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Introduccion

El museo es, con creces, el producto mas acabado del humanismo. Es la culminacién de
un proceso en la modemidad, el que le ha valido el devenir en una parte sustantiva de
las esferas autonémicas del arte y la ciencia. Hay una conexion directa entre la esencia
de la humanitas y la paideia griega (en tanto educacion y formacién del hombre) con la
finalidad del museo, toda vez que éste sintetiza la tarea de formacion espiritual, en el

que desempefian un papel esencial las letras, la retorica, la historia y la filosofia.

Por la actitud que asume ante la cultura del pasado, este neohumanismo
manifiesto no reside en un movimiento especifico de admiraciéon y afecto o en un
conocimiento mas extenso, sino en una conciencia histérica bien definida. Si los
humanistas descubren los clasicos restituyendo a Virgilio y Aristoteles a su tiempo y en
el ambito de los problemas y conocimientos de la Atenas del siglo IV A.C., el museo

descubre lo antiguo para el visitante y lo compara con €l, poniéndolos en relacion.

Siendo la esencia del humanismo la mirada retrospectiva, con 0jos nuevos, con
los de la historia, el museo dota a su publico del sentido de la historia, adquiriendo al
tiempo el sentido de la propia individualidad y originalidad: se comprende el pasado del
hombre, Gnicamente si se comprende su diversidad con respecto al presente y, por lo

tanto, si se comprende la peculiaridad y la especificidad del presente.

En el anhelo del museo existe también el imaginario renacentista en el que surge
una nueva cultura opuesta a la anterior. Se trata de la antigiiedad resurgida por
revisitacion y no por si sola, sino ella junto con el nuevo espiritu de la comunidad local,
como una sintesis del nuevo espiritu de la identidad con la antigiiedad misma. El
imaginario del renacer a una forma de vida mas elevada, busca una nueva construccion
de acuerdo con un proyecto nuevo que no busca devolver a la vida una civilizacién
muerta, lo que se quiere es una nueva vida. Para las comunidades beneficiarias de los
museos, el retorno a los antiguos significa una revivificacion de los origenes y una

vuelta a los principios, a lo auténtico. En la imitacidn al pasado glorioso se manifiesta el



estimulo para reencontrarse, recrearse y regenerarse a si mismo.

Aparejado con la revisitacion del neohumanismo, el museo de hoy se ve
dominado por la revolucion cientifica, que ya desde el siglo XVI marcé el fin de la
etapa renacentista, pero que dio impulso renovador a la idea del museo. Asi, provisto
del espiritu retrospectivo del humanismo y del bagaje cognoscitivo de la ciencia, el
museo esta listo para construir su decurso, en una formula que combina al anthropos
demitrgico —capaz de crear el mundo y de reflejar al hombre para contemplarse a si
mismo- con la fenomenologia del objeto exhibido para la contemplacion estética o para

proveer al museo de la fuerza de su autenticidad.

No es en vano que los musedlogos hoy dia reconozcan en el museion —aquel
templo griego de las musas- la institucion primigenia del museo, en la inercia
emuladora del renacimiento. Al tiempo, como si recogiese integra una idea de Giordano
Bruno, los objetos museales reproducen las ideas de la mente divina a fin de
proyectarlas a la mente humana, de donde obtienen un reflejo de todo el universo; se
adquiere asi una potenciacion de la memoria y un reforzamiento global de las
capacidades operativas del hombre. Es por medio del vestigio que puede conocerse la

sustancia, el alma del mundo y el intelecto universal.

El museo no es sélo el reducto de un humanismo revisitado, pues el de hoy ya no
es ajeno a la realidad social. En realidad, el museo fue producto del cambio del mundo
ocurrido durante la revolucion cientifica, lo que impact6 las ideas sobre el hombre,
sobre la ciencia, sobre las instituciones, sobre las relaciones entre ciencia y sociedad,
sobre las relaciones entre ciencia y filosofia y entre saber cientifico y fe religiosa. Se
trata de una revolucion del saber, de la trascendencia del dixit privilegiado del mago a
una indagacion y un razonamiento sobre el mundo de la naturaleza. Se considera que la
fundacion del método cientifico galileano constituye la cuspide de esta revolucion, en
tanto que la autonomia de la ciencia con respecto a las proposiciones de fe y las

concepciones filoséficas, su corolario.

Paralelos a esta nueva forma de saber, surgen nuevas instituciones que se
proponian controlar los diversos segmentos de este saber en formacion, ademas de que

se abren al resto de la sociedad y se generan fuera de las propias universidades, que por



entonces se enconiraban ajenas a las doctrinas de la nueva filosofia mecanica y
experimental, que iban difundiéndose a través de los libros, las publicaciones
periddicas, las cartas privadas y las actas de las sociedades cientificas. Como parte de
estas instituciones autonémicas y cada vez mas seculares, el museo naci6 fuera de las

universidades y en no pocas ocasiones en contra de ellas.

La nueva ciencia, dice Bacon, se formé por aportaciones individuales que se
integraron en el patrimonio cognoscitivo de la humanidad, con un propésito: ayudar a
su bienestar y éxito. Veamos en esto como el museo también emula a la ciencia, al
ordenar los objetos en un discurso coherente, clasificarlos, identificarlos y proponer

visiones del mundo a futuro.

Es el museo una reificacién de la ciencia, pues como expositor de experiencia
ayuda a construirla y a elaborarla para el visitante. La experiencia misma de la visita al
museo contiene multiples submundos de la experiencia museistica, en el goce, en el
descubrimiento de algin misterio o la revelacion de la identidad colectiva; asi, el hecho

de la experiencia es dato solo cuando ha sido realizada.

Asimismo, el dixit del museo serviria para transformar el mundo inmediato, una
tesis propuesta por Bacon para la ciencia que se ha quedado en la cultura occidental,
esto es, la idea de que la ciencia puede y debe transformar las condiciones de vida
humana, pero con la accion colectiva y responsable de organizaciones cientificas que
ampliarian el poder del hombre sobre la naturaleza. El saber, dice Bacon, siempre posee
una funcion concreta en el seno del mundo histérico. El verdadero saber tenia que ser

util para los hombres, no para fines de dominio sobre él.

Ya en los albores de la Nueva Museologia, a principios de la década de los
setenta del vigésimo siglo, sus principales impulsores (H. De Varine Bohan, en Francia
y Marnio Vazquez y Felipe Lacouture, en México) advertian en contra del modelo del
museo tradicional, cuyo viejo discurso se habia estacionado en la lectura anquilosada y
tendenciosa de una sociedad ideal y falsa, aquella que ignoraba las desigualdades
sociales ocurridas durante el proceso de construccion y apropiacion verticalista del

patrimonio cultural.



De la idea-cosa al objeto museal

Pero, aparejado con la evolucién de los nexos establecidos entre teorfa y practica, entre
saber y técnica, crece la instrumentacion en el constante perfeccionamiento de los
objetos cientificos, seguido en el siglo XVII por una fase de rapida invencion. El
instrumento habria de convertirse asi en parte integrante del saber cientifico y de la
teoria, en tanto que el instrumento seria teoria en si. Concebido entonces como una
ayuda y potenciacion de los sentidos, el instrumento se incorpora también al acervo
historico-humano cuando es legitimado por la ciencia y también en testimonio de la
Revolucion Cientifica; cualquier idea posee necesariamente un correlato corporeo, dice
Spinoza. Es el génesis de la razon instrumental, surgida durante la Revolucion
cientifica; con ello nacia el razonamiento aplicado al instrumento, el instrumento-teoria,
el correlato idea-cosa, cuyo binomio no es mas que dos caras diferentes de un mismo
acontecimiento. La parte ideal —que produce lo social- posee una forma de comprender
y transformar a la naturaleza y sus relaciones con ella, que deviene invencion de
herramientas, armas, monumentos... bienes simboélicos para prolongar el cuerpo humano
y construir la vida social. Godelier opina que la accién material del hombre sobre la
naturaleza no es ajena al entendimiento, que se trata de una accidn intencional que
obedece a la realidad ideal y al juicio, puesto que se ejerce con la intencién de

representar, organizar, legitimar relaciones de los hombres entre si y con la naturaleza.

O ;no es acaso la construccion social de los objetos museales una suerte de
heterogénesis de los fines, pues al concebirlos institucionalmente se esta transformando
el hombre a si? Hay en él un ensanchamiento de los intereses egoistas, al transitar de un
estado individual y sin identificacién patrimonial hacia otro momento en que,
depositados el Yo-social, el imaginario y el interés colectivo en los objetos de
coleccion, aprehende y construye una identidad comunitaria, abriéndose a otros

intereses.

Endogenamente, la institucién-museo concretiza su discurso en objetos
seleccionados sobre los cuales es posible entender fragmentos de la historia local. Los
objetos se vuelven accesibles por los mitos que expresan, una forma elemental de

comprender, pensar y transmitir las experiencias de los antepasados; de la misma forma,



el museo reduce su discurso abstracto en una sola unidad de su estructura total, todo en
un eslabon de su larga cadena discursiva. Y es que, dotados por el guién cientifico de
los museos por multiples atributos, el objeto contiene los esfuerzos de las narrativas
orales y cientificas para conjugar funciones o ideas en una sola imagen concreta. Es el
concepto de los “universales imposibles” que referia Vico como aquellas entidades,
imagenes combinadas con rasgos incompatibles, por lo cual han sido sustituidas por los

hombres posteriores por una fraseologia abstracta.

El objeto que se muestra hoy en el contexto de un discurso cientifico, recoge el
principio de la Razén Ilustrada, pues ya no es un conocimiento reservado para grupos
exclusivos, puesto que ahora se encuentra como razon en uso publico, es libre y recoge
la experiencia de la ilustracion del siglo XVIII, aquella libre de los axiomas filos6ficos
deterministas y, al tiempo, susceptible de revelar las formas fundamentales de la

realidad que sirve a los fundamentos de las concepciones del Estado.

< Entropia del Estado-nacién?

Como parte de un conjunto de reacciones a la creciente globalizacion, los museos
comunitarios pertenecen ahora al movimiento de las formas de identidad cada vez mas
profundas, mas sociales y mas culturales. Alli donde han surgido, los Museos
Comunitarios han ilustrado, por medio del recurso de la memoria, la fragmentacion del
mundo modemno y la emergencia de nuevas formas multiculturales, quiza
fundamentalistas y con una trayectoria desarrollista que reivindica el pasado local,
afiadiendo una reconfiguracion de las fronteras identitarias. Pero es el discurso del
Museo Comunitario el que hace saltar en pedazos tanto al Estado nacional
homogeneizador, asi como a la idea de una cultura homogénea, revelando asi su
caracter multicultural y transterritorial, en donde se incluyen diferentes culturas y
desiguales apropiaciones y combinaciones que los individuos hacen de los elementos de

otras culturas y de la suya propia.

(No es el Museo Comunitario un discurso cultural a manera del palimpsesto que,
como pasado borroso, emerge entre las lineas que escriben el presente? Su discurso que

revalora lo local, contrarresta los procesos globalizadores y se desagrega de la unificada



historia nécional; el Museo Comunitario se inscribe en la lista de movimientos
socioculturales que reclaman el derecho a su propia memoria y a la construccién de sus
propias iméagenes; ahora ese tipo de museo pertenece a un tipo de sujeto que por su
caracteristica ha vuelto inocuo a lo nacional, cuya comprension ya no puede dar cuenta
ni histérica ni tedricamente de toda la realidad en la que se insertan hoy individuos,
clases, culturas y civilizaciones. Al tiempo, el museo se transforma en el punto de
acceso y transmisiéon de nuevas formas y sentidos de comunicar, cuyo referente es la
identidad local; pero justamente por estar incorporada esta identidad a la voragine
global, su suerte es convertirse en una representacién de la diferencia que la haga
comercializable, sometida al collage y la hibridaciéon que impone el mercado (Barbero,
2000).

El Museo Comunitario no es producto de una “cultura global”, sino expresion de
la mundializacién cultural, que no opera desde afuera sobre esferas auténomas de tipo
nacional o local, pues su caracter ubicuo, para existir, se debe localizar, enraizarse en las

practicas cotidianas de los pueblos y los hombres (Ortiz, 1994).

El Museo Comunitario es entonces un lugar para imaginarse a si mismo y

matizar las aspiraciones de progreso; esto es, una isla de utopia.

La hip6tesis: el juicio estético como facultad social

Inspirado en el Renacimiento como una institucion de origen concebida para el
bienestar de la sociedad, el Museo apropiado por las comunidades ha sido llamado en
México Museo Comunitario. Por su sentido social, interesa a la antropologia observarlo
en sus contextos culturales distintos, por ello es que en este trabajo se ha intentado un
analisis etnografico de tres distintas comunidades rurales en México que se han lanzado

a la aventura museografica.

Puesto que pretende una vision integral de la cultura, el presente trabajo tiene
como objetivos analizar los contextos de la produccion de los bienes inalienables en los
museos comunitarios, su produccion misma, los discursos, formas de su consumo y los

procesos de recepcion que se relacionan con la sociedad local. La propuesta es integrar
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con un mismo objetivo el estudio de los fenémenos y procesos que eran tomados
fragmentariamente, a saber: politicas e instituciones culturales, estilos museograficos y
publicos de museos, semiologia de los bienes inalienables y el papel del patrimonio

cultural en la formacidn del discurso nacional.

Tratandose de un andlisis ante todo antropoldgico, los sucesivos capitulos no
pretenden convertirse, como muchos estudios sobre museos, en un simil de la visita
guiada por esos recintos de congelamiento del patrimonio cultural y la historia, en
donde cada pagina constituye un recorrido por sus salas. Me explico: toda vez que en el
museo se sintetizan los procesos historicos y se reordenan los contenidos simbolicos de
los objetos inalienables al arbitrio de los especialistas que escriben el guion cientifico
de las exposiciones, el mundo que ahi se representa para el visitante es un mundo ideal,
en donde los topicos seleccionados forman parte de un discurso museografico que el
visitante quiere ver en la exposicion. Los temas que suelen tocar los multiples tipos de
museo a veces revelan los conflictos relacionados con las luchas de clases y las
vicisitudes de las estratificaciones socioculturales; sin embargo en otros tantos, al

parecer la mayor de las veces, el mundo que ahi se nos representa es utopico.

