltima cuestion queda para reflexionar en este apartado; la de como
entrar a investigar a las comunidades indigenas. Sin duda, la investigacion que se
realiza cara a cara tiene matices diferentes a las que se realizan a través de las
técnicas estadisticas, pues la presencia del investigador en las mismas practicas
ceremoniales ya influye de alguna manera el proceso mismo de éstas. Sin
embargo, no existe otra manera, pues desaparecer en el proceso ritual al tiempo
que se presencia no es de humanos. Pensamos que la mejor manera de influir en

menor cantidad es la de establecer lazos de confianza con la gente. Esto no

82



quiere decir que vamos a pasar por espias 0 nos vamos a identificar con un
personaje que no sea el de etnografo, por el contrario, desde el principio hemos
asumido el rol de investigador y desde esa perspectiva llevaremos a cabo todo el

proceso de la investigacion.
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