Casa abierta al tiempo
UNIVERSIDAD AUTONOMA METROPOLITANA

UNIDAD IZTAPALAPA
DIVISION DE CIENCIAS SOCIALES Y HUMANIDADES
ANTROPOLOGIA SOCIAL

Tradicion, modernidad y cambio: Estudio de dos fiestas patronales en
Huixquilucan, Estado de México.

Etnografia
que para acreditar las unidades de ensefianza aprendizaje de
Seminario de Investigacion e Investigacion de Campo

y obtener el titulo de
LICENCIADO EN ANTROPOLOGIA SOCIAL
presenta
Adriana Ortega Zapata
Comité de Investigacion
Director: Dr. Eduardo Nivén Bolan

Asesores: Mtra. Ana M. Rosas y Dr. Carlos Garma
México, D.F. Marzo, 2003.

Matricula: 97325707



Agradecimientos

El presente trabajo fue posible gracias a muchas personas que directa o
indirectamente contribuyeron de alguna forma para concretarlo.

En primer lugar quiero agradecer a mis padres por todo el apoyo que me han
brindado a lo largo de los afios de mi preparacion educativa. Gracias a la
confianza que siempre me demostraron consegui estudiar una carrera
profesional y he logrado ser quien soy.

Estudiar la carrera de Antropologia Social fue definitivamente una decision
atinada que cada vez me llena de mas satisfacciones, este trabajo es
muestra de ello.

Gracias a cada una de las personas de las diferentes comunidades de
Huixquilucan que conoci y que me permitieron “inmiscuirme” en sus vidas
para poder realizar mi investigacion. En particular, agradezco a las personas
del Olivo y de San Juan Yautepec por su confianza, su amistad y todo el
tiempo que compartieron conmigo.

Quiero agradecer por supuesto al Dr. Eduardo Nivén, mi director de tesis,
sus comentarios y criticas acertadas que ayudaron en gran medida para que
este trabajo tuviera buen fin. Gracias también por su paciencia.

Asimismo, debo agradecer a mis lectores, la Mtra. Ana Rosas y el Dr. Carlos,
las observaciones puntuales que hicieron a mi trabajo. Cada uno desde su
particular punto de vista aporté ideas interesantes que enriguecieron el
contenido de este.

Y finalmente, quiero expresar mi mayor agradecimiento a una persona muy
especial, a Anibal, quien en todo momento me apoy6 de todas las formas
posibles. Valoro enormemente sus sugerencias, sus palabras de aliento, su
compaifiia y el modo como se involucré en la realizacion de este trabajo.



INDICE

Introduccién

Capitulo 1. MODERNIDAD Y TRADICION: UN ENFOQUE
MAS ALLA DE LA OPOSICION

I. LA MODERNIDAD

Las varias dimensiones de la nocion de Modernidad
Modernizacién y Modernismo

La esencia de la modernidad

La modernidad como creacion y destruccion

1. LA TRADICION

Hacia un concepto de Tradicion

¢Es la tradicion transmision y continuidad sin variacion?
Una visién empirica de la tradicion

“La tradicion parece alejada de los razonamientos”

111. RELACION MODERNIDAD Y TRADICION
Modernidad y Tradicién: ¢irreconciliables?
Semejanzas Yy diferencias de la modernidad y la tradicidon

1V. SOCIEDAD URBANA Y SOCIEDAD COMUNAL
La sociedad folk

La sociedad urbana

Algunas criticas al continuo folk-urbano

Vinculo campo-ciudad: convivencia de lo moderno y lo
tradicional

Capitulo 2. DIVERSIDAD CONTEXTUAL Y SITUACIONAL
DE LA MODERNIDAD Y LA TRADICION

I. MODERNIDAD Y TRADICION EN MEXICO Y
LATINOAMERICA

El vinculo modernidad/tradiciéon en México

La modernidad en nuestros dias

Nuestra modernidad en debate

1l. LA FIESTA: CONJUGACION DE LO MODERNO Y LO
TRADICIONAL

10

10
10
12
13
15

18
18
20
22
23

27
27
30

31
33
35
40
43

46

46
50
55
57

61



¢La modernizacion se traduce en secularizacion?
Secularizacion y Religion

I11. LA FIESTA

La fiesta como orden y caos; ruptura y continuidad

La fiesta mas alla de la realidad inmediata

El caracter social y publico de la fiesta: expresion de la
comunidad

La fiesta y su funcién socioecondmica y politica

1V. SISTEMA DE CARGOS

El tipico sistema de cargos

Algunas discordancias en torno al sistema de cargos
El sistema de cargos urbano

Capitulo 3. LA DINAMICA DEL CAMBIO: SU ALCANCE Y
SU CARACTER

1. LA EXPANSION URBANA Y EL PROCESO DE
MODERNIZACION DE LA ZMCM
La ZMCM y su conformacién actual

11. HUIXQUILUCAN: CONJUNCION DE ENTORNOS
HETEROGENEOS

Breve descripcion del municipio

Mas alla de los datos estadisticos

La experimentacion de las primeras transfiguraciones

I1l. EL OLIVO: "NUESTRA COLONIA PARECE UN
SANDWICH"”

Ubicacién y descripcion de la localidad

La colonia bajo la mirada de sus moradores
Creacion de la colonia y sus transformaciones

La adyacencia con los fraccionamientos residenciales
Divergencia de intereses

I1V. SAN JUAN YAUTEPEC: “iQUE LA CIUDAD ES MEJOR!,
¢ VERDAD QUE NO?”

Ubicaciéon y descripcion del pueblo

“Indios indios, pero todavia estamos aqui”

San Juan Yautepec y los primeros cambios

Percepciéon de los otros y de si mismos

61
64

66
66
67

69
70

72
73
74
76

79

79
80

87
87
89
90

93
93
96
97
99
102

104
104
108
110
114



Capitulo 4. LAS FESTIVIDADES PATRONALES DE UN
PUEBLO Y UNA COLONIA

I. EN BUSQUEDA DE LA LEGITIMIDAD: LA FIESTA
PATRONAL DEL OLIVO

Las discordias con el sacerdote

El Sefior del Desmayo y su fiesta: rechazo o reconocimiento
Una devocion rural

La fiesta y la disposicion de personas y recursos

Viviendo la fiesta

La fiesta del Sefior del Desmayo: ¢Resultado de una devociéon
artificial?

Honrar mas que a una imagen religiosa...

Sacerdote-fieles: una relacion tirante

Entre lo civil y lo religioso: el tema de la legitimidad

11. UNA PRACTICA QUE CAMBIA, PERO PERMANECE: LA
FIESTA PATRONAL DE SAN JUAN YAUTEPEC

La fiesta patronal de San Juan Yautepec en el tiempo
Los fiscales y su papel ante la comunidad
Participacion: compromiso por fe y obligacién civica
Preparacion espiritual

Dias de fiesta

“La danza de arrieros es lo que nos representa”
Distintas formas de mirar una misma practica
Cambio y continuidad

La fiesta desde una posicion critica

Conclusiones
Bibliografia
Fotos

Mapas

117

117
118
120
122
126
128

130
131
132
132

134
134
136
140
143
145
149
154
155
157

159

164

168

174



Introduccién

El presente trabajo aborda algunas de las formas que toma el vinculo
modernidad y tradicion, y la relacion que guardan con los sentimientos, los
pensamientos, las necesidades de las personas que crean y experimentan
dicho vinculo. Ante los continuos cambios que miramos dia a dia en los
distintos d&mbitos de nuestra existencia, hay una tendencia por buscar y
hallar algun modo de conferirle significado a aquello que nos rodea, a la
sociedad de la que formamos parte, a lo que somos y sentimos. La
modernidad y la tradiciobn representan en varios casos el fundamento
principal a través del cual se construyen nuevas formas de percibirnos, de
reconocer lo propio y lo ajeno.

El tema de la modernidad y la tradicibn es un tema vigente y ha sido
estudiado por mucho tiempo por los antropélogos. Incluso, cuando surge la
Antropologia, acoge a las sociedades tradicionales como objeto de estudio, y
ello le permitié distinguirse de la Sociologia; la cual estudiaba basicamente
sociedades urbanas. Sin embargo, cuando los antropdélogos realizaban alguna
investigacion solian mirar comunidades cerradas, aisladas y homogéneas,
cuando éstas solo eran tipos ideales de sociedad. Después de varios afos,
finalmente repararon en los vinculos que las sociedades sostenian entre si,
vinculos que les permitian existir y reproducirse en el tiempo y el espacio. La
relacion campo-ciudad fue reconocida y analizada desde entonces, no
obstante, en varios casos la redujeron a una vision dicotdmica al determinar
su correspondencia directa con la tradicién y la modernidad respectivamente.

En torno a esta Ultima cuestion se dirige precisamente este trabajo. La
modernidad y la tradicion, asi como la ciudad y el campo han sido percibidos
y analizados por mucho tiempo a partir de su oposicién. Sin embargo, se
intentara demostrar que lejos de eso, tenemos mas bien un par de
dualidades que no se oponen del todo, sino que se retroalimentan y afectan
mutuamente.

Para tal efecto, en el primer capitulo se desarrollan las acepciones de
modernidad y tradiciéon, considerando su vinculo mas alla de la simple
contraposicion. De manera similar, los conceptos de sociedad urbana y
sociedad comunal son examinados para aclarar algunas ideas respecto al
vinculo campo-ciudad, cuya asociaciéon con la modernidad y la tradicidon
resulta innegable.

La relacibn campo-ciudad ademas de vincular estructuras econdémicas,
politicas y sociales, se expresa también en el intercambio y retroalimentacion



cultural entre ambos entornos. La modernidad y la tradicibn en su
coexistencia, tanto en el campo como en la ciudad, aportan elementos
fundamentales para la creacion de nuevas formas de estar en el mundo;
nuevos modos de convivencia y de reconocimiento de los otros y de nosotros
Mismos.

Para tratar de entender estas nociones en un nivel menos abstracto de
andlisis, en el capitulo dos se exponen los casos de Latinoamérica y México.
El objetivo es comprender el proceso de cambio que implicé la adopcidon del
discurso de la modernidad en nuestro pais, y el modo como se expresé su
relacion con la tradicion. Se ofrece también una breve recapitulacion al
respecto. En ese mismo capitulo, y considerando que las transfiguraciones
que implica la modernidad inciden en diferentes esferas de la vida social, se
presentan algunos argumentos para demostrar que no hay una
correspondencia necesaria entre modernizacion y secularizacion. Pese a los
cambios que presentan, la vigencia de ciertas préacticas de la religiosidad
popular —tales como la fiesta patronal— son muestra de ello.

Y como la fiesta patronal es precisamente el indicador principal a través del
cual procuré aprehender algunas expresiones de la coexistencia modernidad-
tradicion; al final de ese capitulo se desarrollan los conceptos de fiesta y de
sistema de cargos.

Sin duda, a partir del ritual de la fiesta es posible reparar en las
manifestaciones de la modernidad y la manera en que se conjuga con la
tradicion. Mediante la fiesta se comunica un sentido de las cosas y una
posicion ante el orden establecido, aunque en ocasiones, sea opuesto a la
I6gica de la modernidad. Empero, ¢;qué formas toma esa coexistencia de lo
moderno y lo tradicional y cémo difiere su percepciébn entre persona y
persona?. A partir de la exposicion y comparacion de dos casos etnograficos
intentaré mas que dar una respuesta a tales preguntas, ofrecer un
acercamiento a ciertos modos de experimentar y de aprehender la
convivencia de lo moderno y lo tradicional.

El Olivo y San Juan Yautepec, una colonia y un pueblo del municipio de
Huixquilucan, Estado de México son las dos comunidades en las que llevé a
cabo mi trabajo de campo. Mediante la convivencia con la gente, observacion
participante y realizacion de entrevistas, pude apreciar distintos modos de
vivir y de pensar a través del ritual de la fiesta patronal, en los cuales, la
coexistencia de la modernidad y la tradicion es manifiesta.



Pero, como las expresiones de esta practica festiva guardan una relacion
innegable con el contexto en el que se desarrollan consideré necesario
presentar una descripcion detallada de los dos lugares estudiados, asi como
de sus moradores. De esta forma, se procura ofrecer los elementos precisos
para sugerir una representacion de dichos entornos, considerando en todo
momento sus vinculos con la sociedad general de la que forman parte. Por
ello, en el capitulo tres se desarrollan algunos datos referentes a la dinamica
de cambio que gener6 el proceso de modernizacidén en la ciudad de México y
su area de influencia. Esto, con el objeto de vislumbrar algunas de las formas
como dicho proceso de cambio se expresé y lo que implic6é para los
diferentes municipios que limitan con el D.F. y que ya forman parte de la
Zona Metropolitana de la Ciudad de México. Huixquilucan es uno de esos
municipios y los cambios que experimentaron varias de sus localidades,
como San Juan Yautepec y EI Olivo, fueron en ocasiones profundos y
acelerados, algunos de los cuales incidieron notablemente en los diferentes
ambitos de la sociedad.

El capitulo cuatro esta dedicado a la descripcidon y analisis de las fiestas
patronales de la colonia y el pueblo en cuestién, haciendo énfasis en aquellos
factores que revelan el caracter de las relaciones sociales al interior de la
comunidad, de sus vinculos con los otros, de aquello que les confiere una
identidad particular, de maneras distintas de mirar el cambio, etc. Todo ello
visto como resultado de la conjugacibn de elementos modernos vy
tradicionales.

Como sefalé, la fiesta es el indicador principal a través del cual procuré
aprehender el vinculo modernidad/tradicion. ¢Por qué elegi el ritual de la
fiesta? Porque es una practica social actual y en continua recomposicion,
manifiesta heterogéneas y significativas maneras de mirar el mundo,
distintos modos de situarnos ante la realidad transfigurada y a su vez,
ciertas formas de asumirnos como participes de esa transfiguracion. Es
indudable que ello supone diferentes modos de percibir nuestro entorno
fisico y social, y por ende, determinadas formas de actuar dentro de éste.
Por lo anterior, también es necesario analizar el tipo de relaciones sociales
que se originan en un entorno, con el objetivo de entender en lo posible lo
que observamos y percibimos a partir de una préactica festiva.

Particularmente es la fiesta patronal la que me interes6 estudiar, y si bien su
caracter religioso emerge como elemento esencial a considerar en su
andlisis, ello no agota las posibilidades de abordarla desde otra perspectiva.
La fiesta es una practica que se desarrolla en un determinado contexto



social, econdémico, politico y cultural que debe tomarse en cuenta para
comprender el modo como se vincula con dicha practica religiosa.

En la fiesta, la modernidad y la tradicion estan presentes aun cuando haya
quienes afirmen que es expresion soélo de la tradicion e incluso se asegure
que la fiesta es puramente contracultura de la modernidad. Mas que mirar su
contraposicion, debemos pensar a la modernidad y a la tradicibn en su
coexistencia e interdependencia. Concebir a la fiesta como contracultura de
la modernidad, exige visualizarla como antimoderna, pero también lo que de
ella adopta para su manifestacion.

Por otra parte, intentaré percibir y comprender cOmo se manifiesta la
relacién de los cambios en la esfera cultural que supone la transfiguracién de
un entorno fisico y social (refiriéendome, por supuesto, a los cambios que
resultan de los procesos de modernizacién y urbanizacién aludidos) y la
percepcion de las personas de si mismas y de los demas. La fiesta, ademas
de comunicar una creencia religiosa, revela muchos otros significados que
dan cuenta de todo un conjunto de relaciones sociales, momentos
coyunturales que se viven en un determinado contexto, modos particulares
de mirar la realidad que se experimenta y al mismo tiempo se crea. A través
de estos factores la modernidad y la tradicién parecen ser omnipresentes y
por eso, es necesario reparar en las formas que adopta su coexistencia.



Capitulo 1. MODERNIDAD Y TRADICION: UN ENFOQUE MAS ALLA DE
LA SIMPLE OPOSICION

1. LA MODERNIDAD
Las varias dimensiones de la nocidon de Modernidad

El concepto de Modernidad tiene distintas acepciones, y es objeto de una
gran discusion. Cuando se alude a los términos modernidad, modernizacion,
y modernismo suele haber una confusion. Si es cierto que los dos ultimos
son derivaciones del primero, son términos que no expresan lo mismo, y sin
embargo, si guardan una relacién entre si. Garcia Canclini distingue: “...la
modernidad como etapa histérica, la modernizacibn como proceso
socioecondmico que trata de ir construyendo la modernidad, y los
modernismos, o sea los proyectos culturales que renuevan las practicas
simbdlicas con un sentido experimental o critico...” (1989: 19).

Concebir a la modernidad como etapa histérica es quizas la nocidbn que se
tiene cuando en términos temporales asociamos lo moderno con lo nuevo, lo
actual, lo reciente. La modernidad en este trabajo sera entendida como una
etapa histérica y como el proceso de cambio que incide en los distintos
ambitos de las sociedades humanas.

Debe tenerse en cuenta la serie de dificultades que se nos presentan cuando
pretendemos estudiar a la modernidad. Desde confusiones terminoldgicas,
hasta ambigledades en el significado y sentido que se le confiere, la
modernidad no es facil de percibir. EI movimiento forma parte de su
naturaleza misma, crea y recrea un numero infinito de posibilidades, y ello
resulta ser un gran inconveniente para precisar sus manifestaciones y
secuelas ulteriores. Siguiendo este argumento, es evidente que Ila
modernidad no es comunmente perceptible y por ello es complicado
entender con certeza las expresiones a partir de las cuales se presenta, asi
como para definirla de manera precisa (Balandier, 1988: 16).

Sin embargo, aun cuando se reconozca lo anterior, no podemos darnos por
vencidos en nuestra tarea por comprender a la modernidad. Para tal fin la
propuesta de Balandier parece ser util, cuando advierte que el término
modernidad es polimorfo y polisémico, aunque: “...no por eso deja de
explicar una exigencia, un movimiento. Obtiene su fuerza de la voluntad de
designar mas que de una oposicidon de escuelas (antiguos contra modernos,
tradicion polémica establecida tras largo tiempo) y de no limitarse a la simple
busqueda de un nuevo novum a menudo reducido a las apariencias” (loc cit).
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Igualmente, aunque se reconozca que la modernidad es resultado del
movimiento y el cambio, debe reconocerse que también es generadora de
éstos; pero revela ademas una curiosidad, una sensibilidad, una busqueda;
manifiesta lo nuevo, lo inédito, las rupturas presentes veladamente en las
continuidades. Y de modo acertado, Balandier advierte que dado lo anterior,
es evidente que la modernidad no es exclusiva de nuestra época; mas bien
es mas heterogénea, mas complicada y mas vivaz ante la rapidez de los
cambios (loc cit).

La modernidad implica movimiento, bdsqueda constante de algo, rupturas y
continuidades, y por tanto cambios. Pero, ¢(coémo percibir a la modernidad a
través del movimiento y el cambio?. Sin duda, no es un “objeto de estudio”
ordinario. Por tal razén, vale la pena tener presente que: “Si partimos de la
nocion de modernidad de Baudelaire como lo fugaz, lo transitorio y lo
arbitrario, no puede haber objeto de estudio fijo, seguro, en el sentido
aceptado. De modo que el objeto de estudio viene determinado no sélo por
un modo particular de observar la vida moderna, sino también por un nuevo
modo de experimentar una realidad social nueva, a su vez” (Frisby, 1985:
27).

En este ultimo argumento, se admite que la modernidad no es un objeto de
estudio comudn y en mi opinién, esa peculiar caracteristica dificulta, pero
también enriquece su analisis. Dado que es de nuestro interés estudiar a la
modernidad, habria que preguntarnos cémo hacerlo: “...como sostuvo
Baudelaire, s6lo ‘el pintor del momento que pasa’ era capaz de captar la
modernidad. Si la modernidad como modo distintivo de experimentar la
realidad (social) entrafia la vision de la sociedad y de las relaciones sociales
dentro de ella como (temporalmente) transitorias y (espacialmente) fugaces,
eso quiere decir, a la inversa, que las estructuras tradicionales,
permanentes, ahora estan ausentes de las experiencias humanas (...).
Consecuencia de ello es que el tedrico social se encuentre ante el problema
concreto de localizar y captar lo fugaz y lo transitorio” (ibid: 92,93). Pero,
¢so6lo a partir de lo fugaz y lo transitorio es posible aprehender a la
modernidad?.

La modernidad es entonces, segun lo anterior, un modo particular de
observar y de experimentar una realidad social nueva. Marshall Berman
quizds tiene una idea similar cuando sefiala que la modernidad es un
conjunto de experiencias que hoy comparten los hombres y mujeres de todo
el mundo, que reflejan al mismo tiempo las posibilidades y peligros que ésta
implica, como individuos y como sociedad, en un tiempo y un espacio (1988:
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1). Pero la modernidad es ademas, una etapa histérica concreta que implica
cambios socioecondmicos y politicos, como se vera en el siguiente apartado.

Modernizacion y Modernismo

Los argumentos mencionados hasta aqui, permiten entender a la modernidad
como un conjunto de experiencias, cuyo telon de fondo es una manera
singular de percibir y de vivir una realidad social en movimiento y en
constante transformacion.

El caracter experiencial de la modernidad nos conduce necesariamente a
aceptar que ésta es aprehendida y vivida no como un todo, mas bien:
“Nuestra vision de la vida moderna tiende a dividirse entre el plano material
y el espiritual: algunos se dedican al ‘modernismo’, que ven como una
especie de espiritu puro que evoluciona de acuerdo con sus imperativos
artisticos e intelectuales autbnomos; otros operan dentro de la 6rbita de la
“modernizaciéon”, un complejo de estructuras y procesos materiales —
politicos, econémicos y sociales— que supuestamente, una vez que se ha
puesto en marcha, se mueve por su propio impulso, con poca o nula
aportacion de mentes o almas humanas. Este dualismo, que impregna la
vida moderna: la mezcla de sus fuerzas materiales y espirituales, la intima
unidad del ser moderno y del entorno moderno” (ibid: 129).

Tal distincion entre el modernismo y la modernizacién como dos maneras de
percibir y entender la vida moderna, parece tener cierta relacion con la
propuesta de Balandier, quien a su vez alude el intento de J. Baudrillard por
definir la l6gica y la retorica de la modernidad. La légica de la modernidad se
presenta a través de los cambios que generan avance y desarrollo en
términos materiales, en el progreso de las ciencias y las técnicas, en el
desarrollo de las fuerzas productivas, la aceleracién del trabajo humano, y
ello implica ademas una logica de las organizaciones y del poder. No
obstante, sus efectos no siempre resultaron ser los mas propicios ya que,
como sefala Balandier, algunas de sus consecuencias ulteriores fueron la
subordinacion y estandarizacion-banalizaciéon del individuo (op cit: 147).

Por otra parte, la retérica de la modernidad igualmente se manifiesta a
través del cambio, de la ruptura y la busqueda, pero asociados con una
estética de la creatividad y de lo nuevo. Esta retérica de la modernidad es
abierta y cambiante, y ello implica retomar elementos de diferentes culturas
y del pasado para crear otras formas (ibid: 148, 149). Al parecer, la retérica
de la modernidad tiene mas que ver con el ser moderno y el plano espiritual
de los que habla Berman, cuya expresion se refleja en la creacién de nuevas
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maneras de percibirnos ante los otros, mediante la sintesis de elementos de
distinto origen.

En suma, la l6gica de la modernidad nos encamina al desarrollo y al progreso
en el terreno econémico, politico y social; empero esta l6gica se ve truncada
ante los efectos de la retdrica de la modernidad que, como lo plantea
Balandier, implica la apropiacion de elementos del pasado y de otras culturas
para generar los cambios y las rupturas, que no siempre van de la mano con
los anhelos de avance y progreso de la l6gica de la modernidad. Por ello, tal
como lo afirma Balandier, la légica y retérica, a partir de las cuales se
expresa la modernidad suelen entrar en contradiccion dada la naturaleza
propia de cada una, complicando aun mas la percepcion y experimentacion
de ésta.

La esencia de la modernidad

Retomando las definiciones aludidas de modernizacion y modernismo,
podemos percatarnos de que existe cierta correspondencia con la l6gica y la
retorica de la modernidad respectivamente. La modernizacion y la loégica de
la modernidad se refieren esencialmente al aspecto econdmico, politico y
social, y a los elementos que propician el desarrollo en esos ambitos. En
pocas palabras, el aspecto material y mas evidente de la modernidad en
nuestra realidad social.

Pero la modernidad se hace manifiesta en otro ambito. En una definicién
dada por Simmel, se explica de forma clara que: “La esencia de la
modernidad como tal es el psicologismo, la experiencia e interpretacion del
mundo desde el punto de vista de las reacciones de nuestra vida interior vy,
de hecho, como un mundo interior, la disolucién de los contenidos fijos en un
elemento fluido del alma, del que se filtra todo lo esencial y cuyas formas
son simples formas de movimiento” (Simmel en Frisby, op cit: 94).

Lo anterior, nos remite al ambito mas dificil de entender de la modernidad,
pues su expresion no suele ser siempre la mas aparente. Este aspecto de la
modernidad que abarca los cambios y movimientos experimentados por las
personas en el terreno cultural de sus existencias, ademas de las respuestas
interiores y psicologicas con las que hacen frente a las transformaciones de
su realidad, es desde mi punto de vista, la mas iddénea para intentar
comprender lo que le ocurre a las personas en su inmersion a la modernidad.
¢Qué piensan?, ;qué sienten?, ;de qué modo viven su modernidad?, son
algunas de las cuestiones que procuro comprender.
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Sin embargo, considerar a la modernidad como una forma de vivir y de
experimentar la realidad, y que ademas forma parte de nuestra vida interior,
conlleva un problema mas: “...la modernidad es un modo particular de
experiencia vivida dentro de la sociedad moderna, que abarca no soélo
nuestras reacciones interiores ante ella, sino también su incorporacion a
nuestra vida interior. El mundo exterior pasa a ser parte de nuestro mundo
interior. Vista asi, la modernidad plantea un problema caracteristico a su
andlisis: ;como se puede captar la fugaz y fragmentaria realidad social que
ha quedado reducida a experiencia interior individual?” (Frisby, loc cit).

Aun cuando se sostiene que la modernidad se manifiesta en lo fugaz y
fragmentario, no creo que se exprese solo asi, por tal razén tenemos que
hallar otras de sus manifestaciones. No obstante, parece haber mucho de
cierto cuando se afirma que ciertos rasgos de la modernidad se presentan a
un nivel interno individual. Pese a que no es una tarea facil, pienso que es
posible analizar a la modernidad en un plano interior; preguntandonos de
qué manera se expresa en nuestros valores, emociones, pensamientos y
creencias, y a su vez, qué de nosotros revela esa modernidad. Empero, ello
no basta, debe complementarse tomando en cuenta el nivel exterior, no sélo
como realidad inmediata, sino como materializaciéon de lo que ocurre en el
plano interior. Aunque esto puede resultar engafioso, pues no siempre hay
una correspondencia entre los distintos significados de lo que se mira y lo
que inferimos sobre ello, de ahi que debamos ser prudentes ante tal
situacion®.

Es importante tener en cuenta que analizar a la modernidad desde esta
perspectiva, no significa de antemano calificarla positiva o negativamente.
Tan s6lo debemos contemplar la amplia gama de posibilidades como puede
ser vivida y comprendida la modernidad por los individuos. Afirmar que la
modernidad y sus efectos son positivos o negativos es, evidentemente, una
manera poco objetiva de entenderla, ademas de que limita nuestro estudio?.

1 Como lo sefiala Frisby: “Una vez mas hemos de afrontar el problema de que lo
inmediatamente dado no nos aporta la clave para entender la modernidad. Siguiendo la
metafora de Benjamin, podemos decir que se encuentra bajo las piedras y aun no se la ha
extraido. La comprension de la modernidad no puede obtenerse simplemente a partir del
saber cotidiano, de aquello a lo que la experiencia historica concreta (Erfahrung) ha quedado
reducida: la experiencia individual vivida (Erlebnis). Su ‘secreto’, su pasado, sigue oculto
para nosotros. Esas capas de realidad esperan al arquedlogo del pasado, el presente y el
futuro” (op cit: 381).

2 Asi lo advierte Berman al afirmar que: “La modernidad es aceptada con un entusiasmo
ciego y acritico, o condenada con un distanciamiento y un desprecio neoolimpico; en ambos
casos es concebida como un monolito cerrado, incapaz de ser configurado o cambiado por
los hombres modernos. Las visiones abiertas de la vida moderna han sido suplantadas por
visiones cerradas; el esto y aquello por el esto o aquello” (op cit: 11).
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Para superar esta vision, la modernidad debe ser comprendida y analizada de
tal forma que no demos por hecho que todos compartimos las mismas
concepciones, circunstancias y medios para vivirla y entenderla sélo de un
modo.

La modernidad como creacién y destruccion

Existe otro punto vinculado al anterior, a través del cual se sugiere la idea de
concebir a la modernidad mas que como mera destruccion y desorden. Es
decir, se admite que la modernidad genera fragmentaciones, pero a la vez
crea y modela nuevas formas. Por tanto, la modernidad es: “...Io movil, la
deconstruccion y la reconstruccion, la desaparicién y la nueva aportacion, el
desorden de la creacién y el orden de las cosas todavia en su lugar.
Transtorna, al mismo tiempo que la relacibn con los objetos, los
instrumentos, y los hombres, los sistemas de valores y los puntos de
referencia, los codigos y los dispositivos inconscientes que regulan la
cotidianeidad” (Balandier, op cit: 16, 17).

Y como lo advierte dicho autor, este modo singular de proceder de la
modernidad es patente en el momento en que notamos, por ejemplo, que
nuestros referentes temporales y espaciales han cambiado. Cuando ya no es
posible entender nuestra vida aludiendo a las ideas de tiempo y espacio que
anteriormente nos eran Utiles para justificar nuestro estar en el mundo, ante
nosotros mismos y ante los demas; es indudable que estamos
experimentando los efectos de la modernidad.

La conjuncidén de los cambios en los criterios espaciales y temporales aporta
otros elementos para la construccion de las identidades y de las relaciones
interpersonales. La metamorfosis de tales criterios se expresa en la dificultad
para situarnos en un tiempo y en un espacio precisos; en la ambigtedad
para reconocer ciertas particularidades de nuestra realidad inmediata y de
los otros. Especificamente sefiala Balandier, que la transformaciéon
fundamental de los espacios sociales se percibe en la alteracion de los limites
entre el dominio publico y el privado. El ambito familiar, la vida cotidiana y la
imagen personal por ejemplo, son campo de accion justamente de los
cambios en la representacion de lo publico y lo privado (ibid: 168,169).

La alteraciéon de los referentes temporales y espaciales es indicio patente de
que la modernidad deriva en destrucciéon y creacién a la vez. Aunque la
modernidad implica desorden, también aporta nuevos elementos para
configurar 6rdenes diferentes, o bien se apropia de elementos del pasado
para disponerlos dentro de nuevas estructuras. Es a través del cambio y el
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movimiento como es posible discernir su naturaleza, y entender su habilidad
para crear orden y desorden al mismo tiempo. Lo interesante aqui es que
son tales las posibilidades que aporta la modernidad, que incluso sugiere una
conciencia del desorden. Lo que antes parecia derivar en desorden, llega a
establecerse como un nuevo estado de cosas (Balandier, 1989: 154, 155).

Por ello, la modernidad y sus alcances exigen buscar otras formas de
comprender la nueva realidad y nuestra posicion dentro de ésta. Es
innegable que la modernidad enriquece nuestras posibilidades de actuar en
el mundo, y que ocupamos un lugar preponderante en la creaciéon de un
orden diferente de cosas.

Partiendo de esta idea, debe ser de nuestro particular interés analizar las
formas en que las personas miran y experimentan l|la modernidad,
cuestionandonos ¢como viven su modernidad? y ¢coOmo es aprehendida por
cada persona, de acuerdo a su propia concepcion del mundo, a sus
pensamientos y sentimientos?.

La modernidad da pie a que revaloricemos nuestra posicion en una sociedad
en transformacion, y nos ofrece la libertad de experimentar y percibir nuevas
formas de ser y estar, de convivencia e interaccion con nuestro entorno
social y fisico, tal como se muestra en el ejemplo que Berman sugiere sobre
‘el hombre de la calle moderno’. Se asegura que a este hombre, si bien se le
impone cambiar mucho de lo que era y hacia para lograr su adaptacion a las
transformaciones que la modernidad engendra; ésta también le sugiere
nuevas formas de libertad (op cit: 159, 160). En la movilidad a partir de la
cual se manifiesta la modernidad, los individuos son capaces de vivir un
sinnimero de experiencias nuevas, sin que ello anule su capacidad de crear
y actuar en un contexto en incesante cambio. Pero esto no siempre es
posible sin contrariedades, es decir, el embrollo que genera la modernidad y
sus cambios implica adecuar mucho de lo que somos, pensamos y sentimos,
aun cuando sea dificil y hasta contradictorio.

Debemos admitir que a través de la modernidad se pueden hallar distintas
formas de percibirnos a nosotros mismos y a los otros, y reconocernos
reconociéndoles otros valores, procurando otorgarle cierta coherencia y
orden a nuestra realidad.

Algunas observaciones de Berger parecen apuntar hacia esta cuestion,
cuando se refiere a la crisis de sentido que experimentan las personas en las
sociedades modernas (1997: 67). De acuerdo con esta propuesta, es
necesario considerar las reacciones y acciones de las personas en sociedades
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modernas®; admitiendo que hay diferentes maneras de vivir y de entender la
modernidad, y como consecuencia, diversas maneras de conferirle
significado a sus vidas: “Con todo, al menos ‘saben’ algo acerca del mundo,
como comportarse en él, qué es lo que razonablemente puede esperarse, y
por ultimo, pero no por eso menos importante, saber quiénes son” (ibid: 79).

La modernidad nos ofrece la oportunidad de percibir lo atil que puede sernos
justamente ahora, que necesitamos echar mano de elementos de diferente
naturaleza y origen para revestir de sentido lo que estamos viviendo. Lo
importante es tratar de comprender coémo se efectia la adopciéon de
elementos nuevos y su asociacion, por ejemplo con elementos viejos, para
recomponer la representacion que tenemos de nosotros mismos y de nuestro
entorno fisico y social.

Resumiendo: hasta aqui se reitera que la modernidad es movimiento y
cambio, genera rupturas, destruye a la vez que crea. Es resultado de una
sensibilidad y una curiosidad, de una busqueda continua de algo. Dadas
estas caracteristicas, es evidente que no es un objeto de estudio comun
puesto que entre otras formas, se manifiesta en lo fugaz, lo transitorio y lo
arbitrario. Sin embargo, cabe resaltar el papel de la antropologia social en el
estudio de la modernidad: “Su reconocimiento y conocimiento es una tarea
propiamente antropoldgica: la que consiste en volver inteligible lo que no
remite a lo conocido y a los sistemas de interpretacion comunmente
utilizados (...) La modernidad coloca en unas situaciones comparables a
aquéllas del antropdlogo al tener que afrontar un nuevo ‘terreno’; frente a lo
ignorado que se deja ver en la infinita parcelacion de las practicas sociales y
de las conductas individuales, él lleva su observaciéon al mayor numero de
escenarios; reune elementos multiples: cosas, secuencias de accion, signos,
simbolos y discursos; después los agrupa a fin de constituir conjuntos
inteligibles, universos complejos descriptibles y portadores de sentido”
(Balandier, 1988: 19). De ahi que la perspectiva antropoldgica aporte
diferentes y substanciales modos de analizar y entender a la modernidad.

Con base a las nociones propuestas por algunos autores, defini a la
modernidad como un conjunto de experiencias, cuyo teléon de fondo es una
manera singular de percibir y de vivir una realidad social en movimiento y en
constante transformacion.

3 Berger asegura: “La mayoria de los individuos en estas sociedades no deambulan de un
lugar a otro como los personajes de una novela de Kafka. No estan asediados por el temor,
ni sienten la tentacion de dar desesperados ‘saltos de fe’, ni tampoco se consideran
‘condenados a la libertad’. De una u otra forma, con o sin religion, ellos salen adelante en su
vida. Es importante comprender como manejan esta situacion” (1997: 76).
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Asimismo, en su momento se aclar6é que aqui sera analizada la dimension
cultural de la modernidad. Pero, como se demostrara mas adelante, los
cambios en el terreno econdmico, politico y social, guardan una relacién con
los cambios en el terreno cultural. No obstante, su relacion no es unilateral,
por el contrario, son cambios cuyos alcances se influyen mutuamente, y
trascienden de manera distinta. Particularmente, mi objetivo es entender
como se manifiesta la transfiguracion de la modernidad en la dimensiéon
cultural, sin negar ese vinculo.

A través de la percepcibn de los cambios y transformaciones que
experimentan las personas en sus existencias, en su relacion con los otros y
con su entorno, en sus creencias, valores, y necesidades; procuraré hallar
algunas de las formas mediante las cuales se expresa la modernidad en el
terreno cultural.

1. LA TRADICION
Hacia un concepto de Tradicion

Analizar temas como el de la tradicion exige paciencia y cierta reserva para
juzgar lo que de antemano se piensa y se argumenta en torno a ésta. ¢Por
qué afirmo esto? Porque a partir de la investigacion que realicé sobre el
tema, me topé con algunos inconvenientes. En primer lugar, el concepto de
tradicion es comunmente aludido con referencia a su relacion y oposicién con
la modernidad. Y si bien es cierto que este vinculo nos permite entender una
parte significativa de ambas concepciones en su esencia, también lo es que
la tradicion suele ser percibida negativa o positivamente y en total oposicion
con la modernidad. Mi interés aqui es estudiar a la tradicién y definirla no
s6lo como una nocién interdependiente y contraria a la de modernidad, sino
que procuraré hacer notar que ademas puede ser comprendida desde otra
perspectiva, a partir de su propia naturaleza, de su reproduccién y cambio en
el tiempo.

Con ello no pretendo negar la relacién tradicibn/modernidad, dado que su
coexistencia es posible y se manifiesta en diversos a&mbitos de la vida social.
De ahi que deba ser contemplada dicha coexistencia en el analisis y
percepcidon de estas dos singulares formas de experimentar la realidad.

Ademas de lo anterior, cabe destacar que la insuficiencia de definiciones
claras y argumentos profundos con relacién a la tradiciéon obstaculiz6 mi
andlisis sobre ésta. Precisamente Boyer hace notar esa carencia en el caso
de la antropologia social, al sefialar que pese a que la mayor parte de la
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literatura antropoldgica es sobre tradiciones y sociedades tradicionales, no
hay una teoria de la tradicion como tal (1990: vii).

Este problema también se presenta en otras ciencias sociales, no obstante,
quizas sea mas grave en el caso de la antropologia social dado su objeto de
estudio. Puesto que la tradiciébn es una nociéon que atafie sobre todo a los
antropologos sociales, es imprescindible ahora ocuparse de ella a partir de
herramientas tedricas utiles y de la informacion empirica necesaria, con el fin
de ofrecer fructiferas aportaciones para percibirla y explicarla®.

Pero, otra dificultad que se presenta al estudiar a la tradicion es el abuso en
el uso del término. Al igual que otros casos, afirma Boyer, ‘tradicion’ no es
un concepto tedrico como tal, ya que varias practicas e instituciones son
reconocidas como ‘tradicionales’ con base s6lo a algunos ejemplos. Empero,
no ofrecen las evidencias cientificas necesarias para justificar las propiedades
en comun de las préacticas asi clasificadas. Por ello el inconveniente para
definir una teoria de la Tradiciobn considerando estas imprecisiones (ibid:
viii).

De ahi que la tradicion deba ser estudiada de tal forma que se eviten ciertos
presupuestos erroneos en torno a ella, y por tanto, debemos considerar otra
propuesta de Boyer: “En la literatura antropoldgica la caracterizacion de la
tradicion es generalmente considerada evidente (todos saben lo que es una
tradicion) e inmaterial (la forma como la entiendan, no tiene consecuencias
empiricas). Uno de mis propdsitos es mostrar que hay un problema, que la
repeticibn o reiteracion de tradiciones implica complejos procesos de
adquisicion, memorizaciéon e interacciéon social que deben ser descritos y
explicados” (ibid: vii).

De acuerdo a lo anterior, estos procesos de adquisicibn, memorizacion e
interaccion social son elementos clave para estudiar a la tradicion y por ello,
procuraré en lo posible tomarlos en cuenta en este trabajo.

No obstante, antes de continuar debo puntualizar algunos elementos que se
asocian a la tradicién y que me seran utiles para construir una definicién final
del término. La tradicion es usualmente asociada con el pasado, el orden, la

4 Tal y como lo plantea Boyer: “Cuando tratando de descubrir las causas y los motivos de
costumbres extrafias, Malinowski o Evans-Pritchard naturalmente obtenian la familiar,
aunque exasperante respuesta ‘nosotros hacemos eso porque siempre lo hemos hecho asi’ ,
‘porque esa es la forma como lo hacemos aqui’, ‘porque nuestros padres nos lo dicen’,
etcétera. Esto no concierne solamente a los pioneros legendarios; aunque la antropologia
moderna puede estudiar ambientes urbanos, estd mucho mas adaptada para describir y
explicar formas tradicionales” (loc cit).
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estabilidad; tal como se manifiesta en la siguiente cita: “...la tradicion es
generadora de continuidad; expresa la relacién con el pasado y su coaccion;
impone una correspondencia resultante de un cdodigo del sentido y, por
consiguiente, valores que rigen las conductas individuales y colectivas,
transmitidas de generacion en generacién. Es una herencia que define y
mantiene un orden haciendo desaparecer la accién transformadora del
tiempo, reteniendo soélo los elementos fundantes de los cuales obtiene su
legitimidad y su fuerza” (Balandier, 1989: 35).

Ahora bien, de acuerdo con esto, la tradicion representa ciertas formas de
percibir y de entender el mundo, mediante las cuales las personas dan
cuenta de sus existencias, de sus relaciones con los otros y su entorno, de
sus valores, ideas y sentimientos; a través de ciertas practicas, Yy
experiencias. Para tales efectos, aluden a su pasado y procuran darle
continuidad a la herencia y al orden establecidos por sus antecesores. Y ello
no implica necesariamente desdefar los aportes que el cambio puede
sugerirles, como se vera mas adelante.

¢Es la tradicion transmision y continuidad sin variacion?

Segun el anterior planteamiento, la tradicion es adquirida dentro de un grupo
social; memorizada, transmitida y reproducida a través del tiempo. Empero,
¢es posible imaginar a la tradicion en transformacién?; ¢es valido afirmar
que una practica es tradicional aun cuando ha presentado alguno o varios
cambios?.

La tradicion efectivamente puede cambiar: “La tradicion no es ni lo que
parece ser ni lo que dice ser, los antropdélogos en lo sucesivo ya lo saben.
Esta disociada de la pura conformidad, de la simple continuidad por
invarianza o reproduccion estricta de las formas sociales y culturales; actua
sélo siendo portadora de un dinamismo que le permite la adaptacion, le da la
capacidad de abordar el acontecimiento y aprovechar algunas de las
potencialidades alternativas” (ibid: 36).

Asi pues, la tradicion cambia y estd en movimiento, pero las personas que la
reproducen contintan, de algun modo, confiriendo sentido a sus vidas a
partir de ella; pese a las transformaciones de la tradicion en si mismay a los
cambios en el significado que le otorgan como resultado de ello. AUn cuando
una practica experimenta cambios, no deja de ser tradicional; y el hecho de
que una practica sea tradicional no implica que persista sin cambio alguno
(Boyer, op cit: 9).
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Ante todo, debemos tener claro que la tradicibn cambia, es dinamica y
adaptativa; en la medida que cambian las sociedades y las culturas, las
personas y sus relaciones entre si; la tradicion se transforma: “Porque es
viviente y activa, la tradicion llega a nutrirse de lo imprevisto y de la
novedad; ella transige (...) Porque es practicada, descubre sus limites: todo
no puede ser mantenido segun su orden, nada puede ser mantenido por puro
inmovilismo; el movimiento y el desorden son aquello de lo que ella alimenta
su propio dinamismo y aquello a lo que finalmente debe subordinarse. La
tradicion no se disocia de lo que le es contrario” (Balandier, op cit: 88).

Siguiendo esta propuesta, se reconoce que no es posible estudiar a la
tradicibn sin tomar en cuenta el papel que juega el cambio en su
reproducciéon y perpetuacién, pero ademas, debemos tener presente que el
cambio mismo no es percibido de igual modo por las personas, segun el tipo
de sociedad de la que forman parte. Boyer lo hace notar cuando cuestiona la
idea de que en las sociedades tradicionales el cambio es visto como una
amenaza para el orden establecido, y ain mas, cuando se asegura que ese
es el estado natural de las sociedades humanas. Ante esto, sefiala él, habria
que preguntarnos por qué en las sociedades modernas ocurre lo contrario y
el cambio es incluso bienvenido (op cit: 4).

De ningun modo puede afirmarse que originalmente las personas rechazan
los aportes del cambio, y menos adun que es una situacion exclusiva de las
sociedades tradicionales. Mas bien, tenemos que analizar los diferentes casos
como es vista la tradicion ante el cambio, puesto que éste no deriva del
mismo modo.

Balandier distingue tres tipos de tradicionalismo. El primero de estos es el
‘tradicionalismo fundamental’ y por medio de él se procura conservar los
significados, mediante la reproduccion de las practicas sociales y culturales
mas arraigadas, con el objetivo de darle continuidad a un cdédigo cultural. Por
otra parte, el ‘tradicionalismo formal’ es aquél a través del cual las formas se
conservan, mas no los contenidos. De hecho, tiende a la continuidad de las
apariencias, pero obedeciendo a nuevos fines. Es decir, conserva su relacion
con el pasado y a la vez se vale del movimiento para expresarse. Y
finalmente, esta el ‘pseudo-tradicionalismo’, cuya manifestacion revela una
tradiciobn modificada. Actla sobre todo cuando se acentlan y aceleran los
cambios, ofrece la posibilidad de otorgarle sentido a lo nuevo, a lo diferente,
y asignarle asi un aspecto conocido. En ese afan, construye interpretaciones,
busca una continuidad y hace evidente un orden que deriva de un desorden
(ibid: 37).
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Con esta propuesta de Balandier se ejemplifica el dinamismo de la tradicion y
se entiende de una mejor manera por qué es necesario tomarlo en cuenta
cuando se pretende realizar un andlisis de ésta. No podemos negar en
absoluto que la tradicion ha cambiado y continda cambiando, pero que a su
vez, las personas contindan otorgandole significado a su realidad a través de
ella.

De acuerdo a la idea anterior, la tradicién tiene también un papel relevante
en el sentido de que a través de ella se adquiere una identidad: “La tradiciéon
es, por lo tanto, aquello que muchas veces Nnos sirve para reconocernos
dentro de un colectivo y nos aporta los elementos para sentirnos parte
integrante de una comunidad y su manera de hacer, de encontrar nuestro
papel en el conjunto y de participar en la celebracion comunitaria en la que
se expresan valores culturales colectivos” (Palomar en Carril, 2001: 163).

Después de los argumentos presentados hasta aqui, ya puede sugerirse una
primer propuesta en torno a la nocién de tradicién: “La tradicion es la suma
de los saberes acumulados, a partir de los acontecimientos y principios
fundadores, por la colectividad que procede de ella. Expresa una vision del
mundo y una forma especifica de presencia en el mundo. Por estas dos
razones, remite a una realidad primera y a un orden que la manifiesta al ir
lograndola en el correr del tiempo” (Balandier op cit: 89). En suma, a partir
de la tradicion, es posible crear “mapas culturales” que nos permiten
movernos en el cambio.

Una visién empirica de la tradicion

Para realizar un estudio de la tradicidn es necesario tener en cuenta las ideas
desarrolladas en este trabajo y ademas, considerar otras, pero ahora
enfocandonos en algunas propuestas para percibirla empiricamente.

En primer lugar, Boyer sefala al respecto que los fendmenos culturales
tradicionales tienen tres caracteristicas en particular: “...son instancias de
interaccion social, son repetidos y son psicolégicamente relevantes” (op cit:
1). Esta idea es bastante acertada, pues hasta aqui habiamos considerado el
hecho de que la tradiciéon existe y persiste, entre otros factores, a partir de la
interaccion social y de la repeticién. Sin embargo, no cabe duda que el
aspecto psicolégico es también sobresaliente para comprender en particular
lo que ocurre con las personas, cuyos pensamientos, emociones y valores,
dan continuidad a la tradicién, transformandola en mayor o menor medida
para concederle sentido a su realidad.
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Ahora bien, Boyer hace notar ciertos errores y confusiones que deben
evitarse en el andlisis de la tradicion. Por ejemplo, advierte que estudiar las
instancias de interaccidon social, implica analizar hechos reales, 1o que la
gente realmente hace y no lo que los antropdlogos proponen para explicar lo
observado (loc cit). De acuerdo con esto, es evidente que quien desea
efectuar un estudio objetivo de la tradicién en la medida de lo posible, debe
hacer un cuidadoso uso de la informacion recabada; aclarando lo que se
observa en realidad y los supuestos que se plantean para explicarlo.

Igualmente, necesitamos advertir un punto importante sobre la repeticion de
los fendmenos tradicionales. Considerando que la tradicion es cambiante y
adaptativa, no puede asegurarse que una practica repetida durante afos, ha
sido conservada. No debemos dar por entendido que la repeticién se traduce
en conservacion®; afirmar algo asi requiere tener la base empirica necesaria.
No existe la perpetuacién de una practica tradicional sin transformaciones.
Reconocer la diferencia entre conservacion y repeticion permite en gran
medida comprender las manifestaciones de la tradicion.

“La tradicion parece alejada de los razonamientos”

Hasta aqui se han explicado dos de las tres caracteristicas de la tradicion
sugeridas por Boyer, pero falta una, que nos remite necesariamente a la
interiorizacién del individuo. Se sostiene que la expresion de un gesto no
puede ser considerada tradicional si no atendemos las observaciones de la
gente, mas que el discurso o las acciones ordinarias (loc cit). Ello exige
dirigir nuestra atenciéon al nivel interno de las personas, aun cuando la
aprehension de este nivel no sea una tarea facil. Pero a través de ciertas
expresiones, actitudes, y comportamientos; quizas podemos hallar indicios
que nos ayuden a entender el significado que los individuos le confieren a la
tradicion, representada en algunas practicas.

Por tal razén, una vez aludida esta cuestidn, cabria preguntarnos qué es lo
que las personas piensan respecto a sus practicas tradicionales; sin perder
de vista que: “Una caracteristica importante de la practica tradicional es que,
en la mayoria de los casos, los actores no las justifican o racionalizan.
Tipicamente, se dan respuestas como: ‘nosotros hacemos esto porque

5 Es importante destacar, como lo sefiala Boyer, que: “Es muy dificil, sin embargo, no
cometer un error fatal aqui, que consiste en igualar la repeticibn de acontecimiento y la
conservacion de un modelo (...) Debemos ser conscientes del hecho que esta ‘conservacion’
no es una propiedad observable de los eventos, sino una hipétesis propuesta para explicar
su actual repeticion. Esta distincion, empero pedestre, es crucial porque si la ‘conservacion
de modelos’ es una hipoétesis, entonces puede ser falsa y debe ser discutida. Alguien no
puede sélo darlo por supuesto; es requerida la evidencia que lo sustente” (loc cit).

23



siempre lo hemos hecho asi’ o ‘porque los ancestros nos dicen que asi lo
hagamos’ y este tipo de declaraciones son ciertamente parte del ambiente
intelectual especifico de las instituciones tradicionales. Esto de hecho no
significa que la practica tradicional se realiza sin ton ni son, sino, mas
precisamente, que las cosas tradicionales parecen proporcionar su propia
justificacion” ©.

En efecto, tal como lo plantea Boyer, tenemos que considerar el hecho de
que muchas personas no justifican sus practicas tradicionales; para ellos
puede no ser necesario hacerlo, y piensan que en la realizacion misma de la
practica se halla su explicacién. Sin embargo, ello no implica descartar la
idea de que hay personas que ofrecen alguna interpretacion de sus practicas.
Sélo que Boyer aclara que tales explicaciones no son una condicién necesaria
de tales rituales por dos razones: “... porque en muchas sociedades estan
ausentes y cuando estan presentes, incluso los antropélogos las toman como
una construccidn a posteriori mas que la razén de ser (raison d étre) de la
accion ritual” (ibid: 11).