Aqui nos ocuparemos de una etapa en los procesos de apropiacion cultural de los
museos por miembros de la sociedad civil en algunas localidades de la provincia
mexicana del altiplano central y la Sierra Madre Oriental. Se mostrara como la
“expansion de la musealizacion”, la "escenificacion de conceptos”, la intervencion de
los programas institucionales y algunos movimientos de corte politico-social, alcanzan a
las comunidades mestizas e indigenas en esos vprocmos de apropiacion cultural del
patrimonio. En buena parte, el vacio en la custodia del patrimonio cuitural generado por
la crisis del Estado y su adelgazamiento en una época de politicas neoliberales, la
creacion del CNCA vy el consecuente debilitamiento del INAH y el INBA, han creado
las condiciones para la emergencia de grupos auténomos de la sociedad civil que han

incidido sobre su patrimonio.

El problema a plantear en la tesis es que la apariciéon de los museos comunitarios
no ocurre en un vacio politico, pues a su vez este proyecto ha sido apropiado por las
instituciones oficiales de cultura, que han concebido principios tedricos y estatutos para

su control, y pugnan por superar el atraso de su legislacion en materia de patrimonio
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cultural. Desde una descripcion etnografica y cualitativa, este trabajo revisa los entormnos
dentro de los cuales participan los distintos elementos que “hacen” un museo
comunitario: cultura local, politica cultural, discursos museograficos, imaginarios y

practicas comunitarias patrimonialistas.

Vista la creaciéon de un museo comunitario en su contexto social -el campo que
lo crea-, es justo comprender que sus creadores aprenden la historia de este campo para
imprimir al museo un sentido local —significacion- para apostarle a lo global. Propongo
que los significados que se construyen en los contextos del campo cultural del museo
comunitario, se encuentran condicionados por las “capacidades relativas” de los sujetos
que se apropian del patrimonio. Se trata de resolver la cuestion bourdiana respecto a la
apropiacion simbodlica en los sujetos que, no poseyendo el capital cultural como
requisito para garantizar la competencia comunicativa con el museo, no obstante tienen
formas practicas de apropiarse de aquellos elementos simbolicos o institucionales que,
por pertenecer al universo de lo culto, permanecian inalcanzables. La hipétesis es que
hay un juicio estético que se expresa en la construccion del capital simbolico durante la

experiencia de la apropiacion de los bienes inalienables.

La metodologia

Asumiendo una perspectiva integral para observar el fendmeno de los museos

comunitarios, propongo el concurso de varios métodos de investigacion:

1. Relacion histérica de los origenes institucionales y sociales de los museos
comunitarios, cuidando la mencion en los procesos de produccién y circulaciéon
de sus bienes patrimoniales, pero ademas los contextos en que las sociedades
estructuran estrategias para enlazarse a la globalidad, todo ello para ofrecer un
analisis de estos procesos en su dimension total.

2. Puesto que el discurso del museo no puede considerarse aislado de sus
condiciones historicas de produccion y de consumo, se ofrece un analisis
integral que considera el disefio museografico de la exposicion, el guidn
cientifico que lo sustenta, los argumentos de los individuos beneficiarios por

medio de entrevistas y las condiciones generales de produccion. Derivado de

12



esto, el estudio comprendera a los museos comunitarios en cuestion desde su
produccion hasta el consumo, como lo sugiere Maya Lorena Pérez-Ruiz, forma
metodolégica comprendida desde el capitulo I1I, en donde se ilustra cémo los
objetos arqueolégicos se incorporan en as comunidades al museo y
posteriormente, en el IV, de qué manera el ambito de comprensién de un museo
es recibido por quienes lo crearon y por quienes lo usan.

3. Desde la teoria de la recepcion, se adopta la propuesta de Lauro Zavala acerca
de la Recepcion Museografica, una metodologia basada en una suerte de
etnografia museografica y que atiende a la calidad de la experiencia de visita, de
donde es pertinente observar el conjunto de condiciones en que ésta ocurre, esto
es: Calidad comunicativa de la exposicion, Actitud conductual del visitante ante
la exposicién y Calidad dialogica del museo con sus visitantes, de donde se ha
disefiado un cuestionario de salida. En esta parte final de la tesis, en el capitulo
IV, los cuestionarios estan referidos textualmente y explicados, con el fin de
ubicarlos en una umdad tematica atingente a la teoria de la recepcién
museografica, los estudios de publico y el consumo cultural. De la misma
manera, se contempla una histonia de vida, su analisis y el argumento que

refuerza los planeamientos vertidos en capitulos anteriores.

En el primer capitulo del trabajo se muestra el papel que juega el Museo Comunitario en
el ordenamiento de discursos para la identidad local como diversificador frente al
discurso homogenizador del Estado-Nacion. Al abordar la funcion del patrimonio como
acervo, se advertira el caracter determinante del patrimonio en su caracter simbélico y
su capacidad para representar simbélicamente una identidad. Se propone que es en el
Museo Comunitario donde se ponen en escena material las construcciones discursivas
de la identidad comunitaria y se resignifican, gracias a los simbolos que conjugan mitos,

imaginarios y anhelos colectivos.

En el segundo capitulo se hace un ensayo del paradigma comparativo de la
antropologia, refiriendo etnograficamente a las comunidades de San Matias
Tlalancaleca, Zacuala y Yahualica, para observar distintos contextos socio-culturales en
que nacen los museos comunitarios. Asi mismo, se analizan las realizaciones

museograficas contenidas en los museos y las formas de intervencion de las
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comunidades en los procesos de construccion escénica y discursiva de los museos. El
corolario en este capitulo asegura que el Museo repliega a la comunidad hacia la aldea,
pero que, quienes participan en comités de museos comunttarios, realizan intersecciones
y “cruces de fronteras” respecto de su sentido de pertenencia a la comunidad y en
cuanto a su afiliacion al cuasigrupo que tiene como fin el Museo. Tenemos asi que los
individuos en esas comunidades -sean indigenas o mestizas- acumulan afiliaciones de

grupo casi sin limites, rompiendo la homogeneidad comunal.

El tercer capitulo se sustenta sobre la teoria de la reproduccién cultural. Ella
sostiene una postura del patrimonio cultural como construccién social y lleva a concluir
que los bienes reunidos a lo largo de la historia, si bien son presentados como bienes
colectivos, en realidad expresan las maneras desiguales en que son producidos y
usufructuados por los distintos estratos sociales. Sobre todo en la sociedad mexicana,
dice Maya Lorena Pérez-Ruiz, “..la construcciéon del patrimonio cultural que realizan
las clases dominantes contribuye a reproducir las desigualdades culturales.” (Pérez-
Ruiz, 1998) Pero los objetos son conjuntos que se hallan en mutacién y expansion
continuas, si bien ligados a la evolucién de las estructuras sociales y a las necesidades
humanas; en todo este sistema, los objetos no son definidos segun su funcién o su
clasificacion “... sino de los procesos en virtud de los cuales las personas entran en
relacion con ellos y de la sistematica de las conductas y de las relaciones humanas que
resultan de ello.” (Baudrillard, 1995) Los objetos de conocimiento se construyen en la
interaccién social y no como objetos ya dados, asi como su recepcidn no se asimila
pasivamente. En auxilio de esta postura, se ha tomado Ia concepcion de patrimonio de
Llorenc Prats como construccion social, a fin de dimensionar completamente las etapas
de los objetos como en este capitulo se propone. Segun él, el patrimonio no se encuentra
dado en la naturaleza y no es tampoco un fenémeno social, puesto que no se produce en
todas las culturas ni en todos los periodos historicos. Es un artificio que es ideado por
alguien (o en el decurso de algin proceso colectivo), en algin lugar y momento, para
fines determinados e implica que puede ser historicamente cambiante, de acuerdo con
nuevos criterios o intereses que determinen nuevos fines en nuevas circunstancias.
(Prats, 1997) Se propone entonces observar a los objetos que transitan por los museos
comunitarios en un proceso de evolucion social, ubicandolos conceptualmente en etapas

por cuanto hace a sus usos sociales.
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Finalmente, el cuarto capitulo identifica al Museo Comunitario con el Paradigma
Participacionista, aquél en el cual los sujetos son lo mas importante y los bienes
culturales son desplazados a ser s6lo medios para conseguir fines sociales. Para ello, se
les colecciona, se les preserva y expone para facilitar la comprension del entorno social
y cultural, de ahi que sus objetivos no son tanto educar, como la concientizacion de su
publico en nombre de que los bienes culturales desarrollen en los individuos reflexiones
criticas sobre su entomno social, politico y cultural. El paradigma participacionista
sugiere conocer al publico para mejorar los métodos de comunicacién con él y a
preguntarse por queé el publico visita los museos, asi como comprender los procesos de
comunicacién que tiene lugar en sus exposiciones, partiendo del hecho de que no son
razones de naturaleza humana ni necesidades condicionadas mecanicamente por la clase
social y el nivel econdmico, lo que llevan al publico a los museos. Antes bien, el
publico debe ser contemplado como una gran diversidad, asi como sus conocimientos,
experiencias y expectativas. De alguna manera, en el museo el publico es apenas

sensibilizado para dirigir su aprendizaje hacia los temas sugeridos por el museo.

A manera de conocimiento de los objetivos expresados, se pretende asi ofrecer
un panorama amplio pero no desbordante y si integral, y real pero no petrificado en la
museologia, como el proposito de esta obra al abordar la cuestion de los museos

comunitarios en México.
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Capitulo 1

EL SEMILLERO DE LOS MUSEOS COMUNITARIOS:
MUSEO, PATRIA Y MODERNIDAD
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El Museo. de la sintesis del Estado a la atomizacion cultural

“Nada de lo que se creia superado

por Ia historia ha desaparecido realmente,
todo esta ahi dispuesto a resurgr,

todas las formas arcaicas, anacronicas,

como los virus en lo méas hondo de un cuerpo.
La historia s6lo se ha desprendido del tiempo
ciclico para caer en el orden de lo reciclable”.

Jean Baudrillard

Es el olvido el factor esencial de la creacién de una nacion, dice Emest Renan. La
amnesia colectiva es el germen para el surgimiento de lo nacional, por lo menos en el
concepto contemporaneo de nacién, pues la antigiledad concebia solo Estados-ciudades
como una suerte de patriotismo que estaba cimentado en la estructura parental, en donde
claramente era posible identificar una gran colectividad y sus miembros en términos

consanguineos.

Por el contrario, la nacién modema se constituye como un gran conjunto de
hombres de tal condiciébn que sus miembros se identifican con la colectividad sin
conocerse personalmente y sin identificarse de una manera importante con subgrupos de
esa colectividad. El ser miembro de esta sociedad no se encuentra determinado por
segmentos corporativos de la sociedad total, pues “los subgrupos son fluidos y efimeros
y su importancia no puede compararse con la de la comunidad ‘nacional’” (Gellner,
1998) En cambio, aquellos vinculos establecidos —asi sea por cualquier via del
imaginario- con grupos anteriores al surgimiento de la nacién, se convierten en vinculos

raros, tenues, sospechosos e irrelevantes.

De esta manera, las fronteras de la lengua, la geografia o la religiéon son
desdibujadas para trazar una definicién de nacion a partir de la voluntad de los hombres
y el pacto entre ellos. Cuando menos asi lo expresa la teoria voluntarista de la
nacionalidad y del Estado nacién, concepto que resulta insatisfactorio pues, a no dudar,
la voluntad y el consentimiento no han sido una caracteristica exclusiva de la nacién

moderna, asi como los estados nacionales no son ajenos a la inercia y a la coaccién.
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“La mayor parte de las sociedades parece alérgica al anonimato interno, a la
homogeneidad y a la amnesia”, opina Gellner, si bien guardan movimientos regionales
endogenos que producen profundos y permanentes cambios en el modo en que se
organiza la sociedad. Se trata de cambios que vuelven a estados anénimos, fluidos,
indiferenciados y culturalmente homogéneos a las comunidades componentes de

sistemas regionales en que se da el caldo de cultivo del Estado y la cultura.

Naciones y nacionalismo

Ermest Gellner propone que el nacionalismo esta relacionado con la satisfaccion de dos
condiciones de legitimacion propias de las sociedades industriales: a) la capacidad del
orden social de producir una riqueza generalizada y 4) una cultura comun entre
gobernantes y gobernados. Rechaza la visiéon romantica segun la cual el nacionalismo
emana del lado emocional de la naturaleza humana y ratifica en cambio la nocién del

Contrato Social roussoniano, aquél que se da por conveniencia.

Gellner concibe mas una “historicidad del nacionalismo™ que afirma que éste no
se origina de las naciones sino, por el contrario, es mas comtn que el nacionalismo haga
nacer a las naciones. Es en la comunidad cultural (la gemeinschajt) en donde tienen
lugar por excelencia los procesos nacionalistas; de esta forma, la comunidad se
convierte en una de las dimensiones de la legitimidad moderna, es decir, la condicién

"co-cultural" de la legitimidad en la sociedad industrial o en vias de industrializacion.

Es en la comunidad donde el tejido social es mantenido inc6lume por la propia
estructura social, y es en el pequefio espacio social de la sociedad local en donde el
parentesco y la atribucion de papeles tejen una trama de relaciones sociales que asegura
una comunicacion efectiva y define bien la identidad de sus miembros. So6lo en el
amplio mundo social modemo, en el que los papeles no son imputados
indiscriminadamente y donde las relaciones diarias entre los individuos padecen el
anonimato y son muchas veces nada mas que encuentros efimeros, no repetitivos y
opcionales, los medios de comunicaciéon, sobre todo el lenguaje, se vuelven
fundamentales para la obtencion de la cohesion social, afirma Merquior, hermeneuta de

Gellner. Ahora, el contexto sustituye al mensaje, toda vez que ahora los hombres ya no
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se entienden de forma tacita, por la simple repeticiébn de gestos de rutina como los

grupos primitivos.

Pero cuando los hombres no se identifican mas por un conjunto estable de
relaciones sociales, deben "cargar con su identidad" por si mismos: precisan de ser
definidos en términos de su cultura Al mismo tiempo, el Estado modemno exige la
alfabetizacion pues, por lo menos, varias de las profesiones exigen un talento especifico
o, por decirlo en términos de la antropologia de la educacion, precisa de individuos
funcionales. Pero 1o que importa al Estado es, mas sinceramente, un alfabetismo en
masa que, ayudado por la psicologia y por la politica, refuerzan la necesidad de
educacion en masa en una lengua nacional. Asi, acicateada por el declive de la
"estructura social en la modalidad primitiva/tradicional, la cultura asume su papel:
proporciona un sentido de comunidad, constituye un foco de lealtad. La legitimidad

social en una sociedad industrial moderna es una legitimidad cultural.” (Gellner, 2000)

Y de esta forma la asuncion de la cultura comunitaria o su apropiacion por los
grupos hegemonicos urbano/industriales, tiene su cara opuesta en los grupos
urbanizados antes rurales y tradicionales que, resentidos por la marcada estratificacion y
con la identidad cultural a cuestas, escuchan al bramido totémico que los llama a
desafiar el stablishment politico, en busca de su propio Estado-nacion, activando asi el

nacionalismo o cuando menos prohijandolo, dice Gellner.