Lo anterior merece especial interés, pues debemos entender que las
personas no siempre estan dispuestas a justificar sus practicas por los
motivos ya mencionados. Y si ademas consideramos que la tradiciéon se
asocia en mayor medida con el nivel de los sentimientos, se complejiza aun
mas nuestro cometido: “La tradiciéon parece alejada de los razonamientos;
ella prefiere ese campo inexplicable que es el sentir. Y ya se sabe que el
sentimiento siempre pudo mas que la razén. Quizéas resida ahi la importancia
de la tradicion: en que habita el sentimiento” (Garrido en Carril, op cit: 100).

No obstante, cuando las personas dan ciertas explicaciones en torno a sus
practicas y rituales, debemos dirigir nuestra atencion en tales explicaciones,
y en la forma como se expresan, asi como en la relacion que guardan con la
realidad. Es importante ademas, saber que las personas conocen y entienden
sSus practicas, pero que en ocasiones no logran proporcionar una explicacion
a alguien ajeno a su cultura y no por eso deben ser juzgados como incapaces
para ello. En situaciones asi es necesario un mayor acercamiento, de modo
que al convivir con las personas en lo posible, se tenga en mente entender
sus palabras y actitudes (Cano en Carril, op cit: 60). Sbélo entonces, es

® De este modo, se afirma: “Realizar cierto ritual, por ejemplo, es de hecho justificado en
términos de objetivos practicos: resolver un conflicto, curar a una persona o apaciguar a los
ancestros. Pero el hecho de que el ritual tiene que ser realizado en una forma especifica, por
personas especificas, no parece requerir alguna explicacidon; estd ampliamente justificado
por el ritual mismo” (Boyer, op cit: 11).
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posible sugerir argumentos fundamentados sobre los fendmenos
tradicionales.

Para mostrar que es importante ocuparnos de las declaraciones ofrecidas por
los individuos, se afirma que debemos reparar en el llamado ‘literalismo’ de
la repeticion. Es decir, cuando las personas tienden a repetir literalmente la
descripcion de cierto evento, evitan asi expresar alguna interpretacion, sin
considerar que tal descripcidn puede tener los mismos efectos cognitivos que
la version original (Boyer, op cit: 11). Sin duda, la forma literal y repetida a
la que recurren las personas para explicar sus practicas es relevante en
nuestro andlisis de la tradiciéon, pero no deben interpretarse como indicio de
conservacion de la tradicion. Mas que eso, habria que llevar a cabo un
estudio cuidadoso encaminado hacia la evaluacion de las declaraciones
dadas, procurando percibir y entender el trasfondo de sus practicas;
evitando asi los supuestos anticipados al respecto (véase ibid: 11, 12).

De esto se desprende también la idea de que las explicaciones de los
individuos en torno a sus practicas tradicionales aluden a los aspectos
superficiales de sus acciones mas que a los aspectos subyacentes (véase
ibid: 14,15). Al respecto pienso que si bien, en un primer momento es lo que
podemos asegurar, nuestros argumentos deben basarse en una minuciosa
investigacion para entender en lo posible esas explicaciones.

Ahora bien, retomando la idea de que el cambio en la tradicibn es un
elemento esencial para entender su manifestacion, tenemos que hacer
algunas aclaraciones puntuales. En la aprehensién del cambio en la tradiciéon
mediante ciertas practicas, es imprescindible distinguir el cambio en las
practicas en si, y el cambio en la percepcién de éstas. Sin embargo, también
necesitamos dar cabida a otras posibilidades, como en los casos en que las
personas niegan los efectos del cambio o al menos no les parecen evidentes.
O bien, el caso en que los individuos reconocen el cambio en sus practicas,
pero afirman que en esencia siguen siendo las mismas. Cuando se sostiene
que las practicas tradicionales se han conservado, habria que indagar sobre
ello: ¢qué préacticas se conservan?, ;qué aspecto de la tradiciéon y de las
practicas se conservan?, ;cOmo y por qué se conservan asi?. Es importante
considerar lo que proponen algunos autores en torno a esta cuestion: “Con
su aparente fragilidad en algunas de sus expresiones (tantas basadas en la
memoria), la tradicion se mueve con los tiempos, se adapta, evoluciona en
sus formas, pero nunca regresa; y es porque su fondo, a poco que se
observe, permanece intacto” (Garrido en Carril, op cit: 99).
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Con la finalidad de complementar nuestras observaciones, también debemos
inquirir de qué modo el papel que desempefia la persona como participante
en la practica o el ritual determina, de cierta forma, su percepcién de la
tradicion: “La mayoria de los fendmenos tradicionales que queremos explicar
constituyen eventos comunicativos, esto es, eventos cuya representacion por
los diferentes participantes, difieren de principio en una manera no trivial
(...) Si los eventos considerados tienen algunos efectos cognitivos, es porque
las representaciones validas para diferentes participantes son diferentes”
(Boyer, op cit: 20). Es decir, los distintos roles sociales de los individuos
como miembros de un grupo social (por ejemplo, como mujer u hombre,
como adulto o joven, etc.) influyen en su participaciéon en las préacticas y
rituales tradicionales, y a su vez, en la percepcidon que de éstos tienen; de
ahi la necesidad de tomarlo en cuenta también.

Para finalizar, se sugiere una definiciéon de tradicién con base a los ultimos
argumentos presentados, y que van dirigidos hacia la observacion vy
percepcion de la tradicion empiricamente: “Consideraré a la tradicion como
un tipo de interaccion que resulta en la repeticion de ciertos eventos
comunicativos” (ibid: 23). En suma, Boyer plantea que la interaccion, la
comunicacion y la repeticion son caracteristicas basicas a tomar en cuenta
para el analisis de la tradiciéon.

La nocién de tradicion propuesta paginas atrds se complementa con esta
ultima. Basdndome en ambas concepciones, la tradicion sera entendida a lo
largo de este trabajo como una forma particular de percibir y comprender el
mundo, cuya expresion refleja una herencia y una visidon previa de la
naturaleza y la sociedad. A ella recurren las personas mediante ciertas
practicas, vivencias y experiencias; para dar cuenta de su realidad, de sus
relaciones con los otros y con su entorno, de sus valores, ideas y
sentimientos.

Ante todo, se tendra presente que la tradicibn es asociada con la
continuidad, la estabilidad, el orden y el pasado. Es un cddigo de sentido que
se transmite de generacidn en generacion. Pero es ademas dinamica y
adaptativa; aprovecha algunos elementos nuevos y distintos para continuar
reproduciéndose. Como resultado de ello, la tradiciobn cambia con el fin de
perpetuarse en el tiempo. Porque es una manera particular de mirar y de
vivir la realidad; la tradicidon tiene relevancia en nuestras existencias aunque:
“No quiere decir que la tradicion se manifieste siempre y en todo momento
con la misma fuerza. Ni que determine la manera de ser ni la evolucién de
una sociedad, pero si esta siempre presente. Unas veces, por seguir, aunque
sea de lejos, el simil de Caro Baroja, se instituye como corriente subterranea
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que mantiene el frescor de la fronda sin ser vista ni oida; otras se muestra
en manantial apacible que alegra la vista y completa el paisaje; y no faltan
casos en los que irrumpe como cascada impetuosa y sonora que llena el
ambiente y embelesa de tal manera a los que la miran que impide apreciar
otros matices del entorno. Al antropdlogo y al investigador corresponde
descubrir la funcién y el valor que tiene en cada caso, en cada época, en
cada fendmeno cultural al que se enfrenta” (Alonso en Carril, op cit: 25, 26).

La presencia e influencia de la tradicion, asi como el valor que se le otorga,
segun el anterior argumento, varia en cada lugar y en cada época. Tener en
cuenta esto contribuye a captar y comprender a la tradiciéon en su analisis.
Sin  embargo, debemos considerar también que la percepcion y
experimentacion de ésta cambia a partir de quién la mira'y céomo la vive.

111. RELACION MODERNIDAD Y TRADICION
Modernidad y Tradicidén: ¢irreconciliables?

Hasta aqui las nociones de modernidad y tradicion se han analizado por
separado, sin embargo, su estudio exige necesariamente visualizar su
relacion. Es comun hablar de tales términos como concepciones opuestas
entre si y por tanto, excluyentes una de la otra. De hecho, suelen
caracterizarse y entenderse a partir de una serie de valores opuestos: “En
todo caso, los valores que se asocian a la modernidad son los que suscriben
las naciones desarrolladas y estan orientados al logro individual. En este
contexto, usualmente se consideran como valores modernos la competencia,
la productividad, la racionalidad, el cosmopolitismo, la secularizacion, el
optimismo, el progreso, el cambio y la tecnologia, entre otros. Los valores
tradicionales son, por definicién, sus opuestos: la cooperacion, la ineficiencia,
la emocién, el localismo o provincialismo, la religiosidad, el pesimismo y el
fanatismo, la aceptacion del mundo como es, la estabilidad y la artesania,
todos ellos orientados al bienestar de la comunidad mas que al del individuo”
(Alduncin, 1989: 63).

Esta diferenciacion de valores atribuidos a la tradicion y a la modernidad
limita nuestro analisis porque, en primer lugar, es evidente que no hay una
correlacion univoca y necesaria que los vincule. La idea de que, por ejemplo,
la racionalidad se asocia con la modernidad y que la emocién se asocia a la
tradicibn no se sostiene cuando contemplamos la posibilidad de que lo
contrario también puede presentarse. El hecho de que una persona incorpore
algunos elementos modernos en su realidad social no elimina por completo
su capacidad de sentir y de emocionarse; no deja de ser persona de carne y
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hueso. Asimismo, una persona cuya existencia y entorno social presentan en
su mayoria elementos tradicionales, no es irracional por tales razones y
mucho menos esta dominada totalmente por sus emociones. De manera muy
efectiva, en ambos casos las personas consiguen de algun modo reconciliar a
la modernidad y a la tradicibn en su ser mismo y en las relaciones con su
entorno fisico y social’. De qué forma y por qué logran hacerlo es en lo que
debemos ocuparnos; considerando que las diferentes representaciones y
percepciones de la realidad no pueden ser reducidas a una vision dicotomica.
Ciertamente esta distincion denota una posicion en desventaja de la tradicion
junto a la modernidad, por lo que podria afirmarse que quienes la definieron,
limitan su vision a los efectos positivos de la modernidad y por supuesto la
oponen totalmente a la tradicion. Empero: “...la tradicion no constituye por si
misma la antitesis de la modernizacién, sino también puede ser su
compafera de viaje, su contrapunto y, a veces, su fuerza motivadora”
(Giménez, 1994: 159).

Partiendo de este argumento, tendriamos que cuestionarnos: ¢;qué de la
tradicion ha retomado la modernidad para ser lo que hoy es?; y lo contrario,
¢qué de la modernidad ha utilizado la tradicion para reproducirse en lo
sucesivo?. La tendencia a juzgar negativa o positivamente, ya sea a la
modernidad o a la tradicién, impide tener una vision objetiva de la influencia
mutua de ambas. Asi pues: “Una costumbre ampliamente compartida y
comoda opone lo tradicional a lo moderno, entendiendo como moderno todo
aquello que rompe con la tradicion. Si bien la tradicion se define como
transmision de un modelo, la modernidad seria manifestacion de una ruptura
profunda” (Cheymol en Giménez, op cit: 135), pero esta manera de
comprenderlas no es suficiente. Porque la tradicibn no es transmisiéon sin
variacion, y la modernidad no es sélo ruptura, sino también creacion;
tenemos que dirigir nuestra atencion en su coexistencia e interdependencia.

Es innegable el hecho de que ambas estan en constante relacién, y si bien
algunas de sus caracteristicas son contrarias, su vinculo es mas que una
oposicion. Este se presenta a partir de su coexistencia, interdependencia,
interrelacion y complementariedad. Por tal razén, es imprescindible abordar

7 Un antecedente sobre este respecto lo podemos encontrar en Weber; cuando sefiala que la
comunidad y la sociedad se integran por relaciones sociales que, al parecer, se corresponden
con los sentimientos efectivos o tradicionales y con los intereses racionales respectivamente.
Empero, Weber precisa que en realidad las relaciones sociales resultan en la accién social,
tanto de la comunidad como de la sociedad, es decir, coexisten y no necesariamente se
excluyen (1944: 33, 34).
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dicha relacién, con el fin de complementar su analisis; entender sus
manifestaciones y la percepcién que de éstas tienen quienes las viven®.

Por todo lo anterior, estudiar a la tradiciéon implica aludir a la modernidad y
viceversa, puesto que: “Como el anverso y el reverso de una moneda, la
tradicion es inseparable de la modernidad. El tiempo y la historia las han
unido por tanto tiempo que, una modernidad (imprevisible) no sacara a las
sociedades de su estado histérico” (Balandier, 1989: 192). Con esta cita se
afirma lo antes sugerido, es decir, que la modernidad y sus efectos no
eliminan totalmente a la tradicibn y menos aun la sustituyen, mas bien
estamos ante una relacion depositaria de multiples significados, que resultan
de su coexistencia.

Asi se demuestra la imposibilidad de comprender a la tradicidn sin reparar en
su vinculo con la modernidad, y en las formas como éste se presenta:
“...tradicién y modernizacién sélo se oponen como tipos ideales polares, pero
histéricamente no son totalmente incompatibles ni excluyentes. No sodlo
pueden entremezclarse y coexistir, sino también reforzarse reciprocamente.
Lo nuevo frecuentemente se mezcla con lo antiguo, y la tradicion puede
incorporarse y adaptarse a la nueva sociedad emergente. Como dice Georges
Balandier, ‘toda modernidad pone de manifiesto configuraciones gue asocian
entre si ‘rasgos’ modernos y tradicionales; la relacion entre ambos no es
dicotdmica, sino dialéctica’ ” (Giménez, op cit: 156, 157).

Semejanzas y diferencias de la modernidad y la tradicion

Ahora bien, tal como se sefiald6 en su momento, en el estudio de la
modernidad y la tradicion es imprescindible resaltar el papel que tiene el
cambio en sus actuales manifestaciones. La modernidad y la tradicion
cambian como resultado de su dinamismo, y en este aspecto son parecidas,
empero, la naturaleza y alcance de sus cambios son diferentes.

Bajo el discurso de la modernidad, se reconoce que el cambio forma parte de
Su esencia misma, y es visto como la fuerza omnipresente que actia en su
creacion. Por el contrario, bajo el discurso de la tradicion se niega o0 minimiza
el aporte del cambio para su manifestacion y perpetuacion en el tiempo, ya
que la tradicion suele definirse como transmision, repeticion y conservacion.

8 En este punto, retomo una idea mas de Weber y que se relaciona también con la nota
anterior. Weber plantea tres tipos “puros” de dominio legitimo: el racional, el tradicional y el
carismatico; pero con ello no niega el hecho de que éstos cambien y puedan coexistir. Por
ejemplo, en las formas de dominacidén empirica; el dominio carisméatico o bien se racionaliza,
se tradicionaliza, o ambos (ibid, Cap. II11).
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Pero repeticién no se traduce en conservacién e inmutabilidad; por lo que la
tradicibn mas bien doma el cambio, lo ajusta a un patron de modo tal, que
no afecte el significado profundo de sus préacticas. Para perpetuarse en el
tiempo, necesita adaptarse y como consecuencia debe aprovechar el
dinamismo del cambio.

Para comprender mejor esta distincidn, traigo a cuenta algunos de los rasgos
caracteristicos de la tradiciéon y la modernidad que se han propuesto a lo
largo de este trabajo. Pero a diferencia de la serie de valores sugerida en un
inicio, aqui no se contraponen unos a otros, y por tanto no se juzgan de
antemano como positivos 0 negativos, simplemente son rasgos a los que se
recurre para definir y a su vez distinguir a la modernidad y a la tradicién.

La modernidad es asociada con lo nuevo, lo actual y lo reciente; es resultado
de una curiosidad, una sensibilidad y una busqueda constante de algo; es
movimiento y ruptura; la deconstruccion y la reconstruccion; la desaparicion
y la nueva aportaciéon; el desorden y la libertad destructiva pero también
creadora; forma parte de nuestra vida interior y ante todo; es dinamica,
multiforme y compleja.

La tradicion se considera una herencia; es relacionada con el pasado, el
orden y la estabilidad; genera continuidades y es un cédigo de sentido y de
identidad; es vinculada a valores que rigen las conductas individuales y
colectivas, pero estad alejada de los razonamientos, prefiere el sentir. Es
transmision y repeticién; por tanto, implica procesos de adquisicion,
memorizacion e interaccion social. Sin embargo, también es dinamica y
adaptativa; viviente y activa; por ello cambia y esta en movimiento, no
obstante, su fondo permanece intacto.

Esta distincion final es imprescindible porque alude algunos rasgos clave que
nos permitiran identificar y ubicar una y otra, pero que en la realidad, como
se ha hecho patente a lo largo de este andlisis, seran apreciadas a través de
sSu coexistencia y retroalimentacion.

Asimismo, admitir que la modernidad y la tradicibn cambian, supone ciertas
dificultades al percibir su coexistencia y sus representaciones. Por ello,
debemos ser capaces de percibir tales representaciones y de buscarlas mas
alld de la realidad inmediata. De esta manera, nuestro andlisis se torna
complejo, y mas aun si se reconoce que la modernidad ha generado una
multitud de tradiciones propias, (Berman, 1988: 1) y que: “...puede ser
calificada como ‘tradiciéon de lo nuevo’ ”, o bien, que: “No es nuevo todo lo
que lo parece, y lo que lo es no necesariamente permanece. La tradicion
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puede vestir trajes nuevos, lo que explica las ilusiones de percepcién de lo
inédito” (Balandier, op cit: 187).

Finalmente, retomo las definiciones de modernidad y tradicion que sugeri
paginas atras, para precisar los indicadores a partir de los cuales intentaré
advertir sus manifestaciones. La modernidad sera entendida aqui como un
conjunto de experiencias, cuyo telén de fondo es una manera singular de
percibir y de vivir una realidad social en movimiento y en constante
transformaciéon. Por otra parte, la tradicion se concebird en adelante como
una forma particular de percibir y comprender el mundo, cuya expresion
refleja una herencia y una vision previa de la naturaleza y la sociedad. A ella
recurren las personas mediante ciertas préacticas y experiencias, para dar
cuenta de su realidad; de sus relaciones con los otros y con su entorno; de
sus valores, ideas y sentimientos.

1V. SOCIEDAD URBANA Y SOCIEDAD COMUNAL

En el presente analisis de la modernidad y la tradicion se hace referencia a
éstas como modos singulares de apreciar la realidad, y por tanto, a las
formas en que las personas se relacionan con los otros y con su entorno.
Antes de profundizar en los indicadores propuestos, se deben hacer algunas
observaciones sobre los entornos fisicos y sociales en los que se expresan y
desarrollan tales formas particulares de mirar y experimentar el mundo.

¢Existe cierta correspondencia entre la sociedad urbana y la sociedad
comunal con la modernidad y la tradicion respectivamente?. ;Dentro de un
entorno moderno se puede ser no moderno?, o bien, ¢dentro de un entorno
tradicional se puede ser no tradicional?. Estas y otras preguntas seran
discutidas a continuacion.

Para entender de qué manera se expresa el vinculo entre la modernidad y la
tradicion en entornos diferentes, es necesario considerar los conceptos de
sociedad urbana y sociedad comunal, s6lo como un antecedente para
precisar después su utilidad en el presente andlisis. Si desearamos simplificar
nuestra tarea y por ende nuestro argumento, podria afirmarse que hay una
correspondencia directa entre modernidad y tradicion, y sociedad urbana y
sociedad comunal respectivamente. Empero, éste no es el caso y por ello, es
necesario abocarnos al analisis de tales conceptos con el fin de hallar el
modo como se manifiesta esta relacion.

Indudablemente se afirma que la ciudad es manifestacion de la modernidad
y que de hecho, el proceso de modernizacién alcanza su mayor expresion a
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partir de ella. De tal modo, parece ser que la ciudad es la manifestacion mas
elocuente de la modernidad. Sin embargo, como se vera mas adelante, la
influencia de la ciudad y por tanto de la modernidad no se presentan
Unicamente en un espacio delimitado. De ahi que podamos hallar algunos
elementos modernos en un entorno diferente al de la ciudad, y coexistiendo
con otros elementos de distinta naturaleza.

A qué entorno distinto a la ciudad me refiero, y de qué elementos no
modernos estoy hablando. La sociedad comunal o tradicional puede ser ese
otro entorno, aunque no el Unico. Suele tenerse la idea de que las
sociedades comunales, rurales o tradicionales son por definicion los lugares
donde se manifiesta y desarrolla la tradicion en esencia. Empero, al igual que
la modernidad puede percibirse y experimentarse en entornos no modernos;
las expresiones de la tradicion no son exclusivas de sociedades comunales,
es posible hallarlas incluso en contextos modernos (Boyer, op cit: 110).

Por ello, admitiendo que tanto la modernidad como la tradiciébn se
manifiestan en contextos heterogéneos, a continuaciobn se analizan
brevemente algunas bases tedricas para el estudio de dos de esos contextos:
la sociedad comunal y la sociedad urbana.

En este apartado se presentan los elementos distintivos que definen a la
sociedad folk (palabra con la que se identifica a la sociedad comunal) y a la
sociedad urbana, segun las propuestas de dos autores: Redfield y Wirth. Con
base a éstas, se desarrolla la idea del continuo folk-urbano, pero ambos
autores reconocen que ninguna sociedad real es definida como urbana o folk
segun su argumentacion, dado que éstas corresponden a tipos ideales. Mas
bien, las diferentes sociedades humanas se sitiuan entre los extremos del
continuo, aproximandose a uno o a otro.

Pese a las criticas de las que es objeto el continuo folk-urbano, es innegable
su aportacion en el estudio de las sociedades humanas. Claro que debemos
considerar algunas deficiencias y simplificaciones que supone el concepto del
continuo, pues no tomarlas en cuenta implicaria planteamientos erréneos®.

El continuo folk-urbano puede ser visto como una herramienta tedrica a
partir de la cual es posible analizar las sociedades reales; que bien pueden
presentar caracteristicas de la sociedad urbana y de la sociedad comunal. No
existen sociedades urbanas o comunales en estado puro; lo que en realidad
se percibe es una mezcla, una retroalimentacién de fenbmenos y hechos que

9 Véase Dewey, 1960; Duncan y Miner en Hatt and Reiss, 1957; Hannerz, 1986: Cap.lll;
Lewis, 1986: Caps.: 2y 3.
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adquieren manifestaciones diferentes, y complejizan las representaciones
que se tienen de las distintas sociedades.

Con ciertas modificaciones y ubicando los argumentos equivocos, pienso que
la propuesta del continuo folk-urbano es uatil. Con base a este, puedo
aproximarme a ciertas caracteristicas propias de la sociedad comunal y de la
sociedad urbana, admitiendo posibles retroalimentaciones e influencias
mutuas. Asimismo, para la aprehension del caracter y variabilidad de las
relaciones interpersonales, y la diferente percepcion de las personas de si
mismas y de su entorno, el continuo folk-urbano es sin duda util en este
trabajo.

La sociedad folk

Robert Redfield acufié el concepto de sociedad folk a partir de un estudio
realizado en Tepoztlan: Tepoztlan: A Mexican Village (1926), y otro
efectuado en Yucatan: The Folk Culture of Yucatan (1941), sin embargo, es
en un ensayo escrito en 1947 en donde Redfield desarrolla ampliamente el
concepto de sociedad folk (Hannerz, 1986: 74). Con base a este ultimo, se
presenta a continuaciéon su definicion de sociedad folk.

Redfield determiné que la sociedad folk es una sociedad pequefa, aislada,
homogénea y analfabeta. Existe movilidad fisica pero el contacto con
personas ajenas a su grupo es minimo 0 no se presenta. Las personas que la
conforman son muy semejantes entre si por la comunicacion estrecha que
sostienen; de ahi que sus acciones y formas de pensar sean las mismas. Por
ello, también se explica la semejanza entre los individuos de una generacion
con la que le antecede, implicando que el cambio en estas sociedades sea
minimo. Asimismo, las personas que la integran reconocen su pertenencia al
grupo, haciendo evidentes sus propias semejanzas ante los otros, teniendo
ademas un gran sentido de solidaridad de grupo (Redfield, 1988).

La division del trabajo no existe mas alld que la propia division de sexos y
edades. Es ademas autosuficiente en términos econdémicos, produce lo que
consume y consume lo que produce.

Redfield afirma que la sociedad folk es un pequefio mundo, en el que los
problemas que se presentan son resueltos por sus miembros de la misma
manera, segun una serie de convenciones que conforman todo un sistema,
una cultura. De acuerdo a lo anterior, debe sefialarse que las convenciones
dentro de este tipo de sociedad juegan un papel determinante en la conducta
y el entendimiento humanos, de ahi que sean capaces las personas de regir
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su comportamiento segun ciertas normas, que resultan del consenso de la
sociedad en conjunto.

Pero, ¢A partir de qué sustentan tales normas de conducta, qué los hace
pensar que deben actuar de cierta forma y no de otra?. Esto parece ser
explicado con la siguiente cita: “... la conducta dentro de la sociedad ‘folk’,
es tradicional, espontanea y criticamente inobservable (unicritical) (...) El
hombre actua dentro de su propio grupo, sabiendo los entendimientos tacitos
y tradicionales. No hay pactos formales u otra clase de arreglos. Los
derechos y las obligaciones de los individuos se instituyen, no por especial
arreglo, sino que son, principalmente, aspectos de las situaciones
individuales con referencia al sexo, a la edad, a la profesién y al lugar que se
ocupa en el sistema de parentesco tradicional en la sociedad” (ibid: 25).

Asimismo, un rasgo importante que debe resaltarse aqui es el que se refiere
a la relaciones que se desarrollan dentro de este entorno social y fisico;
relaciones que expresan con certeza todo un conjunto de valores, ideas y
sentimientos que vinculan a las personas entre si, a la vez que con su
entorno natural y con el creado por ellos mismos. En la sociedad folk se
considera como persona a todo aquél que forma parte de ésta, y por tanto
las relaciones suelen ser personales. En cuanto a la naturaleza, el trato
también es personal pues a los animales, a los elementos y a cada cosa que
constituye el entorno se le atribuyen cualidades humanas (ibid: 27).

En este tipo de sociedad las relaciones ademéas de ser personales, son
familiares. Es tal el sentido de pertenencia al grupo familiar que en realidad,
afirma Redfield, es una sociedad conformada por familias mas que por
individuos; y de hecho éstos guardan una relacion de solidaridad y
reciprocidad muy estrecha con su grupo de parentesco. Mas aun, propone
que en la sociedad folk ideal los vinculos de parentesco aportan un modelo
en funcion del cual, las relaciones personales estan convencionalizadas y
jerarquizadas. Sin embargo, todas las relaciones son personales pero en su
contenido de conducta varian entre persona y persona.

Ahora bien, debe tomarse en cuenta que los hechos u objetos tradicionales
son concebidos en la sociedad folk como algo dado, su valor no es
cuestionado, pues hacerlo implicaria una falta. Por lo anterior, la sociedad
folk puede considerarse como una sociedad sagrada. Los objetos y hechos
tradicionales adquieren su santidad en razén quizds a que la gente se ha
familiarizado con ellos (ibid: 32). Esto revela, como ya se habia planteado, el
temor que manifiestan las personas ante el cambio en las sociedades
tradicionales, pues comparten ciertas creencias e ideas en torno a los
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acontecimientos y los objetos. Tales creencias son expresadas entre otras
formas a través del ritual y la ceremonia, que resultan ser sagrados y no
profanos.

Asimismo, en la sociedad folk todas las acciones son fines en si mismos, no
estan encaminadas a fines practicos inmediatos. No hay sistematizacion del
conocimiento, y es mas: “El hombre de la sociedad ‘folk’ tiende a estructurar
asociaciones mentales mas acusadamente personales y emocionales que
abstractamente categoéricas y definitivas en funcién de causa y efecto...”
(ibid: 34).

Finalmente, con respecto a la percepcién que las personas tienen de los otros
y que influye sobremanera en la naturaleza misma de las relaciones sociales
al interior de la sociedad folk, Redfield explica: “Dentro de la sociedad ‘folk’
ideal, cada miembro se encuentra atado por los vinculos de la religion o de la
sangre, y el comercio lucrativo no tiene lugar. La distribucion de bienes y
servicios tiende a ser un aspecto de las relaciones de status convencionales y
personales que forman la estructura de la sociedad: las propiedades se
intercambian como la expresiéon de un deseo benevolente y, en gran parte,
como incidentes de las actividades ceremoniales y rituales. En general, la
obligacion de trabajar, de ahorrar y de gastar se determina, no tanto por la
estimacion racional de los beneficios (materiales) que deben recibirse,
cuanto por el prestigio social que se obtiene por esta conducta” (ibid: 36).

De acuerdo a lo desarrollado hasta aqui, y reconociendo que la sociedad folk
es un tipo ideal; indudablemente los rasgos asociados a ésta resultan ser
atipicos en las sociedades reales. Pero antes de profundizar en este punto,
necesitamos considerar otro tipo ideal de sociedad, es decir, la urbana;
cuyas caracteristicas se definen a partir de su oposicion con las de la
sociedad folk. La sociedad folk experimenta transformaciones graduales y
varios de estos cambios se generan a partir de la urbanizaciéon. Por ello,
también es necesario remitirnos a ésta como el proceso mediante el cual una
sociedad rural o comunal presenta paulatinamente rasgos propios de la
sociedad urbana.

La sociedad urbana

El concepto de urbanizacion suele ser entendido en términos demogréfico-
ecolégicos, socioldgicos o bien a partir de ambos (véase Unikel, 1978: 12-
14). Aunque tales definiciones nos permiten comprender parcialmente dicho
término, la sugerida por Wirth parece ser la idonea en este analisis, porque
entiende a la urbanizacion como un proceso de cambio cuyos alcances no se

35



limitan a un espacio: “Urbanizacién no significa ya sdlo el proceso por el que
ciertas personas se sienten atraidas por un lugar llamado la ciudad y se
incorporan a su forma de vida. Significa también esa acentuaciéon
acumulativa de las caracteristicas distintivas de la forma de vida asociada al
crecimiento de las ciudades y, por ultimo, los cambios orientados hacia
formas de vida reconocidas como urbanas que son visibles entre individuos
que, estén donde estén, se hallan bajo el influjo de la magia que ejerce la
ciudad en virtud del poder de sus instituciones y personalidades a través de
los medios de comunicacion y de transporte” (Wirth en Fernandez, 1988: 32,
33).

Esta definicion de urbanizacién nos permite vislumbrar que dicho proceso,
ademas de generar cambios en el entorno fisico y social de los individuos;
entrafia una serie de transformaciones en las personas, en su conducta y
personalidad, en sus referentes de tiempo y espacio, en sus costumbres y
habitos. Dichas transformaciones son reconocidas como el modo especifico
de vida en las ciudades, es decir, el urbanismo. Pero éste, afirma Wirth,
aunque no se experimenta soélo en el contexto de las ciudades, si se expresa
de manera muy particular en tales asentamientos y mas aun en las grandes
metroépolis.

Asi pues, debemos tener claro que el urbanismo y su grado de influencia no
se limitan a un espacio. Entornos diferentes al de la ciudad e individuos
vinculados de algun modo con ésta, experimentan también ciertos cambios
producidos a partir de ella. Considerar lo anterior es util para percibir y
explicar los efectos del urbanismo en otros entornos pero, aun cuando Wirth
admite que tales efectos no estan confinados a la ciudad, afirma que es en
ésta donde se expresan mas elocuentemente. Esta Ultima aseveracion es
errébnea y limita en gran medida su propuesta general, pero este punto se
ampliard después.

Wirth define a la ciudad como: “...un asentamiento relativamente grande,
denso y permanente, de individuos socialmente heterogéneos” (ibid: 35). Asi
pues el tamanfo, la densidad y la heterogeneidad son las caracteristicas de
las cuales Wirth se sirve para determinar el concepto de ciudad. Pese a que
el admite que definir a un asentamiento como urbano a partir del niumero de
habitantes y de la densidad, es arbitrario, sostiene que mientras mas
grande, mas densa y mas heterogénea sea una comunidad; se acentiuan en
ella las caracteristicas del urbanismo.

A lo largo de su ensayo, Wirth desarrolla la definicion de ciudad, sefialando
primeramente que ésta se caracteriza por una marcada diferenciaciéon, como
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resultado del gran numero de habitantes que conforman la comunidad
urbana; y contrario a lo que se presenta en las sociedades rurales, las
personas no comparten ideas, identidades, vida cultural.

Asimismo, esta diferenciacion implica una segregacion espacial de los
individuos a partir de la diversidad de caracteristicas fisicas, sociales y
culturales. A su vez, esto da pie a que las relaciones interpersonales se
desarrollen mediante nuevas formas de percibir a los otros. Por ejemplo, los
vinculos de parentesco y de vecindad, del tipo que se presentan en la
sociedad comunal, se tornan débiles o se pierden. En consecuencia: “...son la
competencia y los mecanismos de control formales quienes aportan
substitutos de los vinculos de solidaridad de que se vale una sociedad
tradicional para mantener su integridad” (ibid: 39).

Respecto a la naturaleza de los vinculos familiares en la ciudad, asegura que:
“... el indice de reproduccion urbana bajo y decreciente indica que la ciudad
no fomenta el tipo tradicional de vida familiar, que incluye la formacién de
los hijos y el mantenimiento del hogar como sede de una esfera completa de
las actividades vitales. La transferencia de actividades industriales,
educativas y recreativas a instituciones especializadas fuera del hogar ha
privado a la familia de algunas de sus funciones historicas mas
caracteristicas. En las ciudades es mas probable que las madres trabajen, los
huéspedes son con mayor frecuencia parte de la familia, tiende a posponerse
el matrimonio y es mayor la proporcion de individuos solteros y sin
vinculaciones. Las familias son mas pequefias y es mas frecuente que no
tengan hijos que en el campo. La familia como unidad de vida social se
emancipa del grupo de parentesco mas amplio caracteristico del campo, y
sus miembros individuales tienen intereses propios divergentes en su vida
vocacional, educativa, religiosa, recreativa y politica” (ibid: 49).

Por otra parte, Wirth sostiene que el gran numero de habitantes de la
comunidad urbana hace imposible que cada uno conozca personalmente a
todos los demas miembros que la integran. Por ello, la segmentacién de las
relaciones humanas también es tipica de la ciudad, pues los contactos
secundarios suelen presentarse mas que los primarios. Y aun cuando pueden
revelarse contactos directos en la ciudad, estos son comunmente
“impersonales, superficiales, transitorios y segmentarios” (ibid: 40).

Si nos remitimos al caracter de las relaciones en un medio urbano, sefala
Wirth, es posible entender por qué la racionalidad y el refinamiento son
atribuidos a los habitantes de la ciudad. De igual modo, se alude la gran
carga utilitaria de las relaciones interpersonales; cuando las personas
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resultan ser mutuamente un medio para conseguir los fines propios: “En
consecuencia, el individuo gana, por una parte, un cierto grado de
emancipacion o libertad respecto a los controles emotivos y personales de
grupos intimos, y pierde, por otra, la autoexpresion espontanea, la moralidad
y el sentido de participacion que aporta el vivir en una sociedad integrada”
(ibid: 41).

Debido a la division del trabajo y a la especializacion de tareas, la
interdependencia es mayor y se acentua la inestabilidad de la vida urbana.
Es a través de la representacion, como los miembros de la comunidad
urbana tienden a llevar a efecto sus intereses.

Pero ademas, las implicaciones en los individuos de lo que significa vivir en
un contexto urbano, en su interaccion con los otros y con su entorno natural;
son otra cuestion que debe tomarse en cuenta. Sobre esto, Wirth retoma
algunas ideas de Simmel: “Lo caracteristico es que nuestros contactos fisicos
sean estrechos pero los sociales distantes. EI mundo urbano fomenta la
identificacion visual (...) Tendemos a hacernos progresivamente sensibles a
un mundo de artefactos y nos vamos alejando progresivamente del mundo
de la naturaleza” (ibid: 42, 43)'°. Por otra parte, sefiala Wirth que es comun
observar en la ciudad manifestaciones contrastantes de riqueza y pobreza,
esplendor y miseria, orden y caos, inteligencia e ignorancia. Se presenta
ademas una fuerte rivalidad por el espacio segun los intereses, necesidades
y medios de sus habitantes, de ahi que por ejemplo, el lugar de trabajo no
sea el mismo que el lugar de residencia.

En lo que se refiere a la heterogeneidad que distingue a la ciudad, Wirth
explica la complejidad de la estructura de clase, como efecto de la

% De hecho, remitiéndonos directamente a Simmel se afirma que el hombre blasé, el
hastiado, es un fendmeno tipico de la gran ciudad en cuanto que: “La actitud de los citadinos
ante sus semejantes, puede, desde un punto de vista formal, calificarse de reserva. Si a los
contactos incesantes con individuos innumerables debiera responder una cantidad igual de
reacciones interiores, como sucede en las pequefias ciudades donde uno conoce a casi todos
los que encuentra y mantiene con ellos relaciones positivas, uno acabaria por atomizarse
completamente y por llegar a un estado psicoldgico inimaginable. Es en funcidon de estas
condiciones psicoldgicas y de la desconfianza que tenemos derecho a experimentar ante los
elementos dispares, fugitivos, de la vida urbana, que nos vemos obligados a esa reserva que
hace que no conozcamos ni de vista siquiera a vecinos que habitan desde hace afos nuestro
edificio, y que parezcamos frios o duros a ojos de los habitantes de las ciudades pequefias.
Mas aun, si no me equivoco, hay detrds de esta reserva visible una ligera aversiéon, un
sentimiento de extrafieza y de repulsidén hacia los otros, que en el momento de un contacto
mas estrecho —establecido por cualquier razén— se mudaria inmediatamente en hostilidad y
odio” (Simmel, 1984: 8). Y esa reserva, agrega Wirth, viene acompafada de la soledad, a
menos que se procure hallar algiin modo de compensarla.
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interaccion social y de la gran variedad de individuos que integran la
comunidad urbana: “La acentuada movilidad del urbanita, que le pone al
alcance la estimulacion de un gran numero de individuos diversos y le
impone un status fluctuante en los grupos sociales diferenciados que
componen la estructura social de la ciudad, contribuye a que se acepten la
inestabilidad y la inseguridad del mundo en general como una norma” (op
cit: 44). Asimismo, los grupos a los que pertenece corresponden a diferentes
aspectos de su vida y por tanto, a diferentes intereses: “Mientras que en una
sociedad primitiva y en una sociedad rural se suele poder adivinar,
basandose en unos cuantos factores conocidos, quién pertenece a qué y
quién se unira a quién en casi todas las relaciones de la vida, en la ciudad
sOlo podemos proyectar la pauta general de afiliacibn a un grupo y de
formacion de éste, y esta pauta presentara muchas incongruencias y
contradicciones” (ibid: 51).

Wirth deriva de esta idea un argumento mas en referencia al tipo de
fendmenos que suelen presentarse en la ciudad: “El urbanita expresa y
desarrolla su personalidad, adquiere status y es capaz de desarrollar la
esfera de las actividades de grupos de afiliacion voluntaria, que pueden tener
objetivos econdmicos, politicos, educativos, religiosos, recreativos o
culturales. Sin embargo, la estructura organizativa que exigen estas
funciones tan diferenciadas no garantiza por si sola, naturalmente, la
coherencia y la integridad de las personalidades a cuyos intereses sirven.
Dadas las circunstancias parece légico esperar que el desequilibrio personal,
las crisis mentales, el suicidio, la delincuencia, los crimenes, la corrupcion,
etc., abunden mas en la comunidad urbana que en la rural” (loc cit).

Finalmente, una caracteristica mas de la ciudad que hace notar Wirth es en
torno a la diferencia generada a partir de ella, y al mismo tiempo, la
tendencia a desarrollar las condiciones necesarias para la homogeneizaciéon
de sus miembros. El afirma que al agruparse un numero significativo de
individuos cuyos pensamientos, necesidades, intereses y sentimientos
difieren en gran medida; se presenta un proceso de despersonalizaciéon que
les permite acceder a la vida social, politica y econémica de la ciudad. De
este modo, cada uno relega parte de su individualidad y se adapta asi a las
reglas impuestas por la comunidad de la cual forma parte.

Si analizamos atentamente los argumentos anteriores de Wirth, quizas
comprendamos su percepcidon pesimista en torno a la ciudad. Esta vision
desesperanzada de la ciudad es compartida por otros analistas: “Tras haber
sido el lugar de las liberaciones individuales, una separacién respecto del
medio social tradicional y sus fuertes constricciones, la ciudad simboliza y
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cobija ahora todos los males que resultan de la mutaciéon actual y de las
crisis que engendra. Tras haber permitido la celebracién del anonimato,
refugio del individuo contra la sociedad opresiva, se convierte en culpable del
encierro y el aislamiento, que unen muchedumbre y soledad. Los sighos se
han invertido; para un gran numero de ciudadanos de las megaldpolis, el
encantamiento no funciona ya, sino todo lo contrario” (Balandier, 1988:
170).

Aunque es evidente que la ciudad como expresion de la modernidad es
generadora de multiples transformaciones, éstas no necesariamente derivan
en soledad e incertidumbre. La percepcion y experimentacion de los cambios
en nuestro entorno fisico y social, y en nosotros mismos; expresa multiples
imagenes y representaciones de los resultados de esa transfiguracion. Por
ello, debemos considerar aquellas otras visiones que conciben a la ciudad y
su influencia de manera distinta.

Algunas criticas al continuo folk-urbano

Tal como se sefalé paginas atras, el concepto del continuo folk-urbano
supone ciertos errores, algunos de los cuales se aluden aqui, con el fin de
tenerlos presentes en este andlisis. A continuacion, se abordan algunas
criticas al continuo folk-urbano, asi como nuevas aportaciones importantes
de ciertos autores para el estudio de las sociedades humanas.

Primeramente, cabe destacar una critica de Lewis, quien basandose en su
estudio realizado también en Tepoztlan hace notar una seria limitacién en los
argumentos de Redfield: “...el concepto de la cultura folk del continuum folk-
urbano son el principio sobre el que Redfield organizé la investigacion. Quiza
ello ayude a explicar el énfasis que hizo en los aspectos formales y rituales y
no en la vida cotidiana de la gente y sus problemas; en la homogeneidad y
no en la heterogeneidad y la variacion de las costumbres; en la fuerza de la
tradicion y no en las desviaciones e innovaciones; en la unidad y la
integracién y no en las tensiones y conflictos” (1986: 73).

Lewis dirige varias criticas a los argumentos de Redfield, sin embargo, aqui
me parece pertinente sélo ésta, porque a partir de ella justifico en parte mi
interés en el continuo folk-urbano como una de las bases tedricas de este
andlisis. El hecho de que en el presente trabajo aluda las definiciones de
sociedad urbana y sociedad folk, no implica que mi investigacion y mis
argumentos se dirijan preferentemente a una u otra propuesta. Mas bien, mi
objetivo es emplear de cada concepto ciertos elementos para percibir y
entender en lo posible la manifestacion de la modernidad y la tradicién en
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distintos entornos. No obstante, enfatizo de alguna manera el papel de la
ciudad en el desarrollo de la modernidad y su influencia en otros contextos,
dado que es parte de su naturaleza misma, tal como se sefalé en su
momento.

La propuesta de Wirth también es blanco de multiples criticas, sin embargo,
s6lo se abordan las que parecen ser relevantes aqui. En primer lugar, aun
cuando Wirth reconoce que: “...el modo de vida urbano puede perpetuarse
en condiciones completamente distintas a las que fueron precisas para que
naciese” (op cit: 37), no desarrolla ese argumento, tal y como lo indica
Hannerz: “...Wirth casi no dice nada de como se puede mantener una forma
urbana de vida en condiciones no urbanas, ya que entiende que esa forma
de vida sélo puede originarse bajo las circunstancias que se encuentran en la
ciudad misma” (op cit: 81).

La primera limitacion que presenta la definicién de ciudad sugerida por Wirth
es situada en este punto, ya aludido lineas atras. Porque la vida urbana es
experimentada no solo por los habitantes de la ciudad como espacio fisico
delimitado; deben considerarse ademas los casos y las experiencias de
quienes, sin ser citadinos, presentan en sus existencias ciertos cambios
generados a partir de sus vinculos con aquélla: “La vida urbana también
incluye a quienes usan la ciudad so6lo una parte del tiempo, la gente que
viene a vender al mercado, hace una ronda por los bares, litiga en los
tribunales, visita a un amigo en el hospital o mira un desfile” (ibid: 82).

Asimismo, otras criticas de Lewis (quien realiz6 un estudio en algunas
vecindades de la ciudad de México) aportan elementos interesantes al
advertir que la vida en las ciudades puede ser reconocida a partir de otra
perspectiva: “...las variables de cantidad, densidad y heterogeneidad, tal
como las emplea Wirth, no son determinantes ni decisivas en la vida social o
de la personalidad. Son muchas otras las variables a considerar, ya que la
vida social no es un fenbmeno masivo, sino que tiene lugar principalmente
en grupos pequeinos, como la familia, el hogar, el barrio, la parroquia y los
grupos formales e informales. Las generalizaciones acerca de las
caracteristicas de la vida social en la ciudad deben basarse en el estudio
cuidadoso de estos pequefios universos y no en afirmaciones a priori acerca
de la ciudad como un todo. En forma semejante, las generalizaciones
respecto de la personalidad del habitante urbano se fundamentaran en
investigaciones cuidadosas de esa misma personalidad. Delinear areas
sociales en las ciudades y analizar con cuidado sus caracteristicas, nos
llevara bastante mas alla de la formulacion demasiado general del
‘urbanismo como forma de vida’ ” (op cit: 96, 97).

41



Hannerz coincide con Lewis sobre tales limitaciones en la propuesta de Wirth
para el estudio de las ciudades: “El retrato de la calidad de las relaciones
sociales en la vecindad de la ciudad de México, tal como la presenta Lewis,
sefala un serio error en el razonamiento de Wirth. Parece haber estado
pensando en una cantidad fija de contactos sociales, distribuidos
densamente en unas pocas relaciones en la sociedad comunal, y diluidos
entre muchas en la ciudad, y distribuidos en ambos casos de un modo
homogéneo entre todas las relaciones. Ciertamente, la vida social no esta
organizada asi. Hay, ademas, cierta presion por lograr una concepcion
demasiado generalizada del urbicola tipico. A pesar del énfasis en la
heterogeneidad, nos damos cuenta de que se esta suponiendo una
semejanza. Pero hay muchas clases de ciudades; cada una de ellas tiene
muchas clases de habitantes, y cada uno de ellos, a su vez, tiene diferentes
clases de relaciones. Y casi siempre, algunas de éstas son intimas,
personales y duraderas” (op cit: 86, 87). Empero, el mismo autor aclara que
tales caracteristicas de las relaciones interpersonales no deben considerarse
como tipicas de la ciudad, y mas bien, debemos enfocar nuestro analisis en
la variabilidad de las relaciones en entornos urbanos. Esta variabilidad al
parecer no es tomada en cuenta por Wirth:“...dado que considera a la ciudad
como un todo, como una comunidad (en lo cual reside uno de sus errores, en
mi opinidén), supone que todos los habitantes de las ciudades resultan
afectados profundamente, y de manera semejante, por efectos tales como el
debilitamiento de los lazos de parentesco, de la vida familiar y la vida del
barrio, y el surgimiento de la impersonalidad, el trato superficial, el
anonimato y el caracter transitorio de las relaciones personales. La
urbanizacion es para Wirth basicamente un fendmeno de desorganizacion”
(ibid: 95, 96).

Evidentemente la vida urbana es experimentada y percibida de diferentes
modos, pero el estudio de los ‘pequefnios universos’ de la ciudad de los que
habla Lewis, deben ser analizados ademdas en el contexto general del entorno
urbano. Y si ademas admitimos que hay diferentes tipos de ciudades, con
diferentes tipos de habitantes y que a su vez éstos tienen diferentes tipos de
relaciones; tal como lo propone Hannerz, es indudable que el estudio de
entornos urbanos es una tarea compleja, pero no por ello, poco atrayente.

En la realidad, la designacion de lo que consideramos es una sociedad
urbana o una sociedad comunal, difiere segun nuestra percepcion del
entorno social y fisico, asi como de los cambios continuos que inciden en
éstos. Tales tipos ideales de sociedad no agotan en absoluto la heterogénea
naturaleza de las sociedades humanas reales, por ello, en el andlisis de estas
ultimas es necesario reconocer su dinamismo y vivacidad para la generaciéon
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de diversas maneras de pensarse, a partir de su gran capacidad de crear
formas distintas de ser y de estar.

Vinculo campo-ciudad: convivencia de lo moderno y lo tradicional

Cabe sefialar que a lo largo de este capitulo, es notoria la asociacion de los
conceptos de sociedad comunal y sociedad urbana, con los de campo y
ciudad respectivamente. Aun cuando no son términos que deban ser
utilizados indistintamente, en algunas citas los autores se refieren a la ciudad
y el campo s6lo como una manera de distinguir ciertos contextos de otros.
Como no es de mi interés en este momento aludir alguna discusién en torno
al uso de tales términos, sélo debo aclarar que aqui también los conceptos
de campo y ciudad estan relacionados con los de sociedad comunal y
sociedad urbana.

Debemos advertir ademas que en algun punto de este analisis, pareciera ser
que se aluden las nociones de ciudad y campo como dos tipos de
organizacion, socio-econdmica, politica y culturalmente diferentes,
delimitados en términos espaciales; independientes uno del otro y mas aun,
contrapuestos. De manera un tanto similar a la oposicion modernidad-
tradicion y a la serie de valores atribuidos a una y otra; las nociones de
ciudad y campo son a menudo entendidas a partir de su oposicion y de ésta
se derivan también valores contrarios (Signorelli, 1999: 34).

Dicha manera de entender a la ciudad y el campo es errbnea y muy lejana
de la realidad. El hecho de que en este trabajo se hayan discutido por
separado los conceptos de sociedad urbana y sociedad comunal, no implica
que no se reconozca la relaciobn entre ciudad y campo, asi como su
retroalimentacion e interdependencia. Existe una razon fundamental por la
que no podemos sugerir siquiera que este vinculo y su mutua influencia son
resultado de la casualidad: “Dado que la ciudad es producto de un desarrollo
mMas que creaciéon instantanea, es razonable que demos por supuesto que la
influencia que ejerce sobre las formas de vida no pueda barrer de un
plumazo las formas de asociacion humana anteriormente predominantes. Por
tanto, nuestra vida social, en grado mayor o menor, lleva el sello de una
sociedad tradicional anterior (...) Esta influencia histérica hallase reforzada
ademas por el hecho de que la propia poblacién de la ciudad procede en gran
medida del campo, donde persiste una forma de vida que recuerda esta
forma de existencia anterior. No hay por qué esperar, por tanto, una
variacion brusca y discontinua entre los tipos de personalidad urbanos y
rurales” (Wirth en Fernandez, op cit: 30, 31).
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Si consideramos el argumento anterior, es posible comprender y analizar la
ciudad y el campo en su innegable relacion, considerando que: “...no estan
en contraposicién, sino en sucesion: del campo a la ciudad, tanto en el
sentido de dos formas histéricas de organizacion social subsecuentes en el
tiempo, como en el sentido de movimiento de seres humanos y de recursos
del campo hacia la ciudad” (Signorelli, op cit: 33); y seguramente, también
de la ciudad al campo.

En el estudio de las sociedades humanas, no es valido continuar reduciendo
la realidad a través de explicaciones equivocas, con la pretension de mirar
limites y diferencias donde evidentemente no las hay**.

En definitiva, ya no es valido sostener que campo y ciudad como entornos se
corresponden de manera directa con el ser tradicional y el ser moderno
respectivamente. Quizas en algunos casos se demuestre que si hay una
relacion entre la naturaleza del entorno y la presencia o ausencia de
elementos modernos y tradicionales. Pero, la coexistencia de la modernidad
y la tradicion es posible y se hace presente tanto en las ciudades como en
otros entornos no urbanos. Ahora bien, ¢;cOmo se manifiesta ésta
coexistencia y qué relacién guarda con el medio fisico y social en el que se
genera?, ;coOmo es percibida y vivida por las personas y qué papel juega
cada individuo en particular para su transformacién o perpetuacion? Dar
respuesta a tales preguntas no es tarea facil; debe basarse en la
investigaciéon encaminada a una comunidad en particulart?’. Ello no
necesariamente implica esencializar sus caracteristicas de tal modo que no
reconozcamos las relaciones que se desarrollan con otros entornos, urbanos
0 nNo; y menos aun pretender situar limites arbitrariamente, con la certeza de
construir asi una comunidad'®. De esta forma, en el presente andlisis me

1 Quizas, debamos reflexionar en la propuesta de Hannerz sobre el analisis del urbanismo:
“Sin duda seria pobre y deficiente una aproximacion al urbanismo que de alguna manera
omitiera sistematicamente la forma en que las diversas tradiciones culturales pueden estar
representadas en él mediante ideas e instituciones (...) Tal vez uno puede buscar tipos mas
amplios de urbanismo en algin punto intermedio entre la tradicion de las regiones culturales
especificas y la nocién de la ciudad...” (op cit: 91).

2 En torno al método de trabajo a partir de comunidades, Eduardo Nivon hace una reflexion
sobre su utilidad en el estudio cultural de las ciudades, y advierte justamente el cambio
puntual que se ha presentado hace poco, pero que ha significado un importante avance en
el andlisis de las sociedades humanas actuales: “Superar el enfoque de comunidad impone
abrirse a la comprension de la ciudad y vida modernas a partir de los flujos que se
establecen entre diversos sectores sociales y también a una comprension distinta del
espacio. Este deja de ser un continente de poblacion y relaciones sociales y pasa a ser mas
bien una variable a intervenir” (1998: 38).

13 No obstante, al realizar estudios urbanos a partir del enfoque de comunidad debemos
considerar en todo momento las implicaciones que ello conlleva. Al respecto, Eduardo Nivon
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parece imprescindible considerar los vinculos con otras comunidades urbanas
y no urbanas, el tipo de vinculos, la movilidad de sus habitantes, el caracter
de las relaciones interpersonales, asi como algunas practicas sociales y
conductas personales, para finalmente sefalar ciertas ideas respecto a los
casos propuestos.

sefiala: “...el peso que le ha dado la antropologia a la comunidad en el caso de los estudios
urbanos ha conducido a la distorsion de la vida en la ciudad. Ciertas facilidades estaban de
base en la seleccién de la antropologia por las comunidades urbanas: es ahi donde era
posible encontrar relaciones diadicas, de intercambio y reciprocidad de bienes, servicios y
lealtades que se asemejaban a lo encontrado en contextos rurales, y a la vez permitia girar
el pomo de la puerta de entrada a la organizaciéon social de ciudad. Pero el precio por este
tipo de enfoque fue el olvido del conjunto o la simple aceptaciéon de que ésta era so6lo un
contexto, un escenario donde se desenvolvia la vida de las diversas comunidades que
habitaban la ciudad” (op cit: 32).
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Capitulo 2. DIVERSIDAD CONTEXTUAL Y SITUACIONAL DE LA
MODERNIDAD Y LA TRADICION

1. MODERNIDAD Y TRADICION EN MEXICO Y LATINOAMERICA

La modernidad y la tradicion coexisten; y su manifestacion se presenta en
entornos diferentes, adquiriendo formas distintas. En este trabajo la
modernidad es analizada desde la perspectiva cultural. Es decir, de acuerdo
a las definiciones presentadas en un inicio, las observaciones estaran
dirigidas a los cambios experimentados por las personas en el terreno
cultural, en la percepcion de si mismas y de los otros, en las expresiones de
sus creencias, valores y necesidades dentro de un entorno en
transformacién. Sin embargo, el proceso de modernizacién a partir del cual
la modernidad se manifiesta en términos materiales (cambios
socioecondmicos y politicos), no puede ser relegado del todo. Por tal razén, a
continuacion se ofrecen ciertos elementos clave para entender algunos de los
cambios generados a partir de la modernidad en ese ambito y sus diferentes
manifestaciones en Latinoamérica y particularmente en México.

Siguiendo los argumentos de algunos autores, se proponen ciertas
concepciones de la modernidad (y de su innegable relacion con la tradiciéon)
en México y en Latinoamérica, con la finalidad de conocer diferentes posturas
y tener presente el debate que aun hoy en dia se sostiene en torno al tema.

La modernidad, surgié y se desarroll6 en América Latina dos siglos después
que en Europa Occidental y en América del Norte; pero obedecié a otra
I6gica de cambio (Eisenstadt, 1968). Fue a partir del proceso de
modernizaciobn como se revelaron las primeras sefiales de la modernidad.
Este proceso, como ya se sefal6, es el generador de diversas
transformaciones en los ambitos socioeconémico y politico, que a su vez,
conllevan al avance y al progreso en términos de produccién-organizacion-
poder. Cabe preguntarnos aqui, de qué forma se sucedieron tales
transformaciones en el contexto latinoamericano™*.

Un factor que debe considerarse es el vinculo que sostuvieron los paises
latinoamericanos con los paises europeos, y por ende la influencia de los
segundos como modelo a seqguir en la travesia hacia la modernidad; para asi

4 Ya que, como se expresa a continuacion: “La modernidad es por tanto el lugar comdn de
Occidente, pero bajo distintas modalidades segun las combinaciones de tiempos culturales y
con diversas periodizaciones segun la trayectoria cultural de cada uno de los varios
componentes de este mundo; su ubicacidon central o en las periferias” (Brunner, 1992: 25,
26).
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saber como ello repercuti6 en la percepcion y experimentacion de la
modernidad y su acogida en nuestras existencias.

A raiz de la colonizacion, al ser paises productores de materias primas para
las metropolis, y mercados para los productos manufacturados en tales
metroépolis, las sociedades latinoamericanas se vincularon desde una posicion
desigual con Estados Unidos y Europa no sélo econdmicamente, también
experimentaron su influencia en otros aspectos. La modernizacion, como
realidad patente en Europa y América del Norte, y expresada en la expansion
econOmica, en la urbanizacion e industrializacion, y en los avances
tecnoldgicos, eran la pauta a seguir. No obstante, tales cambios no se
efectuaron del mismo modo, dado que las experiencias y circunstancias de
varios paises latinoamericanos, claro esta, diferian con las de aquellas
sociedades.

Uno de los primeros resultados de la modernidad en América Latina que nos
permite vislumbrar esta diferencia, fue la acentuada movilizacion vy
diferenciaciéon social, tal como se explica a continuacion: “Esta tendencia
hacia una mayor movilizacion social se manifestd6 en grados variables y en
diferentes paises, en el constante desarrollo de la urbanizacién, que no
siempre correspondié a un progreso paralelo de la industrializacion. También
se reflejé en la creciente politizacion de los grupos y estratos mas amplios vy,
especialmente en el siglo XX, en la creciente exposicion a los diversos
medios de comunicacion de masas. Esto iba unido a una gran proporcion de
cambio y desorganizacion sociales con el consiguiente desarrollo de una tasa,
probablemente sin precedentes, de problemas sociales tales como la
delincuencia y el crimen, la desorganizacion familiar y la vagancia” (ibid:
148).

La incompatibilidad de algunos de los resultados de la modernizaciéon en
América Latina se entienden parcialmente, si nos remitimos a la coexistencia
de estructuras precedentes con estructuras nuevas. De hecho, se afirma que
la caracteristica mas importante de la modernizacién en Latinoamérica fue:
“...la dualidad estructural dentro de la sociedad, es decir, la coexistencia,
bajo las condiciones de cambio social continuo, de diferentes sectores
sociales, en especial, de uno tradicional desorganizado y otro moderno pero
igualmente desintegrado y desequilibrado” (ibid: 149).

Aunque aqui se reconoce la certeza del argumento anterior, y su utilidad con

relacion al tema del presente andlisis, debemos ser prudentes y no
obcecarnos con esta idea, porque hacerlo implicaria esencializar nuestra
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experiencia latinoamericana®. El estudio de la modernidad y la tradicién
exige reparar en su coexistencia. Sea cual sea el contexto en que se
manifiestan, es innegable su relacion; de ahi la necesidad de aludir la
dualidad estructural en las sociedades latinoamericanas, que si bien no es
exclusiva de tales sociedades, si toma formas distintas.

La modernidad y la tradiciobn se vinculan de diferentes modos, su
coexistencia y mutua influencia se transforman continuamente como
consecuencia a su vez de los cambios generados a partir de su relacion.
Ahora bien, el hecho de que tales cambios no se presenten a la par y esto se
refleje en la dualidad estructural de lo moderno y lo tradicional, es un punto
que merece ser considerado para entender, hasta cierto punto, lo que
vivimos y percibimos como individuos y como sociedades.

La disparidad de los cambios puede comprenderse, aunque no de forma
totalmente convincente, si hacemos referencia a la propuesta de quienes
sostienen que éstos se suceden mas rapida o lentamente segun el tipo de
sector. Por ejemplo, se afirma que el sector de lo sagrado, el de los
complejos simbdlicos y rituales, y el de lo politico, pueden calificarse como
los sectores lentos 0 mas lentos. Por otra parte, el sector del saber cientifico,
el de las ciencias aplicadas y el de la economia, se distinguen como los
sectores rapidos o mas rapidos y se consideran los inductores del progreso
(Balandier, 1988: 185, 186).

Hacer esta diferenciacion de sectores y su ritmo de cambio en el contexto
latinoamericano es util pero no suficiente. De hecho, la coexistencia de
estructuras modernas y tradicionales, complejiza la percepcion y el
entendimiento de tales cambios. La relacibn modernidad/tradicion se
manifiesta a través de multiples expresiones, ya sea en el terreno cultural,
econémico, social o politico. Por ello, tenemos que ahondar en este punto, y
conocer en lo posible, coémo se presenta la dualidad estructural en
Latinoamérica. Al respecto, Eisenstadt afirma: “En primer lugar, las viejas
estructuras tradicionales y otras bastante mas modernas siguieron
coexistiendo ecolégicamente aunque solo con una débil conexién entre si. La

> De ahi que debamos tener presente el argumento de Brunner cuando advierte que: “Que
en muchas épocas y lugares hayan coexistido en pugna modos de produccién y sociedades
diversas dentro de una misma sociedad, y que unos dioses hayan reemplazado a otros
idolos en la conciencia colectiva, y que en casi todas partes se avance por ‘rupturas’ de las
continuidades, y que lo nuevo conviva entremezclandose con lo viejo hasta producir (o
abortar) la novedad, todo eso parece quedar en suspenso cuando se realiza tal analisis de
historia cultural latinoamericana. Como si s6lo en estas tierras hubiésemos tenido que
experimentar la historia como imposicién, mixtura y superacion de arreglos econémicos,
politicos, sociales y culturales precedentes” (op it: 58, 59).
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dualidad se manifestaba, en segundo lugar, por el trasplante a centros de
vida moderna —las ciudades— de grupos de desarraigados inmigrantes
rurales que formaron un nuevo tipo de barrios bajos (...), que continuaron
creciendo con el desborde de la urbanizacién. Por ultimo, y quiza el aspecto
mas importante, esta dualidad estructural se caracterizé en la mayoria de los
paises latinoamericanos por la persistencia de una brecha basica entre los
sectores rurales y urbanos; por la inoperancia de los intentos de reforma
agraria y por la incapacidad de integrar a los sectores rurales dentro de
esquemas mas modernos” (op cit: 149, 150).

A partir de dicha dualidad, es posible percibir la manera como inciden los
efectos de la modernizacién en el terreno cultural y a su vez, la influencia
que ejerce la cultura en las transfiguraciones generadas por el proceso de
modernizacion.

Tal como se discutid, la relacion entre la modernidad y la tradicion es de
modo incuestionable, una relacién que contiene y origina diversos cambios.
Cambios que, por su diferente naturaleza y profundidad no pueden ser
valorados bajo los mismos preceptos. No obstante, en su conjunto, estos
cambios y sus alcances son tema de discusiéon y América Latina no es la
excepcion. Las transfiguraciones provocadas por el proceso de modernizaciéon
son elocuentes, aun cuando éstas no correspondan a las expectativas
trazadas. Asi pues, el desarrollo de la modernizacion a partir de la
urbanizacion y la industrializacion (reconociendo que la primera no se
traduce necesariamente en la segunda); los cambios tecnoldgicos en los
medios de informacién y de comunicacion, y fendbmenos que ello conlleva, se
manifestaron en los paises latinoamericanos, pero sin el acompafamiento de
un cambio en las estructuras politicas y sociales. La migracién, el aumento
de la poblacion urbana, la acentuada desigualdad en el acceso a los medios
para la subsistencia, la creciente segregacion y diferenciacion social, la
mayor interrelacion entre ciudad y campo, entre otras consecuencias, son
resultado de la modernizacién en varios paises de Latinoamérica.

Suelen afirmar algunos que somos una sociedad moderna, pero habria que
cuestionarnos como se ha presentado esta modernidad, cual es nuestra
vision ante ella, qué experiencias hemos vivido a partir de su revelacion y su
coexistencia con la tradicion y ello qué consecuencias, ademas de las mas
evidentes, ha traido consigo.

Siguiendo los argumentos de algunos autores, a continuacidén se proponen

tres lineas de discusion en torno al tema. La primera de éstas apunta a la
relacién que guardan la modernidad y la tradicién, preguntandonos coémo se
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desarrolla su coexistencia en el contexto latinoamericano y qué formas toma
ésta. En la segunda, se hace referencia a la posicion que ha ocupado el
Estado en el desarrollo de la modernidad, y por ende en su relacion con la
tradicion. Finalmente, en la tercera linea se sugieren las ideas y juicios de
algunos autores latinoamericanos que han trabajado sobre el tema y cuyas
aportaciones resultan interesantes aqui. ¢ Somos una sociedad moderna? Hay
quienes niegan que lo seamos, hay quienes afirman lo contrario, pero mas
alld de tomar partido por una u otra postura, tenemos que traer a cuenta el
debate del que es objeto nuestra modernidad.

Debe aclararse que las siguientes lineas no pretenden ser un argumento
acabado, so6lo se presentan algunos trazos que nos permitan aprehender
desde ciertos puntos de vista, las transfiguraciones de nuestro entorno y de
nosotros mismos, a partir del vinculo modernidad/tradicion.

El vinculo modernidad/tradicion en México

Dado que el tema central de este analisis es la coexistencia de elementos
modernos y tradicionales, es importante insistir en entenderla como una
relacion, cuyas expresiones estan en continuo cambio. La modernidad y la
tradicion, aun cuando parezcan ser irreconciliables, deben ser pensadas
como complementarias. Su relacion se ha transformado; ahora no es
disparatada la idea de asumir ciertos elementos de ambas para dar cuenta
de nuestro estar en el mundo. No obstante, muchos se obstinan en
contraponerlas y descalificar a una a partir de la otra. La coexistencia de la
modernidad y la tradicidn es incuestionable, pero ;como se ha manifestado
en nuestras sociedades?

Dicha relacién, la mayoria de la veces, ha resultado ser conflictiva y
excluyente. Para ilustrar esto, el caso de México (aunque no el Unico) parece
ser util. En un inicio, los cambios y el progreso que implicaba la modernidad,
presentes ya en otros paises y continentes, debian ser el modelo a seguir y
en México (como en otros paises latinoamericanos), ciertas determinaciones
del Estado estuvieron basadas en el proyecto de la modernidad. El Estado,
con sus pretensiones de modernidad optd por ciertas acciones que llevarian a
la homogeneizacién de la poblacién, subordinando las identidades étnicas y
locales a una identidad nacional. Pese a ello, en un pais conformado por
multiples culturas étnicas y tradiciones locales, las expectativas de
modernidad se vieron truncadas.

Los proyectos de asimilacion puestos en marcha, no reconocian a las
diferentes identidades regionales que resultaron del sincretismo de culturas
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indigenas, mestizas y espafolas. En palabras de Gilberto Giménez, se
sintetiza claramente la posicion de los representantes de dichas identidades
ante tales acciones modernizadoras: “...parece obvio que el discurso y la
practica de la modernizacién en México no toman en cuenta al indio o, en el
mejor de los casos, so6lo le ofrecen la opcidn de la desindianizaciéon y de la
destradicionalizacién (...) para los tecnécratas modernizadores el indio
representa por definiciéon lo no-moderno, lo arcaico, una reliquia folklérica del
pasado que la nacién mestiza en trance de modernizacion no puede menos
que olvidar y trascender” (1994: 154, 155). Asi, tal como lo sefala dicho
autor, esta concepcion de la modernizacién tiene como base un modelo de
desarrollo que: “...por un lado concibe lo tradicional como la antitesis de lo
moderno, y por otra supone que la modernizacion de los grupos tradicionales
sOlo puede ser inducida ‘desde afuera y desde el centro’. Por consiguiente,
no se puede ser moderno sino dejando de ser tradicional; no se puede mirar
al futuro sino dejando de mirar el pasado; no se puede ser universal sino
dejando de ser diferente y particular” (ibid: 155).

De acuerdo a lo anterior, la tradicién representa ante los ojos de quienes
enarbolan el proyecto de la modernidad, un obstaculo para enfilar a México
hacia el camino del progreso y por tanto, dicho obstaculo debe ser
erradicado. Contra esta determinacidn, se propone reivindicar el papel de
quienes reproducen las diferentes identidades étnicas del pais. Respecto a
esto, Bonfil ofrece un andlisis de lo que él llama el “México profundo” y su
coexistencia con el “México imaginario” (1987); es decir, por un lado el
componente indigena del pais, heredero de la cosmovision mesoamericana; y
por el otro, el componente del pais, producto de la imitacién y la apropiacion
del discurso de la modernidad occidental. Es notable la asociacion del México
profundo y el Meéxico imaginario con la tradicibn y la modernidad
respectivamente, empero, ello no implica que también deban ser
considerados como polos totalmente opuestos. Bonfil sugiere la posibilidad
de conciliarlos mediante un nuevo proyecto sustentado en ambos, y que
contemple al pluralismo como el eje fundamental para el desarrollo del pais
como sociedad; aunque ello resulte ser un fin dificil de alcanzar (ibid: 232).

Este pluralismo, sin embargo, suele ser negado cuando se insiste en definir a
México como un pais conformado sustancialmente por la dualidad del México
profundo y el México imaginario’®. Y méas aun cuando se afirma que el México

16 Asi parece asegurarlo Bonfil al afirmar que: “La imagen de México que se obtiene con esta
esquematica radiografia nos muestra un pais heterogéneo y plural, con una gran variedad
de culturas que no forman una secuencia continua, esto es, que no se trata de sociedades
con distintos grados de desarrollo dentro de una escala comun; lejos de ello: lo que se
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profundo es lo que somos realmente y lo que tenemos para vivir nuestro
presente y para tomar parte en el encauce de nuestro futuro®’.

México es mas que tal dualidad; es una sociedad heterogénea, una
multiplicidad de modos de vivir y de pensar; cuyas singularidades no pueden
ser simplificadas de esa manera. Por el contrario, apreciando esta diversidad
y las diferentes formas como las personas consiguen dar cuenta de sus
existencias, a partir de la adopcién y asociacion de elementos nuevos Yy
precedentes; en la interrelacion de su modernidad y su tradicion; es como
tenemos mayores posibilidades de comprender la realidad que vivimos y
percibimos.

Considerando lo anterior, es claro que el trance que representa la
modernidad es producto en gran medida, de las decisiones del Estado, y por
ello es necesario remitirnos a su cometido dentro de las sociedades y su
papel fundamental como agente de la modernidad, como mediador en las
transformaciones que ésta implica, y en su relacién con la tradicion. Para
proseguir con el caso de México, se aludiran brevemente algunos de los
efectos de la mediacion del Estado en este proceso de cambio.

Una vez que el discurso de la modernidad se materializO en resultados
Optimos en otros paises, el Estado mexicano no dudd en apropiarse de ese
discurso y pretendié encaminar al pais hacia la modernidad, buscando la
homogeneidad de sus habitantes y por ende, la construccion de una
identidad nacional. Para llevar a efecto dicha pretensién, el vinculo entre la
modernidad y la tradicién seria determinante, ya que el Estado necesitaba
conciliar de algun modo a las culturas tradicionales del pais con sus anhelos
de modernidad: “Se sabe que el nacionalismo depende —en diversas
modalidades— de construcciones que ligan a la tradicién con la modernidad.
Esta dependencia es necesaria porque los estados nacionales se presentan
como instrumentos al servicio de la modernizacion de una colectividad
(nacién) que, a su vez, es definida en términos genealdgicos; es decir, en
relacion con una tradicion” (Lomnitz, 1999a: 24). Ante el mundo, México era
ya un pais moderno, no obstante, la tradicion estaba presente, y el
nacionalismo retomo algunos elementos de ésta para construir una identidad
nacional, pues: “necesitaba presentar la individualidad de su cultura, y esto

perfila nitidamente es la division entre formas culturales que corresponden a dos
civilizaciones diferentes, nunca fusionadas aunque si interpenetradas” (op cit: 14).

7 pero cémo saber que quienes representan ante nosotros ese México profundo, en realidad
se reconocen como tales; y que sus distintas formas de existencia y modos de pensar son la
reproduccion fiel de una cultura cuya naturaleza, afirman algunos, constituye la base
fundamental de nuestra sociedad.
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se lograba antes con el pulque que con el vino, con el huipil antes que con la
camisa manufacturada” (ibid: 24). Al mismo tiempo, el Estado requeria
legitimar su poder y su posicién como Estado moderno®®.

Como es patente, el Estado resultdé ser un elemento decisivo en el desarrollo
de la modernidad en México y en su relacion con la tradicion. Dicha relaciéon
se presentdé de manera desigual; la modernidad en términos materiales
representaba el principal objetivo y la tradicibn ocupé una posicion
secundaria: “Por ello, los grandes orgullos oficiales no podian —ni pueden—
residir principalmente en el mundo Illamado ‘tradicional’, tienen
necesariamente que darle a lo moderno el lugar principal en la utopia
nacional” (loc cit). De ahi que, muchas de las disposiciones puestas en
marcha por cada uno de los presidentes en turno, estuvieran encaminadas
hacia la apertura de la modernidad en México, a través de la construcciéon de
grandes obras en materia de transporte, vias de comunicacion, arquitectura,
turismo, etc.: “Asi, idealmente, la tradicibn es como el anima del pais
moderno, pero es la porciobn moderna la que verdaderamente representa el
presente y futuro del pais” (loc cit).

De este modo, la relaciéon entre lo moderno y lo tradicional continuaria
siendo dispar, reflejdndose en distintos ambitos y niveles. Por ejemplo, esta
el hecho de que se haya establecido que la ansiada modernizacién de México
iniciaria a partir de la capital de la nacion, aun a costa de las diferentes
regiones que conformaban el pais y los problemas que ello representaba: “A
nivel regional, la cultura mexicana se producia en una dialéctica entre la
capital, que era tanto centro del poder nacional como el centro
paradigmatico de nuestra modernidad, y diversas clases de provincias. La
incorporacion a la modernidad significaba la incorporacién a instituciones
estatales, especialmente a la escuela, y la cultura y la ciencia tenia su apice
en el Distrito Federal. Esta dialéctica llevd a la construccion de una imagen
simplificada y degradada de las provincias, que llegaron a ser representadas
como un bastion de tradicion y de atraso...” (Lomnitz, 1999b: 26). No
obstante, la representativa heterogeneidad social y cultural de México, era
una realidad que dificilmente podia negarse. Por tal razén, pese a los
proyectos de modernizacion selectiva, los resultados no fueron los
esperados. El hecho de no reconocer la diversidad regional del pais y su
potencial mediacion en el desarrollo del pais en su coexistencia con la
tradicion; tuvo consecuencias determinantes. Las transformaciones, producto
de la modernidad, tales como la urbanizacion y la acentuada migracion,
manifestaron finalmente su influencia. De manera gradual, las personas

8 para una discusion sobre el nacionalismo mexicano y la construccién de una identidad
nacional figurada, véase Bartra, 1987.
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experimentaron los cambios de un nuevo entorno, participando a su vez en
la transfiguracion de éste; mediante la asociacion de diferentes elementos y
la atribucién de distintas significaciones a un nuevo orden.

Recientemente, se presentaron otros cambios que definieron el inicio de una
nueva etapa, crucial para el pais: “El ingreso a una nueva fase en la historia
cultural y social de México se relaciona con varios factores, incluyendo (1) la
urbanizacion y el desarrollo de nuevos polos de desarrollo industrial fuera del
Distrito Federal; (2) la consolidacion de la television y del teléfono en el
espacio nacional (que ocurre alrededor de 1970); y (3) la crisis financiera de
1982 y el fin del régimen de sustitucion de importaciones. Estos cambios
alteraron radicalmente la organizaciéon regional de la producciéon (incluyendo
la organizacion regional de la produccion cultural) y también alteraron
profundamente el papel del gobierno en el proyecto de modernidad” (ibid:
27). Y si a lo anterior aunamos el debilitamiento relativo del Distrito Federal
como unico centro de la modernidad mexicana, es indudable que las
continuas y profundas transformaciones han incidido a nivel regional y
nacional.

Hoy dia, la modernidad en México continla siendo tema de discusion,
algunos cuestionan que realmente seamos un pais moderno, y no solo
materialmente, sino como sociedad y como fusién de culturas. Sea real o no
nuestra modernidad, el hecho es que: “Desde la independencia, los
mexicanos nos hemos atormentado con fantasias y aspiraciones de
modernidad y modernizacién. Han ocurrido episodios especialmente agudos
de estos tormentos cada vez que enfrentamos algun proceso de cambio
social profundo, por lo cual no sorprende que hoy haya un debate fértil e
imaginativo en torno a nuestra modernidad” (ibid: 21).

El México actual es producto, entre otras razones, de la singular relacién
entre estructuras modernas y tradicionales, mediada por el Estado. Las
expectativas de modernidad no se materializaron en la forma prevista, pero
los cambios son patentes, por ello, cabe preguntarnos cuales han sido los
efectos de tales cambios y qué percepcion de éstos tenemos.

Roger Bartra describe nuestra situacion de un modo particular: “Los
mexicanos han sido expulsados de la cultura nacional; por eso, cada vez
rinden menos culto a una metamorfosis frustrada por la melancolia, a un
progreso castrado por el atraso (...) No les entusiasma una modernidad
eficiente ni quieren restaurar la promesa de un futuro industrial proletario.
Tampoco creen en un retorno a la Edad de Oro, al primitivismo larvario. Han
sido arrojados del paraiso originario, y también han sido expulsados del
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futuro. Han perdido su identidad, pero no lo deploran: su nuevo mundo es
una manzana de discordancias y contradicciones. Sin haber sido modernos,
ahora son desmodernos...” (1987: 199).

A juzgar por Bartra, mas que una modernidad fragmentaria, lo que
experimentamos es una serie de contradicciones e incertidumbres; resultado
de continuos cambios, cuyo caracter y profundidad no pueden valorarse
facilmente. De acuerdo con esto, me parece que debemos dirigir nuestra
atencion a dichas contradicciones, para analizarlas y hallar algun indicio que
Nnos sugiera cierta coherencia en su manifestacion.

Ahora bien, Lomnitz coincide con la propuesta de Bartra y afirma
enfaticamente que: “...aunque en verdad se esta desarrollando una
transformacion social y cultural profunda en México, la situacion puede
describirse mas claramente como una especie de ‘dismothernism’, o sea, la
mezcla de un desmadre y una prolongada aspiracion a una modernidad que
no acaba de lograrse” (op cit b: 21). Ademas, Lomnitz sefala que esta
desmodernidad es evidente en el vinculo actual de la modernidad y la
identidad nacional®®.

La modernidad en nuestros dias

Aludir el papel del Estado como mediador de las transformaciones generadas
por la modernidad es ineludible, pero ello no significa que lo que hoy somos
y vivimos sea so6lo obra de éste. Aunque no puede negarse que muchas de
sus acciones han acelerado y acentuado ciertos cambios y adaptaciones
generadas por la modernidad. Asi pues, se admite que en América Latina:
“Ni el proyecto modernizador ni el unificador triunfaron totalmente. Pero su
éxito relativo tampoco autoriza utopias tradicionalistas. Dicho de otro modo:
no llegamos a una modernidad, sino a varios procesos desiguales y
combinados de modernizaciéon” (Garcia Canclini, 1989: 146). Y esta
modernizaciéon, afirma Garcia Canclini, es producto de la intervencién de
diversos sectores, entre éstos, el Estado y las elites. A este respecto,
Brunner (1992) sostiene que la modernidad es creacion de la mediacion de
multipzloes racionalidades y que ello no es un signo distintivo de América
Latina“".

9 para una discusion actual del nacionalismo mexicano véase Lomnitz (op cit b).

%% precisamente, estas multiples racionalidades, tornan ain mas compleja la aprehensién de
los efectos de la modernidad y afirma Brunner que, en su coexistencia y antagonismo, ya no
se perfilan a partir de un solo orden. Por tal razén, él mismo sugiere que: “La cuestion
crucial es entender cémo se produce la incorporacion de la modernidad a nuestras
sociedades y a nuestras culturas, bajo el impulso de la integraciéon a los mercados
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Por otra parte, es innegable que la modernidad trae consigo diversos
cambios, pero no implica la suplantacién de la tradicion. Mas bien, lo que se
presenta es la coexistencia de elementos tradicionales y modernos en
distintos d&mbitos, y dicha coexistencia se manifiesta en diferentes maneras.
Por tal razéon, como lo sefiala Garcia Canclini: “Hoy concebimos a América
Latina como una articulacion mas compleja de tradiciones y modernidades
(diversas, desiguales), un continente heterogéneo formado por paises donde,
en cada uno, coexisten multiples l6gicas de desarrollo” (ibid: 23). Ademas, el
mismo autor sugiere que las transfiguraciones de la modernidad dan origen a
culturas hibridas, y que éstas constituyen la singularidad de América Latina.

La modernidad como ya se aclard, no sustituye a la tradicibn, ambas estan
vinculadas y se retroalimentan mutuamente; su relacion es la que cambia, y
en este cambio es como debemos percibirlas y entenderlas.

La experimentacion y percepcion de la modernidad no representa una
contradiccion necesaria con la tradicion. Si bien, su vinculo no es la
expresion de una relacion coherente y equitativa, no significa que deba ser
aprehendida a partir de su total contraposicion. La naturaleza de esta
relacion va mas alla; en la diversidad de sus manifestaciones es posible
hallar elementos clave para entender, desde otra perspectiva, las vivencias y
experiencias que expresan su coexistencia. Por ello, habria que tener
presentes las palabras de Fernando Calderdn, quien precisa: “...la necesidad
de asumir nuestro tejido intercultural como acervo cultural, acumulado por
un historia hecha de cruces entre culturas y de sintesis inéditas entre ellas.
Este tejido intercultural, lejos de constituir un obstaculo para nuestro
‘ingreso’ a la modernidad, deberia ser nuestro resorte especifico para ser
modernos hoy dia. Sobre todo hoy dia, cuando el ser modernos implica
precisamente conjugar una diversidad de espacios, tiempos y lenguajes. La
unica forma fecunda de acceder a la modernidad y a los avatares e
incertidumbres tecnoldgicas es a partir del reconocimiento y potenciamiento
de nuestros propios tejidos e identidades culturales, con sus pros y sus
contras, sus pasiones y sus razones” (1996: 11).

Es decir, la coexistencia de la modernidad y la tradicibn nos permite ademas
reparar en nosotros, ya que a pesar de los cambios y confusiones en los que
estamos inmersos, no dejamos de ser personas con identidades propias, con
particulares modos de vivir y de pensar que expresan nuestra incorporacion
a la modernidad y al mismo tiempo reflejan una fusion de sentimientos,
valores, y necesidades asociados a una tradicion. Mediante la vinculacién de

internacionales y sus efectos en el despliegue de las multiples racionalidades que conforman
la sociedad” (op cit: 11).
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elementos modernos y tradicionales, es factible ser participes en la
transfiguracion de nuestro entorno y su vez, conferir sentido a nuestra
presencia dentro de ese entorno. Asi pues: “Resulta entonces de capital
importancia considerar la modernidad en su potencial de sintesis: no como
una negacion de los particularismos, sino como la difusion de una mentalidad
abierta que permita fusionar de manera enriquecedora tradicion y cambio,
apertura al mundo y afirmacién de identidad propia” (ibid: 40).

Y mas aun, se sugiere la idea de pensarnos como creadores activos de la
modernidad, y al mismo tiempo situarnos ante ella y ser capaces de
aprehender su manifestacion, de enjuiciar sus alcances y consecuencias;
partiendo evidentemente de las experiencias que resultan de su influjo y de
su omnipresente relacién con la tradicién®.

Calderdén coincide con Garcia Canclini en que la modernidad en América
Latina no reemplaza a la tradicién, y que por el contrario, su coexistencia da
paso a una hibridez cultural.

Nuestra modernidad en debate

Con base a una reflexion de la modernidad en nuestras sociedades, Brunner
ofrece un enfoque que nos permite vislumbrar ciertas posiciones que algunos
analistas propugnan para explicar parcialmente la realidad que vivimos hoy
en dia. Primeramente, se aluden dos diferentes puntos de vista que refutan
la idea de que seamos ya sociedades modernas. Por un lado, estan quienes
insisten en distinguir a Latinoamérica a partir de su particular naturaleza, y
por ende, en su imposibilidad de acceder a la modernidad. Por el otro, se
reconoce parcialmente la manifestacion de la modernidad en nuestros paises,
pero ésta, comparada con la modernidad de Occidente, se concibe como
fragmentaria y por tanto es desvalorizada.

Ante estas propuestas, Brunner aclara: “Lo que hemos tenido en estas
latitudes, en efecto, no ha sido sino ‘movimientos modernizadores’ en el
seno de la cultura tradicional, a la manera de ideas y actitudes y valores

2! Tal como lo propone Calderén: “De manera que el tejido intercultural es nuestra forma de
ser modernos y, al mismo tiempo, la de resistir la modernidad: nuestra condicion de
apertura cultural al intercambio con los otros y nuestra manera de incorporar la modernidad
siempre de maneras sincréticas. Es, a la vez, identidad y desidentidad, o identidad y
‘problema’ de identidad. El reflejo mas patente lo ofrecen las grandes metrdpolis de la
region: Cd. de México, Rio de Janeiro, Caracas y Lima son grandes metaforas de esta
historia hecha de mezclas. Desde sus cruces estilisticos y sus superposiciones
arquitectonicas, hasta la imagen de caos y los contrastes sociales que presentan, llevan la
marca de una identidad sincrética, esa presencia masiva de lo marginal” (op cit: 84).
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nuevos que emergen en medio de lo establecido, pugnando por hacerse
reconocer” (op cit: 59). Y desde esta posicion, Brunner sugiere un nuevo
planteamiento: “De acuerdo a nuestra tesis, (...), no ha existido ni podia
existir una conformacién cultural moderna —la modernidad que aqui nos
interesa— sino a partir de los afos cincuenta de este siglo. Es decir, desde el
momento que se inicia la transformacion de los modos tradicionales de
producir, transmitir y recibir la cultura” (loc cit).

Y esta transformacion resulta ser, sugiere Brunner, la singularidad de
América Latina y a partir de la cual es posible hallar sus diferencias con la
modernidad europea. Asimismo asegura que: “...entre 1950 y 1990 se ha
iniciado en América Latina el ciclo de su incorporacion a la modernidad
cultural, a la par que sus estructuras econdémicas, politicas y sociales se han
ido transformando bajo el peso de una creciente integracién continental a los
mercados internacionales” (ibid: 61). Puntualiza ademéas que dicha
incorporacion se ha manifestado de manera confusa y desigual, no obstante,
se presenta como tendencia general en todo la region.

Al igual que Brunner, Garcia Canclini arguye que al aproximarnos a la década
del noventa, es evidente que América Latina si se ha modernizado, y que el
modernismo simbdlico ya no estd tan disociado de la modernizacion
socioecondmica. Pero ademas aporta una idea mas, advirtiéndonos que esa
modernizacion es obra de la iniciativa privada, y no de los Estados.

Para continuar con Brunner, él sostiene la hipoétesis de que: “...América
Latina ya hace rato vive su modernidad, pero que esta misma descompone
de tal manera la cultura que se vuelve dificil pensar, a partir de ella, dentro
de ella, en el caleidoscopio de sus heterogéneos fragmentos, la radical
novedad de esta experiencia” (ibid: 87).

Para entender dicha afirmacion tendriamos que abstraernos en nuestra
experiencia propia, reparando en lo que ha implicado la modernidad en
nuestro ser y nuestro estar. Esto con el fin de intentar comprender cual es
nuestra posicién ante ella, cobmo aprehendemos sus efectos, qué de nosotros
comunica en sus expresiones y qué de ella manifestamos en nuestras
existencias.

Existe una propuesta mas sobre la cual se hace referencia, y que ha
generado una gran polémica al cuestionar su validez. Veamos que tan util
puede ser en nuestro intento por entender la realidad que experimentamos
hoy en dia, en la que la modernidad y la tradicion coexisten.
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Garcia Canclini asegura que la posmodernidad es la opcién que nos permite
resolver el dilema que representa el vinculo de la modernidad y la tradicion:
“No puede haber porvenir para nuestro pasado mientras oscilemos entre los
fundamentalismos reactivos ante I|la modernidad alcanzada vy los
modernismos abstractos que se resisten a problematizar nuestra ‘deficiente’
capacidad de ser modernos. Para salir de este western, de este péndulo
maniaco, no basta ocuparse de cdémo se reproducen y transforman las
tradiciones. El aporte posmoderno es util para escapar de ese impasse en
tanto revela el caracter construido y teatralizado de toda tradicién, incluida la
de la modernidad: refuta la originariedad de las tradiciones y la originalidad
de las innovaciones. Al mismo tiempo, ofrece la ocasién de repensar lo
moderno como un proyecto relativo, dudable, no antagénico a las
tradiciones, ni destinado a superarlas por alguna ley evolucionista
inverificable. Sirve, en suma, para hacernos cargo a la vez del itinerario
impuro de las tradiciones y de la realizacion desencajada, heterodoxa, de
nuestra modernidad” (op cit: 190).

Sin duda, en un primer momento esta parece ser una propuesta viable para
reparar en nuestra modernidad y en su relaciéon con la tradicion. Empero, al
sugerirse que a partir de la posmodernidad es como podemos analizar
nuestra experiencia, mediada por la modernidad y la tradicién; cabe
preguntarnos: ¢es posible reflexionar sobre dicha experiencia con la
pretension de haber trascendido a una nueva etapa como sociedad y como
cultura; cuando aun no tenemos la certeza de que ello haya ocurrido asi?.

La llamada posmodernidad aporta, se asegura, la posibilidad de examinar
nuestra modernidad. Pero, en primer lugar, debemos cuestionarnos sobre lo
que revela dicha posmodernidad a diferencia de la modernidad, sobre su
ambigua novedad. Cabe destacar en este punto, una cita de Luis Villoro:
“Vemos como la figura del mundo moderna tiende a desvanecerse. Algunos
hablan ya de ‘situacion posmoderna’. Por desgracia, el término no deja de
ser vago, pues no se precisa cual es la ‘modernidad’ en trance de abandono,
y ambiguo, pues no se definen las nuevas creencias que habrian de
remplazarla. Hasta ahora el ‘posmodernismo’ parece utilizarse como un
membrete que cubre cualquier forma de escepticismo sobre creencias
basicas del pensamiento moderno. Mas que indicador de un pensamiento
renovador parece sintoma de una ausencia: la que deja el descreimiento en
una figura del mundo antes de ser remplazada por otra” (1992: 99).

Brunner parece coincidir con esta idea, al cuestionar la supuesta

incorporacion de nuestras sociedades a la posmodernidad, como una nueva
experiencia y una nueva posicion ante el mundo. En cambio, reconoce que la
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discusion sobre la posmodernidad en Latinoamérica es la que nos brinda
nuevas posibilidades de analizar la modernidad que experimentamos. Y nos
ofrece una profunda reflexién en torno a aquello que resulta de un proyecto
inacabado, cuya expresidn anuncia, mas que vacios y negaciones, todo un
universo de multiples manifestaciones y percepciones de la realidad?.

Lo que es indudable, afirma Brunner, es que nuestro suefio de modernidad
aun cuando sea fragmentado, se hace presente en la sociedad y la cultura de
América Latina. Asimismo, seflala que nuestra modernidad continuara siendo
periférica, descentrada y sujeta a conflictos; pero sus implicaciones seran
resultado parcial de lo que cada sociedad perciba y acoja de la
transfiguracion y heterogeneidad que suponen sus manifestaciones.

Es notable la ineficacia del discurso posmoderno para analizar nuestra
modernidad, porque como lo advierten algunos investigadores; Ila
ambigledad de su novedad y su dudosa aportaciobn en el estudio de
fendbmenos sociales actuales, (en los que la modernidad y la tradicion
coexisten, afadiria yo); son vacios que limitan cualquier intento por
aprehender los cambios que experimentamos como individuos y como
sociedades.

De modo certero, Brunner resalta un punto que a lo largo de este trabajo, yo
he enfatizado también. Este autor hace hincapié en el reconocimiento de la
heterogeneidad de nuestra modernidad, pues como se aclard, aun cuando no
€S una caracteristica propia de Latinoamérica nos permite vislumbrar lo que
somos, nuestras diferencias con respecto a otras sociedades. Pero ello no
significa esencializar nuestra experiencia y nuestra vision ante el mundo,
sOlo debemos contemplar las diferentes formas de apreciar a la modernidad,
y por ende, las distintas formas de incorporarla en nuestra existencia;
considerando en todo momento |lo que de nosotros expresa en su
transfiguracion, y lo que de ella manifestamos en nuestra realidad.

?2 De acuerdo con lo anterior, Brunner afirma: “Condenados a vivir en un mundo donde
todas las imagenes de modernidad —y de modernismo— nos vienen de fuera, y se vuelven
obsoletas antes de que alcancemos a materializarlas, nos encontramos atrapados en un
mundo donde todos los simbolos se evaporan en el aire. América Latina: proyecto, entonces,
de ecos y fragmentos de utopias y pasados; cuyo presente solo podemos percibir como una
crisis continua. Esta sensacion de crisis permanente y de todo —de la economia, de las
instituciones, de los regimenes politicos, de las universidades, del arte, de los servicios
publicos, de la empresa privada, de las fuerzas armadas— oculta apenas y mal el hecho que
vivimos y pensamos en medio de una modernidad en proceso de construccion, cuya
dindmica aumenta cada dia las heterogeneidades de nuestras propias percepciones,
conocimientos, informacion” (op cit: 118, 119).
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Partiendo de este punto, vale la pena reflexionar sobre la situacion de las
sociedades de las cuales formamos parte y nuestro papel dentro de éstas en
lo sucesivo. En una cita mas de Villoro, se traza una ruta posible para
encauzar nuestro futuro: “Los paises del Tercer Mundo entramos en la
modernidad en el momento en que empieza a ponerse en crisis. Lo cual nos
coloca en una situaciéon privilegiada: podemos ver ‘época moderna’ tanto en
sus inicios como en sus fines, antes de aventurarnos plenamente en ella.
Estamos frente a una responsabilidad aun inédita. Podemos evitar el camino
que otros hollaron. Podemos elegir lo que fue avance y liberacién en el
proyecto moderno e intentar prevenir sus consecuencias indeseables. El
proyecto nuestro podria ser una opcidon nueva: la modernidad revisada a
partir de su término” (op cit: 104).

Con este apartado he intentado ofrecer un esbozo breve que apunta hacia la
controversia que se desarrolla en torno al advenimiento de la modernidad y
su transfiguracion; y el modo como es percibida a partir de sus efectos en
nuestro entorno fisico y social. Lejos de existir un acuerdo sobre los alcances
y significados de los cambios que engendra la modernidad, se sostiene una
discusiéon que evidencia las distintas formas de aprehenderla y situarnos ante
ella; y por tal razén su andlisis se enriquece. Se reconozca O No que ese
conjunto de nuevas experiencias y cambios que vivimos sean obra de la
modernidad, carece de importancia aqui. Lo relevante es procurar entender
de qué modo somos participes de esa transfiguracion y a su vez, como
asimilamos los cambios que impone la modernidad y su coexistencia con la
tradicion; qué relaciobn guarda con nuestra percepcion del mundo, de
nosotros mismos y de los demas.

11. LA FIESTA: CONJUGACION DE LO MODERNO Y LO TRADICIONAL
La modernizacion se traduce en secularizacion?

En este contexto social, econémico, y politico generado a partir del proceso
de modernizacion y ante la influencia persistente de ciertas estructuras
tradicionales, ¢qué ocurre en el terreno cultural, en el plano simbdlico de las
relaciones sociales, en las personas y su percepcidon de si mismas, y de su
entorno? Desde mi punto de vista es patente que ese plano esta
estrechamente asociado con la religion y por tanto con ciertas practicas y
rituales cuya realizacibn expresa mucho de las creencias, necesidades y
sentimientos de los individuos®®.

2 Al referirme a la religion, tengo en mente la propuesta de Geertz, quien la define como:
“1) Un sistema de simbolos que obra para 2) establecer vigorosos, penetrantes y duraderos
estados animicos y motivaciones en los hombres 3) formulando concepciones de un orden
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Ahora bien, ante Ilas mutaciones que experimentan Ilos paises
latinoamericanos como resultado, entre otras cosas, de la relacion entre
estructuras modernas y tradicionales, es de esperarse que la religion
presente ciertas transfiguraciones que inciden de algin modo en las practicas
y experiencias de los individuos. Analicemos brevemente qué cambios
entrafa la modernidad en el plano religioso.

Tal como se planteé lineas atrds, hay la tendencia a disociar
indiscutiblemente a la religion de la modernidad: “...la religion pertenece al
estadio de la pre-conciencia, de la pre-ilustraciéon. En una palabra, la religion
no pertenece a la modernidad. Si existe en ella, entonces nada mas como
obstaculo a su desarrollo o como fetiche que impide su plena realizacion”
(Morandé en Parker, 1993: 46).

De esta idea deriva la supuesta correlacion entre modernizacion vy
secularizacion de la sociedad. Sin embargo, después de realizar una
investigacion reflexiva sobre el tema, Parker determina que no hay una
correspondencia absoluta entre modernizacion y secularizacion. Incluso,
asegura que: “La modernizacion y las mutaciones que genera no
necesariamente amenazan a la religion, incluso ella se revitaliza. Las clases
subalternas y los sectores menos favorecidos en este proceso se orientaran
hacia las religiones buscando renovar sus energias y sus motivos para
anhelar nuevas formas de convivencia social” (ibid: 66). Pero, antes de
continuar es necesario puntualizar algunas ideas respecto a la nocién de
secularizacion.

La secularizaciéon tiene diferentes acepciones. Comunmente se le asocia con
las pérdida de influencia de la religion en las sociedades modernas. Esto se
advierte en los casos en que otras instituciones desempefian funciones que
antes eran exclusivas de la religion. Sin duda, se asegura que ello es
muestra de que el papel de la religion ha sido socavado. Empero, la
secularizacion no puede ser concebida como un proceso uniforme en las
sociedades modernas; no lo es porque afecta a diferentes instituciones. Asi
pues, algunas instituciones pueden ser secularizadas y otras no, o bien,
algunas pueden estar secularizadas en tanto que la sociedad o comunidad
misma aun no lo estad (Garma, 1991: 61).

general de existencia y 4) revistiendo estas concepciones con una aureola de efectividad tal
que 5) los estados animicos y motivaciones parezcan de un realismo unico” (1991: 89). De
acuerdo a lo que sefialé antes, esta definicion indudablemente contempla ese nivel de la
vida de las personas que me interesa analizar.
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Por ejemplo, Garma destaca que la secularizacion se expreso fuertemente en
la esfera de la politica. Como se explicé en su momento, el papel del Estado
moderno se impuso en todos los dmbitos de la vida social. La relacion
Iglesia-Estado  experimentdé cambios definitivos al determinar la
subordinacion de la Iglesia al Estado. Esta situacion empero, desato fuertes
protestas y conflictos: “Donde el pluralismo religioso existe, este proceso no
implica fuertes conflictos sociales, dado que las instituciones religiosas estan
debilitadas desde un principio. En el caso de una estructura religiosa Unica y
monopolizadora, el surgimiento de nuevos estados que intentaban delimitar
el poder de la iglesia, el resultado con frecuencia consistia en guerras
prolongadas y destructivas” (ibid: 62). La Revolucion Francesa y la Guerra de
Reforma en México ejemplifican esa situacion. Pero ¢cuales fueron los logros
de algunos de estos movimientos? y ¢(qué cambios implicé para la iglesia
Catdlica y para el Estado?: “Las instituciones politicas serian secularizadas
como resultado de su victoria. Constituciones, leyes y el derecho juridico le
asignarian un nuevo papel a la iglesia monopdlica, subordinandola a una
posicion inferior frente al Estado, algo que nunca fue bien visto por la misma
institucion eclesial. Para reforzar su posicion, tanto los grupos anti-clericales
como la iglesia apelarian a los simbolos de la cultura nacional. Para los
primeros era necesario buscar elementos no religiosos, mas seculares (...)
En cambio para la Iglesia Catdlica y aquellas partes de la sociedad que la
apoyaban, los simbolos nacionales continuaban siendo los religiosos” (loc
cit).

De este modo se evidencia cOmo la posicion de la Iglesia Catdlica fue minada
en algunos paises. En América Latina y en México particularmente, ello se
generaliz6 aun mas con la presencia creciente de diferentes grupos no
catdlicos®®. En consecuencia, afirman, se presenta la tendencia hacia uno de
los elementos en que deriva la secularizacion, es decir, el pluralismo
religioso: “El crecimiento de las denominaciones protestantes y diversas
agrupaciones sectarias muestra que el caracter monopdlico del catolicismo
ha disminuido, y en algunas &reas drasticamente. La recuperacion de una
posicion monolitica por parte de la Iglesia Catdlica es poco probable, dado
que implicaria un retroceso de los procesos de secularizacion cada vez mas
generalizados” (ibid: 63).

% En el caso de México, ello fue determinante para que la religién no fuera ya considerada
como el Unico elemento de integracion social o de unidad nacional. Para comprender lo
relacionado a la laicidad mexicana que deriva de la separacion lglesia-Estado y de procesos
histéricos particulares; asi como las transformaciones que dicha laicidad ha experimentado
recientemente, véase Blancarte, 2000.
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Secularizacion y Religion

Una vez aclaradas algunas cuestiones de la secularizacion y de la relacion
Iglesia-Estado, me referiré sélo a algunos cambios que supone el proceso de
secularizacion para comprender qué ocurre con la religion, y las practicas y
rituales vinculados a ésta, dentro de un contexto en transformacion. Si bien,
es innegable que el proceso de modernizacion es generador de multiples
cambios en el plano material, tales cambios inciden en otros planos de la
realidad social. Ante la alteraciéon de su medio, las personas suelen percibir
su relacién con el entorno y con los demas de modo distinto. En el caso de
Latinoamérica, las mutaciones que engendra la modernidad y su coexistencia
con la tradiciobn, asi como la manifestacion desigual del proceso de
modernizacion y urbanizacion, entrafian a su vez transformaciones en
distintos aspectos y en grados diferentes. EI ambito religioso por supuesto,
no estad excluido pero, ¢cOmo se presentan los cambios en este a&mbito?,
¢qué tan intensos y cruciales pueden ser en la existencia de las personas?:
“...si bien hay cierto porcentaje de la poblacién que es influida por corrientes
secularizantes, en el sentido clasico, es decir, que determinan el declive del
peso simbdlico de lo religioso en la constitucion de los modelos culturales, en
la vida cotidiana y en la vida publica, ello se da mas bien a contracorriente
de la tendencia central que determina, por una parte, la permanencia,
aunque erosionada, del catolicismo y, por otra, el incremento de nuevas
expresiones religiosas de diverso tipo y, con mayor claridad, en las masas
populares latinoamericanas. Lo religioso no se apaga Sino que pareciera
transformarse en el contexto de una sociedad latinoamericana sometida a
una modernizacién periférica, heterogénea, desigual y con un estilo de
desarrollo que se agota” (Parker, op cit: 105).