La sociedad moderna, que se encuentra salpicada de una gran movilidad secular,
tiende a la igualdad espiritual, pero también carece de un sistema de creencias para
legitimar la jerarquia, de tal manera que la desigualdad se encuentra soterrada y
dissmulada e. inopinadamente. expresada en los individuos En la medida en que la
sociedad tradicional es compatible con la desigualdad de origen —dice Gellner-, la
sociedad moderna solamente es compatible con la desigualdad de clase. Las clases que
realmente cuentan son las que se originan en un desarrollo desigual; y ellas expresan la
“conciencia” a través de la etnicidad. El nacionalismo es, al mismo tiempo producto y

expresion principal de esa conciencia.

Existe una relacion entre el sentimiento nacional y la era industrial, en donde el
papel de la intelligentsia asume el de una racionalidad que no acepta acriticamente el

nacionalismo segiin su autoimagen, puesto que hay una reconstruccibn a su
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conveniencia, al apropiarse del sentir nacionalista que habla de los sentimientos
naturales de la comunidad y glorifica el folklore y la "cultura popular”. El nacionalismo
es historico, no natural y muchas veces coincide con la muerte de la cultura popular en

lugar de con su sobre vivencia.

El nacionalismo que prohijaron los libertadores latinoamericanos fue un caso de
nacionalismo de élite, en donde lo “popular folclorizado™ estuvo ausente del discurso
del poder, asi como la participacion de las clases periféricas. Los nacionalismos de la
contemporaneidad, que incluye a las revoluciones socialistas nacionalistas de Argelia y
Angola, surgieron del choque de la modemizacion con la desigualdad social en gran
escala, en conjunciéon con las diferencias étnicas. No en balde, los movimientos
socialistas aparecieron como un movimiento de apropiacién del sentir nacionalista. Si
traemos a colacion el caso de Angola, veremos cémo la lengua étnica fue alla un factor
detestable, sobre todo porque la clase dirigente mulata prefirié aplastar a las hegemonias
tribales, rehusandose a escoger entre idiomas nativos y apegandose, por el contrario, a la
lengua de los antiguos sefiores; sin embargo, serian las condiciones de los medio de
produccién colonial los que incubarian la revuelta nacional pues, por si mismas, harian
de la modernizacion el contexto que proveeria las condiciones de “agudizacion de las

contradicciones” (Marx dixit), incrementado por la desigualdad racial y cultural.

A despecho del marxismo que soslaya al nacionalismo como ingrediente de las
revoluciones sociales y postula la lucha de clases basada en el desarrollo del
industrialismo, Gellner conserva la industrializacién como una variable principal, pero
observa que la desigualdad doméstica e internacional seria la razon por la cual la
ansiada union proletaria del mundo no arribaria. La subestimacion del nacionalismo por
parte del marxismo le llevaria a perder de vista que los nacionalismos se alimentaron de
desigualdades tanto nacionales como internacionales, y que la distribucion nacional de
la riqueza generada por el industrialismo volvio la lucha mundial de clases tanto como

una esperanza inalcanzable.

La teoria del nacionalismo de Gellner se articula en torno a la necesidad de
universos culturales homogéneos en las sociedades industriales, y de la desigualdad de
oportunidades entre los estratos culturalmente distintos. El nacionalismo es asi encarado
como una respuesta a las exigencias de una determinada estructura social (sociedad

industrial), respuesta originaria de ciertos impulsos humanos basicos, en este caso la
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conciencia colectiva de las ventajas a ser obtenidas en el disfrute de la plena ciudadania
en una nacion industrializada. En otras palabras, la cultura (politica), el nacionalismo, es
visto como dependiente, aunque de ningiin modo de manera mecéanica, de la estructura

social.

El factor que parece resolver la tension entre las unidades politicas comunitarias
que poseen la lealtad primordial y ritual de sus miembros, por .un lado, y la maquinaria
de coaccién del Estado nacional modemo que no precisa del plebiscito ni de la
voluntaria reafirmacién de lealtad, por el otro, es la necesidad de identificaciéon con una
cultura que el nacionalista modemo quiere, a manera de aguda conciencia de su cultura
propia. El hombre tradicional durkheimiano que reverenciaba a su clan a través de su
deidad o santuario, utilizando una como sefial de la otra, carecia del concepto de cultura;

conocia los dioses de su cultura, pero no la cultura misma.

En los afios que han transcurrido de la Revolucién Francesa a nuestros dias, los
estados nacionales han usado al monumento como soporte de la memora y luego al
patrimonio como soporte de la identidad. El caracter determinante del patrimonio, dice
Prats, es su caracter simbolico y su capacidad para representar simboélicamente una
identidad (Prats, 1999). Pero el patrimonio tomado asi subsiste absorbido por el
concepto abarcador del Museo Nacional, que dirige ideolégicamente y recrea
simboélicamente al patrimonio, pues éste precisa de un espacio de poder para ser. El
momento mas importante del patrimonio en México fue la fundacién historica de un
proceso museolégico inédito, que fue el transito de los objetos de libre exegética a
inalienables: la conversion de objetos idolatricos en colecciones de museos, con los
decretos presidenciales de 1825 y 1831 que crearon el Museo Nacional. Pronto el
mismo museo fue el caldo de cultivo de nuevas formas doctrinarias de ver a la historia
nacional y pensar a la identidad, al conceptualizar el museo publico a la luz del
positivismo cientifico y el difusionismo boasiano. El resultado fue el museopatria
comprometido con los fines educativos, estéticos, cientificos y patridticos, razon esta

ultima que hacia al museo mimesis de la patria (Morales, 1992).

El concepto de museo surge con la reaparicion de la res publica, y junto con él

surge el concepto de la defensa, conservacion y creacion de la cultura nacional, el de la
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criterios y valores generales, si no restrictivos o exclusivos. Es una toma del patrimonio

como circulante, a manera de capital cultural:

«...1a reformulacion del patrimonio en términos de capital cultural tiene la ventaja de no
representarlo como un conjunto de bienes estables y neutros, con valores y sentidos
fijados de una vez para siempre, sino como un proceso social que, como el otro capital,
se acumula, se reconvierte, produce rendimientos y es apropiado en forma desigual por
diversos sectores. Si bien el patrimonio sirve para unificar a cada nacion, las
desigualdades en su formacion y apropiacion exigen estudiario también como espacio
de lucha material y simbdlica entre las clases, las etnias y los grupos.” (Garcia Canclini,
1990)

Otra concepcién afirma que la formacidon del concepto de patnmonio cultural se
construye a partir de una oposicién entre patrimonio cultural universal y lo distinguido
como patrimonio cultural propio o de la nacion. Para quienes apoyan esto, es claro que
el surgimiento de Estados nacionales con proyecto social, politico y cultural
nacionalista, es condiciOn necesaria para reconocer la existencia de un patrimonio de la
naciéon (Florescano, en: Cama Villafranca y Rodrigo Witker, 1987). Para Rosas
Mantecon, es menester una revaloracion integral del patrimonio cultural para fomentar
la disposiciéon colectiva a invertir en tiempo y recursos para su conservacion. Esto es,
que en la vision del Estado dejase de valorarse jerarquizadamente més lo prehispanico
que lo colonial, més lo arquitecténico que lo intangible, lo monumental y no tanto lo
popular. (Rosas Mantecén, 1999) El patrimonio cultural de una nacién no esta dado por
si mismo, sino que es una construccion historica, una concepcion y una representacion
que se crea a través de un proceso en el que intervienen distintos intereses de clase y

grupos sociales.

La cultura occidental dominante en México selecciona con criterios
pretendidamente absolutos e universales, aquel patrimonio “universal” tomado a
diversas culturas, incorporando mecanismos de seleccion arbitrarios y los aplica para
constituirse en cultura nacional tnica, homogénea y generalizada. Y por otro lado, la no
legitimacion de una parte del patrimonio propiedad de los pueblos, implica su
devaluacion y estigmatizacion como objetos culturales con carga negativa de valor por

ser diferentes de los legitimos (Bonfil Batalla, 1991).
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Por ende, se ha pensado que al no difundirse el patrimonio de los pueblos indios,
no se crearon las circunstancias que permitieran el desarrollo de significados indirectos
y positivos de una cultura en relacion con los demds, lo cual nos llevaria a la reflexion
de que se ha carecido de un principio de comprension y valoracion que hiciera aceptable
la cultura del otro. Esta carga negativa hacia el patrimonio cultural ajeno habria
impedido la constitucion de un patrimonio percibido en comun. “Asi, la tenue

identificacion de los objetos culturales dominantes solo permite un endeble compromiso con la
defensa del patrimonio nacional.” (Bonfil Batalla, ibid)

La apropiacion del patrimonio cultural en el Museo Comunitario es apenas un
rango de significacion, ocupado por comunidades que han hecho plausible el conjunto
de simbolos tradicionales asociados a los simbolos patrimoniales propuestos por el
Estado nacional.

El proyecto del Museo Comunitario es la actualizaciéon de la cultura de los

pueblos subalternos a través de la liberacion de sus propias potencialidades creativas.

La globalizacién y masificacién planetaria han obligado a la apertura de otro
proceso de construccion patrimonial, en donde la ecuacion patrimonio-identidad
nacional es desplazada por la de patrimonio-consumo y guiada hacia una logica
mercantil (Prats, 1996). Pero dentro de este proceso existe una doble tendencia hacia
universalizar la apropiacién patrimonial en el contexto de la globalizaciéon y el
cosmopolitismo, y por el otro a reforzar las identidades como perteneciendo a nichos
culturales de valor patrimomal. En direcciones contrarias, el s6lo fenomeno
globalizador oscila entre el concepto universalista de la cultura, el del patrimonio
universal o nacional que abarca todo lo que produce el hombre, y el del patrimonio
grupal, opuesto al concepto de civilizacién, el concepto particularista, el que es propio
de los museos comunitarios, como ejemplo y que enfatiza la necesidad de comprender

las diferencias culturales.

Y mientras el Estado se encarga de la conservacion, el mercado de bienes
culturales modemiza, transforma y renueva. El Museo Comunitario actiia como el
recipiente y fuente de legitimacion del Estado -de ahi que conserve- y asocia

publicamente representaciones de alto valor simbolico a instituciones, ofreciendo

24



formas de participacién social que rebasan mecanismos ordinarios de delegacion
politica. Es lo local lo que introduce una nueva dimension de lo patrimonial, y en donde
lo moderno ha encontrado un nicho donde se manifiesta y es absorbido por las practicas
tradicionales, lo que Machuca ha llamado la “Globalizacién cultural”, que desde una
perspectiva de la nocion de patrimonio de la humanidad cuestiona el concepto
nacionalista del patrimonio y obliga al reconocimiento de la pluralidad cultural, como
patrimonio de diversos grupos culturales y comunitarios, al tiempo que supera la idea de
un legado homogéneo y unico de la naciéon. (Machuca, 1998) El patnmonio asi puede
tener la cualidad de cristalizar el momento histérico cultural, de separarse del conjunto

de la cultura y adquirir una significacion dependiente de un contexto-momento-lugar.

Si la preservacion del patrimonio cultural depende de la maduracion del Estado
nacional, se supone que tendra una legislacion 6ptima y la legitimacién del Estado
encuentra en ello un soporte importante, incluso si avala un patrimonio fragmentado por
la diversidad cultural. Esto significa que la nocién del patrimonio nacional esta ligada a
una etapa de desarrollo del Estado nacion. El Estado trasciende entonces al incorporar la
diversidad patrimonial a su proyecto de integracion nacional que incluye a las culturas
indigenas. La herencia patrimonial ha sido asi convertida en un espejo del imaginario
nacional, al que proporciona una imagen de la nacionalidad como cultura. De este
reflejo, el Estado-nacion obtiene su ixiptla y la historia parece prestar sus servicios a un

presente politico, al que dota de prestigio y centralidad.

Asi, lo apropiado en el museo comunitario mantiene una dicotomia entre un
discurso que, por un lado, sirve a los fines comunitarios y por otro simboliza un
elemento histérico convertido en materia de hegemonia, pero de la identidad nacional y
plenamente incorporado al discurso de poder del Estado. Entonces, la nueva concepcién
del patrimonio es consecuencia de la crisis del Estado-nacién. Tal concepcién ha roto

con sus ataduras tradicionales.

Los museos comunitarios, en tanto conceptos contemporaneos del pasado, la
historia y el patrimonio, incluyen una ruptura con el concepto tradicional: la seleccién
de bienes y testimonios culturales la realizan los mismos grupos sociales que estan
apegados a las culturas populares. La diferencia estriba en la forma en que el Estado

concibe y maneja su patrimonio cultural, con todo el aparato institucional y sus
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dispositivos legales, v la forma en que lo hacen estos grupos sociales subordinados;
pero ambos pasaron necesariamente por un proceso de construccion de sus nociones de
patrimonio, que también hemos llamado aqui "bienes inalienables". En ese nivel de la
transmisién de mensajes institucionales, el museo tradicional es el espacio en donde se
realiza una transaccion simbodlica entre el visitante y el Estado. A cambio de la riqueza
espiritual del Estado, el individuo intensifica su adhesion a éste. De ahi la funcion
hegemonica del museo, su papel crucial en la experiencia de la ciudadania, a quien
introyecta la idea de una cultura nacional, que emerge de la confrontacién respecto de lo
que la nacion deberia ser y lo que serd entre las ideologias nacionalistas. E1 Museo
Comunitario es el lugar en donde esta lucha y construccion se lleva a cabo. El Museo
Comunitario resuelve el problema de la relacion de los habitantes de una nacion con el
patrimonio, supuestamente “por todos reconocido”, al ser el medio de apropiaciéon
accesible y directa al patrimonio propio, al fragmentarlo en distintos niveles de

comprension y reconvertirlo para fines utilitarios.

Quiza debamos otorgar razén a Prats cuando asevera que la identidad, como
construccion social y fendmeno dinamico, tiene cierto nivel de fijacion y perduracion,
asi que cualquier formulacién de identidad es sélo una version de esta identidad, un
contenido otorgado a una determinada etiqueta. Asi, coexisten distintas versiones de una
misma identidad, que habitualmente se articulan en relaciones de complementaridad u
oposicion. De esta manera, hay una versién de la identidad que se forja en el &mbito del
Museo Comunitario y que es necesariamente ideologica; el patrimonio —o a lo que Prats
llama “Activaciones de determinados referentes patrimoniales™ es una representacion
simbolica de esta version de la identidad, pues no es s6lo algo que se lleva adentro y se
siente, sino que debe expresarse publicamente. El de los museos comunitarios es un

patrimonio que se refiere a las identidades politicas basicas, las locales, las regionales.