Las transformaciones que genera la modernidad no conllevan a la
suplantacion de formas y contenidos anteriores, y menos aun en el plano
relacionado con las creencias, valores, y simbolos de lo sagrado. Aunque la
imagen y representacion que las personas tienen de si mismas y de su
entorno se trastocan, existen diversas maneras de asimilar tales cambios,
incorporando nuevos elementos a los sistemas ya existentes, pero en todo
momento, procurando otorgarle sentido a sus vidas: “Sin embargo, en la
sociedad moderna las alternativas de cosmos sagrados se multiplican. El
pluralismo hace que una religiéon encuentre dificil mantener su estructura de
plausibilidad y se abre la puerta al surgimiento de diversos sistemas de
legitimaciones del orden social. Pero con ello la sociedad se seculariza, la
religion se pluraliza y torna privada, es objeto de eleccion personal y se
constituyen fuentes parciales de simbolos de las que los hombres toman lo



que necesitan para reconstruir su propio orden simbdlico significativo” (ibid:
117).

Por consiguiente, la modernizacion no se traduce en total secularizacién. La
religion como sistema de simbolos a partir del cual los individuos confieren
sentido y significado a su estar en el mundo, continlla siendo esencial en
diferentes contextos. Sin embargo, su manifestacion e influencia han
cambiado en menor o mayor grado, segun las nuevas condiciones y mas
aun, dentro de entornos modernos.

Siguiendo esta idea, cabe resaltar el caso de las clases populares y su
particular situacién ante las transformaciones producidas por la modernidad
y su desarrollo: “...su sentido religioso no se desvanece sino que se
transforma. Ciertamente hay una racionalizacién progresiva de las creencias
y précticas religiosas en el pueblo, y dependen de los condicionamientos de
clase de los sujetos, pero sus convicciones religiosas resisten tenazmente,
por una aculturacién pasiva o activa, reproduciendo una religién que se ve
transformada en sus expresiones Yy significados, o bien inventando
creativamente nuevas respuestas religiosas a los desafios impuestos por los
cambios estructurales, culturales e histoéricos...” (ibid: 143, 144).

Una expresion de la religion por medio de la cual las personas crean todo un
sistema de significados, y confieren sentido a sus existencias dentro de un
entorno en transformacion es, al parecer, la fiesta popular. A partir de ésta
se reproducen ciertas practicas y experiencias, y pese a los cambios de
significado y de forma, es un ritual vigente. La fiesta popular como
manifestacion de las creencias, valores y sentimientos en torno a un
contexto social, fisico y simbdlico transfigurado es pues, una respuesta y una
posicion ante la modernidad. De hecho, Parker afirma que la fiesta popular
es: “...contracultura de la modernidad, espacio de resistencia a la légica
racionalista e instrumental, &ambito simbdlico profundamente libre,
regenerador y liberador” (ibid: 191).

Empero, antes de profundizar en el tema y comprender la propuesta de
Parker, es necesario analizar la definicibn misma de fiesta. Recordando
ademas que, la fiesta es el indicador principal a través del cual pretendo
percibir y entender la coexistencia de elementos modernos y tradicionales en
un contexto determinado.
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I11. LA FIESTA
La fiesta como orden y caos; ruptura y continuidad

La fiesta es una préctica social que conjuga y expresa multiples significados
a partir de singulares modos de aprehender la realidad; una realidad en
cambio continuo. Analizar dicha préactica, exige aludir las distintas
representaciones y contenidos que adquiere mediante las experiencias de
quienes la viven, asi como la relacion que guarda con la vision que las
personas tienen del mundo, de su interaccién con los demas y de si mismas.

Para comprender dichas ideas es necesario, antes que nada, profundizar en
la nocién de fiesta. A partir de una cita de Aguirre, se define a la fiesta
como: “...la vivencia social y ritual del caos. i) La fiesta nos proporciona la
ocasion de invertir todos los valores, de destruir temporalmente el poder de
las instituciones, de lo instituido. ii) Si hay un cierto grado de represiéon de
los impulsos primarios, estos llegan a expresarse en vivencias no tan
extremas: borracheras, exceso alimentario, carnaval, juerga, actitudes
invertidas, etc. iii) Cuando la fiesta esta absolutamente controlada por la
accion sociocultural, es reducida a espectaculo, a participacion pasiva (misas,
desfiles, etc.) y pierde casi todo su alcance ‘terapéutico’ originario” (1993:
329).

Sin embargo, cabe preguntarnos como se manifiesta dicho caos y por qué a
partir de éste elemento (entre otros) es concebida la fiesta. En este punto es
imprescindible aludir otro aspecto de la fiesta y su naturaleza: “La fiesta
tiene un caracter originariamente sagrado. En la fiesta no se trata de
transgredir lo sagrado, sino del hecho de la transgresion. La fiesta es ante
todo un rito, la vivencia ritual arcaica de la destruccidén, que precede a la
creacion. Es el paso del caos al cosmos, que hara posible la instauraciéon de
una nueva ley, de una hierofania, de un nuevo espacio y tiempos sagrados.
Uno de los actos centrales de la fiesta es el sacrificio. Cuando una tribu
vivencia ritual y festivamente la ‘crisis’, necesita traspasar sus problemas al
‘chivo emisario’: algo debe ser quemado (hogueras de San Juan), sacrificado
(muerte del padre, de dios), etc.” (ibid: 330).

Con base a lo anterior, destaca la idea de concebir a la fiesta como un ritual,
cuya expresion toma forma de caos, desorden y transgresion de ciertas
reglas. Pero esta transgresion y caos explican s6lo una parte de la naturaleza
de la fiesta. Como ritual del caos, es reflejo parcial de la realidad social en la
que se presenta, pero es ademas, una practica implicada en la continuidad
del orden social y en la estabilidad de un entorno en transformacién. Por
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ello: “A la fiesta siempre sigue el ‘orden reestablecido’. Después de la
transgresion ritual de la ley (...), viene el ‘tiempo sagrado’ de ‘ordenacién’,
de ‘creacion’ (...) La fiesta es la vivencia circular del tiempo: una forma de
acabar para volver de nuevo a comenzar. Por eso las dos fiestas ‘naturales’
mas importantes han sido los solsticios de verano (24 de Junio, fiesta de San
Juan) e invierno (24 de Diciembre, fiesta de Navidad). En el gran ‘ciclo
anual’, en el ‘gran afio’ que es como la representacion de la vida, nacimiento
y muerte se juntan en un punto del circulo temporal” (loc cit).

La fiesta méas alla de la realidad inmediata

Ante esta peculiar naturaleza de la fiesta, debemos remitirnos a elementos
dispares, tales como orden y desorden, continuidad y ruptura. De este modo
podremos entenderla desde otra perspectiva, indagando mas alla de la
realidad evidente.

Por ejemplo, esta la propuesta de Gil Calvo de advertir que el estado de
fiesta no supone un estado de anarquia; lo que en realidad implica es que los
individuos se ajustan a nuevas normas que impone la festividad (1991: 56,
57) Por tal razén, es valido reconocer un diferente orden de cosas ahi donde
percibimos caos y desorganizacion.

Considerar este argumento, implica ampliar nuestra vision de la realidad
social y del ritual de la fiesta, porque si bien, el caos y la transgresion son
elementos clave en la manifestacion de la fiesta, lo es también el orden y la
continuidad, aun cuando estos ultimos no sean palmarios: “En tanto que
transgresion, para que pueda seguir siendo tal, y no se convierta con el
tiempo en un nuevo orden normalizado, la fiesta debe ser excepcional, es
decir, ocasional, efimera, extemporanea. De ahi su caracter de
acontecimiento uUnico y singular, por mucho que se repita ciclicamente. Las
fiestas, como suspension ocasional del vigente orden normativo (estado de
excepcion), deben tener principio y fin, origen y destino, comienzo y final”
(ibid: 191).

Se admite que la fiesta debe ser un ritual limitado a un tiempo, y que la
transgresion por ella generada es la condicion necesaria para la continuidad
de un orden dado. Pero incluso se sostiene que la fiesta es reestructuradora
del orden social: “Es lo que se deduce de la propia naturaleza de la fiesta,
como discontinuidad expresiva que induce una solucién de continuidad al
orden instrumental. En efecto, si esta continuidad instrumental es rota por la
irrupcion expresiva de la fiesta, entonces, cuando ésta finaliza (...), o bien se
restablece y restaura el mismo orden instrumental anteriormente vigente
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(...), o bien se instaura otro nuevo orden instrumental, distinguible del
anterior en alguna relevante medida” (ibid: 84).

De esta manera, la fiesta, como un ritual mediante el cual se concilian
elementos contrapuestos, responde a su vez a los imperativos de un orden
establecido, producto de su transformacién, pero también de su
reproduccion. No obstante, en dicha transformacion y reproduccion la
influencia de la fiesta es incuestionable.

Ahora bien, otro modo a partir del cual es factible comprender esta
mediacion de la fiesta, esta relacionado con su supuesta contradiccién con el
trabajo. Gil Calvo sefala de manera convincente que: “Fiesta y trabajo no se
deniegan ni anulan sino que se complementan y amplifican reciprocamente,
en comun provecho y beneficio mutuo” (ibid: 16). De hecho, este autor
desarrolla tal afirmacién en un estudio interesante sobre el tema, empero,
aqui se resaltan sélo algunas ideas. El llama nuestra atencion sobre la
diferencia que existe entre la fiesta y el trabajo, diferencia que no resulta ser
una contraposicion; mas bien corresponden a dos tipos distintos de la misma
actividad humana, sélo que una se efectla a partir de medios expresivos y la
otra, a partir de medios instrumentales. Asimismo, se arguye que hacer
fiesta significa hacer trabajo pero de manera distinta.

Tener en cuenta la sugerencia de Gil Calvo nos permite mirar y analizar las
fiestas, remitiéndonos a factores fundamentales que parecen no ser
relevantes. Fiesta y trabajo suelen ser entendidos mediante su antagonismo,
sin embargo, es innegable su obvia vinculacidén y retroalimentacion.

Un tanto aunada a los argumentos anteriores, esta la propuesta de mirar la
fiesta también como ‘valvula de escape’: “Toda sociedad busca su
supervivencia a través del orden fundado sobre la represion de los impulsos
primarios, de la sublimacion de los contenidos inconscientes destructores
(...) Pero, un equilibrio incesante, un acoso constante desde las instituciones,
nos haria explotar. De hecho, a veces la sociedad estalla cuando la represion
no encuentra un camino de salida. De ahi que la fiesta tenga, ademas, un
sentido de ‘valvula de escape’ que permite la continuidad del orden y del
tiempo ‘sagrado’. La fiesta se constituye como ruptura necesaria (descanso,
vacaciones, celebraciones) del tiempo laboral” (loc cit). Dicha ruptura no es,
por supuesto, profunda y definitiva; de ser asi la fiesta no seria mas que
expresion de la alteracion de un orden instituido. Lejos de eso, la fiesta
contribuye igualmente a la continuidad y a la recomposicion de un nuevo
orden.
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El caracter social y publico de la fiesta: expresion de la comunidad

A lo largo de este analisis, es notable el caracter publico y social de la fiesta.
De ahi que su significado guarde una relacion esencial con la comunidad que
la vive y le otorga valores: “La fiesta es la relacion social entre las conductas
festivas de una pluralidad de personas que interactdan en publico, formando
una comunidad interpersonal” (ibid: 36).

La fiesta es un ritual cuyo influjo entrafia multiples expresiones. Por ello,
bien puede favorecer la continuidad del orden ya establecido y a su vez,
permitir el advenimiento de un orden reestructurado. De uno u otro modo,
este ritual comunica significativamente ciertos pensamientos, valores,
sentimientos y necesidades de quienes lo experimentan: “En realidad, la
fiesta es la voz de la comunidad, que se congrega festivamente para
hablarse a si misma de si misma por boca de su propia transfiguracion
festiva. Pues, en efecto, toda fiesta implica la transfiguracion de una
comunidad: una metamorfosis de lo mas relevante y significativo de su
estructura social” (ibid: 39).

Como puede notarse, en este argumento también se alude la funcién
reestructuradora del orden social de la fiesta. Aqui se resalta el hecho de que
la fiesta es un ritual, mediante el cual la comunidad se crea una imagen ante
si misma y ante los demas. La fiesta representa ese acontecimiento que,
mediante la transfiguracion, da la pauta para que la comunidad revalorice su
posicion en el mundo, su vinculo con la naturaleza, su vision de lo sagrado, y
su devenir como grupo social; todo esto dentro de un entorno en constante
cambio. De este modo, la comunidad interpersonal generada a partir de la
fiesta, producto a su vez de un determinado tipo de relaciones sociales,
expresa algunos cambios que implican la continuidad o la discontinuidad de
un orden social. Para aclarar este argumento, Gil Calvo sustenta su analisis
con las propuestas de dos antropdlogos: Leach y Turner.

Se sostiene que las relaciones sociales y su transfiguracion, de las cuales
comunica la fiesta: “... pueden ser manifestaciones de la continuidad social
(como gusta Turner de subrayar), y entonces expresan aquello que une y
vincula a los miembros de la comunidad, por encima de sus divisiones,
desigualdades y diferencias. Pero también pueden consistir (como prefiere
acentuar Leach) en la revelacion de la discontinuidad social, expresando
aquellos limites infranqueables que separan unas de otras a las diferentes
posiciones sociales ocupables, y cuyas soluciones de continuidad deben ser
siempre claras y distintas y estar depuradamente delimitadas, para que la
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robusta solidez articulada de la estructura social resplandezca, sin
ambiguedades, confusiones ni sombra de mancha alguna” (ibid: 39).

Para intentar comprender esta idea, es necesario reflexionar en las
relaciones sociales que se desarrollan dentro de una comunidad, pero sin
perder de vista su vinculo con la sociedad general de la cual forma parte. De
modo tal que, percibamos en lo posible la naturaleza de las relaciones
sociales que se manifiestan a partir de la fiesta, procurando aprehender la
diversidad de mensajes que comunican las personas como miembros de
algun grupo social en particular y a la vez, lo que los distingue de otros.

Lo anterior se hace evidente si nos remitimos a las funciones socioculturales
de la fiesta tradicional: i) Manifestacion de un conflicto social; ii)
Manifestacion de la estratificacion social; iii) Manifestacion de la identidad
popular; iv) Manifestacion del prestigio familiar (cargo de cofradias, derecho
de representacion, etc.); y del nuevo status econdmico; v) Manifestacion de
la integracion social y familiar; vi) Manifestacion de la estética social
(Aguirre, op cit: 331).

Cada una de estas funciones dan cuenta de lo que la fiesta representa para
la comunidad que la experimenta, y por tanto, de los diferentes significados
y acepciones a partir de los cuales las personas otorgan sentido a sus
existencias, a sus relaciones con los otros y a su entorno. En sintesis: “Una
fiesta es un ‘sindrome sociocultural’ de tal entidad, que nos puede permitir el
andlisis de la estructura social y cultural del pueblo que lo vivencia. La fiesta
se constituye en un ‘testimonio psicosocial’ a través del cual podemos
estudiar las relaciones conductuales de los miembros de una comunidad. La
fiesta supone una manifestacion del inconsciente colectivo, reprimido y
oculto por la conciencia cotidiana de la légica del trabajo habitual” (loc cit).

La fiesta y su funcién socioecondmica y politica

Hasta ahora no he hablado del papel de la fiesta en el ambito econémico y
politico. Sin embargo, al admitir que el sacrificio y la destruccién son
expresiones festivas, o bien, que el vinculo fiesta-trabajo es mas que una
oposicion, indudablemente se esta haciendo referencia de su relacién con el
terreno econdmico. Dicha relacién es patente si nos remitimos a la historia:
“Las fiestas han estado vinculadas a las ferias. Una vez al afo, casi siempre
después de las cosechas, se hacia el camino hacia las ferias: dos dias de
camino con parada en posada, de ida y dos dias de vuelta, mas tres dias de
ferias y fiestas, completaban la gran semana anual. En los tres dias de ferias
se comerciaba, sobre todo, el ganado (de carga, de alimentacién) y los
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demas productos del campo. El dinero corria en estas capitales de comarca
(la capitalidad de las comarcas provenia de su punto central de mercado) al
socaire de las transacciones y con dicho dinero eran posibles unos dias de
fiesta: toros, cucanas, folclore musical, actos religiosos, buen comer,
charlatanes, vendedores ambulantes, etc. No es posible en este contexto,
ferias sin fiesta, ni fiesta sin feria. Parte del declive de las antiguas fiestas
proviene de la decadencia de las transacciones feriales, a causa de la
maquinizacion del campo y de los procesos de industrializacién urbana” (loc
cit).

Por tal razdbn es conveniente analizar ese vinculo de la fiesta y la feria,
reconociendo que ambas han experimentado varias transformaciones a
través del tiempo. Habria que situarlas dentro de entornos diferentes, en
donde el influjo de la urbanizacion y la modernizacion se han revelado,
procurando aprehender sus manifestaciones actuales. Debemos advertir por
ejemplo, seflala Aguirre, su enorme poder econdmico a partir del surgimiento
de la cultura del ocio: turismo vacacional, fiestas turisticas, etc. (loc cit).

Ahora bien, el ambito politico de la fiesta es innegable cuando se sefiala que
ésta tiene una funcion reestructuradora del orden social, o que posibilita la
continuidad de un orden instituido: “La fiesta, en su aspecto politico presenta
dos vertientes: a) La fiesta institucional (fiesta festiva): fiesta oficial que
recuerda insistentemente el orden social alcanzado después de la revoluciéon
o la restauracién y que se manifiesta por la fiesta espectaculo; b) La fiesta
subversiva (fiesta reivindicativa): aprovecha el caracter ‘cadtico’ y destructor
del viejo orden y se sitia como previa al orden futuro. Se manifiesta en la
‘manifestacion’ contra el orden vertical” (ibid: 331, 332).

En resumen, con base a las propuestas citadas, la fiesta es aquella practica
social cuyo caracter es originariamente sagrado; engendra orden y a la vez
caos y transgresion; genera una ruptura y también una continuidad. Es un
acontecimiento singular, limitado a un tiempo y por ello debe tener un
principio y un fin. Representa ademas una ‘valvula de escape’ ante un orden
instituido, y por tanto hace posible la continuidad del orden y del tiempo
‘sagrado’. O bien, sus alcances pueden manifestarse en la reestructuracion
del orden social. Asimismo, se destaca la naturaleza publica y social de la
fiesta; su capacidad para comunicar una serie de percepciones y expresiones
de las personas que la experimentan como miembros de una comunidad. Por
lo cual, la fiesta también da cuenta de la interaccidon social y de la visiébn que
se tiene de un entorno fisico y social en incesante cambio.
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Dado que la nocién de fiesta engloba diferentes ambitos y niveles de estudio,
no pretendo ofrecer un analisis acabado sobre el tema, por tal razén sélo he
subrayado algunos puntos.

Una vez analizada la nocién de fiesta, es posible visualizar una de sus
variantes: la fiesta patronal. Para aprehender sus principales caracteristicas,
el concepto de sistema de cargos sera de gran utilidad.

V. SISTEMA DE CARGOS

La fiesta patronal es una practica religiosa de gran antigiedad, pues su
origen se remonta a la época colonial. No obstante, es una practica cuya
vigencia es innegable pese a las transformaciones que ha experimentado a lo
largo del tiempo. Su celebracion se lleva a cabo en honor a alguna imagen
religiosa, al santo patron de la comunidad. Quienes participan en la
festividad parecen tener la certeza de ofrecer a su santo patréon algun
sacrificio, a cambio de lo mucho que han recibido por parte de éste. Asi
pues, la fiesta patronal resulta ser una de las expresiones del vinculo
mediante el cual las personas de carne y hueso se comunican con Dios y con
los santos®.

Ahora bien, dado que el punto de interés aqui es el analisis de la fiesta
patronal en México, procuro aproximarme a sus manifestaciones a partir de
la nocién del sistema de cargos: “La fiesta mexicana soélo es posible en la
tradicion rural por la existencia de una estructura organizativa que esta en el
meollo mismo de la comunidad, el sistema de cargos, y en la que se
articulan de una manera compleja y original los procesos socioeconémicos,
politicos, religiosos y étnicos que constituyen a la comunidad tradicional,
pero principalmente la india, de raiz mesoamericana” (Korsbaek, 1996: 7).

Asimismo, el sistema de cargos es un concepto propuesto por el antropélogo
Sol Tax para designar y estudiar un tipo particular de organizacion y

%> Como lo explica puntualmente Leach: “El concepto del ‘otro mundo’ se origina por
inversion directa de las caracteristicas de la experiencia ordinaria. ‘Este mundo’ esta
habitado por hombres mortales, impotentes, que pasan su vida en el tiempo normal en el
que los acontecimientos se suceden en forma de secuencias, uno tras otro. En este mundo
envejecemos ‘todo el tiempo’ y al final morimos. El ‘otro mundo’ estd habitado por dioses
inmortales, omnipresentes, que existen perpetuamente en un tiempo anormal en el que el
pasado, el presente y el futuro coexisten ‘simultaneamente’. En este primer modelo, el
‘poder’, concebido como la fuente de salud, vida, fertilidad, influencia politica, riqueza, etc.,
se encuentra en el otro mundo, y la finalidad de la celebracion religiosa es proporcionar un
puente o canal de comunicacion a través del cual el poder de los dioses pueda estar a
disposicion de los hombres, de lo contrario impotentes” (1993: 112).
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participacion en torno a las festividades que se realizan en comunidad,
ofrecidas a alguna imagen religiosa, y que estaba presente originalmente en
la region de Mesoameérica. Dicho sistema, afirman algunos, es resultado de la
conjuncion e integracion de elementos del cristianismo medieval traidos por
los conquistadores espafoles, y elementos de las diversas manifestaciones
religiosas de los pueblos mesoamericanos (ibid: 22).

Por mucho tiempo se sostuvo el argumento de que el sistema de cargos
tenia un origen prehispanico. Sin embargo, dicho argumento ha sido
ultimamente refutado. En un trabajo sobre la evangelizacion en Chiapas,
Viqueira asegura que a raiz de la guerra de Reforma, de la promulgaciéon
anticlerical de 1917, y de las persecuciones religiosas; la iglesia perdid su
poder econdémico y politico (1997: 92). De este modo: “(...) los pueblos
indios del estado empezaron a ejercer un control mas o menos total sobre su
vida religiosa. A partir de las ensefianzas catolicas recibidas a lo largo de tres
siglos y de diversas creencias de origen prehispanico enriquecidas con la
experiencia colonial, los indios crearon nuevas practicas religiosas. Surgi6
entonces, en el siglo XIX un complejo sistema de cargos sacros —que tenian
su origen en las cofradias— para la organizaciéon y el financiamiento de las
fiestas de los santos” (loc cit).

Cabe destacar que el sistema de cargos ha sido estudiado desde diferentes
enfoques y que los antropélogos han aportado interesantes reflexiones en
torno a esta practica social’®®. Este andlisis obedece a distintas maneras de
percibir la estructura social, las relaciones sociales, la comunidad, etc.
Algunos enfatizan el &mbito econdmico, politico, social, cultural o el simbdlico
del sistema de cargos. Por ello, hoy es posible sostener una discusion
fecunda que sienta las bases para la investigacion de dicha practica.

El tipico sistema de cargos

El concepto de sistema de cargos ha sido la base para los analisis realizados
por antropd6logos en varias comunidades del area cultural de Mesoamérica.
De ahi que haya cierto acuerdo sobre los rasgos que integran la definicion
minima del “tipico sistema de cargos” a partir de lo observado en
comunidades campesinas de la regién (Korsbaek op cit: 68-81).

A continuacién se enuncian brevemente tales rasgos. El sistema de cargos
comprende un numero de oficios claramente delimitados, cuyo campo de
accion es reconocido a partir de los derechos y obligaciones que supone cada

%6 saul Millan ofrece un esbozo de algunas de las aportaciones hechas por Wolf, Cancian,
Harris, Y.W. Smith, Aguirre Beltran, Dow y Cumrine (1993: 14-17).
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uno. Estos oficios se relevan entre casi todos los que son considerados
miembros de la comunidad, generalmente por los varones (de hecho, la
calidad de miembro de la comunidad esta determinada a partir de la
participacion en el sistema de cargos, y ademas éste actia como mecanismo
de integracién). Por tanto, quienes asumen los cargos, lo hacen por un
periodo corto de tiempo, tras del cual se reincorporan a sus actividades y
vida cotidianas. Asimismo, los cargos se estructuran bajo una jerarquia,
puesto que la organizacion del sistema exige asumir un cargo soélo si antes
se ha ocupado otro en la jerarquia de los mismos. La persona que asume
algun oficio, suele no recibir ninguna retribucidon; incluso puede ocurrir que
aceptar un cargo represente un gran costo econdémico que se traduce en
inversion de tiempo, trabajo o dinero. Sin embargo, a cambio de esto, se le
concede al carguero un gran prestigio en la comunidad.

De igual forma, se destaca que el sistema de cargos se constituye a partir de
dos jerarquias, una politica y otra religiosa, ambas estan estrechamente
vinculadas. Por ello, es comun que a lo largo de su vida, el carguero ascienda
a otros niveles del sistema; siguiendo un movimiento en zigzag, alternando
el ejercicio de un cargo religioso y después otro en la escala politica y
viceversa. De este modo, quien ha asumido todos o la mayoria de los oficios
del sistema de cargos, es distinguido como “pasado” o “principal” por los
miembros de la comunidad.

Se precisa también que el sistema de cargos es una practica social asociada
a la religiosidad popular catdlica (Portal, 1996: 29 ) y esto es de esperarse sSi
recordamos que dicho sistema resulté de la combinacion de elementos del
cristianismo medieval con elementos religiosos de las culturas
mesoamericanas, como se menciond antes.

El sistema de cargos implica la organizacion en torno a la celebracion de una
festividad en honor a algun santo patron y suele generar un conjunto de
gastos e intercambio de dones, que resulta de la nocidn del sacrificio y del
prestigio. Por ello, es evidente que en el analisis del sistema de cargos deben
considerarse sus efectos en la estructura econémica de la comunidad, tal
como se sefald en el apartado anterior.

Algunas discordancias en torno al sistema de cargos
Como se aclarg, la definicion anterior se refiere al “tipico sistema de cargos”.
Esto quiere decir que no necesariamente deben presentarse de la forma

descrita todos y cada uno de los rasgos sefnalados, para afirmar que estamos
ante una organizacion de este tipo en las comunidades reales. Igualmente,
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debe advertirse que tales rasgos son propuestos con base en las
investigaciones realizadas en comunidades campesinas. Empero, estas ideas
han sido objeto de gran controversia debido a su incompatibilidad con lo que
percibimos en las sociedades reales.

En primer lugar, se discute que aun hallemos el sistema de cargos, tal y
como ha sido definido comunmente. Lo evidente aqui es que, quienes
sostienen esta idea niegan la posibilidad de aprehender su expresion en
entornos transfigurados. Incluso Frank Cancian afirma que “el colapso del
sistema de cargos” es ineludible. El sustenta su reflexion a partir de la teoria
de la aculturacion: “...originalmente tenemos una comunidad indigena pura y
tradicional. A través del tiempo se expone esta comunidad a los embates de
la modernizacion, al principio defendiendo exitosamente su sistema de
cargos, pero inevitablemente sucumbe al final” (Cancian en Korsbaek: 43), y
asegura que son tres los factores principales que provocan esta situacion: la
ladinizaciéon, la intervencion politica directa por parte del Estado y el
crecimiento demogréfico.

Empero, hay quienes aseguran que el sistema de cargos puede ser
contemplado desde otro punto de vista. Por ejemplo, en un simposio bajo la
direccion de Richard N. Adams, se concluyd que: “...el sistema de cargos es
la principal institucion que se interpone entre las comunidades y la
modernizacion” (ibid: 40). Indudablemente, de acuerdo con esta propuesta,
se sugiere que mas que en crisis, el sistema de cargos esta en continua
creacion, y aun hoy aporta algunos elementos de los cuales se sirven las
personas y las comunidades para conferirle significado a sus existencias, a su
percepcidon de lo sagrado, y a su entorno natural y social. Pese a que la
modernidad se manifiesta mediante el desorden y la ruptura, también
representa el cambio; implicando nuevas formas de aprehenderlo y
adecuarlo segun nuestras propios pensamientos, valores, necesidades. Una
de estas formas, puede afirmarse, es el sistema de cargos.

De ahi que, con el transcurrir del tiempo, el sistema de cargos continde
siendo parte importante de la estructura econdmica, politica y social de una
comunidad; reconociendo que aunque su fundamento es meramente
religioso, son indiscutibles sus alcances en aquéllos ambitos. Pero también
debe admitirse que la transfiguracion que experimentan las sociedades en el
terreno econémico, politico y social, derivan en cambios y ajustes en la
organizacion civico-religiosa; tal es el caso del sistema de cargos.

Vale la pena advertir otro punto de discusion, un tanto relacionado con el
anterior, y que apunta hacia el tipo de contexto donde puede hallarse el
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sistema de cargos: “...el sistema de cargos es generalmente encontrado en
las comunidades campesinas del tipo de ‘comunidades campesinas
corporativas cerradas’, con poblacién indigena; en la regién cultural de
Mesoameérica hay un amplio acuerdo sobre esto entre los investigadores de
la regién y ademas esta bien documentado” (ibid: 54). No obstante, luego de
la realizaciéon de otras investigaciones en comunidades mestizas, se admite
que el sistema de cargos puede encontrarse en comunidades con poblaciéon
no indigena, y se manifiesta no solo en el area cultural de Mesoameérica, sino
que se extiende en otras areas de América Latina. Incluso se afirma que
también puede presentarse en contextos urbanos, aunque algunos no
coincidan con tal afirmacion?’.

El sistema de cargos urbano

Algunos antropdélogos han llevado a cabo investigaciones sobre el sistema de
cargos en contextos diferentes, y demostraron que es posible visualizar dicha
organizacion civico-religiosa en entornos urbanos: “El sistema de cargos
urbano es una construccion simbdlica actual, en la cual, desde Ilo
contemporaneo, se organizan los saberes y los significados de antafio y no a
la inversa, es decir, no se trata de una vieja reminiscencia agraria que se ha
tenido que transformar y adecuar ‘sobre la marcha’ de los procesos de
urbanizacion” (Portal, op cit: 35).

Siguiendo esta idea, y después de una investigacion realizada en ese tipo de
contexto, se sugieren algunas de las caracteristicas que presenta el sistema
de cargos urbano, y que lo distinguen del que se manifiesta en contextos
rurales (ibid: 35-38). En el contexto urbano, suele conformarse el sistema de
cargos por un menor numero de cargos; por ejemplo, pueden hallarse sélo
dos, los fiscales y los mayordomos: los primeros son los responsables del
arreglo y mantenimiento de la iglesia; los ultimos son meramente los
encargados de la organizaciéon de la fiesta. Cada uno de los elementos de la
fiesta se asigna a los diferentes representantes del cargo; asi por ejemplo,
hay mayordomia de castillos, de musica, de danzas, etc. Comunmente hay
un mayordomo principal y el resto lo secundan en su cometido. Asimismo, el

27 “En cuanto a la existencia del sistema de cargos en condiciones urbanas, la situacion es
ligeramente diferente: no he sido capaz de encontrar un sistema de cargos en un contexto
totalmente urbano, ni en el trabajo antropoldgico de Oscar Lewis ni en otros trabajos de la
ya relativamente bien desarrollada antropologia urbana. La razén es, creo, que el contexto
urbano no presenta las condiciones propias para el desarrollo y la persistencia del sistema
de cargos. En primer lugar, no encontramos el mismo grado de delimitacién contra el mundo
exterior que es el caso en el ambiente campesino y tribal. Y en segundo lugar, nos hace falta
uno de los elementos esenciales para que se desarrolle el sistema de cargos: el
ayuntamiento” (Korsbaek, op cit: 57).
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sistema de cargos es posible gracias al apoyo del los pobladores, ya sea
mediante agrupaciones publicas o privadas.

Por otra parte, las condiciones para acceder al sistema de cargos urbano se
imponen a partir de preceptos diferentes. Generalmente, no es necesario
haber ocupado los otros niveles jerarquicos del sistema para ocupar algun
cargo, aun cuando se aspire el de mayor grado. De ahi la posibilidad para
que las mujeres y los jovenes participen en el sistema de cargos sin
demasiadas limitaciones. Por tal razén, el prestigio que alcanzan los que
ocupan un cargo, depende mas de la responsabilidad y el compromiso que
conlleva la organizacion de la fiesta, y menos de la edad o el género. En
suma, todos los miembros de la comunidad pueden integrarse al sistema de
cargos urbano.

Con relacion al costo econdmico que implica la organizacidon y realizacion de
la fiesta, cabe destacar que, quien posea los medios econdmicos necesarios
para participar en el sistema de cargos urbano puede hacerlo sin mayor
problema. El hecho de que las mujeres y los jovenes tengan acceso al
trabajo asalariado, explica también su incorporacion a dicho sistema.

Para continuar con este punto, se advierte también que los gastos que
impone la fiesta, no representan una carga econémica individual; sino que
son sufragados con el aporte de un mayor niumero de personas.

Normalmente, existe ademas una clara disociacion de la esfera civica y la
esfera religiosa en el sistema de cargos urbano. No hay una relaciéon
necesaria entre el ejercicio de un cargo religioso y un cargo politico. De igual
forma, en el sistema de cargos urbano, es comun que los responsables de los
cargos lleven un control de quiénes aportaron algo para la festividad y con
cuanto; para finalmente presentarlo ante la comunidad una vez concluido su
periodo en el cargo.

Hasta aqui se han propuesto algunos rasgos que distinguen al sistema de
cargos urbano, del de contextos rurales, sin embargo, hay un elemento en el
que coinciden. Tanto en uno como en otro caso, suele efectuarse un
intercambio reciproco de invitaciones entre las comunidades a sus
respectivas fiestas que implica el mutuo compromiso de participar en las
festividades en honor a los santos de cada comunidad. Este intercambio crea
un vinculo a partir de las relaciones sociales que une a diferentes
comunidades y que fortalece ademéas el parentesco consanguineo vy
simbdlico.
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Como es evidente, el sistema de cargos en contextos urbanos difiere en
algunos rasgos con el que se manifiesta en contextos rurales, sin embargo,
de uno u otro modo, es una practica que exige un analisis minucioso para
determinar justamente las diferencias y singularidades que presenta con
respecto a otros casos y que exigen su estudio; procurando hallar la relacion
que guardan con el entorno donde se desarrolla.
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Capitulo 3. LA DINAMICA DEL CAMBIO: SU ALCANCE Y SU CARACTER

1. LA EXPANSION URBANA Y EL PROCESO DE MODERNIZACION DE LA
ZMCM

El pueblo de San Juan Yautepec y la colonia El Olivo, pertenecientes al
municipio de Huixquilucan, Estado de México, son las dos localidades que
elegi para llevar a efecto mi investigacion sobre el vinculo
modernidad/tradicién. Dicho municipio limita con el Distrito Federal y por
tanto su territorio esta considerado parte de la Zona Metropolitana de la
Ciudad de México (véase mapa 1)%.

Un elemento conducto de mi analisis etnografico es la consideraciéon que he
presentado paginas atras del papel jugado por el poder —el Estado en
términos generales— en el desarrollo de la modernidad, el cual modela el
vinculo modernidad/tradicion.

En el caso de las dos comunidades que estudio este rol es jugado por el
Distrito Federal quien también ha pretendido conducir el encauce de la region
hacia el progreso, toda vez que diferentes gobiernos adoptaron el discurso
de la modernidad occidental y pusieron en marcha ciertas acciones para
acceder a ella. Una de dicha acciones fue justamente la ereccidon de la capital
del pais como punto central de comunicacién en México. De este modo, el
D.F. resulté ser la puerta de entrada a los cambios que la modernidad
suponia y que Meéxico debia asumir para llegar a ser una sociedad
desarrollada. Empero, ¢(qué consecuencias acarred0 esta decision a nivel
nacional y regional?. Como se plante6 paginas atras, el efecto fue una
imagen equivocada de las diferentes regiones y culturas locales que
conformaban el pais. El D.F. representd por mucho tiempo el principal centro
econdmico, politico, social y cultural de México; a partir de él eran posibles
las aspiraciones de modernidad.

El proceso de modernizacion en el Distrito Federal se expresd, entre otras
formas, en la urbanizacién. Esta involucré el avance tecnoldgico en los
medios de transporte y vias de comunicacion, el progreso en materia de

%8 Existen varias formas de referirse al area de influencia de la ciudad de México: Area
metropolitana de la ciudad de México, Corona regional de la ciudad de México, Zona
suburbana de la ciudad de México, Zona Metropolitana de la ciudad de México, Zona
Metropolitana del Valle de México, etc. Estas denominaciones corresponden mas a los
objetivos de los investigadores y a los limites que ubican con fines de andlisis que a una
delimitaciéon real y precisa del territorio en cuestion. En adelante, utilizaré la denominacion
abreviada de ZMCM para referirme a las zonas conurbadas con la ciudad de México y a ésta
dltima propiamente.
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educacién, salud, empleo, turismo, etc. y su consiguiente centralizacion. La
capital del pais atrajo un numero significativo de inmigrantes que buscaban
mejorar su condicion econdmica, y tener acceso a un empleo productivo y a
los beneficios que implicaban el modo de vida urbano y la cultura moderna.
Por ésta y otras razones se explica el desmesurado crecimiento demogréfico
del D.F. y su expansion urbana.

No obstante, cabe analizar detenidamente la manera como se presento dicho
proceso de cambio en el D.F. y su area de influencia, dado que ello nos
permitirdA entender su actual configuraciéon y algunos de los fendmenos
socioecondmicos y culturales que hoy experimentamos quienes de un modo
u otro estamos relacionados con la ciudad de México. Mas adelante ahondaré
en el caso del municipio de Huixquilucan y en especifico, sobre San Juan
Yautepec y El Olivo. Mediante la descripcion y la informacion estadistica,
trataré de los lugares donde realicé mi investigacion, sin perder de vista el
contexto general del que forman parte y claro esta, sus vinculos con la
ciudad de México.

La ZMCM y su conformacion actual

A partir de 1930 se manifestd6 una dindmica urbana en la ciudad de México
de tal naturaleza, que los cambios engendrados por ésta fueron decisivos
para su conformacién actual. Durante el periodo 1930-1960, aumento
considerablemente la tasa media de crecimiento anual: “A partir de 1940 los
flujos migratorios orientados hacia el empleo urbano se aceleraron y entre
1940 y 1950, las migraciones contribuyeron con un 69 por ciento al
crecimiento poblacional de la ciudad, cuya tasa promedio anual llegé
entonces al 3.5 por ciento, para ascender a un maximo de 5 por ciento en los
afnos sesenta. Por otro lado, el modelo de crecimiento econémico imperante
entre 1930 y 1970, basado en la sustitucidon de importaciones y el desarrollo
del mercado interno, promovié la concentracion industrial en la ciudad de
México, la cual alcanzé también su nivel maximo en 1960, cuando en la
ciudad radicaba casi el 50 por ciento del empleo industrial del pais” (Duhau,
1998 :129). Bajo estas tendencias de crecimiento demografico, era de
esperarse que la poblacidn rebasara los limites de la jurisdiccion del D.F. De
modo que en la década de los afios cincuenta es notoria la expansion del
espacio urbanizado: “El crecimiento espacial de la ciudad obedece ahora a la
creacion de parques industriales en el norte de la aglomeracion, la creacion
de grandes fraccionamientos destinados a las clases medias (Tecamachalco y
Ciudad Satélite, también en el norte) y al continuo desarrollo de nuevas
colonias populares producto de invasiones, de fraccionamientos fraudulentos
en gran escala al oriente, en la zona del ex lago de Texcoco, y de la
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ocupacion irregular de tierras ejidales y comunales” (ibid: 132, 133) (véase
mapa 2).

En el lapso de las décadas de los afios sesenta y setenta el area urbanizada
continGia creciendo, aunque la poblacién aumenta mas rapidamente®. Sin
embargo, en los afios ochenta se invierte esa situacion: “Durante esta
década, se presenta, contra todas las predicciones y en particular las
formuladas por los demdgrafos, una notable reduccién del crecimiento
poblacional de la ZMCM, acompafiada por una también notable expansion del
area urbanizada (...) mientras que el crecimiento del area urbanizada fue de
45 por ciento durante la década, la poblacion crecio sélo 21 por ciento (...)”
(ibid:136) (véase mapa 3).

Es importante mencionar un elemento que Emilio Duhau analiza
profundamente y que cabe resaltar para comprender algunos de los cambios
referidos aqui. La urbanizacion popular del D.F. se desarroll6 principalmente
en ciertas zonas y bajo condiciones particulares. Emilio Duhau lo resume asi:
“Hasta comienzos de los afos setenta se da el predominio de los
fraccionamientos clandestinos o incluso invasiones en gran escala en areas
bajo diferentes regimenes de propiedad, pero caracterizadas por tratarse de
suelos que o bien perdieron su valor agricola para transformarse en
periferias desoladas y de escaso o nulo atractivo para el uso habitacional de
las clases medias y altas, pedregales de origen volcanico y laderas y lomerios
deforestados de muy escasa o0 nula aptitud para usos urbanos, junto con un
avance lento de la urbanizacién irregular de antiguos poblados que
progresivamente fueron quedando conurbados y, en algunos casos, como el
de la Delegacion Alvaro Obregdn, ocupacion por invasién y a veces venta
paulatina, de predios situados en cafiadas, barrancas y areas federales”
(ibid: 157). Y de hecho afirma Duhau, que las tierras de los municipios
conurbados, y mas aun de los recientemente conurbados, representan la
reserva primordial de suelo para ulteriores procesos de urbanizacién popular
(ibid: 158).

Ahora bien, los municipios del Estado de México conurbados en 1970 son:
Ecatepec, Naucalpan, Tlalnepantla, Nezahualcdyotl, Atizapan, Cuautitlan
Izcalli, Tultitlan, Chimalhuacéan, La Paz, Huixquilucan, Coacalco, y Cuautitlan

2% Javier Delgado coincide con esta idea y también afirma que a partir de la década de los
afios setenta la ciudad de México desarrolla una descentralizacion en gran escala, a nivel
metropolitano y a nivel regional. Ello, ademas de repercutir en la estructura urbana,
manifiesta su alcance sobre la periferia regional adyacente; que el denomina corona regional
de la ciudad de México, y estad conformada por las 16 delegaciones del D.F. y poco mas de
200 municipios de los estados proximos (1999: 11).
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de Romero Rubio®®. El area urbanizada de dichos municipios se cuadriplicé
entre 1960 y 1982, y la urbanizacion irregular jugdé un papel destacado en
dicho proceso (ibid: 158). Particularmente, la urbanizacién popular en los
municipios de Naucalpan, Tlalnepantla, Ecatepec, Nezahualcdéyotl,
Chimalhuacan y La Paz, ubicados al Norte, Norponiente, Nororiente y Oriente
del D.F., tuvo una participacion significativa (véase mapa 1).

Empero, dicho proceso de urbanizacion presentd ciertas peculiaridades: “El
municipio de Chimalhuacan, que corresponde a lo que es considerado el
‘tercer contorno’ de la ZMCM, ilustra el caso de areas incorporadas al proceso
de urbanizacibn como periferia lejana de la ZMCM en los afios setenta. A
diferencia de Naucalpan, Tlalnepantla y Ecatepec, que se urbanizaron en
proporcion significativa a través de la formacion de colonias populares
irregulares, pero también de la conformaciéon de grandes areas y parques
industriales, de fraccionamientos autorizados (en gran parte populares), de
conjuntos habitacionales promovidos por organismos publicos e incluso sobre
todo en el caso de Naucalpan, de grandes areas residenciales destinadas a
las clases medias, y a semejanza de Nezahualcoyotl, pero bajo mecanismos
diferentes y con posterioridad, tendi6 a convertirse junto con otros
municipios situados al nororiente y el oriente de la aglomeraciéon, en una
especie de ciudad dormitorio popular” (ibid: 161, 162).

Como puede observarse, la participacion de los municipios conurbados en el
crecimiento de la urbanizaciéon popular ha sido destacada, y si nos remitimos
al periodo de las décadas 1980-1990, ello es innegable. Las tres cuartas
partes del crecimiento del area urbana en esos afios se presenté en 27
municipios conurbados del Estado de México, y de éste, las colonias
populares representaron el 70 por ciento. En tanto, en la demarcacion del
D.F. el 91 por ciento del area urbana se desarrollé principalmente en las
delegaciones Gustavo A. Madero, Alvaro Obregon, lztapalapa, Tlahuac y
Tlalpan; el resto en lztacalco y en las cuatro delegaciones centrales:
Cuahgltémoc, Miguel Hidalgo, Venustiano Carranza y Benito Juarez (ibid:
163) °-.

30 Tales municipios, si bien forman parte de la periferia de la ciudad de México, ocupan una
posicion diferente segun el caracter de su participacion en el proceso de urbanizacion de la
ZMCM. De este modo, los municipios de Naucalpan y Nezahualcéyotl son situados dentro del
primer contorno; Huixquilucan, Atizapan de Zaragoza, Tlalnepantla, Tultitlan, Coacalco,
Ecatepec y la Paz, dentro del segundo contorno; y Cuautitlan lzcalli, Cuautitlan de R.R. y
Chimalhuacan, dentro del tercer contorno (véase Delgado, op cit: 133).

3! Este proceso sin embargo no se traducia en un aumento poblacional en las delegaciones
centrales, pues incluso en el periodo entre 1985 y 1990 estas manifestaron una pérdida
considerable de poblacién, que se trasladd hacia los municipios conurbados. Cabe aclarar
que dicha situacion ya se venia presentando desde la década anterior (ibid: 183).
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Emilio Duhau advierte que a diferencia de lo que sucedi6 en el D.F., el area
conurbada del Estado de México manifestdé menos concentracion en su
desarrollo. Esta se presenté primordialmente a partir de la creaciéon de
colonias populares en diez de los municipios conurbados: Atizapan de
Zaragoza, Ecatepec, Chimalhuacan, Texcoco, Nicolas Romero, Zumpango,
Tecamac, Cuautitlan lzcalli, Chalco e Ixtapaluca. Tales municipios se ubican
al Norponiente, Nororiente, Oriente y Suroriente de la aglomeracion; por ello
se visualiza una mayor dispersion en el crecimiento de su area urbana que
en el D.F. (ibid: 164, 166).

De este modo, seflala también Javier Delgado, que para el afo de 1990:
“...la corona regional tenia una poblacion de cerca de 20 millones de
habitantes —24 por ciento de la poblacién nacional— lo que significa una
densidad de 1,295 habitantes por kilbmetro cuadrado, la mas alta del pais,
después del Distrito Federal. En su interior se han formado, a lo largo y como
parte sustantiva de la historia de México como nacion independiente, cinco
zonas metropolitanas y siete ndcleos urbanos relativamente aislados; las
primeras agrupan a 115 divisiones municipales y/o delegacionales, mientras
que las segundas agrupan a 16 municipios” (1999: 11)3.

Asimismo, Emilio Duhau puntualiza una diferencia en torno a los cambios
recientes en el desarrollo del 4rea urbana en la ZMCM: “...esta distribucion
de la formacién reciente de colonias populares en los municipios conurbados,
a diferencia de lo ocurrido en décadas anteriores, ya no responde (con
excepcion de las tierras urbanizadas en Chimalhuacan, Chalco y en cierta
medida Ecatepec), a tendencias locacionales vinculadas con la degradaciéon
fisica, la ausencia de potencialidad agricola y el escaso atractivo de las areas
ocupadas, sino fundamentalmente a su localizacién en una periferia lejana,
donde tiende a sustituir usos agricolas y en las cuales la urbanizaciéon
popular no enfrenta la competencia de formas reguladas de urbanizacion
debido, entre otras cosas, no so6lo a la lejania, sino también (...), a las
politicas aplicadas durante los afios ochenta y lo que va de la presente
década en la relacion con la incorporacion del suelo a usos urbanos”
(ibid:166).

Como es patente, la creacion de colonias populares dentro de la

32 para tener una vision general de los alcances de la corona regional de la Ciudad de
México, a continuacion se describe de un modo simplificado. Las cinco zonas metropolitanas
son las de: la Ciudad de México, Cuernavaca-Cuautla, Pachuca, Puebla-Tlaxcala y la de
Toluca-Lerma. En tanto, los ndcleos urbanos independientes son los de: Atlacomuico,
Tepeapulco, Jilotepec-Tepeji-Tula, Apizaco, Valle de México Norte, Valle de México Noreste
y el del Valle de México Sureste (véase a Delgado, 1999: 12, 13).
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circunscripcion del D.F. y de los municipios conurbados de Estado de México,
es una cuestiéon que no podemos dejar de lado si pretendemos entender el
modo como se desarrollé el proceso de urbanizaciéon en esa area®:. Emilio
Duhau plantea que al distinguir las jurisdicciones que participaron
significativamente en la urbanizacion popular de la zona, es factible percibir
la disposicion particular de los asentamientos que integran el conglomerado
del D.F. y su area conurbada. De manera general, afirma Duhau, se
vislumbra en el extremo Oriente de dicho conglomerado que el habitat
popular ocupa una parte significativa del territorio; y que de hecho puede ser
considerado como una “ciudad popular”. Por otra parte, seflala que en el
extremo Poniente también es innegable la presencia de colonias populares,
no obstante, éstas coexisten y en ocasiones cercanamente con
asentamientos de la clase media y alta (ibid: 168, 169).

De manera parecida, Javier Delgado repara en la peculiar ubicacion de los
diferentes asentamientos segun el uso de suelo que se le otorgaron a ciertas
areas de la zona metropolitana. Incluso, Delgado profundiza en torno a esta
cuestidon y sefiala: “...los municipios conurbados dedican mas suelo urbano a
habitacion que en el D.F., en detrimento de los dedicados a los servicios y
equipamiento a la industria, que casi ocupa el doble en aquella entidad” (op
cit: 23). El analisis en torno a ello, le permite a Delgado percibir la situaciéon
de desigualdad entre el Estado de México y el D.F., que notablemente toma
la forma centro-periferia: “Si se compara la proporcién de equipamiento con
la de la poblaciéon asentada en sus areas, podriamos afirmar que en el centro
tenemos una situacibn de sobreequipamiento, que se convierte en
subequipamiento en practicamente toda la periferia, mediada apenas por un
nivel cercano a la norma en areas intermedias” (ibid: 24).

No obstante, en los dltimos afios se han presentado algunos cambios que
necesitamos considerar para comprender las condiciones que se viven
actualmente en la ciudad de México y su area conurbada. Javier Delgado
ofrece un trabajo sugestivo sobre el papel que han jugado las innovaciones
tecnoldgicas en materia de transporte y la modernizacion en las vias de
comunicacion, para la reestructuracion territorial de la ciudad de México y su
area de influencia. En definitiva, asegura que la modernizaciéon en las
carreteras dio pie a la conurbacion de los municipios por los que atravesaron.
Pero si consideramos ademas la omnipresencia del mercado en este proceso

33 En este punto, Duhau subraya el hecho de que en la década de los ochenta, la
urbanizacién popular de la ZMCM se desarrolld6 basicamente sobre tierras de propiedad
privada y en menor medida sobre tierras de propiedad ejidal. Esto lo sefala porque suele
pensarse lo contrario; que estas Ultimas resultaron ser las que proporcionaron la principal
fuente de suelo para la creaciéon de colonias populares en esos afos (ibid: 169).
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de cambio, tenemos que “Entre 1988 y 1994 la construccion de nuevos
espacios comerciales y de servicios se vio favorecida por la politica de
construcciéon de ejes viales y la ampliacion de las lineas del metro en forma
de reticula, antes que atender a la periferia. Aunque se desconoce el numero
total de grandes centros comerciales construidos en esos afos, el andlisis de
los datos relativos a 40 grandes proyectos, promovidos por inversionistas
privados nacionales y extranjeros (85 por ciento), como por diversas
dependencias de gobierno (15 por ciento), revela una ocupacion masiva de
los nuevos nodos estratégicos” (loc cit).

Las ideas expuestas nos llevan precisamente a tener una imagen distinta de
la posicidn que ocupa el centro con relacion a su periferia, dado que como se
plante6 antes, el crecimiento del area urbana y de la desigualdad en el
acceso al equipamiento dio como resultado la creacién de nuevos centros:
“Al interior del Distrito Federal como de la metrépoli en su conjunto, esa
localizacion diferencial de inversiones, actividades industriales, comerciales,
culturales y de servicios, asi como de poblaciéon y vivienda, ha impulsado el
surgimiento y desarrollo de multiples centralidades” (Ramirez, 1999: 28). Asi
pues, justamente hacia esas multiples centralidades se orientaron algunos
proyectos urbanos: “...en escala e intensidad variable, selectivamente a lo
largo de las principales vias de comunicacion, asi como en los ambitos
urbanos que concentran servicios, actividades y poblacién hacia el Sector
Norte 1 (Tacuba, Azcapotzalco, Tlalnepantla, Naucalpan), Norte 2 (Madero,
Ecatepec); al Poniente (Miguel Hidalgo, Santa Fe, Cuajimalpa, Huixquilucan);
al Oriente 1 (Iztapalapa, Tlahuac) y, en menor escala hacia el Sur (Perisur,
Tlalpan, Xochimilco). Es importante sefialar que el mercado jugé un papel
fundamental en la reorganizacion territorial de la metrépolis durante la
ultima década, incluso por encima del esquema de planeacién. EI mercado
impulsé una relativa descentralizacion en la medida en que acerc6 abasto y
servicios, comercio y cultura a zonas habitacionales, localizadas en torno a
los sitios en desarrollo” (ibid: 29).

En definitiva, las nuevas condiciones de cambio que presenta la ciudad de
México y su area conurbada, exige nuevas formas de percibirla. Sin duda, la
posicion que décadas atras ocupaba la ciudad de México con respecto a su
periferia y con el resto del pais, se ha transformado. Particularmente, en el
primer caso, Patricia Ramirez afirma: “Si consideramos que la ciudad de
México ha crecido a partir de la constante expansion tanto de su periferia
como de su nucleo central que sistematicamente amplia, reproduce vy
desborda sus dimensiones, sus funciones y sus actividades hacia los espacios
que se extienden en torno suyo; también podemos suponer que la ciudad
que habitamos actualmente, no es méas una ciudad con un solo centro, ni con
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una sola periferia” (ibid: 30). Y sefiala ademas que los medios de
comunicacion, la infraestructura vial, y los servicios han participado
particularmente en la reestructuracion de la ciudad de México y su area
conurbada.

De acuerdo a lo escrito hasta aqui, es evidente gque las tendencias de
crecimiento de la poblacion de la ZMCM han cambiado en los ultimos afios.
Ello, sin embargo, no ha implicado un cambio en la dindmica de crecimiento
del area urbanizada; su expansion y por tanto la conurbacién contintan: “Los
datos censales para la ZMVM en el quinquenio 1990-1995 muestran la
continuidad de la tendencia decreciente del ritmo de crecimiento, ubicado en
1.8% anual; el DF con una tasa del 0.5% y los municipios conurbados con
3.2%. Es importante anotar que los municipios reducen significativamente su
ritmo de crecimiento, de 5.8% de 1970 a 1990 a 3.2% 1995; en general, los
municipios de reciente incorporacion a la metropolis presentan tasas
menores que en décadas anteriores. Sin embargo, el crecimiento poblacional
absoluto se mantiene, en razén de la gran masa poblacional acumulada. Al
mismo tiempo, continda la dinamica de metropolizacién: en el periodo 1990-
1995 se conurbaron 9 municipios del Estado de México y se incorporé el
primer municipio de un tercer estado, Tizayuca, en Hidalgo (Conapo, 1998)”
(Pradilla, 1999: 3).

Se prevé que para el periodo 2000-2010 no habrd cambios importantes,
pues la tasa de crecimiento de poblacion no aumentara significativamente en
la ZMCM. Asimismo, al igual que lo que ahora se manifiesta, se presentara
un mayor crecimiento demogréafico en los municipios conurbados del Estado
de México, que en el D.F. (ibid: 5).

Por ultimo, cabe sefalar que este crecimiento demogréafico se ubicara
principalmente sobre los municipios y delegaciones situados cerca de alguna
via de comunicaciobn importante; aunque con ello continien el
establecimiento de asentamientos sobre areas naturales protegidas y el
consiguiente dafio ecol6gico®*.

34 Aqui debemos reparar en un hecho que suele ser pasado por alto, pero que es importante
considerar: “Aunque la pérdida de los recursos forestales estaria condicionada mayormente
por el poblamiento popular, habrd que ver la presiéon de los asentamientos de sectores
medios y altos que no tendran reserva de suelo para el crecimiento y tenderan a ocupar las
areas privilegiadas del sur y poniente, sobre terrenos forestales, en las delegaciones de
Cuajimalpa, Alvaro Obregoén, Tlalpan y el municipio de Huixquilucan” (Pradilla: 6).
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11. HUIXQUILUCAN: CONJUNCION DE ENTORNOS HETEROGENEOS
Breve descripcion del municipio

Huixquilucan es uno de los municipios que actualmente integran al Estado de
México. Se ubica en la region centro de dicho estado, en la vertiente oriental
del Monte de las Cruces. Sus extremos al Noreste y al Sur, forman parte del
Valle de México y del Valle de Toluca respectivamente. Las coordenadas
geograficas entre las cuales se situa son: latitud Norte 19°18'07” y
19°26°27”, longitud Oeste 99°14’10” y 99°24’15” (Baca, 1998: 17).
Asimismo, su altura sobre el nivel de mar varia entre los 2,200 y los 3,400
metros debido a que se encuentra entre cordilleras y barrancas. De modo
que su relieve lo constituyen terrenos accidentados y algunas zonas
semiplanas. En cuanto al clima, se dice que éste es en general semifrio pero
de acuerdo a la configuracion del municipio, se presentan tres tipos de clima:
frio, semicalido y semiseco (Plan de desarrollo municipal, 1997: 29, 30).

Huixquilucan limita al Norte con los municipios de Naucalpan y Xonacatlan; al
Noreste con la delegacion Miguel Hidalgo; al Este y Sureste con la delegacion
Cuajimalpa; al Sur con Ocoyoacac; y al Oeste con Lerma (véase mapa 4).

La extension territorial del municipio es de 143.52 kilbmetros cuadrados, de
los cuales, segun informacion del ayuntamiento, aproximadamente el
22.32% tiene un uso del suelo agricola, 47.66% es forestal, 4.68% es
pecuario y 25.33% estd dedicado a otros usos, entre ellos el urbano
(Sistema municipal de informacién). Un tanto relacionado a lo anterior,
deben considerarse también los tipos de tenencia de la tierra y su
participacion en el municipio. EI 76% de su superficie corresponde a tierras
ejidales, 19% son privadas y 5% mixtas; asimismo, del total de la superficie
el 23% son tierras de cultivo (Plan: 44).

Ahora bien, territorialmente el municipio se integra por una cabecera
municipal (que a su vez se conforma por cinco barrios), nueve rancherias,
diez pueblos, doce colonias y dieciséis fraccionamientos. Algunos pueblos y
rancherias cuentan con parajes y barrios que en conjunto con las otras
unidades territoriales mencionadas, suman actualmente 53 localidades en
total. A partir de esta division politica del municipio, el ayuntamiento
distingue tres zonas: una zona rural, una zona popular y una zona
residencial (véase mapa 4). La zona rural, sostiene: “Se encuentra enclavada
en un area montanosa, ya que las planicies se aprovecharon para instalar los
asentamientos humanos”. Por otra parte, de la zona popular afirma: “Su
origen se determind por la afluencia de poblacion del interior de la republica
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al Distrito Federal. Se caracteriza por ser una zona dormitorio, ya que la
mayor parte de la poblaciéon labora en el Distrito Federal”. Y finalmente, esta
la zona residencial que: “Es producto del desarrollo urbano e industrial del
Distrito Federal, cuya caracteristica es la organizacion territorial en torno al
area metropolitana” (ibid: 28).

Segun resultados del XIlI Censo General de Poblacion y Vivienda (INEGI,
2000), Huixquilucan tenia en el afio 2000 una poblacion de 193,468
habitantes. Su tasa de crecimiento media anual entre los afios 1995 y 2000
fue del 2.83 por ciento. Del total de los habitantes, 91 963 son hombres y
101 505 son mujeres. Los grupos de edad que predominan oscilan entre los
15 y los 29 anos, por lo que puede afirmarse que la poblaciéon joven
representa una parte significativa del municipio.

De la poblacion que actualmente conforma el municipio de Huixquilucan;
cerca del 45% naci6 en otra entidad y aproximadamente el 2% en otro pais.
De la poblaciéon nacida en otra entidad, casi el 65% nacié en el Distrito
Federal y el resto en otros estados de la republica, entre los cuales
sobresalen Oaxaca, Michoacan y Puebla.

Por otra parte, de la poblacion de 6 a 14 afios, el 94.63% asiste a la escuela;
en tanto el 95.33% de la poblacién de 15 y mas afios es alfabeta; y el
35.71% de ésta tiene educacion media superior y superior.

Del total de la poblaciéon econ6micamente activa de Huixquilucan, el 98.85%
estd ocupada. A su vez, de esta poblacion el 1.42% estd ocupada en el
sector primario, el 24.82% en el sector secundario y el 66.89% en el sector
terciario. Al respecto, cabe sefalar que aproximadamente la mitad de dicha
poblacibn se desempefia en alguna de las siguientes ocupaciones:
trabajadores domésticos, artesanos y obreros, y comerciantes Yy
dependientes.

En cuanto al ingreso por trabajo en salario minimo, cerca del 30% de la
poblacién ocupada percibe mas de 1 y hasta 2 salarios minimos, el 22%
percibe méas de 2 y hasta menos de 3 salarios minimos, y el 16% percibe de
3 y hasta 5 salarios minimos.

Con relacion a la vivienda, hasta el afio 2000 habia en el municipio 42 679
viviendas particulares, de las cuales el 94.60% tenia servicio de agua
entubada, el 92.31% tenia servicio de drenaje, y el 99.04% tenia servicio de
energia eléctrica.
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Mas alla de los datos estadisticos

Una vez presentados algunos datos oficiales en torno al municipio de
Huixquilucan y su poblacion, es necesario abocarnos al analisis de lo que nos
dicen esos datos y complementar nuestro analisis haciendo referencia a la
historia; para después ofrecer informacion mas precisa sobre la colonia y el
pueblo en donde llevé a cabo mi investigacion.

Como se sefal6 antes, en el afo de 1970, Huixquilucan y otros 11 municipios
del Estado de México se conurbaron con el Distrito Federal y desde entonces
forman parte de la ZMCM. EIl crecimiento poblacional del area conurbada se
manifestd en el municipio de Huixquilucan fundamentalmente a partir de la
formacion de colonias populares y de fraccionamientos residenciales. Esto es
evidente cuando analizamos los datos estadisticos de décadas anteriores ya
que nos permiten vislumbrar cambios radicales en la dinamica demografica
del municipio. En los afios sesenta, la poblacion de la zona tradicional
representaba el 96% de la poblaciéon total, diez afios mas tarde,
representaba el 63% y finalmente, en los afios ochenta disminuy6 a sélo el
42%. Es decir, en el lapso de los afios 1960-1980 la poblacién de las colonias
y fraccionamientos aument6 considerablemente al grado de que en el afio de
1990 su poblaciéon constituia poco mas del 60% del total municipal. Sin
embargo, es preciso considerar que en el periodo de los afios 1990-2000, se
revela un cambio, pues la tasa de crecimiento media anual de la zona
tradicional crecid, en tanto que en las zonas popular y residencial decrecié.
Aun cuando no es una diferencia significativa, es un hecho que exige analisis
ulteriores que nos ayuden a entender lo que ocurre en este caso>".

Por otra parte, segun datos del INEGI del afio 2000, del total de la poblacién
de Huixquilucan, el 86% es considerada como poblaciéon urbana. Puede
afirmarse que este porcentaje de poblacion se situa principalmente en las
colonias y fraccionamientos, sin embargo, también la cabecera municipal y
algunos pueblos experimentan un crecimiento demografico importante y asi
parece reconocerlo el ayuntamiento municipal: “En el crecimiento urbano del
municipio se identifican zonas que han alcanzado un alto crecimiento: zona
residencial, Tecamachalco-La Herradura; Cabecera Municipal-Dos Rios y San
Fernando...” (Plan: 28), y ademas se advierte que en los otros 9 pueblos y
11 colonias se manifiesta un crecimiento lento pero no por ello, poco
representativo. En el caso de los pueblos y el de algunas rancherias esta
situacién varia segun diferentes circunstancias: ya sea por su ubicaciéon (su
mayor o menor vinculo con el D.F., con la cabecera municipal, o bien con

3% Estos célculos se realizaron a partir de los datos de los Censos Generales de Poblacion y
Vivienda, de los afios 1960, 1970, 1980, 1990 y 2000.
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alguna colonia o fraccionamiento del mismo municipio); o por las formas
particulares en que cada pueblo mira el arribo de avecindados, y por tanto el
crecimiento demogréafico de su comunidad®°.

Aun cuando hasta aqui se han considerado a las tres zonas que conforman el
municipio como contextos diferentes, no doy por hecho que son entornos
segregados. Por el contrario, son espacios en continua comunicacion, cuyos
vinculos son resultado de algo mas que la cercania. De ahi que al describir y
analizar los contextos donde se realiz6 la investigacion haga referencia a la
sociedad de la que forman parte, para dar cuenta de las relaciones en las
que participan las personas, en un nivel local y en un nivel mas general. En
el andlisis de las dos localidades donde llevé a cabo mi investigacion, y
particularmente cuando se trate el ritual de la fiesta, se haran manifiestas
algunas de estas relaciones. Con ello, quizds sea posible ademas, conocer
ciertas percepciones que las personas tienen de si mismos y de los “otros”,
es decir aquellos con los cuales sostienen algun trato por diferentes motivos
y necesidades.

La experimentacion de las primeras transfiguraciones

Antes de continuar, veamos coémo se desarrollé el proceso de cambio que dio
como resultado la actual disposicion socioterritorial del municipio, para asi
comprender de una mejor manera los casos del pueblo y la colonia que mas
adelante se proponen.

Se afirma que: “En 1853 vivian en Huixquilucan 5 477 habitantes, la mayoria
de ellos sembraba soélo lo preciso para el sustento de sus familias y el
mantenimiento de las bestias (...) También se ocupaban en el corte de
maderas y lefia para hacer carbén que conducian a México para su venta,
llevandolo en las espaldas o en lomo de mulas. Otros trabajaban en las
fabricas de vidrio” (Baca, op cit: 128). Durante las dos décadas siguientes,
aumenté minimamente su poblacion a 5 690 habitantes, de los cuales 2 813
eran hombres y 2 877 eran mujeres. Dicha poblacién era esencialmente
otomi y se hallaba distribuida en 12 barrios y un rancho (ibid: 134).

Posteriormente, se manifiestan algunos cambios relevantes en el crecimiento

%6 En este ultimo caso puede mencionarse el ejemplo de los pueblos que presentan un
aumento demografico por la llegada de inmigrantes; ante la necesidad econdémica de las
personas que deciden vender sus terrenos y aunque mas tarde los avecindados predominen
en la comunidad. Por el contrario, esta el ejemplo de otros pueblos que en un intento por
proteger su homogeneidad y la identidad de sus habitantes nativos, no venden sus terrenos
facilmente a los inmigrantes.

90



poblacional y en su distribucion espacial: “...a principios de siglo
Huixquilucan se integraba por 12 barrios, cinco formaban la cabecera. Su
poblacién total era de 8 778 habitantes, divididos socialmente en dos clases:
acomodada y proletaria. La primera se dedicaba al cultivo de cereales,
explotacién de bosques y elaboracion de pulque, exportandolo a la ciudad de
Toluca y pueblos cercanos. La segunda vivia del producto del jornal y del
rendimiento de pequefios terrenos o de la fabricacion de carbén de los
montes comunales” (ibid: 141).

En el afio 1920, el municipio tenia una poblacion de 8 968 habitantes, 4 511
hombres y 4 457 mujeres (ibid: 145). A continuacion, me remito a una
descripcién sucinta de lo que se vivia en esa época: “Huixquilucan era en ese
tiempo muy bonito, habia dos coches, uno se llamaba el Cuatro Vientos y
paseaba a los jovenes de razon. Los adultos montaban briosos caballos que
trotaban por las aseadas y bien barridas calles. Las puertas de las casas
siempre estaban abiertas y desde la calle se veian los patios y corredores
llenos de plantas y flores. En el campo, las mujeres otomies luciendo
chincuete, quesquémil y rebozo sobre la cabeza pastaban sus rebafios y con
el malacate torcian el ixtle para elaborar coloridos ayates” (ibid: 150).

Para el afo de 1930 el municipio tenia 10 678 habitantes y ocho afios
después aumenté a 12 669 habitantes (ibid: 151, 152). A lo largo de las
décadas de 1940 y 1950 se presenta otro incremento significativo en su
poblacién y de hecho se argumenta: “A raiz de la llegada de tanto fuerefio el
niamero de habitantes se incrementd, pues contrajeron matrimonio con
nativos o trajeron a sus familias, radicAndose en lugares céntricos y al igual
que los caciques de otros tiempos se comportaron como duefios y sefores,
pues agredir e incluso privar de la vida era muy comun asi como la de
aduefarse de terrenos para establecer comercios, pulquerias y cantinas”
(ibid: 153). De este modo en 1956, 14 089 personas vivian en Huixquilucan,
2 169 habitaban en la cabecera, 10 035 en diez pueblos y 1 885 en siete
rancherias. Pese a los cambios, se asegura que en esos afios los indigenas
continuaban vistiendo segun la usanza de su cultura originaria, y su
ocupacion primordial era la agricultura, en particular la explotacion del
maguey, y otros mas trabajaban la cantera (ibid: 155).

Cabe preguntarnos, por qué se manifiesta esa percepcidn hacia los migrantes
justamente en tal época y coOmo da inicio una etapa de crecimiento acelerado
de la poblacion en Huixquilucan. Para responder dichas preguntas, debemos
aludir la situacién que se vivia también en esos afios en la ciudad de México
y la manera como ello repercutio en los municipios cercanos. Es en la década
de los afios cincuenta sobre todo, cuando la ciudad de México incrementa su
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poblacion considerablemente con el arribo de miles de personas provenientes
de otros estados, cuyo principal interés era residir en el D.F. para conseguir
algun empleo y mejorar su condicion de vida.

Sin embargo, qué implicaban estos cambios a nivel local, y particularmente
en los municipios del Estado de México que limitan con el D.F. La siguiente
cita nos permite vislumbrar algunos de los primeros resultados de ese
proceso de transformacion en Huixquilucan: “El final del decenio 1950 se
caracteriza por la promocién de nuevos asentamientos humanos, instalados
como resultado de la inmigracién progresiva de habitantes de zonas agricolas
a centros urbanos industrializados en busca de mejores perspectivas de vida,
dando forma a barrios populosos y cinturones de miseria con viviendas
estrechas y antihigiénicas con graves problemas sociales. Al respecto, el
informe de gobierno municipal de 1958 al referir las actividades realizadas en
Santiago Yancuitlalpan, remarca: ‘Este pueblo esta adquiriendo un notable
progreso pues en terrenos de su jurisdiccion se han establecido nuevas
colonias, como San Fernando que es la que cuenta con mayor poblacién’ ”
(ibid: 156). Se advierte ademas que dicha colonia se cred gracias a una
persona que adquirio el terreno y lo regalé a familias paracaidistas ubicadas
en el D.F. Casos como éste, y la adquisicion de lotes a bajo precio gener6 un
crecimiento desmedido de asentamientos irregulares en el municipio;
situaciéon incluso aprobada por las autoridades locales, que pretenden asi
beneficiar a la poblacion. De este modo, ante la formacion de otra colonia, se
argumentd: “...al edificarse esta colonia habria para el municipio beneficios
de todas clases, pues indudablemente se incrementaria el comercio, se
elevaria el nivel cultural de la poblacion, seria mejor su importancia como
zona urbana...” (ibid: 157).

Asi pues, a lo largo de las décadas de los sesenta y los setenta se crean seis
nuevas colonias, y finalmente en la década de los ochenta otras cinco,
resultando un total de 12 colonias, las que actualmente conforman la
denominada zona popular.

Sin embargo, a esta formacion de colonias populares se auna la creacion de
otro tipo de asentamientos, es decir, los fraccionamientos residenciales: “En
esta area pero en sitios mas accesibles se edifican exclusivos
fraccionamientos residenciales como es el de Tecamachalco y la Herradura,
el primero creci6 desmesuradamente pues se construyd hasta en las
barrancas, zonas verdes y areas de donacién. El segundo fue el rancho del
general Manuel Avila Camacho...” (ibid: 158). Asi pues, creados tales
fraccionamientos, se construyen sus ampliaciones en los afios sesenta y
setenta, y se edifican otros nuevos. No obstante: “Simultdneamente y
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limitrofes a éstos se instalaron por invasiéon algunas de las colonias
populares, generando por consecuencia contradicciones sociales cuyos
protagonistas son los pobres que poco tienen y aquellos que disfrutan del
confort y bienestar” (loc cit).

La escasa planeacion en el proceso de urbanizacion y poblamiento en
algunas areas del municipio de Huixquilucan generdé la destruccion de
ecosistemas y reservas ecoldgicas. Algunas de las zonas forestales de la
jurisdiccién fueron invadidas para la creacidn de colonias, o bien en ciertos
pueblos y rancherias para establecer asentamientos irregulares, incluso en
pendientes y barrancas. Esta situacién, ademas de su condicién ilegal
dificulté la introduccién de los servicios basicos para vivir; y audn hoy
representa otro problema que el gobierno municipal debe atender. Pero,
también la edificacion de fraccionamientos residenciales contribuyé a la
destrucciéon de ecosistemas y al consiguiente deterioro ambiental del
municipio®’.

I11. EL OLIVO: "NUESTRA COLONIA PARECE UN SANDWICH"

Ubicacion y descripcion de la localidad

La colonia ElI Olivo se ubica en el extremo Noreste del municipio de
Huixquilucan, justamente en sus limites con la delegacion Cuajimalpa. Al
Norte colinda con el fraccionamiento Lomas del Olivo, al Este con el
fraccionamiento Lomas del Sol, al Sur con la Delegaciéon Cuajimalpa
(Residencial la Cordillera), y al Oeste con la colonia San Fernando (véase
mapa 4).

El Olivo se ubica en un terreno irregular, sobre todo en sus limites con San
Fernando en donde una barranca (la barranca de Huayatlaco), es la frontera
natural entre las dos colonias. En esa parte de la colonia, practicamente
todas las calles se conforman por cientos de escaleras debido a la inclinacidn
del terreno, pues de otra forma resultaria dificil que la gente accediera a sus
domicilios y a otras calles. El extremo Este de la colonia no presenta las
mismas caracteristicas, sus calles se extienden en un terreno mas o menos
uniforme. De este modo, es comun hablar de una “parte alta” de la colonia
conocida s6lo como El Olivo, y una “parte baja”, denominada Ampliacion El

37 El ejemplo de Huixquilucan ilustra evidentemente el argumento de Eibenschutz, cuando
advierte que: “El crecimiento de la ciudad ha sido inducido por dos fuerzas: por una parte el
crecimiento irregular ya descrito y por otra, el que obedece a los grandes capitales
inmobiliarios, que generan oferta para las familias de clase media y alta, cuyos temores e
ideales de bienestar las inducen a huir de la ciudad” (1999: 4).
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Olivo o la barranca. Estas dos partes de la colonia se delimitan a partir de la
avenida Tecamachalco, que la divide de Norte a Sur (véase foto 1). Por la
ubicacion de la colonia y de la avenida misma, ésta resulta ser una via
importante mediante la cual los residentes de la localidad y de algunos
fraccionamientos de la zona se comunican con otros municipios del Estado de
México, Cuajimalpa y otras delegaciones del D.F.

Sobre esta avenida se situan la escuela de educacion primaria y el kinder de
la colonia; asi como el mercado, una cancha de basquetbol, y un médulo de
vigilancia. Ademas de lo anterior, a ambos extremos de la avenida se ubican
todo tipo de negocios comerciales; asi como en algunas de las calles
transversales, principalmente de la parte alta de la colonia. Muy pocas casas
se ubican sobre la avenida mencionada; los espacios para la residencia estan
reservados en las calles de la parte baja de la colonia principalmente, pues
ahi es donde se localiza un namero significativo de viviendas y vecindades.

De los negocios comerciales, destacan giros tales como: tiendas de
abarrotes, venta de comida, talleres automotrices, y sastrerias. En menor
ndumero se encuentran algunas florerias, veterinarias, consultorios médicos y
dentales, escritorios publicos, papelerias, tortillerias, carnicerias, expendios
de pollo, panaderias, recauderias, tlapalerias, farmacias, etc. Asimismo,
sobre la avenida Tecamachalco se encuentra la plaza comercial El Olivo.

La colonia tiene aproximadamente una poblacion de 4 600 habitantes, de los
cuales 2 208 son hombres y 2 392 son mujeres®. Del total de la poblacion,
el grupo de edad que predomina se ubica entre los 15 y los 24 afios (40%);
seguido por el de 24 a 49 afos (35%). Una porcion menor la representan los
grupos de edad de 0-5, de 6-14 afos, y el de los 49 afios en adelante.

De los habitantes de la colonia, el 60% naci6 en la entidad y el resto
proviene principalmente de cuatro estados: Michoacan, Oaxaca, Veracruz y
Guanajuato. De los nacidos en la entidad, 966 nacieron en El Olivo, es decir,
solo el 21% del total de su poblacién actual.

210 nifios de 4 a 6 afos estan inscritos en el kinder y 530 en la primaria,
ambos planteles se ubican en la misma colonia. Destaca el hecho que, de su
poblacién de 6-14 afios, cerca del 100% sabe leer y escribir, y si bien sélo 35
adolescentes estudian en la telesecundaria, el resto lo hace en otros
planteles de la delegaciones Cuajimalpa y Miguel Hidalgo, o del municipio de

38 puesto que me fue imposible hallar informacién estadistica sobre El Olivo a través del
INEGI; presento los datos que me proporcioné el delegado de la colonia; y aun cuando él
reconoce que no son datos exactos, es informacion que me fue bastante atil en este trabajo.
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Naucalpan. Dado que el municipio de Huixquilucan no cuenta con la
infraestructura y personal necesarios para cubrir la demanda de educaciéon
media superior y superior, los joévenes deben trasladarse a otras
jurisdicciones, y los del Olivo no son la excepcion. Este problema es
manifiesto no sélo en la zona popular, sino también en la zona tradicional del
municipio.

No obstante, de la poblacion de 15 a 30 afos casi el 100% es alfabeta;
incluso del grupo de edad de 15-24 afos, el 80% estudia el nivel medio
superior y superior. Respecto a la poblacibn de mas de 30 afos, pocos
cuentan con educacion media superior y superior pero la mayoria sabe leer y
escribir.

Por otra parte, del total de la poblacién, aproximadamente el 60% es
econOmicamente activa. Aqui cabe resaltar que una parte significativa de
esta poblacion es propietaria de locales comerciales o viviendas y mediante
el arrendamiento de éstos obtienen los ingresos necesarios para vivir (60%);
pero otros sin embargo, prefieren establecer sus negocios propios. No
obstante, para aquellos que no estan en esta situacién, o para quienes ello
no es suficiente, deben emplearse en alguna otra actividad. En la PEA del
municipio, predominan las ocupaciones de trabajadores domeésticos, obreros
y artesanos, y dependientes y comerciantes, y El Olivo parece ajustarse a
esta misma proporciéon. Un numero significativo de hombres y mujeres
residentes en la colonia se emplean en alguna de estas tres ocupaciones.
Varias personas trabajan en la zona residencial del municipio, de Naucalpan
y el D.F. ya sea como trabajadores domeésticos, jardineros, choferes,
trabajadores de la construccion, carpinteros, y otros oficios. Asimismo, hay
quienes trabajan como obreros en algunas fabricas de Naucalpan y de otros
municipios conurbados.

De acuerdo a lo anterior, es de esperarse que en cuanto al ingreso por
trabajo en salario minimo, haya también cierta correspondencia con los
porcentajes a nivel municipal. Es decir, del total de la PEA de la colonia, una
porcidon importante percibe mas de 1 y hasta 2 salarios minimos, o bien, mas
de 2 y hasta menos de 3 salarios minimos.

La colonia se divide en 570 lotes, de los cuales, 530 estan ocupados por
viviendas habitadas. En la mayoria de tales viviendas residen los
propietarios, pero ademas, en la mitad de éstas, uno o varios cuartos se
destinan al arrendamiento. Esta situacion permite satisfacer la demanda de
vivienda de quienes trabajan ahi cerca y no tienen los medios econémicos
para tener casa propia. Parece ser que en cuestion de servicios publicos

95



basicos, la colonia no tiene muchos problemas, la mayor parte de las
viviendas tienen agua entubada, energia eléctrica y drenaje. En cuanto al
servicio de transporte, los residentes de la colonia parecen estar satisfechos,
ya que en ella existen cuatro rutas de transporte publico (con destino al
metro Observatorio, al metro Toreo, al Yaqui, y a Interlomas) y un sitio de
taxis; y por ello pueden trasladarse al D.F. y a los municipios conurbados sin
mayor problema. No obstante, existen algunas carencias e insuficiencias en
otros ambitos que preocupan a la poblacién, y no sélo en ElI Olivo. En
particular, se rebela cierta intranquilidad por la falta de algun centro médico,
de espacios para la recreaciéon de los nifios y jovenes, asi como de una
biblioteca.

La colonia bajo la mirada de sus moradores

Dada su ubicacion, los mismos residentes de la colonia suelen compararla
con un “huevo” o un “sandwich”, pues practicamente es un espacio acotado
por asentamientos de la clase media y alta del municipio y de Cuajimalpa®.
A simple vista, pareciera que una colonia popular no tiene razén de ser
compartiendo cercanamente un espacio con fraccionamientos residenciales,
exclusivos clubes de golf, escuelas particulares de educacion media superior
y superior, y modernos centros comerciales (véase foto 2). Incluso en la
colonia misma, es posible percibir situaciones contrastantes y que
dificilmente podemos concebir en un mismo entorno. Dentro de los limites
del Olivo y de la delegacion Cuajimalpa, después de un acuerdo entre los
gobiernos del Estado de México y del D.F. se construydé un edificio (Torre
Bosque Residencial). Dicho edificio tiene un diseiio moderno, se integra de
varios niveles y segun una propaganda publicitaria se considera un edificio
“inteligente” (véase foto 3). A unos metros de esta construccion hacia el Sur,
ya dentro de los limites de Cuajimalpa, se ubican el club de golf Bosques,
algunos fraccionamientos residenciales y una escuela particular. Visto desde
este extremo, el edificio forma parte de un contexto urbano vy
socioecondmico acorde a sus caracteristicas. Sin embargo, esta situacion
cambia al ubicarlo dentro del otro contexto del que también forma parte. En
su extremo hacia el Norte se localizan algunos establecimientos comerciales
y viviendas del Olivo; y de hecho, al Este, muy préxima a dicho edificio se
encuentra la barranca de Huayatlaco, a través de la cual corre agua sucia. En

39 Esta percepcién de la colonia como un espacio “relativamente cerrado” por su ubicacion,
explica la construcciéon de argumentos que dan cuenta de las relaciones sociales que se
desarrollan en la comunidad. Por ejemplo, una persona asegura que a semejanza de lo que
ocurre en un pueblo, los jévenes del Olivo (hombres y mujeres) limitan sus vinculos de
amistad dentro de la colonia y que de hecho se hacen novios entre ellos mismos; aunque no
deja de reconocer que algunos si amplian sus relaciones sociales mas alla de la colonia.
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los bordes de la barranca la gente ha arrojado basura y otros desechos, pero
aun asi se han asentado algunas personas de escasos recursos y las
condiciones de sus viviendas son prueba de ello. Pero este no es el Unico
ejemplo, casi frente a la construccion antes descrita, al otro lado de la
avenida Tecamachalco se ubican unos edificios (Residencial Bosque de
Cidros), que forman parte también del fraccionamiento Lomas del Olivo, ya
mencionado.

He hecho algunas observaciones de la colonia con relacion a la adyacencia de
asentamientos humanos dispares y por ende de formas de vida distintos.
Ahora ofreceré algunas ideas dirigidas a las representaciones que las
personas, los propios residentes de la colonia, tienen del entorno construido
por ellos mismos. Lo anterior procuraré hacerlo con base a la informacién
proporcionada por las personas, y un tanto, a partir de mi propia experiencia
al residir en la colonia aproximadamente durante un mes.

Creacion de la colonia y sus transformaciones

Se dice que en los terrenos donde se ubica la colonia —asi como en donde se
sitia el centro comercial Interlomas, la colonia Palo Solo y algunos
fraccionamientos de la zona—, habian originalmente minas de arena. Incluso
hay quien afirma que cerca de la colonia habia una mina que se llamaba el
Olivo y de ahi el nombre actual de la localidad. Al parecer, un sefior de
apellido Segura era el duefio de ésos y otros terrenos ubicados en
Cuajimalpa. Este sefior decidi6 vender sus propiedades y, a través de
fraccionadores, se empezaron a ofrecer los lotes. Por ello se afirma que la
formacidn de la colonia no se inicié a partir de la invasion, sino mediante un
negocio legal de compra-venta. Cuando se fracciond la colonia, cada lote
tenia una superficie de 200 a 300 metros cuadrados, con un costo
aproximado cada uno de $ 14,000.00 o mas. El pago de ese dinero se
realizaba a plazos, dado que la mayor parte de los primeros moradores era
gente de escasos recursos que optaban por adquirir un lote y construir una
vivienda a seguir pagando rentas en alguna delegacion del D.F. Al pagar el
enganche ya tenian posesion del terreno y podian vivir ahi. Esta facilidad
provocd que ciertas personas no liquidaran el pago total de su lote, y hasta
la fecha, varios deben algunas letras o el pago de la instalaciéon de los
servicios.

Hay quien recurre al pasado y sostiene que El Olivo era un entorno muy
diferente afos atras. Se asegura que cerca de la colonia (en Cuajimalpa),
habia una gran laguna y quienes caian accidentalmente morian, dada la
profundidad de la misma. Algunos ademas aluden a un entorno muy
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hermoso: "...teniamos tres barrancas preciosas. Yo le llamo al Olivo el jardin
del edén, porque cuando nosotros llegamos, por la barranquita que tenemos
ahi entre Lomas del Olivo y Lomas del Sol, por ella corria agua limpia, la que
tu podias tomar. Era un lugar natural, muy hermoso la verdad”. Por otra
parte, comentan que por la barranca de Huayatlaco y su continuacion, la
barranca del Negro, también corria agua, pero ésta ya contenia los desechos
de otras colonias. Sin embargo, era una zona verde donde habia muchos
arboles, y cruzarla por las noches era un peligro, pues aun no estaba
habitada, y no habia alumbrado publico. Se dice que varias personas de las
que llegaron a vivir al Olivo, no tenian los recursos suficientes a veces ni
para alimentarse, pero en ese entonces, ello no implicaba un problema
grave: "De las ventajas que teniamos eran que, obviamente era un lugar
natural y podias ir a cazar: que el conejo, que te encontrabas la ardilla, que
te encontrabas las nopaleras, infinidad de cosas... Y era la forma en que uno
como ser humano podia sobrevivir, porque era dificil”.

Los primeros moradores de la colonia afirman que cuando llegaron sélo habia
unas cuantas casas (alrededor de 20 y 30), y aun cuando la colonia fue
registrada en 1973, en realidad algunas personas —originarias del D.F.
principalmente—, residian ya en ella desde antes del afio 1970. La mayoria
coincide en senalar los graves problemas que tuvieron que enfrentar para
introducir los servicios basicos. Para contar con el servicio de energia
eléctrica, incluso se “colgaban” de los postes de otras colonias ya
consolidadas: "...porque ya existia San Fernando, ya existia la Navidad, un
poco mas desarrolladas que el Olivo. Para aquel entonces, el Olivo era un...,
se le puede llamar un pueblito, y lo que es la Navidad y San Fernando, ya se
Ilamaban colonias”. El abastecimiento del agua lo conseguian mediante pipas
repartidoras, y después introdujeron tomas de agua clandestinas.
Igualmente, afirman que en un inicio no habia medio de transporte alguno,
fue después de algunos afios cuando una ruta de camiones entré a la
colonia: "Te puedo decir que cuando yo tenia nueve afios, el Unico transporte
que venia era de Tacubaya y entraba tres veces, tres veces solamente,
entraba el de las 6:00, el de las 14:00, y el de las 20:00 hrs. Si ta perdias
ese transporte, por ninguna razén podias salir de la comunidad. Tenias que
caminar hasta el kilbmetro 13 de la carretera México-Toluca para tomar tu
transporte”. Dicho medio de transporte circulaba por una brecha de
terraceria, lo que hoy es la avenida Tecamachalco.

Se dice que el 27 de marzo de 1976 fue regularizada la colonia y ello
contribuy6 para lograr introducir ya los servicios publicos basicos sin mucho
problema y legalmente. Estas obras se realizaron con recursos municipales y
estatales, pero la mano de obra la aportaron los propios residentes del Olivo
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mediante faenas. De este modo, la colonia conté con los servicios de agua
entubada, energia eléctrica, y drenaje; y posteriormente las calles
principales fueron pavimentadas, y se construyeron algunas guarniciones.
Estos cambios se manifiestan precisamente en el periodo de los afios 1970-
1980, y coinciden con el desmesurado crecimiento demografico de la colonia.
Segun datos del INEGI, en el afio 1970 estaba conformada por 311
habitantes, y diez afios mas tarde tendria 2 051 habitantes, es decir, su tasa
de crecimiento media anual fue de 20.76% (INEGI 1970 y 1980). A partir de
estos datos puede entenderse parcialmente la posiciéon de la colonia dentro
de la zona, dada su ubicacion a nivel municipal, y por su proximidad con el
D.F. Lo anterior result6é ser un hecho fundamental para que ElI Olivo
representara la mejor alternativa para muchas personas que llegaron a
residir ahi.

Para aquél entonces, los fraccionamientos vecinos de Lomas de la Palmas,
Lomas del Olivo y Lomas del Sol estaban en proceso de construccion. Esto de
alguna manera beneficié a los residentes del Olivo porque varios hombres
trabajaron en tales construcciones, y las mujeres vendian comida a quienes
ahi trabajaban. Sin embargo, esta es una situacion que aun hoy se presenta.

La adyacencia con los fraccionamientos residenciales

Mas allA de la generacion de fuentes de trabajo, ¢;(qué implic6 para los
residentes del Olivo la proximidad con los fraccionamientos, y por tanto, con
sus moradores?: "...hicieron la barda de divisién de Lomas del Olivo, que es
esta roja; de aqui para alla es Lomas del Olivo y de aqui para alla es El Olivo
(...) Pero esta el otro fraccionamiento de aquél lado, que también nos
pusieron una barda. Para mi, toda mi vida he sentido un dafio enorme por
€s0, ¢por qué?, ¢por qué barda?, somos México tanto Lomas del Sol, Lomas
del Olivo y EIl Olivo, la unica diferencia es que ellos tienen dinero y nosotros
no, pero no por eso nos deben de marginar, ponerte una barda. Para mi es
tanto que te golpeen asi en tu amor propio como ser humano: 'td no sirves
porque no tienes dinero’, y eso yo no lo acepto”

Las personas que tienen una opinién similar lo hacen a partir de su propia
experiencia, al trabajar para los moradores de la zona residencial y de algun
modo conocer quienes son: "Frondoso es un lugar dentro de la barranca (...)
son seis edificios de 25 pisos hechos dentro de la barranca, ahi yo trabajé de
chofer en 1985-1986. Son duefios de las fabricas, de todas las fabricas que
estan en Naucalpan, duefios de las joyerias, de los negocios, tienen dinero
para aventar pa” arriba. Tienen capacidad econémica y es la clase judia”.
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No resulta facil, afirman algunos, tener que convivir con personas de otras
nacionalidades, con diferentes formas de pensar y modos de vivir. Esto se
vio reflejado cuando se presentaron algunos problemas entre los residentes
del Olivo y sus nuevos vecinos. Recuerdan un problema en particular que se
generd porque los moradores del fraccionamiento cercano construyeron una
barda para limitar su espacio e impedir el paso hacia Tecamachalco y
Naucalpan. Esto generd descontento entre los habitantes del Olivo, pues
quienes trabajaban por el rumbo del Toreo, tenian que cambiar de ruta e irse
por Cuajimalpa; situaciéon que implicaba una mayor inversién de tiempo y
dinero. Dado que eso les parecié una injusticia, su reaccién fue tirar la barda.
Finalmente, llegaron a un acuerdo y se permitio el libre paso, pues tanto los
residentes de la colonia, como los de los fraccionamientos necesitaban
trasladarse al D.F. por ambas rutas.

Hubo otro problema que no llegé a buen término. Como se describié antes,
se dice que la colonia tenia varias areas verdes y por tanto, espacios para
que los nifios y jovenes de la colonia jugaran y practicaran algun deporte.
Pero con la construccion de una barda para limitar otro fraccionamiento
cambiaron las cosas: "Sabes lo que yo hice como joven, yo les rompi la
barda, yo rompi la barda. Exactamente enfrente de mi casa habia un campo,
ahorita ya hay un edificio. Rompi la barda porque ahi teniamos una cancha
de frontenis, que obviamente no era de nosotros, es de Lomas del Sol, si,
esta bien, eso lo acepto, es de ellos, pero nunca la ocupaban, ¢para qué la
quieren?”. Una de las preocupaciones de los habitantes de la colonia esta
relacionada con lo anterior, pues sefalan que actualmente no hay espacios
para que los nifios y adolescentes donde puedan recrearse y practicar algun
deporte. Ante esta limitacion, se dice, muchos jovenes encauzan sus
intereses hacia la drogadiccion, el alcoholismo y la delincuencia.

Algunos coinciden en sefialar que la colonia se encuentra en una posicion de
desventaja con respecto a sus vecinos de la zona residencial. De hecho, unas
personas comentaron que tienen cierto temor de que algun dia tengan que
irse de ahi, ante la posibilidad de que por la ubicacién de la colonia, haya
quienes se interesen por sus terrenos y deseen comprarles, o bien, que el
ayuntamiento municipal los obligue practicamente a irse al aumentar el costo
de los pagos prediales. Lo anterior, permite vislumbrar el papel que ha
desempenado el ayuntamiento municipal, y lo que sus acciones han
significado para las personas y su condicion de vida segun su status
socioecondmico. La reproduccion de la desigualdad en ese ambito es
patente, y quienes la viven de cerca son los mas conscientes de lo injusto
que resulta: "...creo que la sociedad no debe permitir esto, el que nosotros
como lugarefios tengamos menos comodidades, y esto tiene que ver mucho
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con el gobierno, porque una persona viene de Europa, viene con dinero,
viene y te hace una residencia de este tamafo aqui, a un lado de tu casa.
(...) el gobierno vino e hizo el desarrollo social aqui, lo mismo les pasa a
todos los pueblos, y los van haciendo cada vez mas chicos, hasta que los
desaparecen. Con qué derecho, con qué derecho si nosotros fuimos los que
llegamos aqui cuando no habia nada, esto me molesta...”.

Algunas personas opinan que los mas beneficiados por esa situacion de
adyacencia son los residentes de los fraccionamientos. En primer lugar,
sostienen que gracias a la infraestructura de la colonia, se facilité la dotaciéon
del suministro de energia eléctrica en ciertos fraccionamientos. Mencionan
ademas que, el tanque de agua ubicado dentro de la jurisdiccion del Olivo,
abastece a algunos fraccionamientos y al centro comercial Interlomas,
cuando lo mas justo seria que los moradores de la colonia fueran los
favorecidos. Asimismo aseguran que gracias a la avenida ubicada en la
colonia, los vecinos de la zona residencial de esa area pueden comunicarse
con el D.F. En suma, hay quien sostiene que los de la zona residencial han
aprovechado los servicios que ofrece la colonia, mas que sus propios
residentes.

No obstante, otros reconocen que ellos también han sabido aprovechar esa
situacion, dado que muchos trabajan precisamente en los fraccionamientos
vecinos como empleados o bien, como trabajadores de la construccion y
otros oficios en las edificaciones que continuamente se erigen en la zona. Por
otra parte, estd el caso de los que tienen algun negocio comercial en la
colonia, o quienes obtienen un ingreso mensual por la renta de alguna
accesoria o cuarto de su propiedad (considerando nuevamente la ubicacion
misma de la colonia).

De igual modo, debo mencionar que negocios tales como talleres
automotrices, lavanderias, florerias, sastrerias y otros, tienen como
principales clientes a las personas de la zona residencial. Pero ademas, hay
otros servicios que ofrece a otro tipo de clientes. Los trabajadores de las
construcciones proximas o bien los empleados y trabajadoras domésticas de
los fraccionamientos suelen ir al Olivo basicamente a adquirir alguna
mercancia, pues de no hacerlo en esta colonia, tendrian que trasladarse a
otra del mismo municipio o de Cuajimalpa. De ahi que El Olivo ocupe una
posicion importante dentro de la zona pues ofrece servicios indispensables a
varias personas. Pero también, los empleos que genera el funcionamiento de
los fraccionamientos cercanos, o la construccién de algun otro, favorecen a
los moradores de la colonia. Por lo anterior, tanto los residentes de algunos
fraccionamientos, como los del Olivo se benefician a partir de su proximidad,
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y del papel que juega cada uno para el abastecimiento y el consumo de
servicios; asi como para la generacion de empleos y su ocupacion.

El hecho de que se hayan mencionado algunos de los conflictos entre los
moradores del Olivo y sus vecinos de la zona residencial no implica
conjeturar que sus relaciones sean discrepantes en todos los casos. La
misma convivencia de las personas gque trabajan en los fraccionamientos
cercanos con sus moradores ha sido determinante para que conozcan otras
formas de vida, y otros modos de pensar y de sentir; incluso el trato directo
después de varios afios puede derivar en un vinculo amistoso®°.

Divergencia de intereses

Si bien se han considerado algunos de los problemas que implica la cercania
de asentamientos populares y asentamientos de la clase media y alta, con
base al ejemplo del Olivo y los fraccionamientos préximos; necesitamos
también tomar en cuenta otro caso diferente. Se sabe que afios atras, los
residentes de San Fernando y los del Olivo eran enemigos y tuvieron
dificultades. Recuerdan que en el afio de 1972, los de San Fernando
incendiaron algunas casas del Olivo debido a la rivalidad que habia entre
ellos. Ademas, en ambas colonias se habian formado “bandas” de jévenes
que cometian delitos en contra de sus vecinos enemigos. En ese tiempo, era
impensable que una chica de San Fernando fuera novia de un chico del Olivo
y viceversa; en caso de presentarse dicha situacion se desarrollaban
constantes rifias. Aun cuando hoy en dia ya no hay problemas de tal
naturaleza, algunos jovenes del Olivo tienen temor de ir a San Fernando
solos, pues es sabido que esa colonia es peligrosa, dado que ahi todavia
existen “bandas” de jovenes delincuentes.

Por otra parte, es importante advertir que la composicion social del Olivo
también ha generado algunos problemas internos, hecho que dificulta las
relaciones sociales para una adecuada convivencia, en la que haya un
respeto minimo ante la diferencia. Uno de los primeros conflictos que surgi6
entre los mismos residentes fue protagonizado por los que se consideran
“lugarefos” del Olivo y los moradores que llegaron a vivir ahi afios después:
“En 1975-1977 habia un gran divisionismo, un gran divisionismo entre la
parte alta del Olivo y la parte baja de la colonia (...) Lo que pasa es que
llegan personas de muchos lugares, es el caso del Olivo (...) vienen muchas

40 Al platicar con algunas personas, pude comprobar que muchos conocen varios detalles de
la vida de las personas para quienes trabajan (pertenecientes a la clase judia
principalmente); desde el tipo de comida que consumen, hasta problemas personales y
familiares, o bien, cuestiones en torno a la religiéon que practican.
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personas de Guanajuato, de San Fernando, de pueblo, se conjunta un
mosaico de diferentes formas de pensar por la propia gente que llega de
tantos lugares. ¢(Qué es lo que pasa? (...) Todas estas personas llegaron aqui
al Olivo e hicieron su bolita, entonces, con los lugarefios ya natos de aqui,
que somos nosotros, habia fricciones, fricciones muy fuertes. Era un continuo
pelear entre 'los de arriba’ y 'los de abajo’, que se acabd, te puedo decir,
hasta que mi generaciébn creci6 y que fueron cuatro generaciones
posteriores, después de la primera que lleg6...”

Aunque esta rivalidad no es evidente actualmente, parece haber adn cierta
recurrencia a distinguir a los otros segun sean o0 no de los llamados
“lugarefios” y su participacion en la formacién y consolidacion de la colonia:
"Si, somos del Distrito pero, pues realmente nos consideramos olivefos
porque somos los que hicieron la colonia (...) Hay muchas personas gue ya
llegaron aqui, gente nueva, y qué quieres hacerle, ¢no? Tu sabes que lo que
hiciste, td lo hiciste y hasta ahi”. Pero no sélo eso, también tienden a
diferenciar y a calificar a los demas, aludiendo su lugar de origen. Por
ejemplo, hay quien afirma que: "...los de Michoacan son muy conflictivos”.
Con base a ideas como ésta, se sospecha de ciertas personas por sus
supuestas practicas de brujeria en contra de aquellos con quienes han tenido
alguna contrariedad.

Pero mas alld& de esto, se han presentado otros conflictos debido a las
diferentes inclinaciones politicas. Algunos de tales problemas derivaron en
consecuencias graves, incluso se cometieron crimenes en contra de ciertas
personas. Como se dijo antes, aunque hoy estas rivalidades no son
manifiestas en la colonia, si se perciben de alguna forma en el ambito
religioso y politico por ejemplo. El grupo de personas que conforman la
delegacion del Olivo integra a “lugarefios” y “no lugarefios” y aun cuando
tienen objetivos afines encauzados para el bienestar de los residentes de la
colonia, existen ademas intereses distintos que obstaculizan en parte el buen
desempefio de sus funciones. Precisamente el analisis de la fiesta patronal en
la colonia, ofrece de algun modo algunos elementos clave para comprender
lo antes expuesto, como se vera en su momento.

He intentado ofrecer algunas ideas en torno a la vida social de la colonia El
Olivo, sobre la percepcion que algunas personas tienen de su realidad, y de
lo que implica para algunos convivir con los residentes de la zona residencial.
Si bien estas ideas son utiles para tener una representacion del entorno en
donde llevé a cabo mi investigacion sobre la modernidad y la tradicidén, no
forman parte de un argumento acabado. Mediante la descripcion e
interpretacion del ritual de la fiesta patronal, procuraré puntualizar algunas
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cuestiones que me permitan comprender de una forma mas cercana la
coexistencia de lo moderno y lo tradicional.

IV. SAN JUAN YAUTEPEC: “iQUE LA CIUDAD ES MEJOR!, /VERDAD
QUE NO?”

Ubicacién y descripcion del pueblo

San Juan Yautepec se ubica al Sur del municipio de Huixquilucan; en su
extremo Sur y Sureste limita con San Lorenzo Acopilco, delegacion
Cuajimalpa; al Norte limita con San Martin y San Juan, dos barrios de la
cabecera municipal; al Noreste con el pueblo de Zacamulpa; y al Oeste con
el barrio de San Martin (véase mapa 4).

La localidad de San Juan Yautepec se situa dentro de la zona llamada rural o
tradicional del municipio de Huixquilucan, de ahi que comparta algunas
caracteristicas con otros pueblos y rancherias, pero también posea algunas
otras que lo distinguen localmente.