Es a causa de estos procesos de identidad de los “pueblos originarios”, que las
estrategias de difusion de los poderes econdémicos, politicos sociales y culturales se han
vuelto obsoletas, pues este proceso de diversificacién requiere relaciones culturales
horizontales, ante lo cual la difusion debera suplirse por la de intercambio y
vinculacion. También pienso que el Museo Comunitario une a diversos estratos en torno
a problemas y objetivos comunes con el fin de discemnir una historia cultural

compartida, lo que Tumer llama la “paradoja revolucionaria™: si hay que ir hacia delante
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macro persigue el volumen de visitantes, ingresos y adhesiones, promoviendo para ello
activaciones voluminosas, espectaculares y de incuestionable efectividad simbdlica para
todos los publicos. En esta tendencia se encuentran los museos nacionales, los

regionales y algunos centros culturales.

En tanto, a lo micro corresponden iniciativas locales como la de los museos
comunitarios, promovidas por organizaciones nativas, frecuentemente con el auxilio de
dineros municipales y externos. La tendencia micro subsiste y busca incidir en la
dinamica econémica y sociocultural de la zona, cuyos alcances y logros financieros son
mas bien modestos y magros. Aqui se ubican los museos comunitarios, que desde esta
perspectiva han desligado al patrimonio cultural de su heteronomia con respecto del

Estado, al tiempo que lo han renovado.

A la adaptabilidad que han mostrado algunas comunidades indigenas para
asimilar a su estructura politica-religiosa modalidades de la inodernidad y su capacidad
para transformar aquello que de las culturas ajenas les puede ser util, es lo que Barrera
Basols y Vera Herrera han llamado el High tequio: los museos comunitarios son
apropiaciones contemporaneas de un lenguaje comunicativo que requieren del tequio
para constituirse (Barrera Basols y Vera Herera, 1996). La razon de esta identificacion
entre tequio y museo parece ser el sentido de utilidad y funcion que ambos tienen, que
es la idea de museo para el desarrollo a escala comunitaria. Fuera de la esfera de los
aparatos de control politico del Estado, el Museo Comunitario se proyecta desde las
iniciativas locales y en contra de la estrategia de poder federal, que consiste en dividir

comunidad de accion: s6lo la autoridad decide y la poblacion ejecuta.

Sin embargo, v pese a este discurso contestatario, el Museo Comunitario
completa un discurso subordinado, toda vez que el mundo estructurado dentro del
museo por los mismos pobladores, que se conforma externamente a las expectativas de
la cultura dominante, toma su modelo de construccién de la institucién museal oficial.
Asi, el estamento de poder local de identidad se construye al mismo tiempo, y esto

ayuda a la construccion de una alternativa hegemonica.

La autonomia cultural que los museos comunitarios otorgan a la poblaciéon se

traduce en su capacidad para captar, sistematizar y expandir los conocimientos v las
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De la globalidad a la glocalidad

Una dimension liminal que distingue al Museo Comunitario es su ubicacién como
mediador entre cultura tradicional y cultura modema, toda vez que sirve como
instrumento de agregacion ritual de los individuos a los universos de comprension de las
instituciones de cultura urbana. Mas aun, se puede decir que la experiencia de visita de
uno de estos individuos al museo comunitario, se erige como su experiencia moderna y
que no solo engarzan lo moderno con lo tradicional, sino que ésta se reproduce en lo
moderno. A lo largo de este trabajo, se insistira en que el Museo Comunitario es el lugar
para ver al otro y a la modemidad “desde arriba™, para ensayar una perspectiva
particular de lo que, propiamente y desde la realidad ccncreta, se entiende por
desarrollo. Si cabe caracterizar el grado de modernidad de una sociedad, éste puede
definirse por la incorporacion de tecnologia y de valor intelectual agregado en la
produccion de mensajes, exacerbado por la oferta de la industria cultural y sus mass-
media, que en la actualidad han redefimdo la oposicién tradicional entre cultura
tradicional y cultura moderna, en donde los media hoy juegan el papel de vehiculos de
los significados de lo tradicional. La construccion de la vision de modemidad en los
pueblos no es solamente relativa, sino que parte desde la cosmovision ancestral de ellos
y es en ese sentido un vinculo entre lo urbano y lo rural. Ahora, la tradicién es el

pensamiento moderno localizado.

*Cinco siglos después de iniciado el periodo moderno, su construccion se fundamenta
en elementos que podriamos considerar como formas “premodernas” de pensamiento,
en las cuales la concepcion mitica juega un papel determinante” (Portal, 1997)

La relacion que guarda el Estado nacional con el museo comunitario se encuentra
ineluctablemente inscrito en los procesos de globalizacion, que estan revolucionando las
fronteras de las comunidades con el Estado; la globalizacion presiona hacia arriba y
hacia abajo, creando nuevas presiones para la autonomia local, dice Giddens (Giddens,
2000). La globalizacién ha hecho a las naciones demasiado pequefias para solucionar
los grandes problemas y demasiado grande para arreglar los pequefios. A medida que
disminuye el peso del antiguo Estado nacion, los nacionalismos locales brotan como

respuesta a las tendencias globalizadoras. El sentido de nacionalidad y globalidad tiene
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este contexto, es la compulsion patrimonialista o coleccionismo cuyo anhelo de
singularizacién es satisfecho individualmente mediante esta apropiacién privada que
esta basada en la antigiiedad del objeto y en los imaginarios que circulan en torno de é€l.
Pero de la singularizacién privada a la colectiva aun mediara el paso del tiempo y los
procesos que se desarrollan con el trabajo del cuasigrupo -el patronato- y sus redes
sociales. La etapa de la singularizacién colectiva de los objetos del museo estd marcada
por el sello de la aprobacion social conjunta y porque asume la responsabilidad del
caracter sacro-cultural del objeto, el del discurso mitico del objeto que se encontraba
gravitando en los imaginarios populares. Asi, la esfera de intercambio del objeto
arqueologico se ve cerrada ante la irrupcion de la institucién singularizadora, la
singularizacion individual, pero no cancelada. Ahora su esfera de accion se vera acotada
por la accion del Museo Comunitario y sus personeros. La disputa simboélica por el
patrimonio se ofrece esta vez a los individuos en la forma de una disyuntiva: vender las

piezas o integrarlas al acervo simboélico de la comunidad.

En breve, la categoria del objeto arqueolégico se ve alterada con la modificacion de
su contexto; la singularizaciéon que se le ha impreso al reclasificarlo obedece a la
construccion de espacios simbolicos para su comprension en la sociedad que, al ingresar
elementos institucionales que le dan lugar, construye también objetos al igual que
construye individuos. Y es justamente la presencia y accion de aquellas instituciones del
Estado lo que incide -como parte de la realidad global circundante- en la apropiacion del
patrimonio cultural local, desde su etapa original como coleccionismo-singularizacion
privada hasta su consolidacién como Museo Comunitario. Referido a condiciones
culturales de tipo ideal y reales, el conjunto de condiciones que ofrece una localidad se

encuentra necesariamente referido a su region cultural, que la explica.

Un pasado que nos desestabiliza

Si la reciente valorizacion de la memoria es resultado de la tradiciéon acorralada y la
memoria amenazada, cabria preguntarse: ;entonces el discurso salvacionista cultural del

Museo Comunitario es reducto de un grupo fundamentalista? En el capitulo II, se

abunda sobre las formas y el discurso de las asociaciones civiles que controlan a los
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conciencia del tiempo y su transcurso. Esos objetos inalienables son asi transformados
en testimonio del transcurso del tiempo humano y de los acontecimientos en que los
objetos han intervenido. Cercano a esta idea, Martin-Barbero identifica en lo que €l
llama el “boom de la memoria” una crisis de la moderna experiencia del tiempo,
traducida en un crecimiento y expansion de los museos; se trata de una “fiebre de
memoria” que avanza a contracorriente de las diversas formas de amnesia producidas
por el mercado y los medios. Esas “maquinas de producir presente” que son los medios,
han prohijado objetos cada vez mas efimeros en un presente delgado o comprimido en
que se agolpan la cantidad y velocidad de los mensajes. Se trata de un debilitamiento del
pasado y de la conciencia histérica, en que todo lo concerniente al pretérito constituye
un mero slogan que no articula hechos de fondo con la realidad de la época y sin

conexion con la realidad del presente.

Sometidas por la revoluciéon informacional que disuelve las coordenadas
espacio-territoriales de la vida cotidiana, también las comunidades sufren de “fiebre de
la memoria” que expresa la necesidad de un anclaje temporal. Todo ello, a contrapeso
de la temporalidad moderna en la que la dindmica y el peso de la historia se encuentran
volcados hacia el futuro en detrimento del pasado. Hay una reconfiguracion de las
culturas tradicionales que responde a la evolucion de los dispositivos de dominacién y a
la intensificacién de su comunicacion e interaccién con las otras culturas del mundo.
Desde dentro de las comunidades —dice Martin Barbero- esos procesos de
comunicacién se perciben como formas de amenaza a la supervivencia de su cultura,
pero al mismo tiempo se ve en esa comunicacién la posibilidad de romper la exclusion
que, como experiencia de interaccion, tanto contiene los riesgos que ello implica como
abre nuevas figuras de futuro. Para él, existe en esas comunidades menos complacencia
nostalgica con las tradiciones y una mayor conciencia de la reelaboracion simboélica que
exige la construccion del futuro (Martin Barbero, 2000), aunque no es tanto asi, pues los
museos comunitarios refrendan con las exposiciones y su discurso esa complacencia

nostalgica por las tradiciones.

Las tradiciones pensadas asi como una herencia aunque no acumulable ni
patrimonial, aparecen como ambiguas en su valor y en permanente disputa por su
apropiacion, reinterpretadas y reinterpretables, sujetas al vaivén y a los conflictos de la

época. Es la memoria como pasado desestabilizador y el museo como el sitio en donde
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la criticada continuidad cultural que legitima el nacionalismo estatal se fabrica y exhibe.
Para Martin-Barbero, esa continuidad de la cultura es sélo “voluntad de forma” que
hace del pasado un presente artistico. Tal voluntad de forma tiene dos planos distintos

en los que opera:

1. La Mimesis, como dispositivo en donde se establece la similitud entre rasgos y temas
de las culturas antiguas con la cultura colonial y modema (sacrificio-culpa, diosas
teluricas-culto a las virgenes). Es la sombra que el pensamiento occidental proyecta
sobre los muros de los museos, a la manera del Mito de la Caverna, de Platén. Ese
discurso dice que el vinculo entre pasado indigena y presente moderno se construye
viendo como ruinas de lo antiguo la pérdida de identidad, la miseria y las migraciones,

que realmente constituyen las ruinas de la modernidad.

2. La Catarsis, dispositivo de conversion de la cultura nacional en escenario del
desahogo colectivo. Se trata de un simulacro que vincula la dimension real al
imaginario, que hace que el mexicano se encuentre a si mismo en la articulacion de la
melancolia-fatalidad-inferioridad con 1la violencia-sentimentalismo-resentimiento-
evasion. Este dispositivo puede adquirir forma por medio de una inversion, consistente
en transmutar la miseria del indio en belleza muda, es decir, la “estética de la
melancolia”. (Martin-Barbero, 1bid)

Como es de ver, por lo que hace a este segundo plano, se trata de una peregrina y clasica
vision ontologicista y prejuiciado del mexicano, visidn que pertenece a la herencia de
Samuel Ramos, Octavio Paz y José Vasconcelos y que prevalece como esa fuerte

tentacidn socioldgica para definir identidad.

Inflacion de historia

La seleccion de objetos patrimoniales para unificar a una comunidad es una accién ante
todo politica. Emulando a los grandes museos nacionales de América Latina, los
museos comunitarios pretenden unificar y homogeneizar la identidad. En el proceso de
conformar un discurso del patrimonio cultural nacional, el Estado pretende también

homogeneizar la diversidad de culturas, tratando de borrar las contradicciones internas,
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que fueron construidas por actores culturales en distintas regiones y con experiencias
diversas. El contrasentido del patrimonio cultural de la nacién es esta ambivalencia de
tener un valor unificador para el sector gobernante, pero ser al mismo tiempo
diferenciador por parte de los grupos sociales que se lo apropian. Esto es asi en razon de
que, siendo a su vez producto de la apropiacion por parte de un sector de la cultura, su
inierpretacién, los conceptos y lo mismo que se apropia corresponde a ciertos objetos
que no abarcan a todos los sectores, etnias, grupos y pobladores de la nacién, ni recogen

todas las expresiones culturales que producen esos grupos.

En lo que se ha llamado “expansion de la musealizaciéon™ hay una “inflacion de
historia” local, cuyos elementos, si bien contradictorios, se van recomponiendo en
mundos idealizados histéricamente constituidos de lo local, que al tiempo estan
imaginando y practicando la vuelta a la comunidad, que intenta representar a la nacion
excluida por el discurso oficial de los museos nacionales: los indigenas, los negros, las
mujeres, todo aquello que dificultaba y erosionaba la construccién de un sujeto nacional
homogeéneo. Es la lucha por el reconocimiento politico de la pluralidad de las - culturas
alternas, que han reconocido como indispensable que sus identidades sean narradas para

alcanzar este objetivo. La identidad debe ser contada para que se constituya como tal.

La experiencia de los museos comunitarios como experiencia social de
apropiacién conceptual del patrimonio local, obliga a pensar en una ampliacion y
redefinicién de patrimonio cultural nacional. Aquellos objetos, sitios e inmuebles que
antes eran concebidos como pertenecientes al discurso patrimonial del sector
hegemoénico, han ampliado su concepto para abarcar a los bienes patrimoniales de las
localidades. Empero, este cambio conceptual no ha conllevado consigo un
replanteamiento tedrico o una reestructuracion en las instituciones de cultura a quienes
corresponde la custodia del patrimonio. En el capitulo II de este trabajo, se abunda sobre
las formas que adoptaron las politicas culturales en la época de la entrada del
neoliberalismo como politica econémica del Estado mexicano y vimos que, si bien en el
discurso del Consejo Nacional para la Cultura y las Artes se contempla el impulso a las
culturas populares y la promocion de las sociedades civiles que protejan el patrimonio,
aun no se han creado instancias que canalicen adecuadamente a estas sociedades civiles
que actian por todo el territorio, en tanto que legislativamente se vacila entre la

creacion de un modelo juridico que podria municipalizar o “"ciudadanizar" el
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patrimonio, o bien la readecuacion de la vigente Ley del Patrimonio Cultural de] INAH.