En general, los asentamientos que conforman el pueblo son dispersos y suele
observarse una concentraciéon sélo en lo que puede denominarse el centro de
la comunidad, es decir, donde se ubica la iglesia y a lo largo de las calles
aledafias a ésta. Asimismo, se observa cierta concentracion de
asentamientos a los costados de la calle principal que comunica a San Juan
Yautepec con Zacamulpa, la cabecera municipal y la delegacion Cuajimalpa
por un extremo, y por el otro con las rancherias de la Cima y la Cafiada, que
a su vez comunican con la Marquesa, municipio de Ocoyoacac. Conforme se
aleja uno de las calles mencionadas y del centro del pueblo, se observa una
mayor dispersion de asentamientos. Al igual que en otras localidades, un
numero considerable de terrenos cultivados o sin cultivar forman parte del
ambiente natural del lugar, asi pues, conforme se aleja uno de la calle
principal y del centro del pueblo, se percibe una presencia significativa de
tierras para el cultivo (véase foto 4). Asimismo, hay varias veredas y
caminos de terraceria que comunican a los distintos parajes del pueblo o de
los pueblos vecinos, pero varios de los caminos que se conectan a la calle
principal estan pavimentados.

Considerando que la superficie donde se ubica el pueblo presenta varias
elevaciones y depresiones, es posible entender en parte por qué no hay una
continuidad entre cada una de las viviendas ahi establecidas. La mayor parte
de sus calles y veredas se extienden sobre terrenos inclinados, algunos sobre
pendientes pronunciadas, ante lo cual ha sido necesario en ciertos casos,
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construir escaleras improvisadas para facilitar el acceso de las personas a
sus domicilios. Pese a que la mayoria de las casas estan construidas de
tabique y cemento basicamente, todavia es posible encontrar algunas
viviendas con paredes de adobe y techo de teja, o el uso de vigueria también
en el techo. En contraste a este tipo de viviendas, se ubican ademas algunas
casas de dos niveles y con disefios modernos.

Hasta el afio 2000 las calles de San Juan Yautepec no tenian nomenclatura y
fue hasta el 2002 cuando se pusieron en marcha algunas acciones para
hacerlo. Debe mencionarse que los moradores del pueblo parecen no
necesitar dicha nomenclatura, pues ellos conocen su localidad y aluden a los
parajes que la integran para ubicarse, o bien, distinguen ciertas zonas a
partir del apellido de las familias que predominan ahi. Asi, por ejemplo, se
habla de los lugares “donde viven los Mulato” o “donde viven los Valverde”.
En cuanto a los parajes, algunos de los principales son los siguientes: Loma
del Zanacoche, Pie de Santo*, Agua Gusano, Agua de Perro, Agua Lagartija,
Puente Viejo, la Costa, la Era, Tierra Colorada, Quinte, Mirasol, Tzibiyuni
(lumbre en la loma), Dabashu (pozo junto al rio), Poendd, y Toshte (piedras
junto al monte). Cabe destacar que los ultimos cuatro llevan un nombre en
lengua otomi; hecho que ciertamente manifiesta una referencia a sus
culturas originarias y por ello es necesario detallar cierta informacion al
respecto.

En Huixquilucan al igual que en otros trece municipios del Estado de México
se concentra un numero significativo de poblacion otomi de la region centro
del pais. Segun datos del INEGI, en el afio de 1995 hablaban otomi 1 200
personas en Huixquilucan y en el 2000, esta cantidad disminuyé a 1 047
personas.

Particularmente, en San Juan Yautepec hay 80 personas de 5 afios y mas
que hablan lengua indigena, y aun cuando no se especifica qué lengua

4l Este paraje debe su nombre a una enorme roca que se ubica en el lugar, y en cuya
superficie puede observarse, se dice, la huella de un pie humano y de un bastén. Estas
huellas, afirman, es la sefial que dejo el Sefior de Chalma al pasar por ahi; pues de hecho él
iba a quedarse en ese lugar pero mientras descansaba en esa roca, un lefiador hizo ruido, lo
espantd y aquél se fue. De no haber sido por esto, el santuario del Sefior de Chalma estaria
en San Juan Yautepec y no alla. Dicho relato muestra una influencia de la cultura otomi,
pues: “El pueblo otomi adoraba elementos de la naturaleza, como las montafas, las cuevas,
los cerros, las barrancas o las rocas, por lo que muchas de sus leyendas y mitos estan
asociados a estos elementos” (Isidro, 1995: 169). Cabe destacar ademas, que en este lugar
(y en otros del mismo pueblo), cada afio se recibe a los topiles que regresan de llevar el
dinero de la limosna colectada en el pueblo a la Basilica de Guadalupe. Estas ocasiones son
motivo de gusto y la gente, lleva tamales y café para convivir durante un rato.
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hablan, parece ser que es el otomi, sobre todo. Esta afirmacion la hago a
partir de mi experiencia al conocer a varios moradores del pueblo y al
convivir con ellos. Se afirma que hoy en dia pocas personas de San Juan
Yautepec hablan el otomi, éstas son principalmente ancianos y personas
adultas, pues los jovenes y nifios no suelen mostrar interés por aprenderlo y
hablarlo; incluso se cree que ello les causaria verguenza. No obstante, yo
conoci algunos casos de joévenes que no hablan la lengua otomi, pero si la
entienden dado que sus padres y abuelos la hablaban o aun la hablan, y aun
cuando no intentan aprenderla, miran con respeto a las personas que lo
hacen*?. También, hay quienes si la han aprendido desde la infancia y ahora,
pese a que tienen estudios de educacidn superior, continian hablandola y
manifiestan su orgullo de hacerlo.

Continuando con la descripcion del pueblo, debe mencionarse que San Juan
Yautepec posee una gran extension de tierras comunales (147 has.) que se
sitian en su extremo Sur, en los limites con San Lorenzo Acopilco (véase
foto 5). Esta area es denominada “el monte”, y también se conforma por
varios parajes, algunos de los cuales son: Loma de Granizo, Monte Cuaco,
Tierra Linda, Tetela, Canoa Vieja, lIglesia Vieja, Llano Seco, Chillonte,
Tepalcatitla, la Loma, el Pantano, Dongu, y Zacaza. Algunos de tales parajes
deben su nombre a leyendas o bien, dan cuenta de lo que se halla o se
hallaba antes en esos lugares. En esa zona, dado el régimen de propiedad,
todos los nativos de la localidad tienen derecho a sembrar y cosechar lo
producido. Sin embargo varias personas han dejado de hacerlo por falta de
tiempo (en realidad el monte se ubica en las orillas del pueblo) y quizéas, por
falta de interés. Otros sin embargo, optan por sembrar en el o los terrenos
de su propiedad gue se encuentran cerca de su domicilio o en este mismo.
Debe considerarse que la agricultura no es la actividad econémica principal
de los pobladores de San Juan; como se vera mas adelante al conocer la
cantidad de poblacion ocupada en cada sector. Se siembra comunmente
maiz, pero otros mas siembran frijol y haba basicamente para el
autoconsumo.

Por otra parte, aun cuando son pocas las personas que se dedican a esta
actividad dado que las autoridades la han prohibido, se explota la madera
sobre todo de esa zona del monte. Este, ademas de ofrecer tierras para el

42 Al platicar con una persona, me hizo el comentario de que el otomi que se habla en San
Juan Yautepec es diferente al que se habla en otros pueblos del municipio, e incluso en otros
municipios. Esta afirmacion revela un conocimiento de las diferencias de la lengua otomie
segun la localidad donde se hable; y ello no implica necesariamente concederle una mayor
validez a la forma propia de hablarla y menoscabar a las otras. Para conocer los dialectos del
otomie y su distribucidon geogréfica, véase Soustelle, 1937, Cap. VII.
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cultivo, es un area forestal que se ha preservado hasta el momento; sin
embargo es sabido que la tala clandestina de arboles en San Juan Yautepec y
en otros pueblos del municipio es un problema que mas adelante podria
agravarse.

En dicho lugar también se encuentra un gran numero de plantas de maguey,
hecho que aprovecha la gente que se dedica a la explotacion de tal planta
para la elaboracion del pulque. Y finalmente, debo mencionar ademdés, que
aun hay quien recoge lefia en el monte y la utiliza como combustible para
cocinar, o bien, van ahi para recolectar hongos comestibles.

El pueblo de San Juan Yautepec tiene una poblacion de 3 134 habitantes,
de los cuales 1 545 son hombres y 1 589 son mujeres. Los nifios y los
jovenes representan casi el 57% del total de la poblacidon; el resto de sus
habitantes son adultos de entre 24 y 100 anos (INEGI, 2000).

De su poblacion de 6 a 14 afos, el 95% sabe leer y escribir y
aproximadamente el mismo porcentaje asiste a la escuela. Por otra parte, de
su poblacion de 15 afios y mas, el 93% es alfabeta; de esta el 20% estudi6
la primaria completa, y el 27% estudi6 la secundaria completa. Asimismo, de
1 900 personas que tienen 15 afios y mas, el 25% estudidé la educacion
media superior o superior®.

Pese a que San Juan Yautepec cuenta con una escuela de educaciéon primaria
y otra de educacion secundaria; varios adolescentes y jovenes del pueblo se
trasladan al D.F. (sobre todo a la delegacion Cuajimalpa) para realizar sus
estudios de educacién basica, y cuando tienen la oportunidad, para continuar
con sus estudios a nivel medio superior y superior.

Cerca del 32% del total de sus moradores son econémicamente activos, y de
éstos el 98% es poblacidon ocupada. En el sector primario se desempefa el
4% de dicha poblacion, en el sector secundario el 30% y en el sector
terciario el 56%. De ahi que aproximadamente mas de la mitad de su
poblaciobn econOmicamente activa deba trasladarse a las delegaciones
vecinas, a la zona residencial del mismo municipio y de Naucalpan, o en su
caso, a la cabecera municipal, para emplearse en el sector servicios o en el
sector industrial. Aqui, al igual que lo que se manifiesta en El Olivo, y en el
municipio en general, existe un numero representativo de personas
empleadas en el servicio doméstico, varios trabajan en algunas fabricas
ubicadas en los municipios cercanos, y otros mas como servidores publicos

43 Es sabido dentro de la misma comunidad y en otros pueblos vecinos, que San Juan
Yautepec se distingue localmente por el nimero de profesionistas que tiene.
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en la cabecera municipal. Finalmente, también est4 el caso de quienes tienen
algun negocio propio en la comunidad.

Ahora bien, de esa poblacién econdmicamente activa, el 70% percibe de 1y
hasta 2 salarios minimos, o bien de 2 y hasta 3 salarios minimos de ingreso
por trabajo. Casi el 6% recibe menos de 1 salario minimo y el mismo
porcentaje recibe en cambio, mas de 5 y hasta 10 salarios minimos. Sélo el
3% percibe mas de 10 salarios minimos.

Como puede verse, en las actividades econ6micas del segundo y tercer
sector se concentra la mayor parte de los moradores de San Juan Yautepec.
Empero, otras actividades tales como la agricultura y la cria de animales
contindan realizandose dada su profunda relacién con ciertos modos de vida
tradicionales, aunque no aportan una ganancia econdmica significativa para
el sustento de la poblaciéon. Por ejemplo, las tierras se siguen cultivando por
herencia familiar, porque prefieren sembrar y cosechar su propio maiz para
preparar sus tortillas a mano (aunque en el pueblo haya varias tortillerias), o
bien, simplemente por el gusto de trabajar y hacer producir las tierras de su
propiedad. En cuanto a la cria de animales, varias familias crian borregos,
gallinas, guajolotes y cerdos principalmente. En la mayoria de los casos, el
fin principal de lo anterior es tener una provision para resolver futuros
compromisos, sean fiestas particulares o la fiesta patronal del pueblo.

En el pueblo de San Juan Yautepec, hay 651 viviendas habitadas, de las que
592 son viviendas particulares. AUn cuando no parece ser un problema muy
extendido, algunas de éstas viviendas carecen de algun servicio basico. El
98% dispone de energia eléctrica y el 72% de agua entubada y drenaje.
Empero, el suministro de agua es deficiente en ciertas zonas, al grado que
algunas amas de casa deben ir a lavar su ropa al rio del pueblo®*.

“Indios indios, pero todavia estamos aqui”

El pueblo de San Juan Yautepec era anteriormente rancheria y se llamaba
San Juan Viejo, sin embargo la gente no recuerda con certeza a partir de qué

44 En torno a esto, existe una contradiccion. Dentro de la jurisdicciéon de San Juan Yautepec
se ubican algunos manantiales, pero el agua de esos manantiales no es aprovechada por la
poblacion de una manera adecuada. Se presenta el caso de que los propietarios de los
terrenos donde se sitla cada manantial, son los que la aprovechan porque no se cuenta con
la infraestructura para distribuirla entre mas personas. Sin embargo, un hecho que ha
agravado esta situacion es la contaminacion del agua; pues la gente ya no tiene la seguridad
de que el agua de los manantiales esté limpia y puedan hacer uso de ella. Pese a ello, hay
personas que suelen todavia arrojar basura y desechos en las barrancas y rios; sin pensar
en las consecuencias.
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afo su denominacién cambié. Pese a ello, hay quienes suelen llamarlo
todavia San Juan Viejo (distinguiéndolo asi del barrio de San Juan, ubicado
en la cabecera municipal).

Segun la remembranza de algunas personas, se asegura que los pobladores
de San Juan Yautepec vivieron cercanamente el movimiento revolucionario.
Al periodo de 1916-1917 le denominan “la época del hambre”: "...eso fue
porque, los zapatistas, los carrancistas y todos esos, cuando pasaron por
aqui se llevaban todo lo que encontraban, y dejaban a las personas asi, sin
nada. Los del pueblo, antes de que les quitaran sus cosas, las enterraban,
enterraban su dinero, todo lo que tenian de valor, comida, y ellos se
escondian en las barrancas para que no les pasara nada. Por eso, es que a
veces no encontraban sus cosas y no tenian qué comer. Como no habia, toda
la gente se empezaba a enfermar y comian lo que encontraran”.

En ese tiempo, la poblacion de San Juan Yautepec y de otras localidades del
municipio se conformaba esencialmente por otomies*. Las mujeres vestian
con chincuete®®, delantal, blusa y faja, y como complemento utilizaban
rebozo; los hombres, con pantalén y camisa de manta (vestian de “indio”, se
dice), ademas de sombrero de palma y no usaban zapatos ni huaraches. Con
algunas variantes poco significativas, esta indumentaria coincide con la de
los otomies del Estado de México y de otros estados. Empero, hoy en dia es
poco comun ver a las personas vestir de ese modo en los pueblos y
rancherias de Huixquilucan, y quizas de otros municipios. Al menos en San
Juan hay la posibilidad de ver en ciertas ocasiones el uso del chincuete,
cuando una o varias jovenes lo portan para representar a algun personaje de
una pastorela en el mes de diciembre. Una prenda que aun suelen utilizar
algunas mujeres de San Juan Yautepec es el rebozo. Este, ademas de ser (til
para cubrir la espalda y la cabeza, es también para sujetar alguna carga, sea
la bolsa de mandado o el bote con nixtamal o para cargar a sus hijos
pequefos.

Afos atras, las mujeres del pueblo tejian el ixtle, un material que obtenian
de las pencas del maguey. Desde nifias, sus madres y abuelas les ensefiaban
esta artesania; incluso se asegura que San Juan Yautepec era de los pocos
pueblos productores de capas de ixtle que habia en la regiéon*’. Sin embargo,

45 “En el sur, tanto los pueblos importantes como los pequefios caserios estan poblados por
un alto porcentaje de otomies; Huixquilucan, por ejemplo, gran ‘cabeza’ de municipio, tiene
una poblacion indigena numerosa; alli se habla otomie en la calle” (Soustelle, 1937: 23).

6 El chincuete es una falda: “...de cuatro metros de largo por uno de ancho, de lana y de
color negro o azul marino con franjas horizontales de color blanco, azul o amarillo” (Isidro:
158). Esta falda va acompafiada de una faja con la cual se sujeta para formar los pliegues.

47 véase Soustelle, ibid: 101.
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hoy en dia las nifias y jovenes suelen no mostrar interés por aprender a tejer
esta fibra y las sefioras de edad han dejado de hacerlo porque su capacidad
fisica ya no se los permite.

En suma, algunos reconocen que aun cuando la lengua otomi se esta
perdiendo en el pueblo, y que varios elementos de sus culturas tradicionales
han cambiado, aseguran que lo mas importante es que pese a todo, las
personas continlan existiendo:"...bendito sea dios, indios indios, pero
todavia estamos aqui. Decia mi papa, somos palo duro hija...” %8,

San Juan Yautepec y los primeros cambios

Se tiene conocimiento de que décadas atras no habia muchas formas de
ganarse la vida. La mayoria de los pobladores trabajaba en el campo, en el
cultivo de maiz y frijol principalmente. No obstante, habia a quienes ello no
bastaba y para sostener a su familia, tenian la necesidad de trabajar para
otros como jornaleros en las tierras de su propiedad. Otros sin embargo,
cuando tenian algun problema econdmico, se veian obligados a pedir
préstamos a personas usureras: “...dice mi abuela que habia un sefior de
aqui de San Juan (...), que tenian dinero y que tu necesitabas dinero, tenias
algun problema, recurrias a ellos mas que nada. 'Que necesito tanto’, si te
prestaban pero te decian: 'traeme las escrituras de tu terreno’ y pues, te
imaginas, para que les pagaras (...) Se quedaban con tus terrenos, y por eso
es que tienen varias, varias tierras...”.

Otro testimonio de la forma de vida tradicional es el siguiente: "...en ese
tiempo, cuando era nifio, tenia que obedecer a mi papa. Habia sefiores que
tenian hijas que estudiaban; éramos de la misma edad. Nomas porque yo
era hijo del trabajador, el patron me ordenaba: 'acompafa a las sefioritas y
las esperas hasta que salgan de la escuela’. No sé si eran nuestros papas
tontos o qué, porque yo podia hacer lo mismo, podia ir a la escuela”.

Hay quien seflala que esta situacion de desigualdad e injusticia se
presentaba porque la gente no tenia muchas opciones, procuraban satisfacer
sus necesidades béasicas con los productos que obtenian de su entorno
natural y si ello no era suficiente, se veian impelidos a hacer lo antes
mencionado. El hecho de que no existieran medios de transporte para

48 Quiero mencionar que a la sefiora que compartié6 conmigo este testimonio le causa
extrafieza que a uno de sus nietos le interese conservar ciertos objetos, como el malacate
con el que tejia el ayate; las coas con las que antes sembraban; o bien el yugo de una
yunta. Algunos de tales objetos los utiliza su nieto para decorar su casa, y ella afirma que:
“parece museo”.

110



trasladarse a ciertos lugares y buscar otras oportunidades de trabajo, parece
explicar en parte la realidad que se vivia en el pueblo: "...no habia formas de
salir de aqui, si querias ir a la ciudad o a cualquier lado pues tenias que
caminar (...) porque antes se iba uno caminando a Zacamulpa, y mas
anteriormente nuestros papas hasta Chimalpa y Cuajimalpa”. De ahi que
algunos aseguren que hace aproximadamente 20 afios, a raiz de la entrada
de una ruta de autobuses al pueblo, se desarrollaran cambios importantes. El
traslado al D.F., a los municipios cercanos, y a otras localidades del mismo
municipio era ya posible, aun cuando el autobus salia cada hora. Una parte
significativa de los habitantes de San Juan tuvieron la oportunidad de
emplearse en otras actividades, o bien de estudiar en las escuelas situadas
en algunas delegaciones del D.F., principalmente a nivel medio superior y
superior.

Lo anterior dio pie a una creciente comunicacion con el D.F. y por ende,
varios adultos y jovenes del pueblo tuvieron la posibilidad de conocer otros
modos de vida y de pensamiento. El desarrollo tecnoldgico en diversos
ambitos les permitié aprovechar algunas de las ventajas que el proceso de
modernizacion implicaba y que era ya patente en la capital del pais. Empero,
tales cambios derivaron en la manifestacion de otros que hoy se viven en la
comunidad, y que deben ser aludidos para comprender su relacion.

En la década de los afios ochenta, se inician los trabajos para introducir
algunos servicios como el de agua potable, y se realizan algunas obras para
mejorar y ampliar los caminos de la localidad (Baca, op cit: 65, 153).

En este proceso de transformacién, el particular crecimiento demogréafico que
se revel6 hace algunas décadas jugé un papel determinante. De acuerdo con
informacion del INEGI, el pueblo de San Juan Yautepec tenia en el afio de
1960 una poblacion de 936 habitantes, en el afio de 1970 tenia 1 207
habitantes, y diez afios después aumentaria a sé6lo 1 249 habitantes (la tasa
de crecimiento de tales periodos oscilaba entre el 0.35% y el 2.58%).
Empero, en comparacion con las décadas anteriores, la poblacion aumenta
considerablemente en los siguientes veinte afos. Entre el periodo 1980-1990
la tasa de crecimiento media anual era de 3.56% Yy entre los afos 1990-
2000, la tasa de crecimiento aument6 a 5.86%"°.

Pese a lo anterior, en el pueblo de San Juan Yautepec en realidad han
llegado a radicar relativamente pocas familias en comparacién con otros
pueblos, pues los nativos predominan en numero. De sus actuales

49 |gualmente, estos datos fueron calculados a partir de los resultados de los afios 1960,
1970, 1980, 1990 y 2000 publicados por el INEGI.
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residentes, el 61.55% son personas nacidas en la entidad, y el 31% son
nacidas fuera de la entidad.

A partir de los datos anteriores, es evidente que el arribo de migrantes al
pueblo, se manifiesta principalmente en el periodo en el que se introducen
algunos servicios, y cuando se presenta una mayor comunicacion con el D.F.
a través de los medios de transporte, como ya se sefald.

La introduccién de un sistema de transporte mas eficiente dentro de la
comunidad en afos recientes y el menor tiempo de traslado, influyé para que
un mayor numero de personas tuviera acceso a otras oportunidades de
empleo y de estudio®. Igualmente, suele haber cierta movilidad fisica hacia
el D.F. por razones de abastecimiento y los servicios que éste ofrece, aun
cuando la cabecera municipal represente también un centro importante en
dicho ambito. Al respecto, algunos aseguran que la cabecera municipal es
Unicamente el centro a través del cual tienen que realizar tramites de
caracter administrativo. Mas alla de esto, son las mujeres las que suelen
desplazarse a la cabecera para ir al tianguis, al mercado, o bien, para llevar
a sus hijos a las escuelas ahi ubicadas. Pero en definitiva, se manifiesta una
particular inclinaciéon por acceder a la diversidad de servicios que ofrece el
D.F.: "Ya hay mas transporte, mas forma de comunicaciéon con la ciudad. Te
dej6 el camion que pasa a tal hora, te esperas veinte minutos y ya te vas, en
una hora estas en la ciudad de México, no es problema eso. Yo siento que la
gran mayoria de aqui de San Juan tiene mas comunicacion con la ciudad de
México que con Huixquilucan”. También se revelan vinculos con la ciudad de
Toluca y otros municipios del estado de México, aunque en menor medida.

Hasta aqui he sefialado algunos puntos en torno a la relacion que guardan
los habitantes de San Juan Yautepec con el D.F. y ello nos remite a la vision
que se tiene de la ciudad de México en términos utilitarios, es decir, como el
contexto socioeconémico a partir del cual satisfacen sus necesidades de
empleo, educacion, abastecimiento, recreacion, acceso a la vida urbana y a
la cultura moderna. Pero ¢qué percepcion se tiene de la ciudad de México por
ejemplo, al comparar comportamientos y experiencias que ahi observan, y lo
que ellos viven en su comunidad?.

Cuando los medios de transporte facilitaron el traslado a la ciudad de México,
varios jovenes y adolescentes decidieron estudiar alla, y a raiz de eso, se

dice: "Muchos traen ideas de la ciudad...”. Suele tenerse la idea de que

0 Existe una base de autobuses con destino al metro Observatorio, una base de peseros con
destino a la cabecera municipal, y una ruta mas con destino a la Marquesa que atraviesa el
pueblo.

112



problemas tales como la drogadiccidn y el alcoholismo se presentan en San
Juan Yautepec como resultado de la mala influencia que ejerce la ciudad de
México (y mas aun en San Juan y otros pueblos que limitan con el D.F).
Incluso, algunas préacticas que se consideraban exclusivas de la ciudad, como
pintar graffitis, o el gusto por ir a tocadas de rock ya se perciben entre los
jovenes del pueblo: "Muchos chavos que ya van a la universidad o que
empiezan a ir a la prepa, y de ahi traen otras ideas, pues de la ciudad.
Empiezan con sus graffitis y cosas asi, que se van a las tocadas de rock, y
todo ese tipo de cosas. Ya no son las mismas ideas que a lo mejor tenia yo
afios atras, cuando no habia muchas formas de trasladarte a otros lados...”.
Como entorno social y cultural, existe la tendencia a juzgar a la ciudad de
México en términos negativos, dado que no presenta las condiciones
necesarias para que se desarrolle el proceso de socializacion dentro del
nudcleo familiar de modo tal que, se transmitan y reproduzcan los valores y
hé&bitos de comportamiento esenciales para vivir y convivir en sociedad. El
surgimiento de ciertos problemas sociales que vive la comunidad afirman
algunos, es producto de la mayor comunicacion que se tiene con aquélla,
especialmente en el caso de los jovenes.

Por ejemplo, se advierte que el respeto a las personas mayores como valor
primordial se esta perdiendo poco a poco, tanto a nivel familiar y a nivel
comunidad®'. Lo anterior se sostiene al comparar el trato de los jévenes para
con las personas mayores hoy en dia y la situacion de antes: "... por las
creencias de los abuelos, y todos que respetaban mas lo que hacian, eran
mas respetuosos en varios aspectos, no nada mas en la religion, sino que
con sus semejantes, era como que mas respetuoso todo (...) Ellos antes
todos se encontraban y se saludaban de mano y se ponian a platicar un rato,
ahora te encuentras a un chavo de unos 15 afnos, y te lo encuentras y ha de
pensar: 'ni te conozco” ”.

Pese al reconocimiento del inevitable advenimiento de cambios y conflictos,
consideran que afortunadamente no es un problema general en el pueblo,
pues aseguran que los principios y valores que se inculcan a los jovenes
desde nifos, ha sido fundamental para que no dejen de lado su propia
concepciéon de la vida, y sean conscientes de lo que “...deben o no deben
hacer”.

51 Aqui nuevamente se manifiesta la presencia de la cultura tradicional otomi en San Juan
Yautepec: “Destaca entre los otomianos el respeto que brindan a sus mayores, lo cual se
refleja en el saludo” (Isidro: 155).
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Percepcion de los otros y de si mismos

Al interior del pueblo de San Juan Yautepec las relaciones entre los nativos y
los avecindados son en general de mutuo respeto, pero ello no significa que
el reconocimiento de los segundos por parte de los primeros como
integrantes de la comunidad se presente facilmente. Debo sefalar que suele
haber cierta inclinacion a distinguir a los avecindados de los nativos, y mas
aun si los primeros llevan pocos afos de residencia ahi: "Pues Ultimamente si
han llegado muchos, un poco mas, pero anteriormente eran contados los que
llegaban pero aun asi, yo siento que los que han llegado todavia si se
cuantos son mas o menos, 0 sea si se distinguen todavia”. No hay un
obstaculo explicito para que lleguen a residir al pueblo personas ajenas al
lugar, sin embargo, una vez que lo hacen, deben negociar el acceso a los
servicios basicos, como el agua y la energia eléctrica. Para ello, no es
suficiente tener los recursos econdémicos necesarios, sino que deben ser
personas que desde un inicio muestren interés por relacionarse con sus
vecinos, estén dispuestos a ayudar, a participar en diferentes actividades en
beneficio de la comunidad (trabajar en las faenas y dar su cooperacién para
efectuar la fiesta patronal, por ejemplo) y a no provocar problemas®. No
obstante, esta participacion tiene un limite, pues se argumenta que los
nativos nunca permitirian que algun avecindado tomara decisiones que no le
correspondieran, y en las cuales tendrian prioridad los originarios del pueblo.

Ahora bien, entre los mismos nativos existen también ciertas discrepancias
que estan presentes en los distintos ambitos de la comunidad y que
dificultan una integracion al menos tolerable. En el pueblo existe una familia
numerosa, cuyos miembros son originarios de ahi, empero, se asegura que
ellos son los causantes de muchas situaciones negativas que ha
experimentado el pueblo actualmente y décadas atras: “...esta familia
siempre ha tratado de aprovecharse de la gente (...), tenian tierras, terrenos
asi tierras extensas y veian a tal persona que estaba en su casa, 'no pues ve

52 cuando alguien pretende comprar algin terreno para habitar en el pueblo, se considera
esencial saber cual es el lugar de origen de esta persona, pues ello determina en muchas
ocasiones que se le venda la propiedad o no. Por ejemplo, me comentaron el caso de una
familia proveniente de San Fernando (colonia del mismo municipio), que comprdé un terreno
y construyd su casa para residir ahi. No obstante, los problemas surgieron cuando los
miembros de la familia solian escuchar musica con el volumen muy alto, ademas de que
desechaban su basura en cualquier sitio. Empero, sus vecinos no estuvieron dispuestos a
tolerar esta situacidn por mucho tiempo y los presionaron para que dejaran de provocar
problemas. Aseguran que esos habitos y practicas serian admisibles y hasta normales en su
anterior lugar de residencia, pero no en San Juan Yautepec, donde se procura mantener la
tranquilidad del lugar y cuidar en lo posible el entorno natural. Lo anterior se habria evitado,
dicen, si la persona que le vendié a dicha familia no lo hubiese hecho.
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a traer a tal persona que esta desocupada’, y uno con tal de ganarse algo
para comer pues tenias que ir a ayudarles a las milpas...”.

Se sostiene que la razén principal por la que estas personas han buscado
ejercer cierta influencia sobre los demas es: “Mas que nada porque ellos
siempre han querido tener supuestamente el poder aqui en el pueblo, pero
no lo tienen...”. Afirman, que varios miembros de dicha familia han ocupado
cargos importantes en el municipio y en la localidad, sin embargo, al parecer
no realizaron un trabajo honesto: “...cuando tuvieron la oportunidad de
hacer mucho en San Juan nunca hicieron nada. Fueron sindicos, es para que
dijeran, mi pueblo va estar super bien (...) Los servicios, por ejemplo el agua
(...), el agua que tenemos nosotros de la Marquesa, esos sefiores jamas
participaron para traer el agua, y ahorita son los que supuestamente mandan
(...) Son los que tienen ahorita los servicios mejores. Inclusive hasta adentro
de sus casas tienen cada quien su toma. Siempre han sido unas personas
conflictivas, no hacen ni dejan hacer”.

Pese a lo anterior, algunos aseveran que han cambiado las cosas porque la
gente ya no esta dispuesta a permitir que la situacion continte asi, y la
prueba esta en que dos miembros de esa familia fueron candidatos a la
presidencia municipal y a la delegacion del pueblo en las pasadas elecciones
del ano 2000, y ninguno de los dos tuvo el apoyo suficiente para acceder al
cargo. Pero, aunque esto haya ocurrido no significa que las disputas en la
localidad por las razones mencionadas llegaran a su fin, como se apreciara
mas adelante.

Finalmente, quiero destacar que los pobladores de San Juan Yautepec tienen
una percepcion particular de si mismos como grupo social y como individuos.
Esto se revela en el momento en que comparan su propio pueblo con las
comunidades vecinas del municipio y de la ciudad de México>>.

Es sabido que San Juan Yautepec se distingue de los demas por el numero
relativamente bajo de migrantes que han llegado a residir ahi, y por tanto,
conservan en lo posible tradiciones y costumbres representativas de la
comunidad. Para ello, se procura que los avecindados no influyan de algun
modo para que sus practicas tradicionales pierdan su esencia. Por ejemplo,
debido a la vecindad con el pueblo de Zacamulpa, los moradores de San Juan
Yautepec conocen ciertas circunstancias que se manifiestan en dicha
localidad; circunstancias bastante lejanas de lo que ellos viven. Uno de los

53 Debo destacar que varias personas conciben a la ciudad de México como el espacio
circunscrito donde las caracteristicas tipicas de la vida urbana se acentlan y que no
necesariamente se presentan del mismo modo en el resto del D.F.
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primeros elementos que los distingue, sostienen, es el gran numero de
avecindados que reside en Zacamulpa, pues incluso ya son mas que los
propios nativos. Esto ha derivado en algunos cambios determinantes en la
localidad, pues se dice que los avecindados han influido para que sugieran
ciertos problemas. Estos se aprecian a simple vista en las calles, en el mayor
transito de vehiculos, el movimiento de personas y en la contaminacion, los
cuales hacen parecer al pueblo como cualquier colonia de la ciudad de
México. Mas aun, por las noches, es comun ver en las calles a grupos de
jovenes que se rednen para consumir alcohol o drogas. Contrario a esto, se
asegura que en San Juan Yautepec la vida en las calles es muy tranquila,
transitan pocos carros y ademas es dificil ver a algun grupo de jévenes
bebiendo o drogandose en la calle.

Este ejemplo, como se habr& notado, s6lo hace referencia a la percepcion de
los otros a partir de la comparacion y el énfasis en los elementos negativos
que no se presentan en su propia comunidad. Empero, hay otros casos
distintos en los que también a partir de la comparacion reconocen sus
diferencias pero desde otra perspectiva, considerando  ciertas
particularidades presentes en otros entornos y que no se revelan en su
pueblo del mismo modo.

Cuando haga referencia a la fiesta patronal intentaré ampliar esta ultima

cuestion, con el propdsito de ofrecer los elementos necesarios para hacer
comprensibles las ideas expuestas aqui.

116



Capitulo 4. LAS FESTIVIDADES PATRONALES DE UN PUEBLO Y UNA
COLONIA

I. EN BUSQUEDA DE LA LEGITIMIDAD: LA FIESTA PATRONAL DEL
OoLIVO

En la colonia El Olivo residi poco mas de un mes, tiempo que me permitio
conocer y recabar informacion en torno a la fiesta patronal que se efectua en
la localidad, en honor al Sefior del Desmayo. Aunque en realidad el Sefior del
Desmayo no es el santo patron de la colonia, se le considera como si lo
fuera; incluso en la monografia del municipio se hace alusién a esta imagen
religiosa cuando se seflalan las fiestas patronales de las diferentes
comunidades que conforman la jurisdiccion.

Formalmente, el santo patron de la colonia es el Sagrado Corazon de Jesus y
de hecho la capilla que ahi se ubica lleva esa denominaciéon, sin embargo,
aun cuando se efectua una festividad anual a cada uno de los santos varios
afirman que la del Sefior del Desmayo es la mas importante dentro de la
colonia. Esta ultima es una de las cuestiones que han generado discrepancias
entre los residentes de la colonia y se revela en la participacion misma de las
personas en la organizacion y desarrollo de la fiesta.

Desde el primer dia que conoci la colonia y que platiqué con algunas
personas, supe de ciertos problemas que se presentaban en ese momento en
la comunidad, justamente a unos dias de que se celebrara la fiesta patronal
del Sefior del Desmayo®. Mas alin, existia la posibilidad de que no se
realizara dicha festividad por las discordancias que existian entre los
organizadores y el sacerdote a cargo de la capilla.

Se dice que el padre José, —como llamaré al antiguo parroco de la colonia—
estaba en desacuerdo a que se realizara la fiesta del Sefior del Desmayo,
argumentando que esa imagen religiosa carece de *“legitimidad”, dado que
en ninguna parte de la Biblia aparece un suceso que la sustente y por lo
tanto, no puede ser reconocida por la iglesia catdlica. Desde el punto de vista
teoldgico, el problema visto por el sacerdote es que Jesus no se habia
desmayado durante su pasion y por ello es insostenible esa advocacion de
Jesucristo: "El sefior cura dijo que no se le llamara Sefor del Desmayo,
porque si se hubiera desmayado Dios nuestro sefior dice: ;qué hubiera sido
entonces de nosotros, donde ibamos a quedar, verdad?. No, a él le vamos a
poner el Sefior de las Tres Caidas, él fue lo que dijo”.

54 AGn cuando el Sefior del Desmayo no es el santo patrén, el hecho es que algunas
personas lo consideran asi. Por esta razén, la festividad que se hace en su honor sera
denominada aqui como fiesta patronal, aunque no sea reconocido asi precisamente.
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No obstante, existian otras razones por las que no se realizaria la fiesta,
pues al parecer, el sacerdote y algunos moradores de la colonia, mostraban
cierta desconfianza hacia las personas que afo con afo colectan el dinero de
la comunidad para llevar a efecto la celebracion. Empero, esto no afecto el
apoyo de los colonos a los organizadores de la festividad, la que se realiz6
aun en contra del deseo del sacerdote: "Ahi que vea el padre, que por muy
padre que sea, ni porque dijo que eran unos rateros no consigui6é descartarla
ante la gente (...) Entonces, aungue el padre diga que no, el pueblo dice que
si. Y aqui se va a ver, el 11 se va a ver...”.

Y una razén mas por la que habia incertidumbre en torno a la fiesta del
Sefior del Desmayo, fue la supuesta determinacién del padre José de no
prestar la capilla para la celebracién de las misas ese dia: "De hecho dice la
sefiora (...) que la iglesia no la quiere prestar el padre. ¢Por qué no la quiere
prestar si es nuestra, no? Es nuestra iglesia y a él no le costd, entonces, no
la quiere prestar pero, como dice la sefiora: (...) pues la hacemos en la calle,
es lo mismo. Dios esta en todos lados y afuera se puede hacer, no porque el
padre diga no, vamos a decir entonces no”.

Pese a éstas y a otras contrariedades, la fiesta en honor al Sefior del
Desmayo se efectud el dia domingo 11 de febrero del afio 2001.

Las discordias con el sacerdote

Los argumentos previos muestran so6lo una parte de los conflictos que
surgieron entre el sacerdote y la comunidad. Entre las quejas que los
moradores del Olivo tenian del padre José se menciona su negativa a
colocar flores en el altar (pues lo consideraba un desperdicio de dinero), y su
rechazo al repique de campanas para llamar a misa. Tampoco les agradaba
que en ocasiones no confesara a las personas ni les diera la bendicién. En
general, varios consideraban que el padre no desempefiaba sus funciones
como debia ser.

Algunas personas coinciden en sefalar que cuando el sacerdote oficiaba sus
misas, solia hacer comentarios soeces y desagradables. Incluso un dia
ofendié a los miembros del coro de la iglesia; a uno de ellos lo corrié de la
capilla argumentando que ésta era de su propiedad y no tenia derecho de
estar ahi, ademas de llamarlo homosexual: "Yo digo que mejor el padre se
deberia de dedicar nada més a lo que es y no a agredir a la gente, porque lo
que esta haciendo es que a una la alej6é de la iglesia y va a otra, y a otra la
esta haciendo cambiar de religion”. Otras personas piensan de manera
similar, sin embargo, afirman que las actitudes del padre no son razén
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suficiente para que cambiaran de religion®. Sefialan que varios prefieren ir a
otra iglesia: " yo no voy mucho a esta iglesia; realmente por los
comentarios que ha hecho este padre, pues para qué va uno. A esta iglesia
ya no voy porque el padre, lo que ha hecho es retirar a la gente de la iglesia,
de nuestra iglesia de aqui, de nosotros. A mi no me ha ofendido el padre,
pero si ha ofendido a gente que quiero y pues eso no. Por eso vamos a otro
lugar, donde es bonito...”. Las personas que han optado por ir a otras
iglesias expresan su conformidad por hacerlo: "Yo digo, bueno el padre es
Muy grosero en su misa, no por eso ya voy a cambiar de religiéon. Yo por eso
voy a la Navidad y es una misa muy bonita y sin nada de agresiones ni nada
de eso...”.

Otros manifestaron su desaprobacion porque consideraban que dicho
sacerdote cobraba mucho por oficiar una misa ($500.00 o mas), Yy
comentaron que quizds él pretendia cobrarles como si estuviesen en su
parroquia, ubicada en la zona residencial del municipio. Respecto a este
punto, debo advertir que varias personas sugerian como posible explicacion
al comportamiento del sacerdote la procedencia de éste: "...se expres6 muy
mal de la comunidad. Basicamente, porque él daba sus servicios para pura
gente rica, entonces imaginate, cdmo mezclas lodo con agua...”.

El padre José, se sabe, vive en uno de los fraccionamientos del municipio y
ademas de su preparacion religiosa, tiene estudios de psicologia en la
Universidad Andhuac. Algunos lo calificaban de pedante y aseguraban que
esa actitud era resultado de su convivencia con los habitantes de los
fraccionamientos, pues afirman que casi todos ellos son asi y muy pocos son
personas sencillas. Esta percepcion de sus vecinos es resultado, ademas de
la adyacencia, de la relacibn que existe entre los moradores del Olivo y
aquellos, que consiste en el intercambio de abastecimiento, servicios y
empleo, como se explicé en su momento.

Tampoco era del agrado de los moradores de la colonia que el padre José
soOlo oficiara una misa los dias domingo y a veces fuera sustituido por un
vicario. En estos casos, habia quienes iban a la parroquia a cargo del padre
José, pero esto implicaba para algunos tolerar la desconfianza que
manifestaban los residentes de la zona. Una persona sefala que dej6 de ir a
tal parroquia porque cuando llegaba y se sentaba en alguna banca, las

5 Durante mi estancia en El Olivo supe de la existencia de otras religiones que profesan
algunos de los moradores, no obstante, se dice que la mayoria practica la religion catdlica.
Sin embargo, fue de mi conocimiento el hecho de que ahi se ubican casas de reunion de
algunas de esas religiones y ello es visto como un peligro y una mala influencia para la
comunidad, mas aun para los catélicos.
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sefioras ahi presentes tomaban su bolso y la miraban con recelo. Como es de
esperarse, aquellos que vivieron experiencias similares tienen una vision
negativa en torno a los habitantes de la zona residencial, y por ende, del
parroco José.

La situacion que se revelaba en la colonia a causa de las discordias que
protagonizaban el sacerdote y los organizadores de la fiesta del Sefior del
Desmayo, derivd de la percepcion que varios residentes de la comunidad
tenian del padre José, por lo que se buscé darle soluciéon al problema de
alguna forma. Por tal razén solicitaron desde hace tres o cuatro afos la
asignacion de otro sacerdote a la colonia. Finalmente, a unos dias de la
celebracion del Sefor del Desmayo se dio a conocer la noticia de que la
Arquidiocesis de Tlalnepantla, a la cual pertenece el municipio de
Huixquilucan, determinaba el reemplazo del parroco del Olivo. De este modo,
el dia 29 de enero de 2001 se presenté a la comunidad al nuevo cura que
estaria a cargo de la capilla del Olivo. Segun explicé este padre, el parroco
José dimitié de su cargo en la colonia para ocupar otro aunque no renuncio a
continuar al frente de su parroquia en la zona residencial.

El nuevo cura y el didcono —que en adelante llamaré Enrique y Rogelio
respectivamente— estan asignados a la colonia Jesus del Monte y a la capilla
del Olivo. La decision de la Arquidiocesis fue recibida con benepléacito por las
personas presentes en ese momento en la capilla, y sobre todo por los
organizadores de la fiesta del Sefior del Desmayo. Incluso se llegé a afirmar
que gracias a la solicitud hecha por ellos tiempo atras, al fin habian
conseguido el reemplazo del padre José. Pero, hubo quien lamenté el cambio
del sacerdote, e incluso comentaron que al padre José le parecioé injusto que
solicitaran su sustitucion. Una persona afirma que los que apoyaban a este
padre tenian razones poderosas para hacerlo y por eso no recibieron con
agrado la noticia: "Te voy a decir una cosa, la politica esta en la iglesia.
Ahorita velo asi, los hijos de Dofa (...) estaban arriba porque estaban con el
padre, andaban con él...”.

Finalmente, aunque los conflictos con el sacerdote terminaron, ello no
implic6 que la celebracién del Sefior del Desmayo se desarrollara sin
contratiempo.

El Senor del Desmayo y su fiesta: rechazo o reconocimiento

El padre José estuvo a cargo de la capilla del Olivo hasta el dia 29 de enero

de 2001. Su responsabilidad en la comunidad duré cinco afios, tiempo en
que fue testigo de la devocion que expresan algunos de los moradores del
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Olivo hacia la imagen del Seinor del Desmayo, y por tanto, de la fiesta que se
efectiia en su honor. El conoce el origen de dicha devocién y a partir de ello
la descalifica.

Segun ese sacerdote la veneracion al Sefior del Desmayo surge en Puebla,
en donde un maestro de primaria encuentra la imagen y “sin tener los
conocimientos candnicos y teold6gicos necesarios para hacerlo” le adjudica,
ademas del nombre, un poder milagroso: “le adjudicaron a la imagen
poderes milagrosos que objetivan en fe, pero es solamente un objeto
religioso pues la imagen no hace los milagros, sino dios; los santos soélo
interceden”.

Asimismo, argumenta que no hay ningun documento eclesiastico que
apruebe la devocion en el Sefior del Desmayo y, por tanto, es una devocion
popular sin fundamento en el evangelio. El arraigo de esta devocidén expresa
un dominio de la piedad popular sobre los hechos histéricos de la pasion de
Cristo, como ocurre en la mayoria de las piedades populares. De este modo,
afirma, se pierde la finalidad de la religién catdlica porque las personas
eligen vivir una religion basada en la piedad popular y no en el mensaje
biblico, cuyo contenido no es que Cristo se desmayd, sino cay6, sufridé, murid
y resucitd. Por ello, propone que el nombre de la imagen debe ser: "Jesus en
sus caidas rumbo al calvario”.

Con este pensamiento, el padre José, ademdas de rechazar la imagen,
también desconoce la festividad del Sefior del Desmayo. Asegura que en la
iglesia catdlica existen solemnidades, fiestas, memorias obligatorias vy
memorias opcionales, pero la celebracion del Sefior del Desmayo no esta
clasificada en ninguna de estas cuatro categorias de fiesta. Por lo tanto, sélo
es una celebracion a una devocién muy particular con base a una piedad
popular que abarca algunas comunidades y que no implica una
obligatoriedad, como en el caso de una fiesta patronal.

Pese a sus argumentos, en El Olivo la celebracién del Sefior del Desmayo ha
adoptado los elementos festivos de una fiesta patronal. Al comparar las
festividades del Sefior del Desmayo y la del Sagrado Corazén advierte que
esta ultima, a diferencia de la primera, si tiene aprobacién eclesiastica. Esto
es importante segun él, porque una de las finalidades de la fiesta patronal es
la union de las comunidades, y la festividad del Sefior del Desmayo no logra
reunir a la comunidad del Olivo ya que la mayoria de los participantes son
peregrinos y personas provenientes de otras comunidades, y por tal razon
representa una devocion artificial. Esto ultimo, apunta, trastoca el sentido
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religioso de la fiesta pues se busca que los elementos festivos luzcan y
tengan mas realce que la celebracién en si.

En suma, el padre José sostiene que la devocién al Sefior del Desmayo
revela una fe inmadura, “aunque no despreciable pues seria peor que no
tuvieran”. No obstante, asevera que la festividad en honor a dicho santo gira
alrededor de una cierta fe arraigada, pero no de una fe madura, porque se
basa en un principio de fetichismo.

Una opinion diferente fue la que dio el diacono a cargo de la capilla del Olivo
después del cambio de sacerdotes. El asegura que todas las imagenes que
representan a Jesus y a la virgen Maria tienen el mismo valor, pues todas
simbolizan lo mismo so6lo que con diferentes nombres y distintas
advocaciones: “finalmente son Jesus y la virgen Maria”. En el caso del Sefior
del Desmayo, no duda en sefalar que es Jesus que va rumbo a la cruz v,
mas que cuestionar si se desmay6 o no, advierte que lo importante es la
devocién de las personas hacia su santo.

Esta postura se demostré en su participacion en las actividades religiosas de
la fiesta dias antes y el dia de la celebracion. El diacono Rogelio y el
sacerdote Enrique, asignados a la capilla del Olivo, decidieron apoyar a los
organizadores de la festividad y sin mayor problema oficiaron las misas y
recibieron las procesiones. A diferencia del padre José, no enjuiciaron la
creencia en el Sefnor del Desmayo y ello fue determinante para su aceptacion
dentro de la comunidad.

Una devocidén rural

La festividad del Sefor del Desmayo tiene en la colonia una antigiedad de
29 afos, y se empez6 a realizar por iniciativa de una familia de la misma
localidad, que en adelante llamaré familia Rivera.

La imagen del Sefior del Desmayo es originaria de Tecamachalco, Puebla,
donde se encuentra un ex convento Franciscano en el que se le venera. De
ese mismo lugar es originaria la esposa del sefnor Rivera, quien fuera por
mucho tiempo el principal organizador de la festividad en El Olivo. Esto
ualtimo fue esencial para que desde entonces se creara un vinculo de
fraternidad y reciprocidad, mediante sus fiestas patronales, entre varios de
los moradores del Olivo y Tecamachalco. Cabe mencionar que de manera
similar a lo que ocurre en El Olivo, en Tecamachalco, se celebra al Sefior del
Desmayo con gran suntuosidad aun cuando no sea el santo patréon de la
localidad.
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Se dice que en dicho municipio fue hallada la imagen varios afios atras y
trasladada al ex convento con el fin de que ahi fuese venerada. Afirman que
desde un inicio la gente decidié adorar al Sefor del Desmayo dado que
recibieron mudltiples muestras de su bondad mediante los milagros
otorgados. Un maestro de primaria y principal promotor de la creencia, a
quien llamaré Don Francisco, manifiesta su gran fervor hacia dicha imagen y
orgullosamente advierte que la devocion de la comunidad del Olivo tiene su
origen en Puebla: "...la fe mueve montafias y nosotros también venimos a
formar parte de eso, la fe que aqui le tienen los vecinos y con esa fe venimos
porque, sobre todo con carifio porque es la devocion venida, nacida de
Tecamachalco y ese es el orgullo que tenemos”. El hecho de que en El Olivo
también sea venerada dicha imagen, y sean invitados a participar en la
celebracion, es para él un honor.

A unos cuantos afios de creada la colonia, la sefiora Rivera y su esposo
organizaron algunas peregrinaciones con destino a Tecamachalco. Esto
contribuyd6 en gran parte para que la colonia decidiera acoger la creencia y la
imagen del Sefior del Desmayo. Por ello, adquirieron una pintura de la
imagen y la llevaron a la colonia para organizar su festividad cada afo, pero
mas adelante consiguieron una réplica de la escultura. Poco tiempo después,
ya cuando se construy6 una capilla provisional en la colonia empezé6 a arribar
afio con afo una peregrinacién procedente de Tecamachalco. Esto dio origen
a un ciclo de visitas reciprocas entre ambas comunidades durante sus
respectivas fiestas patronales que continda hasta la fecha. Incluso sefialan
que cuando la celebracion del Sefior del Desmayo en ElI Olivo cumplié 25
afos se corond a la imagen y los padrinos de coronaciéon, nicho y ropajes
fueron personas de Puebla, lo que fortaleci6 aun mas los lazos entre ambas
comunidades.

Con el paso del tiempo, la familia Rivera adquirié otra réplica de la imagen
del Sefor del Desmayo, y decidieron asi donar a la capilla una de las dos
imagenes que ya tenian (véase foto 6). La imagen familiar quedé en su
propio domicilio y sélo la exponen cuando se lleva a cabo la fiesta. No
obstante, hace dos afios, determinaron donar también esta imagen, lo que
desde su punto de vista, marcé un cambio importante: "Antes esta fiesta se
podia llamar fiesta privada, ya no es fiesta privada, ahora es fiesta de la
comunidad, porque la imagen ya pertenece a la comunidad. (...) O sea, era
tu imagen, en el momento que tu quisieras, la sacabas y dejaba de ser
fiesta”.

Resulta extrafio lo que hasta ahora se ha sefialado en torno a la fiesta
patronal del Olivo y mas el hecho de que se otorgue tanta devocién a una
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imagen religiosa ajena a la comunidad y carente del status de santo patrén.
Pero hay que anadir que algunos aseguran haber sido favorecidos con
milagros y por ello justifican la celebracion de su fiesta sin ser el santo
patréon de la localidad: "Se fue dando, se fue dando a través de los milagros
que hizo la imagen. Hay muchos milagros que hizo la imagen, y se fue dando
el mismo amor, se fue recibiendo la imagen por los mismos milagros que
hacia, hizo bastantes milagros y sigue haciendo actualmente bastantes
milagros”.