Pero en tanto que la nueva fragmentacion del antiguo grupo gobernante en
multiples regiones de influencia politica ha devenido diversas formas de concebir y usar
el patrimonio, 1a tension entre su federalizacion 0 municipalizacién representa no sélo el
traslado de la disputa a la arena legislativa, sino la expresién de una practica social en
vias de institucionalizacion, puesto que de hecho las oficinas de cultura estatales luchan

hoy por apropiarse del capital simbdlico que representa el patrimonio cultural, en un
afan de acrecentar su capital politico.

La cuestion estriba en que, si el patrimonio nacional contiene un discurso que
pretende unificar todo lo que es diverso en un pais, es claro que selecciona de entre toda
esa variedad de discursos histéricos y objetos para construir un sistema 1deologico del
Estado. Esto implica que otros objetos y discursos culturales quedaran fuera de este
sistema. Se trata de una unificacién ideolégica que no es correspondida por una fusién
de culturas, pues siempre habra algunos rasgos de las culturas locales que tendran que
ser marginadas. De ahi la importancia de que las instancias administradoras de la cultura
oficial regulen y controlen a la sociedades civiles que se encargan de la custodia de los
museos comunitarios, en donde se expresan sin duda diversos experimentos de cultura
oral destinados a construir discursos de la historia local y perspectivas del patrimonio

que muchas veces chocan con las de esas instancias oficiales.

Pero la cultura dominante también fue alguna vez subalterna, pues en su tiempo
fue considerada ilegitima y no se integraba por esto a la cultura dominante, y no fue
hasta después de la independencia que se transformé en el modelo de una cultura
nacional Unica, no sin haberse fusionado, en la hermeneusis hegemonica, con los
elementos de la antigua cultura dominante para dar lugar al discurso de la cultura
nacional. La alienacién de estos discursos y patrimonios culturales consiste en haber
sido desvinculados de sus contextos y significados originales y reinterpretados a partir
del sistema de valores y significados que subyace en el proyecto de cultura nacional, de

raigambre occidental.

El problema para los objetos, simbolos y discursos culturales locales es que, de

no ser por las minasculas acciones de la sociedad civil, no cuentan con un programa
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eficaz de promocién, internalizacion o difusién para la sociedad, ni con mucho,
equivalentes a la intensa accion educativa y civica que el Estado prodiga a los simbolos
nacionales (la bandera y el Himno Nacional) o a las acciones culturales que no
promueve directamente el gobiemo, como el culto a la imagen de la Virgen de
Guadalupe. En realidad, tal omisién es congruente con la negacion de la heterogeneidad

cultural como nacién y con la afirmacién de uniformidad cultural de la poblacion.
Guillermo Bonfil Batalla asevera:

"Los objetos culturales seleccionados para integrar el patrimonio legitimo no ticnen el
mismo poder de identificacion para los diversos pueblos y grupos sociales. La tenue
identificacion solo permite un endeble compromiso para la defensa y conservacion de
un patrimonio cultural que para muchos se presenta distante, ajeno y hasta contrario a su
propio interés colectivo, a su proyecto cultural propio, en tanto significa la negacion de
los objetos culturales que forman su propio patrimonio." (en: Cama V. y Witker,1994)

De la cita anterior colige en seguida que, dado que cada pueblo y colectividad se
identifica s6lo con su patrimonio local inmediato, es dificil imaginar una movilizacion
general en defensa del patrimonio cultural nacional; habria una contradiccion entre la
cultura nacional y las culturas particulares, lo cual llevaria al dilema de rescatar y
enriquecer patrimonios divergentes. Sin embargo, ambos patrimonios sélo serian
antagénicos si existiera entre las sociedades que los poseen una relacion de dominio y
conflicto. La primera cuestién consiste en saber en qué momento las culturas locales
aceptan los discursos hegemonicos del patrimonio nacional y de qué manera se apropian

de ellos.

Si resulta cierto que en el discurso hegemoénico se quiere privilegiar a una sola
cultura y obligar a las demas a renunciar a la propia, para adoptar la que se postula
como nacional y unica legitima, entonces el discurso del patrimonio nacional

hegemoénico seria un constructo surgido de la nada, un todo que ha partido desde cero.

Por el contrario, el patrimonio de las microculturas ha sido llevado de un lugar
con poder condensado, hacia los centros de poder nacional, para que en sus museos se
dicte la identidad y la historia homogéneamente. Lo que asi parece un acto de
enajenacién patrimonial, con la emergencia de las conciencias patrimoniales, el museo

comunitario coloca a las comunidades en capacidad de dialogar interculturalmente y a
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nivel nacional. El riesgo consiste en que las politicas culturales del modelo neoliberal
quieren convertirlo en un monodlogo vertical, con la cobptacién de museos comunitarios,
soslayando la posibilidad de un didlogo entre iguales. Toda vez que los objetos y
discursos culturales asi extraidos de su contexto son incorporados al patrimonio
nacional, en forma de amastijo heterdclito, Bonfil propone que la cultura nacional sea un
marco institucional e ideologico que posibilite el desarrollo de las diversas culturas,
" ..con base en una identidad comun fundada en el respeto a la diversidad." (Bonfil,
ibid)

El nacionalismo engendra las naciones y no a la inversa De aqui que las
naciones como unidades miticas deriven en cristalizacién de nuevas entidades “...que se
hacen posibles gracias a determinadas condiciones histéricas, por mas que utilicen como
materia prima herencias culturales, historicas y de otro tipo provenientes de épocas
anteriores.” (Prats, 1997) Es pues en el contexto del romanticismo decimonénico que
las piezas patrimoniales y los museos, como signos de identidad de la nacion,
conocieron un boom innegable que los marcaria en su derrotero, pese a sus marcas
particulares; todos contribuirian en el fondo a celebrar a la nacién, a deificarla y
cosificarla en patrimonio. Asi, los objetos patrimoniales son construcciones o
proyecciones de una experiencia subjetiva, y ésta sufre alteraciones por los objetos que

ha creado.

El problema se encuentra en la posesion legitima del patrimonio cultural. Seria
necesario distinguir entonces dos niveles para abordar esta problematica: en el primero,
la posesidn legal del Estado sobre los bienes arqueologicos e historicos, esta sancionada
por las leyes que a su vez autorizan a grupos civiles para su custodia bajo estrictas
condiciones y a la sombra de la tutela de las instituciones oficiales de cultura, dentro de
cuyo derecho encontramos el que tiene el Estado de realizar una transaccién simbdlica
con el visitante: a cambio de la riqueza espiritual que le ofrece, el individuo intensifica
su adhesion a éste. De ahi su funcién hegemonica. Este primer nivel establece la
relacion entre el Estado y su patrimonio, con las comunidades a las que confia su
custodia. Ello incluye la pretensién de que las piezas patrimoniales integren un discurso
de consolidaciéon de la cultura oficial, y por tanto continuaria la diferenciacion y
exclusion de quienes no frecuentan estos centros, como afirmaria Bourdieu en The Love
of the Art (1991).
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El segundo nivel se encuentra dentro del orden simboélico de la comunidad.
Como se detalla en el segundo capitulo, quienes intervienen en el proceso de
construccion y administracion de un Museo Comunitario, concuerdan con su discurso
global y definen significados para los bienes inalienables, frecuentemente acordes con el
conocimiento cientifico; el choque ocurre al comparar su interpretacion con la del
llamado imaginario colectivo, es decir, las narrativas de libre expresion que ya existian
en tomo a la pieza. Mas que choque, Renato Rosaldo llamaria a esto "cruce de
fronteras", en donde las narrativas del propio museo son determinantes para establecer
una empatia entre el discurso del museo y el "conocimiento subordinado” (Rosaldo,
1991).

En otro nivel, el Museo Comunitario funciona a la manera de un kaleidoscopio,
en que los elementos componentes son reacomodados de acuerdo al movimiento que
ejerce el sujeto que lo manipula Asi, la politica cultural del Estado es reinterpretada
para ofrecer un discurso mas favorable a los intereses locales; las relaciones entre las
clases y los grupos sociales son reordenados; mas que preservar y promover bienes
culturales nacionales, es un espacio para legitimar su discurso, oponerse a las

diferencias sociales y a la dominacion.

Es el Museo Comunitario, pues, una toma de posicion para enfrentar en el
campo de las politicas culturales en donde se lucha y se negocia entre los sectores

sociales para que sus intereses y demandas sean comprendidas (Pérez-Ruiz, 1998).

El dilema de lo moderno-posmoderno en la pertinencia de un Museo Comunitario

La idea de progreso fue, en realidad, una propuesta del siglo XIX y emanado del
ilustracionismo que vela en las representaciones del pasado formas de
institucionalizacion de ese pasado. La idea de colocar los objetos en 6rdenes culturales
artificiales y simulando una representacion lineal del pasado, signific entonces un
control sobre el pasado, no obstante que se trataba de obras de historiadores y
museografos y cuya disposicién escénica, apoyada con la parafernalia de mobiliario

(capelos, bases, mamparas), graficos y discurso (el guion con cedulario y su mensaje
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especifico), lo vuelven muchas veces convincente e indiscutible. Asi, la objetivacion del
pasado con apoyo de la imagen y el objeto, son la forma de racionalizacién de las

sociedades modemas.

En semejanza a las grandes urbes, en aquellas comunidades donde han aparecido
museos comunitarios ocurren fenémenos paralelos de entrecruzamiento |y
resignificacion de mensajes y tradiciones, ain cuando ello no ocurre, ni con mucho, con
la misma densidad interactiva ni con la misma aceleracion de intercambio de mensajes
(v. Garcia Canclini, 1990). La secularizacién de la sociedad antes premoderna, parece
ocurrir ahora con su ingreso a la globalizacion por conducto de los vehiculos de la
modemidad y puede entrar en una nueva etapa de consolidaciéon con la irrupcion del
Museo Comunitario en la dindmica social, puesto que es portador de una racionalidad

cientifica que desacraliza el mundo natural y social.

Aparejado a la aparicion de nuevas estructuras de significado en las
comunidades, como el museo comunitario, ocurre un desmoronamiento de las unidades
de significado de las cosmovisiones religioso-metafisicas; "En la liberacion de
modernas estructuras de conciencia, la Razon se escinde en una pluralidad de esferas de
valor y destruye su propia universalidad.” (Beriain, 1990). Asi, el encuentro de lo
tradicional y lo postradicional provocaria un descentramiento de cosmovisiones y
generaria simultaneamente la autonomia de esferas culturales de valor autolegitimadas.
“..que crstalizan en formaciones discursivas con sus propias estructuras de
plausibilidad o pretensiones de validez." (Beriain, ibid). Al descentramiento del mundo
corresponde un nuevo recentramiento de los sujetos, dirigido por la valoracion de

nuevos signos culturales (Fortuna, 1998).

En el dilema de lo modemo-posmodermno que haria pertinente al museo
comunitario, Giddens sostiene que ain no hemos arribado a la Era posmoderna, sino
que las caracteristicas distintivas de las instituciones sociales revelan la emergencia de
un periodo de "alta modemidad”, en el que las tendencias anteriores, en vez de
debilitarse se radicalizan y universalizan; habria una "institucionalizacién de la duda"
como consecuencia de la ruptura con la tradicion. (Giddens, 1993) Pero, méas que una
ruptufa con la tradicion, en las comunidades hay una recodificacion de la tradicion que

se encuentra inmersa en un proceso de recodificacion de la modemidad, cuyo proyecto
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incluye una reafirmacion localista.

En este sentido, Luis Gerardo Morales asegura que los museos nacionales
resignifican la legitimidad de los abolengos ancestrales, ofreciendo el titulo de
ciudadania ilustrada a las nuevas identidades culturales. El desarrollo de la sociedad
capitalista es proporcional a la de las técnicas museograficas, de donde el lenguaje
resultante traduce las relaciones sociedad-naturaleza en funcion de objetos-signos, en

que la historia y la etnologia rompen su maridaje.

El mito de fundacion de la primera muestra de arte prehispanico

Las exposiciones internacionales de arte prehispanico fueron, en su origen, la
confirmaciéon en Europa de muchos mitos patrimonialistas y del viejo imaginario
occidental colonial. Asi fue en la primera muestra de arte prehispanico de México,
realizada en el "Egiptian Hall" de Picadilly, en Londres, el afio de 1824. En buena parte,
las relaciones geograficas que Humboldt habia escrito para la comunidad cientifica
lamarian poderosamente la atenci6n sobre la exposicién. Es la época del difusionismo,
asi que uno de sus principales atractivos consistia en comparar y relacionar las piezas
mesoamericanas con las culturas de Egipto, la India y Babilonia. William Bullock,
explorador inglés que estuvo en México durante los dias mas aciagos de la naciente
Repuiblica Mexicana, fue el responsable de este montaje y un libro previo que, juntos,
despertarian el interés de las potencias; Bullock no sabia que se convertiria, ademas de
en el primer musedgrafo del arte y la cultura mexicanos, en un Demiurgo de la imagen
de México en Europa. Los animales disecados que llevd, las plantas, frutas, flores,
minerales, vestimentas, artesanias, una choza e inclusive un indigena para mostrarlo en
la exposicién, tenian el proposito explicito de resaitar los intercambios comerciales y

politicos con el Imperio Britanico.

Entre las 52 piezas arqueolégicas que componian la muestra, se encontraban tres
reproducciones de la Piedra del Sol (que por entonces llamaban "Reloj de Moctezuma"),
la Piedra de Tizoc y la Coatlicue o Teoyaomiqui, amén de codices y otras esculturas. En
su versioén editada, Bullock narra como gracias al apoyo de Lucas Alaman obtuvo el

permiso del clero para montar un andamio y tomar una impresion en yeso de la Piedra
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del Sol que por entonces estaba adosada al muro poniente de la Catedral Metropolitana
y luego para excavar en el propio atrio a fin de tomar otra a la Piedra de Tizoc. Al
tiempo, Bullock aproveché para hacer correr la especie de que pagaria bien por
cualquier pieza original que la gente gustara de venderle, lo cual habria de rendirle
buenos resultados. Otro tanto ocurrié con la monumental escultura litica de la Coatlicue,
enterrada en los patios de la Universidad y cuya exhumacién para obtener un molde,
habria de ser objeto de sentimientos encontrados entre el publico curioso: por un lado,
criticas viscerales de la sociedad mestiza y, por el otro, soterrados actos rituales con
ofrendas nocturnas de furtivos indigenas. Concluido el molde, la pieza volvi6 a ser
diligentemente enterrada y oculta asi al vulgo. No est4 de més observar que, en tanto
que en la ciudad de México se le enterraba de nuevo, su copia se exhibia en Picadilly
Hall, en Londres.