Algunas personas compartieron conmigo su experiencia con relacion a los
milagros que les ha concedido el Sefior del Desmayo. Plenamente seguros
reafirman su devocion en la imagen: "“...uno de los hermanos de mi esposo
estaba muy enfermo que deciamos: no, mafiana ya no amanece. Y yo le pedi
tanto al Sefor del Desmayito, yo dije: Sefior del Desmayito, tu que eres tan
grande y tan milagroso, que eres nuestro padre Dios celestial, ayuda a mi
cuilado, que sane y yo prometo llevartelo (...) y por el amor que le tenemos,
mi cufiado sand; y tuvimos la dicha de llevarlo alla al Sefior del Desmayito, a
Puebla...”. Segun se dice, los milagros otorgados han sido solicitados sobre
todo para sanar alguna enfermedad o evitar algun accidente.

La imagen popular del Sefior del Desmayo es doble: asi como es milagroso
también es “castigador”. Para sustentar esta idea, aluden a los casos de
ciertas personas que dudaron del poder sobrenatural de la imagen o bien,
que no desempeiaron adecuadamente su papel dentro de la comunidad. Es
clara la tendencia a atribuirle a la imagen caracteristicas de la condiciéon
humana pues como nosotros, se piensa, la imagen es buena o mala segun
las circunstancias.

Una prueba del gran fervor que ciertas personas le tienen al Senor del
Desmayo se relaciona con el atavio mismo de la imagen. Afirman que la
actual peluca que lleva una de las imagenes del Sefior del Desmayo fue
hecha con el cabello de una nifia enferma como ofrenda por la mejoria de su
salud.

Empero, pese a los testimonios anteriores se revelan en la colonia algunos
desacuerdos en torno a la importancia que ciertas personas le otorgan a la
fiesta del Sefor del Desmayo en comparacion con la del Sagrado Corazén de
Jesus. Aunque no cuestionan la legitimidad de la imagen, pues admiten que
es una representacion de Jesus, critican el hecho de que su fiesta sea mas
llamativa que la del santo patréon: "Dicen las sefioras, es que sabes qué: tu
fiesta se hace mas grande que la mia. Pues es que yo no tengo la culpa que
mi fiesta la organicemos mejor que la tuya (...) Son puras mujeres, 0 sea, no
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es por hacer menos a las mujeres, pero como que los hombres si le ponen
un poquito mas de ambiente a la fiesta. Entonces son puras mujeres y ellas
no pueden aventarse toda la barranca y andar colectando...”®.

Pero mas alla de las supuestas envidias y los desacuerdos por la mayor o
menor importancia que algunos le conceden a las celebraciones religiosas, se
afirma que la cuestion fundamental es la devocion de las personas: "...yo
digo que todas las fiestas son igual, para mi todas son igual, porque lo que
debemos sentir es el amor, el amor a Dios y el amor a nuestros préjimos que
se acercan a nuestra capillita. Yo pienso que eso es lo que mas vale, el amor
que tengamos tanto a los fieles, como a nuestras imagenes, y el respeto

sobre todo, y la fe; la fe va por delante porque si no hay fe, no hay nada”.

Otra razén mas a la que se alude para justificar la realizacion de la fiesta del
Sefior del Desmayo y por tanto, el apoyo y participacion de algunos
miembros de la comunidad, es la confianza otorgada a los organizadores:
“...gracias a Dios nunca tuvimos que agachar la cara por algun fraude y
hasta la fecha no hay fraudes, asi fue como se gandé a la gente”. Sin
embargo, hay personas que no confian del todo en la forma como se
manejaban los recursos para efectos de las fiestas, no sélo del Sefior del
Desmayo, sino también las del Sagrado Corazon de Jesus. Esta desconfianza
quiz& haya surgido a partir de algunos hechos suscitados afios atrads. Se sabe
que en los dos grupos de personas a cargo de la organizacion de ambas
fiestas, han participado personas que no llevaron a cabo su tarea de la forma
adecuada y, en ocasiones, no dieron cuenta de las donaciones en dinero o en
especie administrados por ellos. Aun cuando fueron pocos casos, lo sucedido
fue razon suficiente para que ahora haya quienes duden del uso que se le da
al dinero colectado para las festividades, y algunos prefieran no dar su
cooperacion. Empero, hay algunas personas que decidieron entregar su
cooperacion en dinero y demostraron asi su confianza en los organizadores.

No podemos afirmar que la colonia se divide entre los partidarios de estas
dos devociones, también hay quien es indiferente a ellas. Hay quien piensa
que solo los mas relacionados con la iglesia tienen conocimiento de la fecha
en que se realizan las fiestas asi como de las actividades que las conforman;
y quizas sean quienes participen en mayor medida en la vida religiosa de la
comunidad.

56 Este testimonio, ademas de reflejar los desacuerdos entre algunos miembros de la
comunidad, también evidencia una percepcion de desigualdad de géneros, justificada a
partir de la supuesta incapacidad fisica de las mujeres para ejercer ciertas tareas.
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La fiesta y la disposicidon de personas y recursos

Desde las primeras fiestas celebradas en honor al Sefor del Desmayo, la
familia Rivera se ha hecho cargo de la organizacién de éstas, en particular el
padre de familia, ademas de algunas personas voluntarias de la colonia. Sin
embargo, hace pocos afios este sefior fallecié, pero su esposa y sus hijos
continlan representando un papel importante en la realizacion de la
festividad anual del Sefior del Desmayo.

La organizaciéon de las fiestas del Sefior del Desmayo y del Sagrado Corazén
de Jesus estaba, hasta hace dos afos, en manos de dos grupos de personas
que trabajaban independientemente, pero a partir de la creaciéon de un
comité eclesiastico que conjunta a personas de ambos grupos, se ha
establecido formalmente que dicho comité se haga cargo de la organizacion
de las dos fiestas.

No hay una fecha fija en la que se celebra al Sefior del Desmayo en El Olivo,
pero suele ser en los meses de enero o febrero. Esta fecha se determina
cada afo segun los dias de la Semana Santa y de modo que sea
aproximadamente un mes antes de la festividad de Tecamachalco, pues de
otra manera no serian posibles las visitas mutuas entre ambas comunidades.

Es comun que el dinero para comprar y pagar los productos y servicios
necesarios para la festividad, sea colectado dos y hasta tres meses antes.
Los moradores de la colonia aportan una cantidad voluntaria de dinero, o
bien se hacen donaciones en especie. No obstante, en la fiesta de 2001
debido a algunos de los contratiempos mencionados no se pidié una
cooperacion en dinero, sino en especie. Ello con el fin de evitar cualquier
comentario de un mal manejo de dinero: "Esta mejor, asi se demuestra que
no es el interés de quedarse con el dinero, sino que es el interés de que siga
ella haciendo lo que su esposo hizo, de que siga la tradicién. Porque ella no
lo iba a hacer este afno y la gente misma le dijo: vamos a hacerla sefiora,
andele. O sea, que ahi vea el padre, aunque haya dicho lo que dijo, la gente
no dejo de confiar en la sefiora y le volvieron a pedir que ella hiciera la
fiesta, como cada afio”.

Como parte de la preparacion espiritual, se efectuaron los novenarios del dia
2 al 10 de febrero en la capilla de la colonia, asimismo, se llevé una de las
imagenes del Sefnor del Desmayo a la parroquia de San Fernando y se le
ofrecié una misa. Esto se hace con la finalidad de que ahi permanezca por
unos dias para que sea venerada pues en esa colonia algunos de sus
moradores también manifiestan su fe a dicho santo. Incluso, ellos también

126



participan en la peregrinacion anual a Tecamachalco, y de esto derivo la idea
de que como parte de la celebracidon, el Sefior del Desmayo “visitara” a la
colonia vecina, para que de ahi salga una peregrinacién hacia El Olivo el dia
de la fiesta.

El sabado 10 de febrero, se efectu6 por la noche una procesién con la
imagen del Sefior del Desmayo en algunas calles de la colonia. En ciertas
casas la gente colocé pequefios altares para que ahi se realizara un breve
descanso mientras se ofrecian oraciones al santo.

Entre los preparativos de otra indole, se buscé alguien que se hiciera cargo
de todo lo relacionado a “la antorcha”. Ao con afo, de manera parecida a lo
que se lleva a cabo en Tecamachalco, nifios y jévenes de la colonia hacen un
recorrido con una antorcha encendida. Parten de la parroquia de San Antonio
de Padua, ubicada en la cabecera municipal de Huxquilucan, y desde ahi
corren llevando “el fuego purificador” a su colonia para la festividad del
Sefor del Desmayo.

Asimismo, los organizadores acudieron al delegado de la colonia para
obtener los permisos necesarios para el cierre de dos calles y la instalaciéon
de la feria. Esto, sin embargo, no evité que se presentaran ciertos problemas
por el uso de la via publica y el consiguiente malestar de algunos vecinos.
Cuando los juegos mecanicos y los puestos de la feria estaban siendo
colocados, hubo algunos desacuerdos. Dos familias pedian se respetara la
entrada a sus domicilios, dado que su sustento dependia de una actividad
para la cual era necesario mantener libre su entrada dia y noche. Otro caso
diferente fue el del duefio de un taller mecanico, cuyos clientes son sobre
todo moradores de la zona residencial, de ahi que manifestara su malestar
ante el cierre de la calle sobre la cual se ubica su negocio. Esta persona no
vive en la colonia, ahi sélo renta el local donde establecié su negocio y ello
dificulté méas acordar una solucidn. Después de todo él era ajeno a cualquier
actividad de la comunidad y parecia interesarle sélo el hecho de que en los
dias que permaneciera la feria, su taller mecanico no daria servicio y por lo
tanto tendria pérdidas econémicas.

Conforme se aproximaba el dia de la fiesta, los organizadores recibieron la
aportacién en especie o en dinero de varias personas, pero si consideramos
el nimero de habitantes de la colonia, en realidad fueron pocos los que
contribuyeron para dicha festividad. No obstante, con la donacion que dieron
los choferes de las rutas de transporte publico y el sitio de taxis que hay en
El Olivo y con el dinero que se obtuvo por la plaza de la feria, fue posible
sufragar los gastos que generaria la celebracion del Sefor del Desmayo.
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Viviendo la fiesta

La celebracion al Sefior del Desmayo el domingo 11 de febrero dio inicio
desde las seis de la mafana, con la quema de varios cohetes y el repique de
las campanas de la capilla para llamar a los vecinos, que se congregaron y
ofrecieron “las mafanitas” al santo festejado.

Posteriormente, a las nueve se recibié a la peregrinaciéon de la colonia La
Higuera (Atizapan de Zaragoza, Edo. de México) y el diacono Rogelio oficio la
primer misa del dia, y a las once llegaron las peregrinaciones provenientes
de las colonias Federal Burocratica (Huixquilucan), San lIsidro (D.F.), y la
Papa (Cuajimalpa, D.F.) (véase foto 7).

Pasado el medio dia, se recibi6é la antorcha que parti6 de la cabecera
municipal de Huixquilucan y a los peregrinos de Tecamachalco, Puebla y los
de San Fernando. Ese dia, la peregrinacion de Tecamachalco, arribé desde
temprano a San Fernando, se les ofrecié una misa y de ahi partieron junto
con algunos moradores de la colonia hacia ElI Olivo, llevando consigo la
imagen del Sefor del Desmayo que desde dias antes estaba de “visita” con
ellos. Después se dirigieron a la capilla en donde nuevamente se oficié una
misa. Cabe destacar que la misa fue celebrada por el cura Enrique, el
diacono Rogelio y un sacerdote invitado. Este ultimo fue el sacerdote de la
colonia afos atrads y aun es muy apreciado por los organizadores de la fiesta
del Sefior del Desmayo y otras personas, ya que él si los apoydé en todo
momento para la realizacion de dicha festividad sin cuestionar nunca la
legitimidad de la imagen. Se dice ademas, que esto sucedidé porque él es
oriundo de Puebla, del mismo lugar en donde se origina la devociéon en el
Sefor del Desmayo.

Una vez concluida la misa, la gente se dispuso a ir a la casa de la familia
Rivera en donde se les ofreci6 una comida. Estas personas eran de San
Fernando y de Tecamachalco, y debido a la falta de espacio suficiente en el
patio, no todos comieron al mismo tiempo, por lo que algunos tuvieron que
esperar su turno. Sin embargo, en el interior de la casa comieron algunos
invitados especiales, como los sacerdotes, el delegado de la colonia, los
representantes de la policia municipal, otras autoridades y algunas personas
de Tecamachalco. La comida de los invitados especiales fue amenizada por la
musica de mariachi y, como cada afo, segun se recuerda, el cura oriundo de
Puebla canté acompafado por el mariachi.

Posteriormente, frente a la capilla se presenté la “Danza del Sefior del
Desmayo”, que fue ejecutada por algunos nifios y nifias de la colonia (véase
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foto 8). Cabe destacar que esta danza es un elemento reciente en la fiesta,
de hecho ese afio era la segunda ocasibn que se presentaba. Los
participantes fueron nifios y nilas y cuando terminaron de ejecutarla,
presentaron también un baile moderno como ocurrié el afio anterior.

La danza del Sefior del Desmayo —segun un documento proporcionado por
los organizadores—, es una danza mestiza y es una representacion de la
conquista, cuyos personajes principales son la Malinche, Moctezuma vy
Hernan Cortes. Dicha danza fue ideada por un maestro que da clases en la
primaria de la colonia: “La mdudsica, vestuario, argumento, pasos Yy
movimientos coreograficos de esta danza los disefi6 en el mes de noviembre
de 1999, el Prof. Lic. Marcos Garcia Montiel, como una aportacion a la
Escuela Primaria ‘Lic. Adolfo L6épez Mateos’ y a la comunidad de la colonia El
Olivo” (2000: 7,8). Esta persona, segun dicen, pese a que vive en uno de los
fraccionamientos vecinos, imparte clases de computacion a los alumnos
como labor social gratuita. Mediante este trabajo, él se ha relacionado con
varios moradores de la comunidad y tiene conocimiento de las celebraciones
del Senor del Desmayo, de ahi que decidiera crear una danza en su honor.

Alrededor de las seis de la tarde se oficié una misa mas, y horas después se
repartieron las flores que decoraban la capilla a la gente que estaba ahi
presente, mientras se quemaban los ultimos cohetes para dar fin a la
celebracion del Sefior del Desmayo.

Debo sefalar que durante el dia, y de manera simultanea a las actividades
religiosas de la festividad, se llevaron a cabo en las canchas de la colonia
torneos de diferentes deportes como futbol, basquetbol y volibol, ademas de
juegos de ajedrez y exhibiciones de tae kwon do. A estos torneos acudieron
principalmente nifios y jovenes de la comunidad como participantes y
espectadores.

Asimismo, en la tarde y noche los juegos mecéanicos de la feria estuvieron
funcionando y de hecho fueron instalados desde dos dias antes, ademas de
varios puestos de diferentes productos, pero ese dia fue cuando hubo mayor
concurrencia.

Mas tarde se llevé a cabo un baile popular en una de las calles de la colonia,
y éste, ademas de la feria, fueron los ultimos eventos festivos del dia.
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La fiesta del Sefor del Desmayo: ¢(Resultado de una devocion
artificial?

Como se sefaldé en su momento, la festividad del Sefior del Desmayo en El
Olivo se originG6 a partir de la imitacién, es decir, se acogieron algunos
elementos de la veneracibn a una imagen semejante presentes en otro
entorno. Puede afirmarse que la celebracion del Sefior del Desmayo en El
Olivo es una version, en menor escala, de la que se desarrolla en Puebla en
honor al mismo santo. Por ello, parece no ser coincidencia que tanto en uno
como en otro lugar dicha celebracion tenga mayor lucimiento que la del
santo patron. Es evidente la influencia en El Olivo de algunos eventos
festivos que forman parte de la fiesta de Tecamachalco, Puebla; tales como
la carrera con la antorcha, el recibimiento de peregrinos o bien, la visita de la
imagen a otra comunidad. Con esto quizas se pretende adquirir mayor
legitimidad ante la comunidad y, tal vez para quien es oriundo de aquél
municipio, representa la oportunidad de sentirse “como en casa”.

Es tal el empefo de ciertas personas por persuadir a quienes asisten a la
fiesta del Sefior del Desmayo en El Olivo, que llaman la atencidon hacia una
expresion de fe manifiesta en la danza: “Los danzantes vienen de su lugar de
origen (Puebla, Pue.), por ejemplo, en procesion a venerar al Sefor del
Desmayo a la Colonia El Olivo, el dia 20 de febrero de cada afio. Esta fecha
es movible. La peregrinacion llega a la iglesia del Sagrado Corazén de Jesus,
ubicada en EIl Olivo. Esta danza se ejecuta en la calle, a manera de atrio,
frente a la iglesia mencionada” (ibid: 8).

Aun cuando en el mismo documento donde se extrajeron tales lineas, se
reconozca gue la danza es ejecutada por nifios de la escuela primaria de la
colonia, hay una inclinacion por asemejar los eventos festivos del Olivo con
los de otras fiestas, en donde efectivamente los danzantes proceden de una
comunidad ajena: “Los danzantes terminan de festejar al Sefior del
Desmayo, danzando, asistiendo a misa, comulgando, dando gracias al Santo
Patron por los favores recibidos o aprovechando la ocasidon para peticiones.
Regresan a su lugar de origen, prometiendo regresar el afio siguiente. Hasta
que dios les de licencia” (ibid: 14).

A diferencia de lo que se determina en el documento mencionado, los
danzantes son nifios que cuando terminan de ejecutar la danza se cambian
de ropa para presentar algun baile moderno. Sélo algunos asisten a misa y
comulgan, la gran mayoria prefiere divertirse en la feria. Es decir, debido a
su corta edad, viven la fiesta de otra manera.
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Honrar mas que a una imagen religiosa...

De acuerdo a lo presentado hasta aqui, debo destacar un elemento que me
parece esencial para comprender la celebracién del Sefior del Desmayo ya
descrita. La fiesta en El Olivo, ademas de responder a una devocion hacia lo
sagrado —representado en dicha imagen—, revela también un fuerte
compromiso con la imagen, con las personas y en particular, con el sefor
Rivera, aun después de muerto. Es decir, la festividad del Sefior del
Desmayo, afirman algunos, se sigue realizando hoy porque es una forma de
honrar a quien fue por varios afnos el encargado de organizar la fiesta: "Si mi
papa viviera, pues ya no seguiria con la fiesta, pero se ha luchado porque es
una tradicién que dejo6 tu padre, eso es lo que te dejé tu padre...”. En este
testimonio se hace referencia al compromiso hacia una persona, cuyo papel
fue determinante para la realizacion de la festividad desde varios afios atras.
Y su familia, en particular uno de sus hijos, sefiala que seguiran realizando la
fiesta en honor a él, pese a los recientes problemas que se han presentado
en torno a dicha celebracion.

No soélo los familiares del sefior Rivera piensan asi, también quienes vienen
en peregrinacion de Puebla al Olivo el dia de la festividad piensan de manera
similar: "...fue un compromiso que hice con el difuntito, que me dijo:
profesor, usted tiene que estar en El Olivo cada afio, aunque sea solo, pero
usted debe estar aqui en El Olivo. Y esa es la devocion que tengo de venir
cada afo”. Es tal la asociacion de la celebracion del Sefior del Desmayo con
el antiguo organizador, que ahora varios afirman que la festividad no se
realiza como afos atras, cuando éste vivia y se encargaba de que cada uno
de los eventos de la fiesta se desarrollaran de la mejor manera.

Un ejemplo mas a partir del cual es posible percibir esta inclinacién por
honrar méas a las personas que a la imagen misma, puede observarse en la
vez que la celebracion del Sefior del Desmayo en la colonia cumplié 25 afios
y para la cual, se dice, los organizadores se mandaron a hacer unas medallas
de oro conmemorativas a ese dia®’. Algunos sefialan que esto demuestra
cOmo ciertas personas se preocupan mas por el aspecto material y lo
exteriorizan de una forma muy lejana a los preceptos religiosos. Es decir,
aseguran que la fiesta es una forma de venerar a un santo, al cual le ofrecen
oraciones, misas, danzas, entre otro tipo de dones, y no implica que ciertas
personas se procuren un regalo a si mismas bajo el pretexto de la festividad
patronal.

57 . . . . .
Aqui el ritual se convierte en un culto a un grupo. Se vuelve a la idea de Durkheim sobre
el ritual como autocelebracion de la comunidad.
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Sacerdote-fieles: una relacién tirante

Como se recordara, un motivo por el cual se presentdé un problema entre el
padre José y un grupo de personas del Olivo, fue por el derecho para decidir
el futuro de la festividad del Sefior del Desmayo, que una y otra parte decian
tener. El sacerdote descalificaba la festividad del Sefor del Desmayo con
base en argumentos teoldgicos. La reaccion de algunas personas ante esta
posicion fue de rechazo hacia él, considerando que debia s6lo cumplir su
papel como sacerdote y respetar sus practicas religiosas. El conflicto se
soluciond, como ya vimos, cuando el padre José fue reemplazado.

Lo anterior remite a una pregunta: ¢(De quien es la fiesta? Para ampliar un
poco nuestra vision al respecto, aludiré a un comentario hecho por el diacono
Rogelio de la capilla del Olivo. El relaté su experiencia como cura en otros
lugares, especificamente en un pueblo de Huixquilucan. Afirma que le agradé
bastante desempefiar su funcién en aquella localidad, a excepcion del trato
qgue en ocasiones las personas pretenden darle a los sacerdotes. Por ejemplo,
sefala que algunos fiscales (los encargados de organizar las festividades
patronales), dado su cargo en la comunidad, suelen “apropiarse” de la iglesia
y consideran a los sacerdotes como “asalariados”. Esto le parece una
injusticia y afirma que “como servidores de Dios” no pueden depender de las
decisiones de los fiscales. Por tal razén, sefiald que prefiere ejercer sus
servicios en las colonias, en donde los curas tienen mas independencia y
poder para tomar decisiones en torno a la vida religiosa de la comunidad.

Entre lo civil y lo religioso: el tema de la legitimidad

La pugna existente entre los organizadores y el sacerdote, o bien entre los
organizadores y el resto de los vecinos de la colonia, se presenta a partir de
la “ilegitimidad” de la imagen del Sefior del Desmayo y de su celebracion en
El Olivo. En el primer caso, la solucion fue al parecer, la sustitucion del
parroco, sin embargo, es tal el interés de los organizadores por obtener el
reconocimiento de la festividad del Sefor del Desmayo en su comunidad que
recurrieron a medios mas formales para dicha pretension. Ellos redactaron
un documento dirigido al ayuntamiento municipal, en el cual explican a
detalle el origen de la imagen aludida (incluso ofrecen informacion sobre el
ex convento de Tecamachalco procedente de una pagina de internet), y las
razones por las cuales solicitan el reconocimiento de la fiesta del Sefor del
Desmayo. Entre otras, mencionan la antiguedad de la festividad en la colonia
y el mayor lucimiento de ésta en comparacion con la del Sagrado Corazén de
Jesus. Para justificar su peticion, sefialan que en la monografia del municipio
se alude a la fiesta del Sefior del Desmayo y no a la del Sagrado Corazén de
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Jesus, aun siendo este ultimo el santo patréon de la comunidad. El documento
fue firmado por la sefora Rivera, algunos sacerdotes y algunos habitantes
de la colonia. En un intento por obtener el reconocimiento de la celebracion
del Sefior del Desmayo dentro de su comunidad, procuraron obtenerlo a
nivel municipal, y para ello decidieron recurrir a las autoridades civiles
correspondientes ante el minimo apoyo que hasta ese momento habian
recibido de las autoridades religiosas.

Como ya se mencioné los problemas con el padre José tuvieron fin una vez
que se sustituyé por otro, sin embargo, la rivalidad entre los comités
organizadores de las fiestas de una y otra imagen continuaban. En busca de
una solucion a estos problemas, el delegado y otras autoridades de la colonia
decidieron intervenir. Por tal razén, se determiné que a partir del afio 2002,
la fiesta anual honraria a las dos imagenes. De este modo, en el mes de
junio del afio 2002 se efectud por primera vez una fiesta dedicada al Sagrado
Corazoén de Jesus y al Sefior del Desmayo.

Sin embargo soélo fue una solucién parcial. La fiesta tuvo una duracion de
tres dias, pero las imagenes fueron celebradas separadamente en diferentes
dias. Es decir, se volvié a distinguir a las imagenes dando pie a
comparaciones entre los eventos festivos de uno y otro dia. Como es
evidente, tal recurso esta lejos de contribuir a la fraternidad de las personas
en pugna.

No obstante, se lograron algunos cambios importantes. Por ejemplo, el
tramite de permisos para el cierre de las calles y la instalacion de la feria que
hacian dos veces al afo, ahora se hara s6lo una vez. De esta forma, quizas
disminuyan las quejas de algunos de los moradores de la colonia y de los
fraccionamientos vecinos que se presentan cada vez que hay fiesta en El
Olivo.

Asimismo, otro aspecto que parece haber cambiado con la intervenciéon de
las autoridades esta relacionado con el manejo de los recursos econémicos
que se utilizan para sufragar los gastos de la fiesta. Aunque desde afios atras
se publicaban los resultados de un corte de caja, parece ser que los calculos
finales no daban cuenta de los recursos que realmente se habian manejado.
Por ello, se determind que a partir del afio pasado, las personas que colecten
y administren el dinero deben llevar un control exacto de la cantidad que
cada persona aporta, y de los gastos realizados. Todo bajo la supervision de
la delegaciéon de la colonia para después hacer del conocimiento publico
dicho registro. Con esto, se dice, procuran dar fin a las sospechas en torno al
uso que se le daba al dinero colectado.
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11. UNA PRACTICA QUE CAMBIA, PERO PERMANECE: FIESTA
PATRONAL DE SAN JUAN YAUTEPEC

En el municipio de Huixquilucan, particularmente en los pueblos, rancherias y
barrios de la cabecera municipal se celebran una o dos fiestas anuales en
honor a un santo patron. Durante mi estancia de cinco meses en la cabecera
municipal y en una de las rancherias, presencié las festividades de algunas
de estas comunidades y ello me permiti6é ademas de conocer los diferentes
eventos que las conforman, comparar y percibir detalles mediante los cuales
se distinguen o se asemejan a las otras.

Aun cuando el presente analisis estd dedicado a San Juan Yautepec, haré
también algunos comentarios en torno a otros casos, con el fin de ilustrar de
una mejor forma los argumentos enunciados.

Antes de referirme al pueblo de San Juan debo ofrecer una breve descripcion
del ciclo festivo que se presenta en la zona mencionada de Huixquilucan y
del cual forma parte. Cada uno de los diez pueblos, las nueve rancherias y
los cinco barrios de la cabecera municipal tiene su respectivo santo patron al
cual festejan una o dos veces al afno. Cuando se aproxima la fiesta en alguno
de estos sitios, los organizadores invitan a otras comunidades para que
acompafen al santo patron en su festividad. Esto como una forma de
corresponder a la invitacion que tales comunidades les hacen en ocasiones
semejantes. Es posible que las invitaciones provengan del mismo Estado de
México, de otros estados, o del Distrito Federal. De esta forma, a lo largo del
ano se desarrolla un ciclo festivo en el que participan varias localidades de
Huixquilucan y de otros lugares, a través del intercambio de invitaciones y
dones con los que honran a una comunidad y a una imagen religiosa.

Dada la importancia que se le otorga a tales practicas religiosas, sociales y
festivas, un grupo de personas se encarga de la organizacion de los
diferentes eventos que las conforman, de la recaudacion y administracion del
dinero para sufragar los gastos que supone la celebracién, asi como de la
representacion de su comunidad ante las deméas. En general, pueden
percibirse semejanzas en la forma como se organizan y desarrollan las
festividades en los pueblos y barrios de la zona, pero también hay diferencias
que dan cuenta de motivos particulares que mas adelante mencionaré.

La fiesta patronal de San Juan Yautepec en el tiempo

En el pueblo de San Juan Yautepec se venera a la imagen de San Juan
Bautista desde hace mas de 45 afos. Se dice que antes, la fiesta se realizaba
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en conjunto con Zacamulpa, San Jacinto y el barrio de San Juan de la
cabecera municipal. Esto sucedia porque en San Juan Yautepec soOlo habia
una capilla sencilla. En cambio en el barrio de San Juan se halla una iglesia
muy antigua dedicada a San Juan Bautista (su edificaciéon inicié en 1683,
Baca, op cit: 92), construida por habitantes de las tres comunidades. Por
esta razdén las celebraciones de San Juan Bautista se llevaban a cabo en el
barrio de San Juan y no en San Juan Viejo (nombre con el que aun hoy se le
conoce a San Juan Yautepec). Los habitantes de este lugar no estaban del
todo conformes con esta situacion y menos aun por la distancia entre uno y
otro pueblo. Por ejemplo sefialan que era un trabajo arduo llevar los
alimentos que les ofrecian a los invitados hasta ahi.

Hace poco mas de 40 afios Zacamulpa, San Jacinto y San Juan construyeron
su propia iglesia y fue entonces cuando decidieron desligarse para organizar
su fiesta de manera auténoma.

Se dice que en el mes de septiembre de 1954 |la imagen de San Juan
Bautista fue llevada al pueblo por un sefior, delegado de la comunidad en
esa época, quien la conservdé en su casa hasta que construyeron una
pequefa capilla. El primer domingo de marzo del siguiente afio trasladaron la
imagen a la capilla y desde entonces cada afo en esa fecha dedican una
festividad a San Juan Bautista. La imagen original es una pintura pero hace
algunos afnos la comunidad adquirié una imagen de bulto, que ocupa el lugar
principal del altar de la iglesia actual. Unos afios después el pueblo se hizo de
otra imagen con la que visitan a las comunidades (véase foto 9).

En el pueblo de San Juan se realizan dos fiestas anuales en honor a su santo
patrén, una se celebra como es natural el dia de la celebracidon eclesiastica
de San Juan, el 24 de junio, y la otra en el mes de marzo, que conmemora la
llegada del santo al pueblo. Para los habitantes de este pueblo la fiesta de
mayor importancia no es la de junio, como podria esperarse, sino la de
marzo. Una y otra son distinguidas como “fiesta chica” y “fiesta grande”,
respectivamente®®. Ante la pregunta de por qué la celebracién de dos fiestas,
seflalan que el dia de San Juan Bautista se realiza una festividad pequefa
porque las condiciones climatoldégicas no la favorecen mucho, pues es
frecuente que el 24 de junio llueva copiosamente y les impida quemar el
castillo y los “toritos”, y hacer el baile. Por tal razén, en el mes de marzo,
cuando se festeja la llegada del santo al pueblo, se realizara una fiesta

8 Debo decir que la celebracién de dos fiestas anuales en honor a un santo patrén, una
“grande” y una “chica” se presenta en otras comunidades de la zona tradicional del
municipio (San Jacinto, Zacamulpa, San Francisco Ayotuxco, entre otros).

135



mayor, pues es época de estiaje y pueden llevarse a cabo todos los eventos
de la fiesta sin impedimento alguno.

Pese a que algunos sefnalan que la fiesta “grande” debiera ser la del 24 de
junio porque es el “mero dia de San Juan”, en general no parece haber
descontento entre la poblacién por este hecho. Sin embargo, advierten que
el 24 de junio, sea como sea, tienen que honrar a San Juan Bautista pues
“es su dia” y no puede dejarse para otra ocasion. En cambio, la fiesta de
marzo se festeja un fin de semana y puede ser movible.

Asimismo, las personas aluden a su recuerdo para sefialar que una de las
formas en que ellos celebraban a San Juan Bautista en su dia, era
justamente a través de una practica en la que evocaban el don otorgado a
San Juan, es decir, el bautizo. Rememorando la forma como fue bautizado
Jesus por San Juan Bautista, cada afo era costumbre ir a bafarse al rio el
dia 24 de junio y llevar alimentos para convivir en familia. Se admite que esa
costumbre no era exclusiva de su comunidad pero ellos le otorgaban un gran
significado porque era su santo patron. No obstante, dicen que hace mas de
treinta afos dicha costumbre se perdié porque el agua de los rios ya no
estaba limpia. Uno de los fiscales comentd que, en un intento por rescatar
esa practica, en uno de los parajes donde nace el agua de un manantial y
que ya esta entubada, adornaron la llave e invitaron a la gente para que
fuera a bafarse ese dia. El experimento fall6 porque la poblacibn no mostro
el menor interés por participar.

Los fiscales y su papel ante la comunidad

Tuve la oportunidad de presenciar las dos fiestas patronales de San Juan
Yautepec de junio de 2000 y marzo de 2001, aunque realicé visitas al pueblo
en las festividades de los anos siguientes.

La organizacion de las fiestas esta en manos de los fiscales, un grupo de
hombres que en asamblea del pueblo son elegidos para que durante un afo
representen a la comunidad y desempefien las actividades propias de su
cargo. En San Juan y en otros pueblos y rancherias los fiscales son
responsables de la organizacion y desarrollo de las fiestas patronales, pero
también intervienen en las actividades de Semana Santa y cumplen otras
obligaciones como asistir a los sacerdotes en la celebraciéon de las misas,
repicar las campanas y cuidar la iglesia®®.

5 En cambio, en otras comunidades la organizacién de las fiestas esta en manos del Comité
pro-fiestas y a veces sus funciones se limitan s6lo en torno a ésta; y permanecen en el
cargo durante cuatro afos, es decir, un periodo de gobierno local. Cabe destacar también
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A pesar de que no hay impedimento formal, el cargo de fiscal es ocupado
sOlo por hombres. Las razones que explican esta limitacién son de diverso
tipo. Algunos lo explican por motivos fisicos: las mujeres no tienen la
capacidad para sostener y trasladar la imagen durante las procesiones, 0
bien para cargar y descargar la cafa que da mayor vistosidad a tales
procesiones. También se alude a razones de control social pues entre las
funciones de los fiscales estd visitar diferentes comunidades para invitarlas o
corresponder a una fiesta, lo que puede implicar que el regreso sea después
de la media noche. Incluso, en ocasiones es necesario viajar un fin de
semana a algun estado de la republica para hacer las contrataciones de las
bandas o conjuntos musicales que amenizaran la festividad y se supone que
una mujer, como ama de casa, no tiene tiempo para desempeiar el cargo.
Por udltimo hay quien alude a la tradicibn para excluir a las mujeres de la
fiscalia, pues mencionan la creencia de que si tocan las campanas, las
rompen. A pesar de estas justificaciones, para varios de los habitantes del
pueblo las razones ofrecidas para impedir que las mujeres sean fiscales, son
meros pretextos que obstaculizan su participacion y las mantienen en
situacion de desventaja con respecto a los hombres.

Estas razones se imponen de manera informal pues no existe norma alguna
que impida que las mujeres accedan al cargo. ;Como se ha impuesto esa
conviccién?. Afos atras hubo mujeres fiscales pero se generaron rumores al
respecto: "Unos lo toman de una forma muy, muy especial (...) con mucha
morbosidad (...) Muchos tienen la mentalidad de que, por el hecho de ser
mujer, pues ya te vas a ir a divertir con cualquier hombre, pero nunca
piensan que pues a lo mejor si te puedes divertir, pero de otra manera, no
siempre en el pecado, en cosas que pues la gente se llega a imaginar”. En
consecuencia, sea cierto o no lo que algunos piensan, el hecho es que desde
entonces suelen ser los hombres quienes continlUan ocupando el cargo
porque: "Es mal vista la mujer cuando anda en grupo con varios hombres...”.

Ante esto, una mujer que afnos atras fue fiscal sefiala: "Yo siento que en la
fiscalia si debe de haber mujeres, porque vaya, nosotras como mujeres le
damos un toque, jel toque femenill, ;si?”. Y mas alla de ese “toque femenil”
que pueden aportar, por ejemplo, en la decoracién y el aseo de la iglesia,
asegura gue también son capaces de cumplir con la responsabilidad que
implica el cargo, al igual que los hombres: "Somos humanos y como
humanos pues tenemos errores, pero que no confundamos esa participacion
qgue nosotras podamos tener como mujeres, dentro de un grupo ¢verdad?.

que anteriormente en San Juan Yautepec, los fiscales s6lo se ocupaban de lo relacionado a
los eventos religiosos de la fiesta, en tanto que el delegado y su comitiva se hacian cargo de
las actividades no religiosas, como la organizacion del baile y otras.
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Asi sea de veinte, treinta hombres y dos mujeres ¢por qué? Porque somos
igual que ellos y nosotras podemos asumir una responsabilidad que ellos
también realizan. Siempre y cuando pues este..., dandonos un lugar, un
lugar muy importante como mujeres y responsables de la encomienda que
nos hace en esos momentos la comunidad, a final de cuentas pues es
participar hacia la comunidad”.

Tal como se evidencia en el anterior testimonio, parece haber un acuerdo
tacito en cuanto a la conducta que deben seguir las personas, en este caso,
las mujeres: "... no tengo esas costumbres, mis principios son otros, soy una
persona muy humilde pero mis principios son otros. Yo soy, en mi caso, soy
madre, soy mama soltera y orgullosa de eso porque siento que mi hija no
puede, hasta ahorita no puede reprocharme nada porque he guardado mi
postura como madre soltera y como ciudadana de aqui”. Y los resultados de
dicho acuerdo se expresan precisamente en la restriccibn que se impone a
éstas para que no accedan a la fiscalia y por ende, su participacion sea
limitada en los ambitos civico y religioso que implican el cargo de fiscal.

Empero, por otra parte se afirma que las mujeres tienen la capacidad
necesaria para realizar las funciones de un fiscal y con base a su experiencia
propia sostiene: "Nosotras nunca dijimos: 'no voy a meter las manos para
acarrear la arena, no voy a meter las manos para la varilla’ (...) pudimos
hacer algo y demostramos realmente que si se puede trabajar, que nosotras
las mujeres también podemos participar, no al mismo ritmo que los hombres
pueden hacerlo, como cargar lo pesado, hacer trabajo pesado. Pero si
podemos contribuir con gran parte de los trabajos que se pueden realizar en
la iglesia”.

Las aportaciones de las mujeres, consideradas como propias de su género
resultan ser el fundamento principal para demostrar la conveniencia de
permitirles colaborar en la fiscalia. Sin embargo, la aquiescencia con la que
se asumen las diferentes capacidades fisicas de los hombres y las mujeres es
latente, asi como el reconocimiento de que la conducta de los miembros de
uno y otro género se rige por distintas normas.

Continuando con lo referente a la participacion de las personas en la esfera
social y religiosa del pueblo, se establece que nativos y no nativos tienen
iguales oportunidades para integrar la fiscalia, con la condicion de que estos
ualtimos tengan varios afos viviendo en la comunidad. Empero, en realidad
los avecindados tienen menos posibilidades que los nativos de ser elegidos
como fiscales. Los nativos, en cambio, por el s6lo hecho de serlo, tienen
prioridad sobre los avecindados para ocupar cualquier cargo en el pueblo,

138



pues aun cuando éstos formen parte de la comunidad, provienen de otros
lugares, tienen distintos modos de pensar y de vivir, y no dejan de ser
ajenos. No obstante, al residir en el pueblo deben acatar ciertas normas de
conducta y cumplir con las obligaciones de todo miembro de la comunidad.

Una vez descritas las condiciones implicitas que los moradores del pueblo
observan en la eleccion de la fiscalia, es necesario reparar en lo que les
significa a las personas ocupar el cargo de fiscal. Es sabido que ante todo
implica una gran responsabilidad y un compromiso formal para con la
comunidad, cuyas obligaciones deben cumplirse lo mejor posible. A cambio
de esto obtendran el reconocimiento de la gente de su comunidad y de los
pueblos que llegan a visitarlos. Este reconocimiento depende del desempefio
en conjunto de los fiscales electos, de hacer un buen manejo del dinero y de
su dedicacion para realizar fiestas cada vez mas organizadas y suntuosas.

Para que los fiscales hagan un buen trabajo, necesitan trabajar
conjuntamente. Sin embargo, esta condicion resulta dificil de alcanzar por
diferencias de edad, o inclinaciones de fraccion. Como ya he dicho, en San
Juan Yautepec se han desarrollado desde hace tiempo algunos problemas
internos entre una familia y varios miembros de la comunidad®. Si la fiscalia
se compone por vecinos simpatizantes de ambos grupos estos conflictos se
manifiestan en su seno y ello repercute en ocasiones en la organizacion y
desarrollo de las festividades. Tal fue el caso de la festividad de junio del ano
pasado cuando, por problemas entre los fiscales, hubo una rifia y fue
necesaria la intervenciéon de las autoridades. Incluso el delegado del pueblo y
los fiscales debieron presentarse a declarar ante el ministerio publico por los
acontecimientos de ese dia. Estos conflictos muestran cémo la fiesta hace
visible algunas contradicciones dentro de la comunidad.

Por otra parte, el cargo de fiscal otorga a quienes lo ejercen el mérito de
participar en otros ambitos de la vida social de la comunidad. Por ejemplo,
un hombre que ya haya desempefado adecuadamente el cargo de fiscal
tiene mayores posibilidades de obtener la designacion de delegado del
pueblo que alguien que nunca lo ha sido porque, como se menciond, los
fiscales adquieren un reconocimiento particular dentro de su comunidad.

Asimismo, en el momento de la eleccion de los nuevos fiscales, quienes
dejan el cargo tienen la posibilidad de proponer a sus sucesores y su
propuesta suele ser tomada en cuenta. Comunmente, eligen a jévenes o

%0 En el afan de dicha familia por ocupar algin cargo, y la determinacién del resto del pueblo
de no permitirlo, se llevé a cabo una discusion en el atrio de la iglesia que termind a golpes
durante una asamblea en que se iban a elegir a los nuevos fiscales.
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sefiores gue son nativos o antiguos avecindados del pueblo, a quien haya
sido padrino del nifio Jesus® o haya intervenido en otras actividades del
ambito religioso, tales como la representacion de semana santa.

Al terminar su periodo en el cargo, los fiscales convocan a una asamblea,
presentan el resultado del corte de caja y hacen del conocimiento publico los
nombres de quienes aportaron o negaron su cooperacion. Por si esto no
fuera suficiente, en la entrada de la iglesia se colocan las listas con esa
informacion. De uno u otro modo, esto da pie a que las personas sean objeto
de criticas positivas 0 negativas segun sea el caso, e influye, claro esta, en
las relaciones interpersonales al interior de la comunidad.

Los fiscales no estan exentos de la critica social pues, como organizadores de
la festividad patronal, representan a San Juan Yautepec ante los pueblos
vecinos. De ahi que su conducta deba ser lo mas integra posible. Por tal
razén, quizas se entienda la discrecién con la que se manejé un problema
hace tres afios, cuando uno de los fiscales reciéen nombrados cometié un
delito en su comunidad que provocé que fuera privado de su libertad. La
reserva de las personas fue tan notable que el hecho solo fue conocido
cuando la prensa lo divulgo.

Participacion: compromiso por fe y obligacidén civica

Para que sea posible llevar a cabo las dos celebraciones anuales en honor a
San Juan Bautista, son imprescindibles tanto el buen desempefio de los
fiscales, como la cooperacién y participacion de la comunidad, pues sin éstas
dificilmente se realizarian fiestas de tal naturaleza.

Cada afno, los fiscales deciden la cantidad de dinero que los pobladores
deben aportar para sufragar la fiesta patronal. Quienes tienen la obligaciéon
de cooperar son los jefes de familia (hombres y mujeres indistintamente) y
los jovenes mayores de edad que ya trabajen. En el momento que entregan
el dinero reciben un comprobante de su pago. Este documento es muy
importante pues quien no lo tenga no tiene derecho a los servicios de la
iglesia u otros, e incluso no pueden realizar ciertos tramites administrativos.

¢t En San Juan Yautepec existe una costumbre a la que la gente le ha otorgado gran
importancia, porque da pie a que los hombres y mujeres solteros de la comunidad participen
desde jovenes en la vida religiosa y social del pueblo, y de este modo adquieran también
cierto reconocimiento que los prepara para una posterior participacion como fiscales o en la
delegacion. Los padrinos del nifio Jesds adoran a la imagen en la iglesia gran parte de la
noche del 24 de diciembre y la presentan el 2 de febrero (Dia de la Candelaria). En ambos
dias deben costear la comida que ofrecen a la gente del pueblo, ademas de pagar los
servicios de algun mariachi o sonido que ameniza la ocasion.
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En la fiesta de marzo de 2001, cooperaron en total 694 personas, 590
hombres y 104 mujeres®?.

Para la fiesta de junio se pidié una cooperacion de $ 150.00 por ciudadano y
para la de marzo, fue de $ 300.00. Este dinero es utilizado principalmente
para comprar los cohetes, el castillo y la cafia, contratar los conjuntos
musicales y alguna danza, etc.

Con el fin de hacer una estimacion de los recursos que deben ser recaudados
ofreceré algunos ejemplos. El costo de un castillo oscila entre los diez y los
treinta mil pesos; el pago a las bandas y conjuntos musicales varia segun su
popularidad. En el presente afio se contraté a un grupo que cobré mas de
100 mil pesos, gasto que en 2001 supuso 45 mil pesos.

El afan de algunos fiscales por dar mayor lucimiento a la fiesta se manifiesta
cuando la aportacion de la comunidad no es suficiente y entonces aportan de
su bolsillo el dinero que falta para que el evento salga lo mejor posible y que
su desempefio sea reconocido. De ahi que quienes aspiren a ser fiscales
deban tener los medios econdmicos necesarios para contender con tales
situaciones y tomar en cuenta que durante el afio que ocupen el cargo no
recibirdn alguna retribucion econémica por sus tareas como fiscales.

Los donativos en especie de los mismos moradores de San Juan Yautepec,
ademas de su cooperacion en dinero, representan una gran ayuda para la
realizacion de las fiestas patronales. Estos pueden ser proporcionados por
una familia, una agrupacion o individualmente. Por lo general es en la fiesta
grande cuando la gente participa de esta forma. Sefioras, sefiores, jovenes y
ninos hacen diferentes aportaciones como la portada y los arreglos florales
para la iglesia, o bien, un castillo, un torito o cohetes. También pueden donar
la vestimenta para las dos imagenes de San Juan Bautista. Es frecuente que
una agrupacion obsequie la contratacion de un mariachi, una banda o grupo
musical, o un “sonido”. Las agrupaciones pueden ser una Compafia de
sefiores y de jovenes creadas precisamente para tales fines, un grupo

%2 En este punto, debe advertirse una tendencia por distinguir a las madres solteras del resto
de las mujeres, al determinar que las primeras tienen mayor obligacion de dar su
cooperacion pues con el hijo que ya tienen, necesitaran de los servicios de la iglesia. Esta
determinacion manifiesta a la vez dos modos de reparar en las relaciones de género. Por
una parte, refleja la persistencia de una idea discriminatoria para con las madres solteras,
pues piensan que quizas asi tienen la oportunidad de reivindicar su “falta”. Pero por otra,
consideran que ello les permite a las que ademas son jefas de familia, tener iguales
derechos y obligaciones como cualquier hombre jefe de familia.

141



religioso®®, o los vecinos de una zona del pueblo. La delegacién y el consejo
de participacion ciudadana de la localidad (conformados por moradores de la
comunidad), suelen también hacer donativos importantes para la fiesta. Se
presenta ademas el caso en que las rutas de camiones y peseras que tienen
su base en el pueblo cooperan con cierta cantidad de dinero o en especie
para las festividades patronales.

Igualmente, es necesario considerar las aportaciones que otras comunidades
ofrecen a la comunidad anfitriona y el apoyo que en ocasiones reciben por
parte del ayuntamiento municipal para que la festividad se lleve a cabo.

San Juan Yautepec forma parte de un sistema de visitas de imagenes, a
partir del cual las comunidades tienen el compromiso de corresponder a las
visitas y a los obsequios recibidos en su festividad. Con motivo de la fiesta
patronal de San Juan Bautista, algunas comunidades que llegan a visitarlos
obsequian al pueblo un candelabro, un céliz, un “torito” o una bateria de
cohetes. A su vez, cuando llega el momento de corresponder, el pueblo de
San Juan Yautepec devuelve un bien semejante al recibido. Un principio claro
de reciprocidad rige la forma en que se ofrecen los dones, pues se asegura
que lo que se recibe es lo que se regala.

El ayuntamiento municipal suele proporcionar a la comunidad la seguridad
publica para la realizacibn de sus festividades patronales y evitar asi
cualquier altercado. Este servicio se presta a todas las comunidades y
colonias de la zona que lo soliciten. Ademas envia personal de proteccion
civil para supervisar las instalaciones de la feria y, cuando es necesario,
gestiona las reparaciones del alumbrado publico.

Empero, cabe destacar que hace tres anos, cuando el gobierno municipal
estaba en manos del Partido Revolucionario Institucional, las autoridades
otorgaban mas apoyos a las localidades de la zona tradicional. Por ejemplo,
contrataban una banda de mdusica para que amenizaran las fiestas de
algunas comunidades o costeaban el servicio de lonas, mesas y sillas para el
ofrecimiento de la comida.

La dltima vez que el ayuntamiento apoyd la fiesta de San Juan Yautepec fue
en junio de 2000. Esa ocasion el municipio contraté una banda. Cuando
accedio al gobierno municipal el Partido Accion Nacional los apoyos acabaron

%3 En la comunidad existe un grupo religioso de jéovenes llamado “Betania”, cuyas actividades
se enfocan principalmente a la organizaciéon de eventos, tales como retiros espirituales; o
bien, participan en los dias de semana santa o en las fiestas patronales, sea mediante la
realizacion de ciertas tareas o aportando dinero.
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en todas las localidades. El actual ayuntamiento municipal limita sus acciones
a la supervision de las instalaciones de la feria y el mantenimiento del orden
publico. La presente administracion municipal ha sido muy criticada por esta
politica, pues los fiscales daban por descontada la ayuda de la autoridad
municipal.

La fiesta, como se ve entra en el juego de la politica local. Posiblemente el
anterior gobierno priista compensaba la escasa realizacion de obras publicas
en las comunidades con esporadicos apoyos a sus fiestas. Pero es indudable
que conocia el significado que las personas le otorgan a sus practicas
festivas, lo que aprovechaban para obtener cierto reconocimiento al alentar
estas costumbres y tradiciones®”.

A menos de un ano que el PAN ocupara la presidencia de Huixquilucan, se
generaron los primeros desacuerdos entre los pobladores de la zona
tradicional y el nuevo presidente. Segun se supo, la gente realizé
manifestaciones publicas en contra del presidente, quien pretendia cambiar
el modo como los pueblos organizaban sus fiestas patronales.
Particularmente, se rumord que el ayuntamiento iba a disponer de la mitad
de los recursos econémicos que cada comunidad obtiene por la plaza de la
feria que se instala con motivo de las festividades. Ello por supuesto afectaba
a la gente, pues ese dinero era utilizado para sufragar parte de los gastos
que generan sus fiestas patronales. La posible intervencién del ayuntamiento
en la organizacién y desarrollo de sus practicas festivas y la consiguiente
pérdida de autonomia de sus comunidades en este ambito, fue razon
suficiente para que la gente expresara su oposicion. En la actualidad la
administracion del dinero destinado para las fiestas patronales sigue estando
en manos de los fiscales o el Comité pro-fiestas de cada comunidad®®.

Preparacion espiritual

Mas alla de los preparativos en el aspecto material de la fiesta, existen otras
cuestiones a las que también se les otorga un valor especial.

%4 Incluso, el ex candidato del PRI a la presidencia municipal pagé algunos de los eventos de
ciertas fiestas, como un intento por allegarse adeptos para las elecciones del 2000.

%5 Con las elecciones del presente afio realizadas en el Estado de México, y ante la ascension
al poder nuevamente del PRI en el municipio de Huixquilucan, hay quien manifiesta cierta
incertidumbre por las acciones que pueda poner en marcha el alcalde electo. Sobre todo con
relacion a sus practicas tradicionales, pues es sabido que dicho alcalde procede de la zona
residencial de Huixquilucan y pertenece ademas a la religion judia. Se piensa que quizas ello
influya en su forma de gobernar y de intervenir en la vida social y religiosa de las
comunidades que conforman el municipio.
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Algunas semanas antes de la fiesta, los fiscales visitan cada una de las
comunidades que los acompafian afio con afio y hacen la invitaciéon formal
para que participen en los festejos de San Juan Bautista. Es comuUn que
tales ocasiones sean motivo de una convivencia con la que renuevan los
vinculos sociales y los compromisos ceremoniales entre la comunidad
invitada y la que hace la invitacion.