El discurso de la exposicion montada en Londres estaba basada en buena parte
en las Cartas de relacion, de Hernan Cortés y en la Historia Verdadera de la Conquista
de la Nueva Espafia, de Bernal Diaz del castillo, cuyos relatos exaltan el esplendor de la
civilizaciéon azteca. Tal guién habria de servir de guia a la exposicién que, en un
grabado de la época, aparece enmarcada por sendas columnas hibridas de arte clasico
griego rematadas por capiteles que parecen emular a los numerales que aparecen en la
Piedra del Sol, en tanto los fustes acanalados lucen en su parte superior rostros que
parecen tomados mas del templo de Juno que de los portaestandartes que adornaban el
Templo Mayor. Un facsimil de la Tira de la Peregrinacién adorna en derredor las alturas
del salén, cuyos muros combinan serpientes onduladas que sujetan cuerdas. En un

extremo, una reinterpretada y colosal serpiente emplumada luce dentro del hocico el
rostro de un hombre.

En su conjunto, escenario y objetos eran una fiel representacién mas de un
imaginario nacional que de una correcta interpretacién del pasado prehispanico.
Sobrepuesta, en disposicién caprichosa pero discursiva de los objetos heredados, estaba
la idea del “nosotros”, la historia nacional poseida si se quiere por el musedgrafo en
ciernes y el explorador europeo, un “lugar de la memoria” en donde por medio del ritual
de la escenografia, la identidad y la historia eran apropiadas y constituidas gracias a la

interaccion entre lo individual y lo colectivo.
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La sentencia de Graciela Schmilchuck muestra como los objetos son capaces de

representar momentos y circunstancias de una sociedad:

“Los valores artisticos son valores sociales y relativos, puesto que no resultan sino de la
manifestacion de las ideas, de las aspiraciones, de las preferencias y de los odios de tal o
cual clase... el arte no es mas que la manifestacion de una sociedad, el arte es siempre

propaganda de todo un conjunto de ideas y de sentimientos, de todo un modo de ver y
concebir el mundo.” (Schmilchuk, 1987)

En efecto, la exposicion de arte prehispanico mexicano en el Picadilly Hall se daba en
momentos del nacimiento republicano de una nacion independiente que, avida de un
discurso global nacionalista, montaba un culto al pasado en un “no lugar”, espacio de la
memoria para construir un argumento que justificara la necesidad de diferenciacion y
paraddjicamente ser iguales al mismo tiempo. En un intento por ver la historia nacional
de manera novedosa, se queria una singularidad entretejida con un universalismo:
fortalecer lo particular a partir de la homogeneidad y la contemporaneidad, un

reencauzamiento de la historia para reformular lo patrimonializable.

El génesis institucional de los museos comunitarios

He;edero de la tradicién del discurso nacionalista, homogenizador y totalizador del
Museo Nacional inaugurado en 1825 por Guadalupe Victoria en un momento clave de
la historia de México, el museo mexicano paradigmatico y coleccionista no nacié en
aquella fecha, sino poco antes, durante el siglo XVIII, en el seno de la Casa de Moneda
de la ciudad de México, que habia planeado un recinto para exhibicion de su coleccién
de medallas y bustos. El continuum que se impone al génesis del Museo Nacional de
Antropologia suele olvidar, por cierto, al Museo de la Real y Pontificia Universidad de
Meéxico, bajo custodia de la orden de los dominicos y durante el virreinato del Conde de
Revillagigedo. El museo de los regulares dominicos albergaba dos piezas importantes
recién halladas entonces bajo las lozas de la Plaza Mayor de la ciudad de México: la
piedra de Tizoc y la Coatlicue, esta Gltima motivo de febriles y subversivas
disertaciones por parte de Fray Servando Teresa de Mier, causa por la cual fue sepultada
en los patios de la Universidad, hasta la llegada de Humboldt, quien pidid su

exhumacion para un somero analisis. Un tercer monumento litico fue hallado entonces
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en la Plaza Mayor, la Piedra del Sol, pero ésta fue adosada al muro poniente de
Catedral, para solaz del publico. Comenzaba la era de la filogenia en cuanto a
repositorio de la identidad en los simbolos materiales. Pero es hasta 1831 que el general

Anastasio Bustamante constituye formalmente el museo de Victoria.

A iniciativa de Maximiliano de Habsburgo se expide un decreto el 4 de
diciembre de 1865, que ordena el establecimiento del Museo Publico de Historia
Natural, Arqueologia e Historia en la antigua Casa de Moneda Algunos codices
recuperados desde 1746, la Piedra de Tizoc y la Coatlicue (descritos por Antonio de
Ledn y Gama en un estudio titulado Las dos piedras, momento que para algunos marca
el inicio de la arqueologia mexicana), piezas arqueoldgicas, libros que habian
pertenecido a la Universidad y a las bibliotecas de los conventos derruidos por las Leyes
de Reforma se concentraron en ese sitio, complementando con la coleccién del Museo
Nacional inaugurado por el presidente Victoria El museo de Maximiliano fue dividido
en dos secciones: la de Historia Natural y la de Antigiiedades; el 6 de julio de 1866 es
inaugurado. En 1.887 empiezan a efectuarse los primeros trabajos etnograficos en el
museo y se establece la oficina que organizara la investigacion etnografica. “La
indianidad, el México mestizo, campesino y su propia realidad, significaron para los
cientificos del museo de esa época sélo una mera abstraccion.” (Lameiras, 1979: 116)
Bien se ve que el mero coleccionismo imperaba sobre los museos, sin que ellos se
convirtieran todavia en un centro para la investigacion sistematica de sus objetos. Ante
el rapido crecimiento del acervo en general, la seccion de Historia Natural es trasladada
al Pabellon del Chopo en 1909; el resto de la coleccion permanece en la Casa de
Moneda, a partir de lo cual es llamado Museo Nacional de Arqueologia, Historia y
Etnologia, reinaugurado por el gobierno de Porfirio Diaz el 28 de agosto de 1910. Es en
este periodo, de acuerdo a Sierra Carrillo (1994: 30), que el museo se transforma en
cuanto a su orientacion hacia la investigacion cientifica de su propio acervo, no obstante
que la coleccion y los datos etnograficos se encontraban supeditados al material
arqueologico. Al triunfo de la Revolucion, cambia su nombre por el de Museo Nacional.
En 1939, la coleccion del museo es desmembrada al trasladarse los objetos historicos de
la época colonial a esa época, hacia el Castillo de Chapultepec, para crear el Museo
Nacional de Historia. De esta forma, el Museo Nacional de Antropologia define por fin
su esfera de representatividad al delimitar su coleccion a lo arqueoldgico y lo

etnografico, concentrando el discurso de los origenes patrios.
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El Museo Nacional de Antropologia marca con su arquitectura monumental y
simbélica la linea a seguir en cuanto al discurso que unifica a la corriente nacionalista e
indigenista, pero también coloca a México a la cabeza de la museografia en
Latinoamérica. El MNA como paradigma es innegable, y por muchos afios sus disefios
fueron copiados. Creado con el fin de apoyar un proyecto de naciéon, el museo
inaugurado el 17 de septiembre de 1964 se habia convertido, segun un documento del
Departamento de Museos Comunitarios del INAH, en “..un servidor de los sectores
privilegiados y restringidos de la poblacion...”, ente aislado que no cumplia una funcién
de servicio cultural y educativo en la sociedad. A esa etapa museologica habrian de

llamarla el "centralismo museol6gico”.

En el parteaguas mundial de los sesenta, se planteaba la discusion museologica

en tomo a cuatro ejes fundamentales:

1) la proyeccioén pedagégica del museo;
2) la vinculacion del museo sobre su entorno socio-cultural;
3) los intentos de deslinde con el museo tradicional, y

4) la intensificacion de las relaciones que deben existir entre el publico y el museo.

Recogiendo estos puntos, luego de la novena conferencia del Comité Internacional de
los Museos (ICOM) celebrada en Grenoble, Francia, en 1971, Henry Riviéré y Hugues
de Varine Bohan elaboran una propuesta que llaman de ecomuseo, llevada a cabo en el
poblado de Le Creusot, Francia, como museo del hombre y la industria, que mantuvo un
estrecho contacto con los habitantes de esa region, y experimentada posteriormente en
otros paises europeos. A partir de la definicién de ecomuseo se planted la posibilidad de
considerar no un edificio, sino una regién, no una coleccion sino un patrimonio regional
y no un publico sino una comunidad regional participativa, esto es: "Territorio-

Patrimonio-Comunidad".

Antes de la propuesta de Riviéré y de Varine, el publico era concebido como un
elemento pasivo, hecho para aceptar sine qua non el "magister dixit" de la era

victoriana. No se planteaba el didlogo y, por lo mismo, tampoco la comunicacion.
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(Lacouture, Doc. in.,1995:2) La queja de Duncan Cameron, director del Museo de
Brooklin, era que el museo habia evolucionado al margen de las ciencias de la
comunicacion, comparando a la institucion con la torre de Babel: el museodgrafo

presenta los objetos de determinada manera y el publico interpreta a su modo.

A sélo un afio de la conferencia realizada en Grenoble, a propuesta de la
UNESCO y el ICOM se realiz una mesa redonda en Santiago de Chile, en donde se
hablé por primera vez de hacer una Nueva Museologia. Entre quienes proponian eso se
hallaba el muse6grafo mexicano Mario Vazquez, quien planteaba un concepto de museo
integral como una institucién incorporada al desarrollo de la sociedad contemporanea
para cumplir con las funciones de investigacion, exhibicién y difusién del patrimonio
cultural. El objetivo de la Nueva Museologia, decia, “...es terminar con todo modelo
anticuado y decadente, es decir, con el anquilosamiento de modelos que han dado como
resultado museos muertos (las cursivas son mias) e inactivos, pugnando también por
dinamizarlos y que cumplan con ser recintos activos al servicio de la sociedad." (INAH,
1989: 8)

En su declaracion de principios, la Nueva Museologia declaraba que las nuevas
perspectivas de la funcion del museo, en tanto institucién con funciones sociales, ha
abierto una situaciéon de crisis “cuyo origen radica en los problemas que plantea la
adaptacion de una entidad de caracter tan tradicional a las necesidades de la evolucion
propia de las sociedades en movimiento” (De Varine B., 1979). En su vision, si la
institucion museo no se adapta a los sucesivos cambios de la sociedad, tendera a

desaparecer.

De aqui se propugnaba por un museo educativo con programas practicos,
constituyendo ello la aportacion del siglo presente en la evolucién de esta institucion.
Para Lacouture (op. cit., p. 3), esta es la diferencia basica entre el museo decimondnico,

esencialmente acumulativo y pasivo, con el presente.

Otros paises precursores de la Nueva Museologia son Estados Unidos y Canada.
En Washington D.C., luego de los movimientos sociales de los sesenta, surgen los
museos de vecindad que representaron una forma liberadora expresada en los museos.

En Quebec, se ponen en practica los lineamientos de los ecomuseos franceses, iniciando
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en 1974 una comunicacion informal entre muse6logos franceses y canadienses. De 1979
a 1982 se trabaja para convertir a una regidon marginada, la Heaute-Beauce, en
ecomuseo, con la consecuente apropiacion del territorio, su interpretacion, busqueda de

la memoria colectiva y apoyo a la creatividad popular.

La Nueva Museologia se inserta en la politica de museos del INAH para 1986,
bajo la direccion general de Guillermo Bonfil Batalla, a quien podemos atribuir el

Programa Nacional de Museos, en donde tacitamente se acepta que

"...el discurso historico y antropologico que ha predominado en los museos de ese
instituto, ha sido aquel que interpreta la historia nacional a través de un enfoque
centralista que deforma u oculta la diversidad regional del pais y que por tanto, propone
a ciertas manifestaciones culturales como arquetipos de cultura nacional... la accion de
su discurso ha sido contraria a una nocion amplia de cultura e historia nacional, en tanto
que ésta es producto de muchas convergencias y disidencias de distintas practicas
sociales que se expresan en la historia... los museos han difundido la idea erronea de
que la historia es un conocimiento que se refiere sélo a eventos pretéritos, a hechos
alejados de los hombres actuales. Los museos tradicionalmente han buscado mostrar el
desarrollo historico a través de colecciones de objetos que se consideran preciosos, y los
cuales se presentan al publico en una exposicion evolucionista lineal... es necesario que
los museos... fomenten la necesidad de vincular el pasado con el presente.” (INAH,
1986:10,11)

Por aquélla época, reportaba el INAH, el Museo Nacional de Antropologia, el Museo
Nacional de Historia y la Galeria de Historia, todos en la capital del pais, concentraban
el 50 por ciento del total de visitantes a museos en toda la Republica Mexicana,
manifestando con ello la necesidad de diversificar la infraestructura museistica y
descentralizar los servicios educativos en los museos. Al hacer un recuento de la vieja
formula del Instituto para descentralizar estas ofertas culturales -museos nacionales,
regionales, locales y de sitio-, sefialaba sus principales deficiencias estructurales, para
ofrecer la propuesta de los museos comunitarios como un proyecto con posibilidades de
viabilidad, aunque reconoce sus limites de analisis debido a su entonces reciente
creacion. En seguida, ofrecia una revisién del fenémeno de creacién aleatoria de museos
(“reinas por un dia”, los llama la directora del Museo Nacional de Arte, Graciela Reyes
Retana), sin un confrol ni justificacién y como resultado de coyunturas politicas o
necesidades inmediatas, ajenas a la prioridad de la vida cultural del pais, atribuyendo
ello a la ausencia de una politica de museos que defina un plan general con objetivos,
metas, acciones y responsabilidades comunes, ni cuando menos una reglamentacion que

especifique las funciones de cada tipo de museo, ni de las 4reas que constituyen.
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Asimismo, destacaba la carencia de los museos regionales y locales de un fondo de
adquisiciones, asi como de personal calificado para restauraciones, promocién, difusion
y servicios educativos. "Los museos se encuentran en franca desventaja con respecto a
los medios de comunicacion masiva. No funcionan como centros culturales dedicados a
satisfacer las demandas plurales de su entorno social, ni mantienen una relacion solida
con su medio cultural” (INAH, op.cit.:16,17)

Deduciendo lo anterior, el Programa perseguia como uno de sus objetivos
prioritarios el fomento y estimulo de la participacion de la sociedad en la divulgacion y
conservacion del patrimonio cultural y la formulacién de mecanismos de evaluacion de
los museos como medios de comunicacion social, que sirviera para medir el interés del
usuario en ellos. Paralelamente, la experiencia del Museo Nacional de Culturas
Populares, creado en....... por Guillermo Bonfil Batalla, refrendaria este compromiso
de la Nueva Museologia al hacer participe a la sociedad en la creaciéon museografica,
practica que habria de impactar de manera importante el quehacer de los museos en

Meéxico e influiria en la creacion de otros semejantes.

Para el afio de 1996, la Nueva Museologia ya ha encontrado eco sobre todo en
Norteamérica, donde se fundaron ecomuseos que redefinieron el concepto de museo,
aunque su discurso es mas parecido al de los museos comunitarios en México. Verbi
gracia, el Museo y Centro Cultural "A:shiwi Awan", propiedad de los indios del pueblo
Zuni, Nuevo México, de 10,000 habitantes y cuya cultura y economia se basan en la
agricultura y las artesanias. El Centro A:shiwi fue establecido en 1989, luego de
veinticinco afios de discusion y planteamiento; es administrado por un consejo de
indigenas zuni, no es lucrativa y se mantiene independiente del gobierno de la tribu. Su
misién reconocida es preservar la herencia y la cultura del pueblo zuni, proveer de
recursos para conservar los bienes patrimoniales y promover la participacion
comunitaria en esta misiéon. Dato relevante, es que el Centro A:shiwi se propone
resolver problemas especificos de la comunidad, sobre todo los relativos a la juventud.
Su principal logro fue el que sustent6 un proyecto para preservar la arquitectura zuni. Si
bien la idea es nueva en la comunidad, decian en su reporte de 1996 al Minom los
delegados del pueblo Zuni, a medida que los jovenes se involucran, el museo formaria

cada vez mas parte de su futuro.
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Pioneros de la “Museologia Comunitaria” en México

“Lo primero no fue &l verbo,
sino la comunidad”
Lammenais

La “Casa del Museo” fue el primer experimento que los pioneros de la Nueva
Museologia en México llevaron a cabo, luego de la Mesa Redonda de Santiago de
Chile. En una investigacion realizada entre los visitantes del Museo Nacional de
Antropologia, el equipo del musebgrafo Mario Vazquez -quien habia coordinado una de
las mesas resolutivas en la reunion de Chile- descubrié que fundamentalmente asistian
escolares, estudiantes, profesionistas y turistas, quedando los indices mas bajos para
obreros, empleados, amas de casa y... los empleados del museo. La pregunta que surgi6
entonces fue: ;cuales son los vinculos entre los museos y su comunidad? Mario
Vazquez y sus colaboradores, desde una oficina del Museo, emprenden un sondeo por
colonias populares de la ciudad de México en busca de condiciones para instalar ahi un
local que permitiera la participacion ciudadana en asuntos de creacion y difusiéon de la
cultura. El propdsito era llevar a la practica la concepcion del museo integral y servir
como un medio educativo para la sociedad; su objetivo, "integrar el museo a la vida
cotidiana de la comunidad", detectar las causas que determinaban que la poblacién
mayoritaria no visitara el museo y el desarrollo de nuevas técnicas museol6gicas que
rompieran con las estructuras rigidas del museo tradicional. Entre los afios 1972-73
encuentran en la colonia Lomas de Santo Domingo, al poniente de la metrépoli, una
organizacién vecinal incipiente que juzga susceptible para iniciar el proyecto. Para el
efecto, comisiona al antrop6logo Alfredo Urbina, trabajador del area de museografia, a
realizar los contactos necesarios con el fin de involucrar, ademas, a las colomas
América, El Capulin, Las Paralelas, Bellavista y Pino Suéarez, de fuerte composicion de

clase media y baja.

Lo que entonces se llamé “Casa del Museo”, fue instalado en el solar de una
tabiquera, atras de la iglesia de San Felipe de Jesus, en la colonia Pino Suarez, en una
estructura metdlica prefabricada que semejaba la forma poligonal de las chozas
africanas. En su origen funcioné mas bien como casa de cultura en donde se instalaban

algunas exposiciones temporales con reproducciones, con un kiosco afuera en donde las
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tocadas de rock para “la banda”, canto nuevo, presentaciones teatrales, danza folklorica
y lecturas de poemas se llevaban a cabo para solaz de quien gustara. Coordinados por
Mario Vézquez, sus activistas operaban con la intencién de promover la participacion
vecinal utilizando el poder de convocatoria de organizaciones vecinales y juveniles. El

proyecto se desarrollé ahi durante siete afios.

Por esa misma época, algunos museos escolares ven la luz en el estado de
Chihuahua. En 1983, el INAH crea el Programa para el Desarrollo de la Funcién
Educativa de los Museos (Prodefem), con el objetivo de reunir las experiencias de los
proyectos y programas educativos que habia desarrollado la institucién aisladamente,
asi como para crear museos en forma autogestiva como alternativa para la participacion
consciente y activa de la poblacion en el rescate y la conservaciéon del patrimonio
cultural (INAH, 1989:5). El Prodefem reconoce a su metodologia como un aporte del
proyecto experimental de La Casa del Museo. Su propuesta es "Fomentar en amplios
sectores de la poblacion el conocimiento, rescate, conservacion y enriquecimiento del
patrimonio cultural de la nacion; contribuir a la afirmacién de los valores propios de
nuestra identidad nacional, y transformar los museos en centros culturales dinamicos,
que sin perder sus caracteristicas propias, permitan la participacion activa de sus
usuarios." (INAH, 1989: 9)

Entre sus fundamentos se afirma que “El Museo Comunitario promueve un
proceso de autogestiéon y de educacién popular impulsando a la comunidad en su
caracter de sujeto histérico para rescatar, preservar y difundir su patrimonio cultural. La
comunidad, al ser participe de la formacién del museo, crea nuevos valores y lazos de
solidaridad colectiva, imprimiéndole a la exposiciéon su creatividad y cosmovision
subalterna de su historia y cultura que le unifica como tal y le permite ejercitar una
practica comunitaria para decidir sobre su desarrollo futuro.” (INAH, 1989: 12) La
definicion que adopta el Prodefem de patrimonio cultural es “...el conjunto de bienes
materiales, naturales y espirituales que posee una poblacion o grupo social
representados por sus lugares, edificios y objetos historicos, sus manifestaciones
artisticas, festividades tradicionales, conocimientos y técnicas de saber popular, sus
formas de organizacion social tradicional, su cultura oral, que comprende el idioma...

modismos lingtiisticos y su entorno ecoldgico.” (INAH, Op. Cit.: 13)
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En 1990, de la experiencia del Prodefem, nace el Departamento de Museos
Comunitarios en el seno de la Coordinaciéon Nacional de Museos y Exposiciones del
INAH, llamando a combatir las concepciones folkloricistas que pretenden el mero
rescate de la cultura popular como expresiones turisticas o vestigios de un pasado
agonizante. A cambio, se propone propiciar la participacién de la sociedad civil "para
que a través de ella se promueva una nueva educacién no formal que propicie la
autogestion social de las poblaciones para el rescate y preservacién del patrimonio
cultural." (INAH, 1990:3) La intencién es revertir la concepcion que ha existido de
poblaciéon o comunidad como sujeto pasivo y contemplativo a sujeto activo y
participativo y rescatar para ellos su propia identidad. Habria en el ejercicio
museografico comunitario, para el DMC, una "apropiacion subalterna de la historia",

memoria colectiva expresada en el museo.

En sus principios mas caros, se apostaba a una "construccion del sujeto
educativo" en el museo comunitario, implicando una revaloracion de la comunidad
como sujeto historico; en ello, el cambio de conducta se daria como resultado de un
proceso colectivo de interaccién en la construccion del conocimiento; el grupo
apareceria asi como fuente generadora de conocimiento y experiencias de aprendizaje.
Resumiendo la experiencia de la Casa del Museo, los Museos Escolares y el Prodefem,
el DMC veia al Museo Comunitario como exorcizador contra la penetracién cultural o
antidoto contra la pérdida de las costumbres. Se pregonaba una suerte de bafio de pureza
cultural al ingresar a estos museos, pues "El museo comunitario se coordina con otras
mstituciones educativas culturales de la comunidad para realizar campafias que abatan
la influencia de ideologias ajenas a nuestra realidad social." (INAH, 1990:22) Una
lectura apresurada de las sociedades en que se ubican los museos comunitarios, permite
al DMC constatar que existen en ellas condiciones para su existencia: que sean carentes
de servicios culturales, con posibilidad de contar con un local que albergue al museo y

estar en condiciones de formar una colecciéon del patrimonio cultural.

No obstante la aventura de la “Casa del Museo” y los “Museos Escolares™, la
Nueva Museologia adquiere materialidad hasta 1980, con la apariciéon de algunos
museos comunitarios y en 1984 con el Congreso en Oaxtepec de la Nueva Museologia.
Aqui se aspiraba al desarrollo de la conciencia patrimonial comunitaria, sugiriendo

acciones tales como la formacién de promotores seleccionados en el medio; creacién de
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estructuras asociativas en el medio; creacion de una museografia popular; presencia y
asistencia del Estado a través de sus instituciones en su mision de preservar la identidad
nacional, y capacitacion de personal proveniente de las propias comunidades
(Declaratoria de Oaxtepec, 1984, en: Lacouture, 1997). Pero es desde 1983 que la
Coordinacién Nacional de Museos y Exposiciones del INAH coordina y opera el
Programa de Museos Comunitarios, a través del Departamento de Museos
Comunitarios, reconociéndose adictos a esa corriente (INAH, Programa de Museos

Comunitarios, 1986).

El Congreso de la Nueva Museologia en Oaxtepec también prefiguro dos
tendencias que pronto se escindieron en dos formas antagonicas de trabajo, mas por
intereses politicos y rencillas personales que por estilos. La primera era heredera de
aquella experiencia promovida por Mario Vazquez y que inicié con la Casa del Museo y
los Museos escolares, autoasumida como descendiente de la Nueva Museologia de H.
de Varine Bohan. En sus principios, el Programa de Museos Comunitarios,
descendiente de esta tendencia, concebia al Museo Comunitario como resultado de la
creatividad comunitaria, misma que "...se encarga de investigar, rescatar, preservar y
difundir su patrimonio historico y cultural." Entre sus objetivos establece "Contribuir a
la afirmacidn de los valores culturales estructuradores (sic) de nuestra identidad en sus
diversos niveles: nacional, regional, local y étnico.", y "Generar procesos alterativos de
educacién que persigan la apropiacién colectiva del saber y la transformacion de la

comunidad."

La estructura institucional que operaba este programa se encontraba dividida en
niveles de operacion, a saber, la Coordinacion de Museos del INAH que establecia los
lineamientos de planeacién y organizacion de la Direccién de Museologla, de la cual
dependia el Departamento de Museos Comunitarios; era éste el que planeaba,
capacitaba, daba seguimiento y coordinaba a los equipos estatales de promocion de
museos, integrados por la Coordinacién estatal y por el equipo de promotores de
museos comunitarios, comunmente compuesto por profesores de primaria comisionados
por la SEP. "El promotor de museos comunitarios es la figura central del equipo de
promocion de museos. El es quien lleva a cabo el desarrollo del Programa en la
comunidad, encargandose de sensibilizar a la poblacion en torno a la importancia socio-

cultural y educativa del museo;, asi como de la organizacion y planeaciéon de las
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Ecomuseos, con delegados, entre otros, de los estados de Veracruz, Durango, Oaxaca,
Yucatan, Tlaxcala, Puebla y Chihuahua, con el propésito de otorgar autonomia y
capacidad de participar en las grandes decisiones a las comunidades que asesora. En sus
estatutos define como su objeto social "...el desarrollo de un plan de trabajo para apoyar
e impulsar a las comunidades representadas en ella para que sean los depositarios y
custodios de su patrimonio histérico y cultural, a través de museos comunitarios
creados, promovidos, dirigidos y conservados por ellas mismas..." rompiendo con el
paternalismo de las instituciones de cultura, otorgando a las comunidades un papel
importante en sus grandes decisiones. Por otra parte, promulga "...el intercambio entre
todos los museos comunitarios y ecomuseos, creando asi un lazo de fraternidad
comunitaria." Lo relevante del documento era, en definitiva, la propuesta de
participacion democratica y horizontal de los miembros electos en cada comité de
museo en asambleas generales, en donde podrian votar y ser miembros de érganos
directivos y comisiones de trabajo, ademas de que sefiala las obligaciones de cubrir las
cuotas decretadas por la Asamblea General, poniendo en claro su caracter

independiente.

A principios de 1995, el grupo oaxaquefio arrebata definitivamente al
Departamento de Museos Comunitarios la hegemonia, al cambiar las correlaciones de
fuerza dentro del INAH, pues el grupo de los discipulos de Mario Vazquez habia sido
arrinconado a otras trincheras (las direcciones regionales en provincia y el Movimiento
Internacional de la Nueva Museologia, Minom), y en junio de ese mismo afio firman ya
de forma institucional y en coordinacién con la Direccion de Culturas Populares las
bases del Programa de Museos Comunitarios. En sus fundamentos pretenden un dialogo
con los museos institucionales; se afirma que los museos comunitarios "...permiten una
cohesion grande de la comunidad, fomentan la exploracion de dimensiones tan diversas
como el entorno natural y social, los monumentos historicos, la tradicién oral, y
distintos proyectos de desarrollo basados en un aprovechamiento adecuado del propio
patnmonio. Y propician un terreno comun en el que pueden encontrarse y apoyarse las
comunidades que comparten intereses similares.” ("Firman bases del Programa de
Museos Comunitarios”, en: El Universal, 19 de junio de 1995). El proposito del nuevo
Programa de Museos Comunitarios es abarcar a los 47 museos abiertos en 17 entidades
y retomar el trabajo de creaciéon de 91 mas en proceso, con un financiamiento de mas de

900 mil pesos que aportd la DGCP. Su base social era, desde luego, la Unién Nacional
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de Museos Comunitarios y Ecomuseos. Asi, desde su constitucion y gran parte de su
vida primaria, la UNMCE funcion6 gracias a los subsidios del Programa de Museos
Comunitarios, ejecutado desde Oaxaca primero v luego desde el Museo de Culturas

Populares.

La decimoctava conferencia general del ICOM, realizada a mediados de 1995,
pone especial énfasis en el tema de la relacion entre el museo y la comunidad, sobre

todo en la funcién del museo en las sociedades que se desintegran.