Para la fiesta de junio de 2000, las imagenes invitadas fueron: San Martin
Caballero de San Martin, San Isidro Labrador de Ignacio Allende, la Virgen de
Guadalupe de La Cima, San Jacinto de San Jacinto, la Virgen de Guadalupe
de Zacamulpa, la Virgen de Guadalupe del Palajoy, San Juan Bautista de San
Juan Bautista, El Cerrito, La Santa Cruz de La Marqueza, El Divino Pastor del
Valle del Silencio, San Jerénimo de San Jerénimo Acazulco y San Miguel
Arcangel de San Miguel Almaya.

En la fiesta de marzo de 2001, invitaron a las mismas comunidades, con
excepcion de La Cima y Palajoy, pero a cambio invitaron a La Meza.

Como puede notarse, no varia mucho el niumero de comunidades invitadas,
pues en una y otra fiesta son aproximadamente diez. La mayor parte de los
pueblos que invitan pertenecen al mismo municipio, pero algunos proceden
de Lerma y Ocoyoacac (ambos limitan con Huixquilucan y pertenecen al
Estado de México).

El ofrecimiento de oraciones y plegarias a Dios y a los santos es una forma
de expresar el ambito de lo sagrado. En San Juan Yautepec, nueve dias
antes de cada fiesta, se reza un novenario en la iglesia del pueblo, para dar
inicio a la celebracion espiritual de su santo patron. Para algunos, esta
preparacion interna de las personas para su posterior participacion en las
festividades patronales es esencial, pues no hay mejor manera de manifestar
lo significativo que resulta para ellos la fe en su santo.

En la fiesta de marzo, como parte de la celebracion al santo patréon, los
fiscales decidieron que meses atras las imagenes de San Juan Bautista (la de
bulto y el cuadro) recorrieran el pueblo de casa en casa para que se les
rezara un novenario diariamente hasta el dia anterior de la celebracién
principal. De esta manera el santo patron otorgaria sus bendiciones a todo el
pueblo. En agradecimiento, los moradores de San Juan reunieron una
cantidad de dinero que también ofrecieron para la realizacion de la
festividad.
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Dias de fiesta

Tanto la fiesta grande como la chica tienen una duracién de tres o cuatro
dias, pero un dia en particular se desarrollan los eventos mas importantes de
la festividad. En la fiesta chica ese dia es el 24 de junio, el “dia de San Juan
Bautista” y en la fiesta grande, es el domingo del fin de semana en el cual se
celebra la llegada del santo.

El primer dia de las festividades en San Juan Yautepec, desde muy temprano
se manifiesta el jubilo de honrar a su santo patrén con la qguema de cohetes.

Ya sea que la fiesta tenga una duracion de tres o cuatro dias, las actividades
previas al principal dia de la festividad son la bendicién y colocacion de la
portada en la iglesia del pueblo, la decoracion de ésta con arreglos florales,
la bendicion de la cafia y la celebraciéon de una misa. Por la noche, se realiza
un baile popular en el atrio de la iglesia.

En la fiesta mayor de 2001, se desarroll6 un evento particular que también
formo parte de la celebracién. Dos personas donaron la vestimenta a las dos
imagenes de San Juan Bautista, y junto con los fiscales, una banda de
musica y algunos vecinos del pueblo caminaron en procesion sobre las calles
principales del pueblo. Antes de arribar a la iglesia, el padre dio la bendicién
a las prendas y posteriormente se llevd a cabo el cambio de ropajes de las
imagenes®®.

Otra parte importante de las festividades es la recepcion y recorrido de los
“toritos” donados por algunos moradores de la comunidad®’, asi como la
celebracion de una o dos misas en las cuales se efectian bautizos,
matrimonios comunitarios 0 primeras comuniones. Estos sacramentos son
ofrecidos a San Juan Bautista con motivo de su fiesta, como una retribucién
a lo que su santo patron les ha concedido.

¢ Este acto tuvo lugar en el interior de la iglesia y sélo estuvieron presentes los fiscales y
quienes hicieron el donativo. De hecho se cerraron las puertas del templo para evitar que
entrara alguien mas, pues por respeto a San Juan Bautista no podia ser un suceso publico.

57 El recorrido con los “toritos” tiene una duracion de 4 a 6 horas, y los fiscales junto con la
banda de musica deben caminar por las calles y parajes principales del pueblo para recibir
los “toritos” donados y “bailar” con ellos para recolectar la limosna que las personas dan
para la iglesia. Durante este recorrido, a manera de recompensa al trabajo que realizan los
fiscales, algunos vecinos ofrecen a estos y a sus acompafantes refresco, cerveza, pulque,
vino; o bien tamales. Esta practica del recorrido con los “toritos” la observé s6lo en San Juan
Yautepec, pues aunque en otras comunidades también se donan los toritos se “baila con
ellos” unicamente en el momento de entregarlos.
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Posteriormente, hace su arribo la cuadrilla de arrieros de la comunidad al
atrio de la iglesia y ahi danzan durante unos minutos para después entrar a
la iglesia. En el mismo lugar se lleva a cabo una verbena popular, en la cual
los vecinos del pueblo ofrecen tamales y café a los asistentes.

En la noche de ese mismo dia se queman algunos de los “toritos” donados y
cuando los recursos son suficientes se quema un castillo. Para complementar
la celebracion del dia se realiza otro baile popular en el atrio de la iglesia.

Ahora bien, el dia principal de la fiesta igualmente desde temprana hora, se
queman 21 cafionazos y se cantan las “mafnanitas” a San Juan Bautista, sea
con mariachi o con banda. Minutos después se oficia una misa.

Entre las 10 y 11 de la mafana, los arrieros suspenden un momento su baile
para acomparfar a los fiscales en el recibimiento de las imagenes religiosas
de las comunidades invitadas. La acogida de las imagenes se efectia en dos
momentos y dos lugares distintos, porque unas llegan por el extremo Sur del
pueblo (principalmente las que pertenecen al mismo municipio), y otras mas
por el Norte (las que proceden de Lerma y Ocoyoacac). En este recibimiento
estan presentes los fiscales y sus familiares asi como moradores de San Juan
que desean participar en este acontecimiento. Ellos llevan consigo una de las
imagenes de San Juan Bautista. Las imagenes, sostenidas por los fiscales y
representantes de los pueblos son trasladadas a pie hasta el lugar donde se
les da la bienvenida con cohetes y ofrecen a los visitantes alimento y bebida
(comunmente agua, tamales y atole). Cada una de las imagenes es colocada
frente a la de San Juan Bautista y se guarda un momento de silencio, pues
es el instante en que el santo festejado da la bienvenida a sus invitados.
Mientras aguardan el arribo de todas las imagenes, los arrieros bailan y la
gente consume los alimentos y bebidas ofrecidos por la comunidad
anfitriona.

Una vez que se han reunido los representantes de cada pueblo con su
respectivo santo patréon caminan en procesion, encabezados por la cuadrilla
de arrieros y la banda de musica (véase foto 10). A través de la calle
principal del pueblo caminan todos hasta el atrio de la iglesia y luego por
turnos van ingresando las personas con su imagen religiosa y las sitian a los
costados del interior del templo. De este modo da inicio la eucaristia oficiada
comunmente por el sacerdote del pueblo y uno o dos curas invitados para
esa ocasion.

Al finalizar la misa, la gente sale de la iglesia y cada fiscal lleva a las
personas de la comunidad invitada que se le asigné a su casa y les ofrece
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una comida. Es importante destacar aqui que en los dias de fiesta la familia
extensa de los fiscales constituyen un gran apoyo. Desde este punto de
vista, podria decirse que el cargo de fiscal implica mas que el desempefio y
responsabilidad de una persona, los de toda una familia.

Si bien casi todas las familias del pueblo preparan una comida especial para
los invitados que reciben durante las fiestas patronales, en las casas de los
fiscales se prepara una mayor cantidad por los motivos sefalados. Mole,
arroz, pollo y tamales suelen ser los alimentos ofrecidos a los invitados, pero
también pueden ser “carnitas” o barbacoa segun les permita su bolsillo. En
complemento a la comida, el consumo de cerveza, pulque, tequila u otra
bebida forma parte de la convivencia y de hecho se lleva a cabo un brindis
en honor al santo patréon, a la familia anfitriona y a los invitados, después de
escuchar las palabras de agradecimiento por parte de unos y otros.

En tanto, en un extremo del atrio de la iglesia la cuadrilla de arrieros ejecuta
su danza, ante la concurrencia principalmente de la gente que va de visita,
pues los habitantes de la comunidad se encuentran en sus domicilios
atendiendo a los invitados. Usualmente en la fiesta mayor se invita a otra
danza a participar. Esta puede ser la “Danza de concheros”, la “Danza de
moros Yy cristianos”, “Los chinelos”, etc.

Conforme cae la tarde y después de haber comido y convivido, la gente
acude nuevamente a la iglesia y al atrio, mientras se instalan los escenarios
donde, por la noche, haran su presentacion los grupos musicales que
amenizaran el baile. Ese sera el momento en el que, atraidos por la
festividad, el pueblo recibe al mayor nimero de visitantes. Estos cumplen
con un comportamiento ritual: atraidas por la festividad, muchos de ellos
antes que cualquier cosa entran a la iglesia para adorar al santo festejado.
En el interior del templo ademéas de las imagenes de San Juan Bautista estan
los santos y virgenes “invitados”. Es frecuente que la devocion a las
imagenes se exprese ofreciendo veladoras y flores o incluso con algun
alimento (tamales, pan, fruta). Sin embargo, hay quienes sélo van a
persignarse y a dejar su limosna, o bien presencian la despedida de las
imagenes.

Hecho esto, la gente se dispone a esperar el inicio del baile, o bien camina
entre los puestos y los juegos mecanicos de la feria, instalados desde un par
de dias antes. Otros observan como colocan el castillo que sera quemado
unas horas después, junto con algunos de los “toritos” donados por la
poblacién. El baile y la quema del castillo son los dos eventos que mas
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atraen la atencién de la concurrencia, y una vez que éstos finalizan se da por
terminada la celebracion de ese dia.

En la mafiana del siguiente dia, se realiza de nueva cuenta una procesion por
las principales calles del pueblo en que participan los representantes de las
comunidades invitadas, miembros de la comunidad anfitriona, la cuadrilla de
arrieros con su banda de musica y en ocasiones el sacerdote (véase foto 11).
Posteriormente, regresan a la iglesia y ahi se oficia una misa mas para
agradecer la presencia de los participantes. Cuando termina la misa, los
fiscales ofrecen una comida a las comunidades asignhadas y unas horas
después se lleva a cabo la despedida de imagenes.

La despedida se efectia cuando los representantes de las comunidades
invitadas regresan a la iglesia después de haber comido. Cabe destacar que
no todas las imagenes “se van” ese dia, algunas lo hacen a la semana
siguiente. Es comun gque en tal acontecimiento asistan pocos participantes,
pero no por ello deja de ser importante. De modo similar a lo que ocurre en
el recibimiento de las comunidades, en la despedida colocan la imagen de
San Juan Bautista frente a cada uno de los santos o virgenes que “se van”
ese dia y se guarda un momento de silencio para que “se despidan”. Minutos
después, los fiscales del pueblo agradecen a los fiscales o representantes
invitados su presencia, les reiteran la invitacion para la siguiente festividad,
les “echan una porra” y les entregan un agradecimiento por escrito. Los
fiscales invitados a su vez agradecen la atencion y se comprometen a
participar en la fiesta siguiente, no sin antes recordarles que ellos también
esperan su presencia en su proxima festividad. Finalmente, los fiscales llevan
la imagen de San Juan a “encaminar’” a cada uno de los santos,
acompafados por una banda, mientras se queman los ultimos cohetes del
dia.

Mas tarde, si los recursos lo permiten, se efectla otro baile pero éste no se
equipara con el de la noche anterior, pues es dia lunes y asisten menos
personas. lgualmente, esa noche se queman algunos de los “toritos”
donados que se reservaron para ese momento. Estos son los eventos con los
que se le da fin a las festividades patronales de San Juan Yautepec.

Otras actividades se desarrollan con motivo de la fiesta patronal, pero no son
regulares. Peleas de gallos, funciones de lucha libre y jaripeos, forman parte
de la celebracidon y pese al descontento de algunos, en ocasiones se efectuan
al mismo tiempo en que se oficia una misa o cuando se realiza la despedida
de la imégenes, por ejemplo.
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“La danza de arrieros es lo que nos representa”

La danza de arrieros tiene un papel relevante en las festividades patronales
de San Juan Yautepec y otros pueblos y rancherias del municipio. No se
concibe una celebracion del santo patréon sin ella. Basicamente, se la ha
asociado con la tradicion del pueblo y con lo que los representa: "Lo
tradicional de la fiesta de San Juan es su danza de arrieros, porque es de
aqui y siempre han estado. En cada fiesta tienen que estar por ley. Porque,
¢como te diré?, ya es la tradiciéon, los arrieros son... como una cultura ¢no?,
para nosotros, o sea para la poblacién, porque es lo que te representa a nivel
municipal. Lo que representa a San Juan pues son los arrieros”.

La danza de arrieros es ejecutada en distintos municipios del Estado de
México y algunas delegaciones del D.F. Varias localidades se disputan su
paternidad, pero parece que la comunidad de San Jerénimo Acazulco,
municipio de Ocoyoacac, es donde tuvo su origen®®.

La cuadrilla de arrieros de San Juan Yautepec se formé en 1956. Sus
fundadores eran todos nativos del pueblo (aun viven dos de ellos). Cuentan
algunos vecinos que un sefor procedente de San Jeréonimo Acazulco la
ensefo.

La danza de arrieros es: “...de tipo profano-religioso, a través de ella se
agradece algun favor al Santo Patrén, una buena cosecha o los beneficios
obtenidos durante el afio. También se pide por el éxito proximo” (Fiestas y
danzas tradicionales del Estado de México, 1986: 22).

Las personas gque participan en la danza aluden a la creencia en su santo
patron y a su afan por ofrecerle algun sacrificio a cambio de lo que él les ha
otorgado: "Es una forma de devocibn a nuestro patron. Es mas,
practicamente a veces nos nace desde nifios (...) somos sanjuaneros de
corazén”. Con esto se evidencia la nocién de reciprocidad que tienen las
personas para con su santo patron, cultivada desde temprana edad.

La danza de arrieros, comentan, es una representacion de la vida en las
haciendas. Su origen “se remonta a la época en que alcanzaron su apogeo
las grandes haciendas, cuya fuente de abastecimiento se hacia a lomo de
mula. Como los asaltos en los caminos eran muy frecuentes, los arrieros se

%8 De hecho, se escribié un libro en el que se proporcionan datos y fechas en torno a las
primeras cuadrillas de arrieros de esa comunidad y su difusién en otros lugares, asi como
una descripcion y explicacion detallada de la danza.
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organizaron en grandes recuas, siendo de esta manera mas facil defenderse
y trasladar sus mercancias con seguridad” (loc cit).

Los personajes que participan en la danza son los arrieros, los atajadores, la
Pascualita, el Juanito, el caporal, el rayador, el administrador, los patrones y
las patronas®. Tales personajes tienen distintos cargos dentro de la cuadrilla
y dependiendo de la antiguedad y el desempeiio de cada uno, van
ascendiendo de un rango a otro; por ejemplo un arriero puede ser después
rayador y quizas llegue a ser administrador o patron.

La cuadrilla baila al ritmo de sones y jarabes interpretados por una banda de
musica de viento. En cada una de las piezas se representa una actividad
propia de la vida en las antiguas haciendas como descargar, conversar,
bailar, comer y vender. En la danza, se utiliza ademas una mula o un burro
para llevar alguna carga, como la lefia o el comal, o bien, costales de fruta
que obsequian a las personas presentes durante la ejecucidon de la danza.

La ejecucion de la danza consiste en lo siguiente: todos los integrantes de la
cuadrilla forman un circulo y avanzan sobre él, ejecutando pasos y giros al
compas de la musica de la banda que los acompafa. Algunos de los
personajes como los patrones y el caporal bailan formando otro circulo
interior. A la cabeza de la fila y al final, dos arrieros llevan un estandarte de
metal con la imagen de San Juan Bautista y de la virgen de la Candelaria,
adornados con listones de colores y flores que le dan mayor vistosidad a la
danza.

Los pasos se ejecutan lenta o rapidamente, y varian segun la etapa de la
danza que se esta representando, sea la llegada, la descargada, la comida,
etc. Mientras se estd ejecutando la danza, los arrieros y otros de los
personajes cantan y sostienen breves diadlogos haciendo referencia al festejo
de su santo patrén, o bien, a la situacién de desigualdad que se vivia en las
haciendas™.

En la danza de arrieros pueden participar tanto hombres como mujeres;
adultos, jovenes y nifios. Segun informacién obtenida, cualquier persona
puede formar parte de la cuadrilla, siempre y cuando tenga el interés y la

% E| personaje de la Pascualita es el encargado de preparar la comida para los arrieros y
para los espectadores. Este es interpretado por uno o dos hombres porque ellos, se dice, “le
dan mas sabor a la comida”. El personaje de Juanito es representado por un nifio y es quien
detiene a la bestia en “la descargada”.

® En ciertas etapas de la danza se manifiesta una inversiéon de los papeles, por ejemplo, en
el momento en que los patrones cargan y descargan la fruta, o bien cuando estos se
recuestan en el suelo y los arrieros bailan avanzando sobre ellos.
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habilidad para ejecutar los pasos de la danza: "Nosotros, con tal de que la
danza permanezca y la tradiciéon continte, estamos en la mejor disposicion
de recibir con los brazos abiertos a la gente que quiera incorporarse a
nuestra danza”, incluso a personas procedentes de otras comunidades.
Empero, el numero de hombres debe ser mayor que el de las mujeres:
"Porgue si no, perderia la esencia de los arrieros (...) entonces ya seria una
danza muy diferente a la que nosotros tratamos de representar”. No
obstante, las que participen deben ser solteras: "... aqui el detalle es que las
mujeres que bailan deben ser solteras, sin ningdn este..., vamos, seforitas
en este caso (...) ahora si como les decimos: doncellas”.

El hecho de que cada vez mas mujeres tengan la inquietud de participar en
la danza y tengan oportunidad de hacerlo, refleja los cambios que se viven
en la comunidad, en cuanto a la posicibn que ocupan las mujeres en ésta.
Sin embargo, su participacion tiene un limite pues, obedeciendo a la
tradiciobn y a la costumbre, se ha determinado que las que integran la
cuadrilla deben ser solteras.

La vestimenta de los arrieros consiste en calzoncillo y camisa blancos, un
chal (que cruzan sobre su hombro izquierdo), un paliacate (que amarran a su
cuello), una faja (que sujetan en su cintura) de color rojo y un sombrero de
palma. Los hombres que personifican a la Pascualita visten igual que los
arrieros, pero ademas usan un mandil bordado. Las mujeres (las patronas),
visten de blusa blanca, falda y chaleco de terciopelo negro adornados con
lentejuela y, como complemento, utilizan sombrero también de terciopelo
con lentejuela’. Ambos usan huaraches y llevan un morral de ayate.

El resto de los integrantes de la cuadrilla visten de manera diferente, segun
el personaje que estén representando. Los patrones, el rayador y el
administrador, lucen de traje y corbata, o bien sélo usan ropa de vestir y
zapatos. En tanto, el caporal utiliza ropa informal pero con chaparreras,
botas y sombrero.

La cuadrilla inicia su presentacion la noche anterior al dia principal de la
festividad. Llegan vestidos de civil al atrio de la iglesia, bailan ahi un
momento y después hacen la entrada a la iglesia, ante su santo patrén San
Juan Bautista. Al siguiente dia, desde temprana hora, algunos miembros de
la cuadrilla disponen todo lo necesario en el atrio para su presentacion. Con
unas vigas limitan el espacio que ocuparan, llevan todos los utensilios para

™t sin embargo, hay ocasiones en que las patronas se atavian con traje de “charra”,
sombrero y botas, pero éstas son las menos.
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preparar la comida y ademas colocan las bancas en el quiosco, en donde se
ubicara la banda de musica.

Alrededor de las 9 y 10 de la mafiana, inicia su presentacion. En esta ocasion
ya usan la vestimenta propia de la danza. Poco después, acompafan a los
fiscales en el recibimiento de las imagenes, pero no por ello dejan de bailar
durante el camino.

Cuando regresan al atrio, continlan bailando hasta el momento en que da
inicio la celebraciéon de la misa. Al término de ésta su presentacion se
prolonga ininterrumpidamente hasta la tarde. Como se mencion6 antes, en la
danza de arrieros se representan las diferentes actividades que se vivian en
las haciendas y, de éstas, las que mas llaman la atencién son la comida y la
“venta” de su mercancia. Mientras los arrieros estan bailando, las Pascualitas
preparan la comida. Cuando ya esta lista la reparten entre los presentes y
después comen los integrantes de la cuadrilla. La “venta” de mercancias no
es tal, mas bien, los arrieros obsequian a los espectadores la fruta que
llevaron ahi en agradecimiento a su asistencia, (naranjas principalmente), asi
como dulces, galletas y a veces utensilios de cocina.

Una vez que terminan de comer, la cuadrilla sigue bailando hasta las 5 o0 6
de la tarde, hora en gue entran a la iglesia a despedirse y a dar gracias a
San Juan Bautista, mediante su danza, por permitirles estar ahi para
ofrecerle su sacrificio y su cansancio. Participar en la danza de arrieros, como
puede notarse, exige tener la capacidad y la voluntad para bailar durante
gran parte del dia, pese a las altas temperaturas y al agotamiento.

La danza de arrieros es posible por la participaciéon de los pobladores en la
cuadrilla de su comunidad. No obstante, ésta implica también financiar los
gastos gue genera, pues tienen que comprar la vestimenta, pagar a la banda
que los acompafa y adquirir las mercancias que obsequian en la fiesta asi
como todo lo necesario para preparar la comida que ofrecen ese dia.

Esta cuestion de los recursos econdmicos que la cuadrilla debe solventar ha
sido en ocasiones motivo de desacuerdo e inconformidad, pues al parecer se
han presentado casos de personas que participan pero no aportan su
cooperacion y, por ende, el dinero que falta debe ser proporcionado por el
resto de los integrantes de la cuadrilla, o por los patrones. Dada la situacion
de injusticia que ello implica, hay quien sefiala que si ese problema continua,
existe la posibilidad de que las personas pierdan el interés en participar en la
cuadrilla de arrieros.
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La cuadrilla de arrieros de San Juan Yautepec, es una de las mas antiguas de
Huixquilucan (hasta el afio 2000 existian 11 cuadrillas en el municipio).
Segun dijeron, ésta se distingue de las otras porque no presenta cambios
significativos en la vestimenta de los arrieros, la ejecucion y representacion
de la danza y en la musica que los acompafa: "Casi la mayor parte de las
danzas optaron por salirse del origen pues, y nosotros nos quedamos asi
desde..., desde que se inicid la danza. Sobre todo desde los fundadores de la
danza ellos dijeron (...), siempre nos han dicho: 'si van a conservar la danza,
pues consérvenla como tal, como cual es, no queremos que la..., que
cambien los pasos, su modo’. Por eso existe un reglamento, de acuerdo al
maestro que nos ensefd, nos dejé un reglamento y por eso nos basamos en

”

€eso .

Algunos de los miembros de la cuadrilla tienen la certeza de la originalidad
de su danza y manifiestan su orgullo por ello. Aunque reconocen la
existencia de cambios, aseguran que no han afectado considerablemente el
significado de esta practica: "Pues realmente, lo que nosotros hemos tratado
de conservar es la originalidad de la danza (...) Desde que se fundé la danza,
no ha cambiado sus... nada. Sigue igual en ese aspecto. Dentro de este
municipio, yo creo que es la danza que ha conservado su, sobre todo su
tradicidén, su origen de danza pues. Porque si hay bastantes danzas en el
municipio (...), le podria decir que todas son modernas”.

Los cambios en la danza son comunes en varias cuadrillas. Durante mi
estancia en Huixquilucan, asisti a las fiestas de algunos pueblos y rancherias
en las que también se ejecuta la danza de arrieros. Ello me permitié percibir
y comparar detalles de la vestimenta que utilizan, de la ejecucién de los
pasos, de las distintas normas que siguen, etc. Empero, lo que mas llamé mi
atenciéon fueron ciertas actitudes de los integrantes de algunas cuadrillas.
Ante el hecho de que en algunos casos participara un mayor numero de
mujeres que de hombres, y que todos los miembros tuvieran el mismo rango
de patrones, hay quien reconoce que su cuadrilla difiere de la forma original
de como debe integrarse una cuadrilla de arrieros. No obstante, sugieren la
idea de que no por ello su danza carece de valor porque finalmente también
es una manifestacion de fe. En realidad los interesados en la danza aluden a
una adecuacion que resulta de la necesidad de expresar la devocion por un
santo patrén, aun cuando ello implique cambiar algunos elementos de la
danza. De manera diferente una cuadrilla de arrieros integrada por jovenes
me parecid sorprendentemente indisciplinada. Esto tal vez obedezca a una
falta de interés o de respeto. Pero su sentido es mas notable como contraste
de las cuadrillas mas fieles a la tradicion.
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Distintas formas de mirar una misma practica

El trato de los habitantes de San Juan Yautepec con el sacerdote a cargo de
la iglesia de ahi es en general de respeto y tolerancia. Sin embargo, debido a
las tareas de los fiscales, éstos deben tener una relacion cercana con el cura,
lo que permite a ambas partes conocerse y formarse una idea particular del
otro, que puede ser negativa o positiva (véase foto 12).

Vale la pena traer a cuenta la explicacion ofrecida por el diacono Rogelio, del
Olivo, con respecto a su preferencia por trabajar en una colonia y no en un
pueblo. El caso de San Juan Yautepec parece explicar este deseo. En el
pueblo, el sacerdote encargado en turno tiene funciones religiosas que no
puede rebasar, pues los fiscales asumen importantes papeles en las fiestas.
De hecho, los sacerdotes carecen de autoridad para cuestionar o modificar
algun elemento festivo: "Nunca hemos tenido problemas con los padres.
Ellos no tienen ni por qué, porque ellos no son los que aportan, a ellos nada
mas se les contrata para que den su misa y si gustan acompafar por decir,
en la procesioén, pues ya es cuestion de ellos también”.

Una de las razones por las cuales se han presentado contrariedades entre los
fiscales y el sacerdote ha sido el manejo y uso de las limosnas del pueblo, y
el “exceso” de autoridad de los fiscales en su comunidad, que se llega a
imponer aun sobre el cura mismo. Gente de la comunidad ha llegado a
afirmar que no desean que su iglesia adquiera el rango de parroquia, pues de
ese modo tendrian un parroco de cabecera y ello les restaria autoridad a los
fiscales, quienes representan finalmente a la comunidad.

El cura por su parte, tiene también su punto de vista con respecto a los
feligreses, sobre todo cuando alude el caso de las fiestas patronales. Una
primera observacion que hace apunta al derroche de dinero y de elementos
festivos que la comunidad ofrece para honrar a su santo patron: "Yo pienso
que exageran un poquito porque gastan a lo barbaro”. Argumenta que la
fiesta patronal tiene un fundamento meramente religioso y que cada evento
festivo —quema de cohetes, musica, baile— debe ser considerado sélo como
un complemento de dicha celebracion. Por tanto, la comunidad no debe
hacer un gasto excesivo de recursos porque con 0O sin éstos eventos, bien
pueden honrar a su santo a través de una plegaria, o de su sola presencia
con devocion.

Empero, las personas tienen una opinién distinta, pues de algun modo

ofrecen a la vez algun sacrificio espiritual y uno material con la satisfacciéon
de que asi devuelven parte de lo que su santo patréon les ha otorgado: "Pues
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es dinero que lo tienes destinado para eso ¢{no?, 0 sea, pues es una fiesta
que se hace cada afo. Yo digo que no es un derroche porque si lo hicieras
diario a lo mejor si, pero igual si ta lo quieres hacer yo siento que a nadie le
estas pidiendo, a nadie le dices 'dame para hacer la fiesta de mi pueblo’. Es
algo que nos cuesta a todos los pobladores de aqui de San Juan y pues si, lo
hacemos con gusto y todo, o sea tratamos de que salga bien todo, y siento
que no es un derroche”.

Cuando el sacerdote habla de una exageracion de la gente en la realizacion
de las fiestas, también percibe exceso en el modo como se desarrolla la
celebracion: "(...) aqui la vez pasada, habia una banda en el quiosco a
treinta metros de la iglesia, y de ahi del quiosco a la otra esquina a cuarenta
metros habia otra banda, y alld& en la otra esquina estaba un conjunto
musical y todos tocaban al mismo tiempo y no, no se oia nada (...) Yo por
ejemplo, en vez de poner tres bandas, yo quito dos y pongo nomas una, y de
rato en rato, no todas al mismo tiempo (...) Entonces, si hace falta
mentalizarlos, concientizarlos un poquito, pero no se dejan mucho jeh!”.

Pese a estas criticas, el cura advierte el gran significado que la gente
atribuye a sus practicas religiosas, porque finalmente éstas manifiestan una
creencia y una fe en Dios y en sus santos. Sefiala ademas la necesidad de
darle continuidad a esa devocion y de respetar sus diferentes formas de
expresarla: "Toda la fiesta es una expresion de fe, al modo de ellos (...)
Nomadas lo que yo critico es que le echan de méas, queman cohetes de més, es
una exageracion, si le disminuyeran... Pero para ellos asi es, y pues ni modo,
hay que seguirle ¢verdad?, respetando su modo de pensar”.

Cambio y continuidad

La festividad de San Juan Yautepec y algunos de los elementos que la
conforman resultan ser, desde el punto de vista de los propios pobladores,
una tradicion: "Es una tradiciéon que ya tiene sus antepasados. Claro, ahorita
I6gicamente se hace con mas publicidad a lo mejor y cosas asi, mas
lamativas. Anteriormente, yo me imagino que esto era mas pequefo, igual
por la misma poblacién que ha ido aumentando ahora, y en afios anteriores
pues no habia tanta. Y a lo mejor, econdmicamente no habia lo suficiente
para hacer una fiesta mas grande. Y ahora, pues ya poco a poco se esta
haciendo mas grande y mas grande. Ojala que este afio no cambie”. Para
sustentar tal argumento se hace referencia a la antigiedad de esa practica
festiva y a su permanencia en el tiempo, pero a la vez hay un
reconocimiento de los cambios que ha experimentado, como efecto de las
transformaciones en el entorno donde se desarrolla.
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Algunos piensan que las modificaciones que ha presentado la fiesta son en
general convenientes ya que cada vez las celebraciones son mas llamativas,
se invierte una mayor cantidad de trabajo y de dinero para halagar a su
santo patréon y a la gente que asiste a su comunidad en esas ocasiones. Sin
embargo hay otros que cuestionan el modo como ahora se administran los
recursos para llevar a efecto las fiestas: "Ahorita ya no porque hay mucha
politica. Yo no sé a qué se debe eso, a lo mejor hay un dinero que se roba,
no se roba, quién sabe”. Sefalan que antes se percibia una mayor unién
entre los moradores del pueblo, pero el aumento en el nUmero de habitantes
dificulta actualmente dicha unién. Esto se ve reflejado, se asegura, en los
problemas que se presentan por las distintas preferencias politicas, o por los
cambios en la forma de pensar de los jévenes a raiz de su creciente
vinculacion con el exterior, la existencia de otras religiones; problemas que
tarde o temprano repercuten en otros ambitos de la comunidad y a los que la
esfera civico-religiosa no escapa: “Por ejemplo, nosotros nos hemos dado
cuenta que algunas gentes han cambiado de religion (...) Aqui hay unas
costumbres, que para hacer las festividades se coopera, nos fijan una
cooperacion y eso tenemos que aportar. Por ejemplo, esas gentes pues ya no
la aportan y nosotros siempre hemos dicho que a nosotros no nos interesa
eso, su religién. Lo Unico que nos interesa es conservar nuestras tradiciones
y costumbres”.

Ante esto, algunas personas manifiestan incertidumbre respecto a la
continuidad de practicas como la fiesta patronal: "Pues si, han pasado los
afos, las tradiciones como catdlicos se han respetado, quién sabe mas
adelante si siga o0 ya no. Si, pues como en este pueblo, ojala que se respete
y se siga siempre adelante, que no se pierda (...), porque si se pierden ya se
acabd. Porque ahorita la juventud ya no respetan nuestros santos, ya no
quieren, ya no”. Pero también es manifiesta la idea de que la conservacion
de sus tradiciones y costumbres esta en sus manos y por tanto, se tiene la
certeza de que de ellos depende darles continuidad: "No puedes cambiar asi
tan radicalmente de un dia para otro tus costumbres (...) Mientras se pueda
conservar todo pues adelante, ya ahi después los que vengan atras de
nosotros, quién sabe si conserven esto o no, pero yo siento que mientras
haya personas que piensen como yo, a lo mejor un poco locos... Ojala y no
se pierda eso”.

Contrario a lo que ciertas personas opinan, hay quien afirma que en la
reproducciéon de sus practicas religiosas, los jovenes pueden aportar mucho.
Por ejemplo, un jefe de familia que integra la cuadrilla de arrieros expresa su
orgullo por el hecho de que dos de sus hijos participen también en ésta: "Es
una buena motivacién para mi, para un padre, para su madre sobretodo,
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porque, pues ven que uno les muestra un ejemplo, les da una motivacion de
vida para que no se pierdan las tradiciones del pueblo (...) porque son unas
tradiciones que se traen, que vienen y pues a mi me da mucho gusto que
también estén participando”.

La fiesta desde una posicidn critica

No son muchos los lugares en la ciudad que realizan celebraciones religiosas
como las que se efectuan en los pueblos de Huixquilucan. Es decir, fiestas
patronales que implican una gran inversion de trabajo y de dinero, y en las
cuales las nociones de sacrificio y reciprocidad expresados mediante ritos y
practicas particulares, revelan todo un universo simbdlico de lo sagrado.
Cuando se da el caso de que algun habitante de la ciudad llega a asistir a
una de estas fiestas, piensan: "...inclusive hay personas que vienen del D.F.
y ya tienen otra forma, o sea mas que nada, ya no celebran este tipo de
eventos, y como que vienen aqui, inclusive son de aqui y como que se
vuelven a encontrar con su pasado, vuelven a recordar otra vez todo lo que
es... y tratan de olvidarse a lo mejor un poco de lo que viven en la ciudad,
pues alla no hay nada de eso, y llegas aqui y dices: esto es lo mio. Y si,
nosotros gue vivimos aqui, pues si es tratar de conservar /no? (...) Es una
forma de preservar tus raices, lo que es tuyo ¢no? Con lo que creciste y a lo
mejor con lo que vas a morir”.

El testimonio es elocuente al dar cuenta de las diferentes maneras como
puede ser percibida una practica por quien la vive. Como se dijo antes, la
fiesta les permite reconocerse distintos de Ilos otros, hallar las
particularidades que poseen como comunidad y como personas. Si bien hay
la tendencia en pensar que ellos poseen y dan continuidad a costumbres y
tradiciones que no se manifiestan en la ciudad, también admiten que tales
costumbres y tradiciones han sufrido ciertas modificaciones. A partir de la
comparacién con otros casos, se revela también una percepcion de lo que su
comunidad y su fiesta son. Advierten que se han conservado al maximo
costumbres ancestrales: "...nuestra religion que ahorita tenemos pues es,
nos la heredaron los espafoles ¢no?, y nuestros antepasados su cultura fue,
pues adorar al dios del agua y todo ese tipo de elementos, que el viento y
que... Entonces aqui, no todas las fiestas, sino que una fiesta, por decir la
del Cerrito de la Campana y la de aca, hay una mezcla de culturas. Por decir,
en la forma en que ellos hacen misa y al mismo tiempo ponen ofrendas en...,
por decir en ese arbol, en piedras ponen su fruta, y que para darle gracias
al... Sus veladoras y asi, es una mezcla de culturas porque eso lo hacian sus
antepasados anteriormente. Ponian sus ofrendas, es como una mezcla de
culturas ahi”.
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A diferencia de aquéllos casos, sefalan: "No, aqui no, aqui nomas es tu
creencia, creer en tu santito y ya, lo demas pues mas popular todo lo que se
hace, mas popular. Aqui no se pone ofrenda (...) Ahora como que se le da
mas importancia a todo lo que, los eventos que haces, como que le das mas
importancia a eso que por decir, a lo que le das a tu santo. Es decir, dar tu
fe, lo que crees ¢no?. Supuestamente es una fiesta de un santo, pues es lo
que se debe hacer, honrarlo, tenerle mas respeto y aqui es todo lo contrario
¢N0?. Se preocupan mas en, que como va a estar el baile y cosas asi, o que
vamos a hacer un jaripeo. Como que no, no se van mucho a lo religioso”.

Al compararse es posible que se piensen a si mismos desde un punto de
vista critico, reconociendo lo que son, lo que ya no son, lo que desean ser.
Empero, el hecho de que se manifieste cierta aforanza por lo que se ha
perdido también implica la tendencia a creer que los significados, los motivos
y las necesidades a los cuales responde la fiesta patronal se mantienen en
esencia: "...a lo mejor es parte de todo lo que es la fiesta, un poco de todo,
porgue si fuera problema, pues a lo mejor no se hiciera ya o no sé. Pero si se
pudiera poner un poquito mas de atencién a lo religioso, como que a mi si
me gustaria mejor. Para tratar de regresar un poquito a lo que era antes”.

Aun cuando la fiesta sea mas popular, mas llamativa, es una expresion de fe
hacia su santo patrén, ahora bien, la forma que toma esa manifestacion de
fe varia de persona a persona: “Llego y entro a la iglesia y ya, como que me
senti a gusto, en serio, siempre, no sé€, siempre me ha gustado estar ahi, con
los arrieros. Cuando bailan adentro de la iglesia y si, a lo mejor esa es mi
forma de demostrar mi fe, mi creencia en San Juan”.

De esta forma se evidencia la diversidad de modos como puede expresarse
una idea, una creencia, y un sentimiento. Sin mayor problema, parece haber
una tendencia a buscar la mejor manera de justificar nuestra presencia en el
mundo, y una de ellas es sin duda alguna, a través de la fiesta patronal,
pese a las transformaciones que ha experimentado y que seguira
experimentando.
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Conclusiones

A lo largo de este trabajo, es notable la constante alusion de aquéllos modos
diferentes de vivir, percepciones y entornos que a simple vista parecen
contrapuestos, tales como modernidad y tradicién, campo y ciudad, fiesta y
trabajo, entre otros. No obstante, se ofrecieron ciertos elementos tedricos
para demostrar su convivencia, la cual se expresa a veces sin demasiadas
contradicciones.

El objetivo principal que encauzd la presente investigacion, fue justamente
mostrar que, contrario a lo que suele pensarse, la tradicion no se opone a la
modernidad. Su relacién es patente, pero no por ello debe inferirse que su
percepcion y andlisis implica definirla y entenderla a partir de la modernidad.
La tradicién y la modernidad conviven y su coexistencia crea y aporta nuevas
formas de pensarnos en nuestra actual realidad.

Mediante una investigacion de campo en el municipio de Huixquilucan,
Estado de México fue posible hacer algunas observaciones en torno a las
formas que toma esa coexistencia en la vida de las personas.

Mi intencion al presentar los casos de dos comunidades fue ilustrar las
diferentes maneras como lo moderno y lo tradicional coexisten, que el
alcance y la naturaleza de la transformacion que experimenta un entorno y
una sociedad, resulta en parte de esa coexistencia, pues como se sefialé en
su momento, la tradicibn no implica perpetuacion sin variacion, y la
modernidad no se traduce s6lo en desorden, sino que también crea y aporta.
Tanto en el pueblo como en la colonia, varios de los cambios notables en su
espacio, conformacién, entorno natural, etc., derivaron de su ubicacion
geografica y por tanto, de la mayor vinculaciéon con el D.F y la ZMCM. El
Olivo y San Juan Yautepec comparten esa misma experiencia pero en ambos
casos, las personas fueron quienes encauzaron los efectos del cambio segun
sus propias necesidades e intereses. Mas que pretender explicar lo anterior a
partir de una contraposicion —afirmando que la colonia presenta
principalmente las caracteristicas de la ciudad y que el pueblo posee mas
rasgos del campo—, se intenté mostrar que no hay una relacién univoca
entre un entorno y ciertos modos de vivir, pensar y sentir.

Tales modos de vivir, pensar y sentir se hacen evidentes cuando nuestra
mirada se dirige a la practica festiva, evento social, religioso y cultural que
comunica diferentes aspectos de la sociedad de la cual se forma parte, de la
comunidad que la vive, de las personas que la crean, de los cambios que
experimenta un entorno fisico y social. Especificamente, a través de una
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comparacion de las fiestas patronales de la colonia El Olivo y del pueblo de
San Juan Yautepec, me fue posible aprehender algunas formas de vivir de las
personas, las cuales ademas de revelar una posicibn en su comunidad,
expresan una determinacion por otorgarle significado a sus acciones,
conductas y vivencias. Lejos de aprehender por separado las manifestaciones
de lo moderno y lo tradicional en la practica festiva, lo que hallé fue una
convivencia latente, producto de ese afan por crear modos particulares de
expresion, de relacion con aquello que a las personas les resulta esencial,
relevante en sus vidas.

Una primer idea que quiero destacar esta relacionada con la presencia de un
elemento no moderno en las dos comunidades estudiadas, que la practica
festiva hace evidente: la intervencién de las autoridades civiles en la esfera
religiosa. Pero el caracter de dicha intervenciéon no fue el mismo. En la
colonia esta situacion se expresd claramente cuando la delegacién de la
comunidad tomé la decisién de conjuntar las dos fiestas en una sola, para
dar fin a la pugna que se vivia entre la poblacion. En cambio, el delegado de
San Juan Yautepec intervenia pero a partir de las aportaciones que hacia
para la festividad patronal, es decir, participaba como cualquier feligrés del
pueblo, y su cargo no se lo impedia. En los dos casos, el paso de una esfera
a otra obedece a diferentes circunstancias, pero esta movilidad es
indudablemente un rasgo moderno.

Por otra parte, cabe destacar que la fiesta patronal en ambos casos,
representa uno de los ambitos a través del cual las personas pueden
participar en la vida publica de su comunidad. Pero esta participacion se
limita a algunos miembros, cuando se determina que en la organizaciéon de la
festividad patronal sélo pueden colaborar los hombres y los nativos, o bien,
los que originalmente se han encargado de ello. Es decir, los valores
modernos de democracia e igualdad no son observados al menos en ese
aspecto, y ello da pie a que quienes no tienen acceso a la participacion en la
esfera religiosa, tampoco lo tengan en otros ambitos de la vida social. El
control social que ejerce un determinado sector de la poblacion se expresa
indudablemente en estas restricciones.

Este control social puede percibirse también desde otra perspectiva, cuando
las voluntades individuales y colectivas se contraponen. El dominio de la
comunidad sobre los individuos que se presenta en San Juan Yautepec es tal,
que define las formas como las personas pueden considerarse ciudadanos y
parte integrante de la poblacion. La obligacion de cooperar para la realizacion
de la fiesta, se impone por igual a hombres y mujeres, nativos y
avecindados, catdlicos y no catdlicos. En El Olivo por el contrario, el poder de

160



decision y accion del sacerdote parecia en ocasiones imponerse sobre la
comunidad. Sin embargo, al final tuvo mayor peso la decision de la
comunidad y el cura fue reemplazado.

No obstante, en la colonia suelen presentarse mayores dificultades para
lograr un acuerdo en comunidad y actuar como tal. Aqui vale la pena traer a
cuenta un factor que influye visiblemente en este aspecto. Dado que la
colonia esta conformada por personas de diversos origenes, existen mayores
obstaculos para que compartan los mismos intereses, valores vy
motivaciones. En la vida religiosa de la comunidad ello se hace patente en el
conflicto por la celebraciéon de dos festividades patronales a dos santos
distintos. Situacion que no se revela en el pueblo, pues sus moradores son
predominantemente nativos del lugar; por ello confluyen sus intereses e
intenciones a un mismo fin, sin mucha dificultad. Con esto, no estoy tratando
de negar la existencia de conflictos internos que se viven al interior del
pueblo. Pero, debe tenerse presente que éstos no inciden de la misma
manera como sucedié en la colonia, es decir, que no ponen en peligro la
continuidad de la préctica festiva.

A grandes rasgos, es patente la similitud en algunos de los elementos que
conforman las fiestas de una y otra comunidad, y ambas poseen ciertas
caracteristicas del sistema de cargos urbano descrito. Sin embargo, en uno y
otro caso las personas les conceden un valor distinto, segun el rol social que
desempefan dentro de la comunidad, su origen, el género y grupo de edad
al que pertenecen. Como se explicd, ocupar el cargo de fiscal no significa lo
mismo para un hombre y una mujer, como tampoco lo es para un nifio y un
adulto participar en la celebraciéon a través de una danza. Es decir, la fiesta
es uno de los ambitos a través del cual las personas expresan ideas,
emociones, y pensamientos distintos, que dan cuenta a su vez de una
posicion en la sociedad y de las percepciones que se tienen de los otros y de
si mismos.

Ahora bien, el principio de reciprocidad que se revela en varias actividades
de la fiesta, adquiere una importancia relevante a nivel colectivo e individual.
Esto se refleja en la manera como se llevan a cabo las festividades
patronales de la colonia y el pueblo, en las relaciones sociales que ella
implica, en las formas de vincularse con lo sagrado, y en los modos de
mirarse como comunidad. Esta reciprocidad rige los vinculos sociales de las
dos comunidades, sobre todo, los que los unen con los otros con motivo de
las festividades. A partir de la fiesta se refuerzan los lazos entre las
personas, los que a su vez comunican la continuidad de un orden social.
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Asimismo, la fiesta resulta ser una de las formas mediante las cuales la
comunidad que la crea y la vive, manifiesta su particularidad ante los demas.
Ello es méas evidente en el caso de la colonia que, como se vio, dada su
ubicacion y conformacion; la fiesta les permite distinguirse de los otros. En el
caso del pueblo, también se presenta esta tendencia pero los motivos son
distintos. Parece ser que en San Juan Yautepec se reconoce que su fiesta
comparte ciertas caracteristicas con otras, pero que la suya posee rasgos
singulares que han tratado de conservar. Ese intento de mantener
caracteristicas propias a través de su fiesta es una manera de situarse y de
reconocerse en una sociedad en constante transformacién. En los dos casos
fue notable la tendencia a asociar sus practicas festivas con la tradiciéon, con
base a su antigiedad y a su permanencia. Empero, aun cuando no se
reconoce, dicha permanencia es producto del cambio y de la conjugacion de
lo moderno vy lo tradicional.

Por otro lado, en las dos festividades estudiadas, se hizo patente la
conjugacioéon de lo sagrado y lo profano. La presencia de eventos religiosos y
no religiosos en las dos celebraciones es concebida por algunas personas
Como un rasgo comun de las practicas festivas populares. Sin embargo para
otros, ello implica un problema ya que el valor simbdlico de una celebracion
en honor a una imagen religiosa, ha cambiado.

El hecho de que eventos religiosos y no religiosos de la fiesta se lleven a
cabo simultaneamente, no representa mayor problema, siempre y cuando el
uso de los espacios se respete. La separacion de lo sagrado y lo profano se
hace patente cuando se determina que en la calle y en el atrio se pueden
realizar ciertas actividades pero no al interior de la iglesia.

Lo innegable es que pese a los cambios que experimenta la festividad en sus
manifestaciones, muchas personas continlan otorgandole sentido a sus
existencias y a su vinculo con lo sagrado a través de ella.

Conforme a lo que se habia planteado antes, es importante reiterar que el
andlisis de la fiesta puede ayudarnos a aprehender los modos como las
personas se ubican ante el mundo, a partir de lo que hoy son y hacen, de
sus relaciones sociales, de su vinculo con la naturaleza y con lo sagrado.
Expresar cierta creencia, idea o necesidad mediante la participacion en la
organizacion y realizacion de alguna festividad, representa para las personas
un elemento importante en sus existencias.

En fin, éstas son soélo algunas ideas que derivaron del andlisis realizado en
torno a las festividades patronales y a la coexistencia de lo moderno y lo
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tradicional. El ritual de la fiesta fue el ambito que me permitié revelar los
sentidos y valores que se le otorgan a las relaciones sociales y a los roles
sociales de las personas dentro de su comunidad. Desde otra perspectiva, la
fiesta me permitié reparar en las visiones particulares de la comunidad que
la vivio. La fiesta es a la vez un modo de manifestar la continuidad en el
tiempo y una forma de aprovechar el cambio. Y para ello, la modernidad y la
tradicion en su convivencia resultan ser sin duda eficaces.

Sin embargo, me parece necesario indagar otros casos en contextos

diferentes y a partir de otros indicadores, pues las formas que toma la
coexistencia modernidad/tradicion sin duda son infinitas.
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FOTOS

Foto 1. Entrada del Olivo a través de la Av. Tecamachalco. El contraste y disparidad de la colonia
y los fraccionamientos se hace evidente con s6lo caminar unos metros.

Foto 2. Imagen tomada desde la azotea de la capilla de la colonia. El panorama muestra dos
entornos distintos adyacentes: El Olivo y el fraccionamiento Lomas del Sol, separados s6lo por
una barda.
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Foto 3. En la foto se observa el edificio Torre Bosques, construccion situada en territorio de la
delegacion Cuajimalpa y de la colonia El Olivo. Al fondo se observa el sefialamiento que indica
los limites de una y otra jurisdiccion.

Foto 4. Vista aérea de San Juan Yautepec. Como se muestra en la imagen, la dispersion de los
asentamientos es manifiesta, asi como la presencia destacada de tierras para el cultivo.
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Foto 5. El uso de magueyes para marcar los limites de un espacio es aun vigente. En la foto se
observa el linde entre San Juan Yautepec y el pueblo de San Lorenzo Acopilco, Cuajimalpa.

Foto 6. Imagen del Sefior del Desmayo en su nicho dentro de la capilla del Olivo. El dia de su
fiesta se le coloca en el altar, pero cominmente se le ubica en uno de los costados de la capilla,
pues el altar esta reservado para el santo patron de la colonia.
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Foto 7. Llegada de una de las peregrinaciones al Olivo el dia de la fiesta. Los moradores de la
colonia los reciben con los estandartes del Sefor del Desmayo y del Sagrado Corazén de Jesus.

Foto 8. Nifios de la colonia ejecutando la danza del Sefior del Desmayo. Ante la falta de espacio,
ellos bailaron en la calle, improvisando un “atrio” frente a la capilla.
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Foto 9. Fieles adorando la imagen de San Juan Bautista el dia de su fiesta en el interior de la
iglesia del pueblo, bajo la supervision de algunos fiscales.
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Foto 10. Cuadrilla de arrieros de San Juan Yautepec, encabezando la procesion el dia de la
fiesta. Ellos danzan durante todo el camino, sin importar que las calles y caminos sean sinuosos.
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Foto 11. Procesion de las comunidades invitadas con su respectivo santo patron en su paso por
uno de los caminos del pueblo. Sin importar el agotamiento fisico y el sofocante calor, caminan
durante varias horas hasta llegar a la iglesia el dia de la fiesta.

" Ml - I e .
Foto 12. Fiscales de San Juan Yautepec brindando con el sacerdote del pueblo, ocho dias
después de la fiesta para celebrar el éxito de ésta.
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MAPA 1*

Mapa 3.3 Distribucion dela poblacian pordelegacion v municipioreferidaala ZvMCv en1990
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MAPA 2 *

Mapa 3.4 Crecimiento del area urbana de la zMCM, 1980-1990
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MAPA 3*

Mapa 3.1 Evolucion deladistribucion de la poblacion por delegacion y municipio1950-1980
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* Fuente: Mapas tomados de la pagina web http://www.conapo.gob.mx/m_en_cifras/principal .html
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M apa 4. Municipio de Huixquilucan: lastres zonas territoriales que lo conforman y algunas de sus principales vias de comunicacion
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Fuentes:Mapas extraidos de Ta pagina web http://www.edomexico.gob.mx/se/huixdiag.htm con modificaciones propias
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