En la segunda mitad de 1996 desaparece el Departamento de Museos
Comunitarios de la Coordinaciéon Nacional de Museos del INAH, cuando asciende
como coordinador Miguel Angel Fernandez, musedgrafo con ideas neoliberales, pues
propone el privilegio y la apertura de los grandes museos a la iniciativa privada, de

acuerdo esto con la nueva politica oficial de cultura.

Pero (existe una “museografia comunitaria” en el quehacer de los museos
comunitarios? De acuerdo a la definicién que aportaba el Prodefem, "...1a museografia
comunitaria es la expresion de la cultura popular que se realiza a través de la creatividad
colectiva y que utiliza los recursos naturales de manera racional, con el objetivo de
recuperar la memoria historica y recrear la cultura propia. Esta constituye en ultima
instancia el lenguaje propio de los museos, la cual se forma a partir de la evidencia
historica -testimonios del hombre- que van a representar una realidad historico-social.”
(INAH, op. cit.) Segun el discurso del Programa Nacional de Museos Comunitarios del
CNCA, 1996, las comunidades habrian fundado un nuevo modelo de participacion
social en la creacién de alternativas museograficas, tanto en el sélo hecho de involucrar
a personajes anonimos de la sociedad civil en la creaciéon de un museo (rompiendo con
el estilo del museo tradicional, que es obra de musedgrafos reconocidos), como en su
discurso, que implica a un tiempo disefios originales de mobiliario y un mensaje para la
microculturalidad patrimonial, es decir, una reinterpretacion de los objetos inalienables

y la historia local desde la perspectiva de la comunidad.

En mi opinién, la existencia de la museografia comunitaria no depende de los
museografos, muchas veces asesores de los museos comunitarios, quienes sélo crean

exposiciones conforme a técnicas y principios de disefio grafico e industrial, asunto de
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la museografia. A lo que refiere la CNME del INAH es a los métodos empleados por
sus funcionarios y asesores para capacitar y organizar a los comités; al respecto, el
grupo oaxaquefio publicé en 1994 un instructivo destinado a instruir a los comités sobre
loé mejores procedimientos organizacionales para la creaciéon de museos comunitarios
(Pasos para crear un museo comunitario, de Cuauhtemoc Camarena, Teresa Morales y
Constantino Valeriano), algo que también podria ser confundido como “Museografia
Comunitaria”. En realidad, existe una confusion entre lo anterior, que ha sido
peregrinamente mal llamada Museografia Comunitaria y los respectivos métodos de
trabajo de ambas tendencias dentro del INAH. En todo caso, a esto podriamos llamarle
“Museologia Comunitaria”, toda vez que contempla filosofias, perspectivas, métodos y
objetivos, pero no es, en definitiva, una forma museografica particular. Como ejemplo,
el museo que se hicieron los pobladores de Soyatlan, en La Montaiia, bajo formas libres
de entender un museo, es una forma de hacer Museologia Comunitaria. La museografia
es una forma universal que responde a un largo desarrollo tecnologico e incluso

artistico, ligado a la comunicacion y a la razon estética.

Hay una idea que se antoja como una tentaciéon utdpica en la siguiente

afirmacion:

"El Museo Comunitario es el resultado de la creatividad comunitaria, ya que su creacion
y desarrollo estan fundamentados en la participacion activa de la comunidad, misma que
se encarga de investigar, rescatar, preservar y difundir su patrimonio historico y
cultural, actividades que contribuyen a la reafirmacion de la identidad cultural,
revalorando los elementos que configuran su particular vision del mundo, coadyuvando
asi a la recuperacion del pasado historico que nos permita forjar un mejor y mas claro
presente. El Museo Comunitario se convierte en un organizador social y en un educador
que busca que los grupos sociales generen procesos autogestivos encaminados a mejorar
sus condiciones de vida, es decir, de conocer para transformar y de transformar para
alcanzar un mejor bienestar social” (INAH, 1990:9)

Cuando se emplea el término “comunidad” para designar a los actores que intervienen
en la creacion y operacion de los museos comunitarios, se alude a la mas amplia y
masiva participacion de un pueblo. En parte, esta utopia se debe a la experiencia en los
museos comunitarios de Oaxaca, de cuyo trabajo abreva el PNMC; sujetos, como ya se
ha dicho, a la estructura de poder del sistema politico de cargos de los pueblos
indigenas, los museos comunitarios en Oaxaca son parte del tequio y de la propiedad
comunal. Ahi, el Museo Comunitario se ha agregado al terceto escuela-tierra-iglesia, en

donde todos los hombres mayores de 16 afios tienen la obligacion de participar en obras
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para su mantenimiento, reparacién y custodia. Las autoridades municipales y
tradicionales asumen la responsabilidad del cuidado del museo y su coleccion, como
toda propiedad comunal, aun cuando no se encuentra exento de conflictos de poder. La
participacién de los individuos en estas comunidades estd sujeta a la jerarquia civil-

religiosa, enfocada a los aspectos politicos y ceremoniales de la vida comunitaria.

La comunalidad

Heterogéneas como son las estructuras politicas en México, la participacion social en
los museos comunitarios se ubica en contextos diversos, por sélo hablar del ambito
politico. En algunos pueblos mestizos donde no existe sistema de cargos ni gobierno
tradicional (aunque si existen pueblos mestizos con sistemas de cargo), el poder sobre la
posesion del Museo Comunitario se vuelve mas susceptible de verse fragmentado, ante
la ausencia de consensos sobre la propiedad legitima (en términos de poder) del

patrimonio cultural.

Quienes encabezan los grupos de interés por la conservaciéon del patrimonio
cultural, por lo general se encuentran enlazados a una red mas o menos amplia de
relaciones sociopoliticas que comprende diversos sectores de su sociedad local,
otorgando asi a estas personas movilidad, informacion, capacidad de decisién y de
actuacion en diversas esferas. El poder con el que cuentan les es asignado por quienes le
siguen en la empresa, constituyendo un cuasigrupo, apenas fermento organizativo
guiado por ese lider ego; toda la red de relaciones e influencias con que cuenta es
activada para echar a andar la maquinaria social de un Museo Comunitario, y es en este
ambito donde su poder ilocucionario tiene efecto(v. Austin, 1995). Como se habra
observado, de la actuacion de un cuasigrupo como el aqui descrito, a la de la

comunidad, hay un abismo.

Otro aspecto se refiere a la perspectiva oficial de concebir a los museos
comunitarios y los fenémenos de apropiacion cultural que ocurren en la irrupcién de la
colectividad en la practica museografica, de donde se han generado dos voces

hermenéuticas:
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En opini6én de Cancian, la jerarquia juega el papel de defensa de la comunidad,
al estrechar sus lazos frente a la influencia ladina, aunque también esa jerarquia
estratifica a la comunidad v hace publica y aceptable la diferenciacion que existe en su
interior; el conflicto radica en que cada posicion le da mas importancia a su enfoque
frente al otro. Las sanciones son aplicadas frecuentemente por los cargos de mayor
nivel, por el agente municipal de poder asignado por la asamblea comunal, sin
intervencién de las leyes constitucionales de la nacién y también por las normas
consabidas del pueblo. Mi abuelo, que naci6 a finales del siglo XIX en un pequefio
pueblo tlaxcalteca de peones de hacienda y tlachiqueros, contaba que una mujer que
solt6 a sus borregos en las milpas y las huertas, fue obligada por decision popular a
pasearse con el rebafio por todo el pueblo, pidiendo disculpas de casa en casa, por los
destrozos ocasionados por los animales. En otro caso atestiguado por quien esto escribe,
durante una temporada de trabajo de campo en la Mazateca Baja, en una comunidad
mazateca regida absolutamente por el sistema de cargos, un individuo fue literalmente
condenado a muerte por el consensus omnium. El hombre habia llevado una vida
apartada de la comunidad al negarse a colaborar con el tequio y otros trabajos
comunales, luego de su regreso de México, donde trabajé por mas de diez afios. En
cambio, dilapidaba en alcohol la ayuda econémica de sus familiares y denostaba a sus
paisanos; su actitud antisocial lo lleva a retirarse a vivir, solitario, al margen del poblado
y consume el shit-hd, el santo nanacatl, sin medida, llevando al extremo su locura;
finalmente, cae en desgracia cuando contrae la disenteria ante el abuso de los hongos
alucinégenos. Ni siquiera sus familiares le ayudan en este trance, y en los momentos en
que pediamos ayuda a los hombres para llevarle a la clinica de la cabecera municipal,
estos se negaban arguyendo que “él no agradecerd”. La unica ayuda que fortuitamente
se le otorga es la extremauncion. El infortunado simplemente es abandonado en el

panteén, donde luego de larga agonia muere como un perro.

La comunidad centrifuga o mestiza, explica Cancian (1962), se encuentra ligada
mas a lo modemo que a lo antiguo. Se trata de una sociedad local més abierta que ha
iniciado un rompimiento con la jerarquia civil religiosa, con un proceso de ladinizacion
permanente, influido por la extension de caminos y escuelas. En su opinién, el
crecimiento demogréfico y el desbalance reduce la posibilidad de participacién

comunal, abriendo el camino a la ruptura con la jerarquia. Pero la ausencia de
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participaciéon comunal no anula a la comunidad pues, como piensa Anderson (1981),
una sociedad localizada, sea orientada a lo urbano o a lo rural, es una comunidad. Es él

quien cita a René Koenig para procurar una definicion mas amplia de comunidad:

“Una comunidad es antes que nada una sociedad global de un tipo que tiene unidad
local, con un namero indefinido de instituciones, grupos sociales y otros fenomenos
internos y, ademas, una gran variedad de formas de asociacion que operan dentro de los
mencionados agrupamientos y también los esenciales contactos organizadores del
extertor (sociales, economicos, legales, administrativos, etc.).” (Koenig, 1956; citado en
Anderson, op. cit., p. 45)

La comunidad es asi definida en términos de las complejas relaciones dentro de una
variedad de instituciones sociales, pero también puede aplicarse a la sociedad o a
cualquier congregacion autosuficiente de gente. Entonces la comunidad puede ser
identificada con el lugar, localizacién en la que el individuo mantiene ciertas relaciones
habituales libres.

Creo importante, de momento, poner en primer plano la concepcion de
comunidad que en la teoria sociologica se ha desarrollado histéricamente. Ya se han
visto los abrevaderos para ese concepto que constituyen los fundamentos del Programa
Nacional de Museos Comunitarios, importados de los foros franceses y sus ide6logos,
secundados por voluntades politicas en nuestro pais. Ahora hay que mencionar su
proceso de desarrollo conceptual, en donde la ciencia social forma parte como elemento
cognoscitivo. Al final, se confirmara que esta tendencia de la Nueva Museologia en
México ha encontrado aqui un campo politico fértil para el redescubrimiento de la
comunidad, como dice Nisbet (1990); “La comunidad logra su realizacién por un
sometimiento de la voluntad individual”, asevera. Es la idea de la buena sociedad lo que
mueve a legitimar cualquier institucion, pues su significado trasciende a la mera
comunidad local al abarcar todas las relaciones que se caracterizan por un alto grado de
intimdad personal. La comunidad agrega a todos los individuos al disolver el
anonimato y el individualismo, en el sentido de colocarlos en una relacioén vis a vis y
circunscritos dentro de una esfera de relaciones que los identifica entre si y respecto de
su exterior. La colaboracion entre los hombres implica el riesgo de producir una
homogeneizacion de las culturas en el horizonte de la identidad. (J. M. Benost, en: Lévi-
Strauss, 1981)
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proletariado internacional como redefinidores de la humanidad. El clero secular veia un
cataclismo moral en el hombre una vez separado del caracter comunal y corporativo de
la religion; “Lo primero no fue el verbo, sino la comunidad: la comunidad del hombre y
dios, y de los hombres entre si.” Para Hegel, el verdadero Estado es una communitas
communitatum mas que un agregado de individuos; como conservador, criticaba el
individualismo de los derechos naturales, la soberania directa e inmediata, rechazaba el
1gualitarismo de la Revolucion francesa y atacaba al contrato como modelo de relacion
humana. Su concepto de sociedad se asemejaba al modelo concéntrico de la sociedad
feudal: se compone de circulos de asociacion entrelazados -familia, profesion,
comunidad local, clase social, iglesia- cada uno de los cuales es autonomo dentro de los
limites de su significaciéon funcional, y cada cual debe ser la fuente necesaria y el

respaldo de lo individual, y todos en conjunto constituyen el verdadero Estado.

En el relevo, Comte pugnaba por la restauraciéon de la comunidad como una
cuestion de urgencia moral, compartiendo la repugnancia de los conservadores por el
Iluminismo y la Revolucion: los derechos individuales, la libertad y la igualdad eran
para él meros dogmas metafisicos, sin solidez suficientes para sostener un orden social
genuino. Si el socialismo es para Marx capitalismo sin propiedad privada, dice Nisbet
(op. cit.), la sociedad positivista de Comte no es mas que medievalismo sin cristianismo.
Para él, los principios, dogmas, rituales y formas positivistas pueden apoyarse en los
modelos proporcionados por la Edad Media. “La sociedad es imposible de descomponer
en sus individuos, tanto como es imposible descomponer una superficie geométrica en
rectas, o una recta en puntos.” Asi, la sociedad seria reductible solo a elementos que

compartan su esencia; es decir, a grupos y comunidades sociales.

En la segunda mitad de esa centuria, Le Play y Marx encabezan la discusioén en
torno a la comunidad. Mientras Le Play prefiere la sociedad rural porque ve en ella un
abrigo protector que la vida urbana debe destruir, a Marx le interesa la comunidad de la
solidaridad de la clase trabajadora internacional: “...esas comunidades aldeanas idilicas,
aparentemente inofensivas, han sido el sélido fundamento del despotismo oriental, que
aprisionaron a la mente humana.. esclavizandola con normas tradicionales,
despojandola de toda grandeza y de toda energia histérica...” Sin embargo, su discipulo
y hermeneuta, Engels, preveia una revolucion socialista que actuara basandose en la

existencia de las instituciones comunales tradicionales, en particular sobre la propiedad
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comunal rusa, dandole la posibilidad de evolucionar hacia una nueva forma capaz de
subsistir. Se refiere a aquéllo que a la postre, ya en los afios de la Unién Soviética,
serian los koljoses (cooperativas de produccién comunal auténomas) y los sovjoses
(cooperativas controladas por el Estado socialista), ambas formas instrumentos de
colectivizacion forzoza llevadas a cabo por el estalinismo. A Le Play lo secunda
Proudhon, rival de Marx en la Primera Internacional, para quien la Europa anarquista
deberia fundarse en el localismo, donde la pequefia comunidad -rural e industrial- y el

patriarcado sean los elementos esenciales.

Otto von Gierke (1868) contrasta entre estructura social medieval (basada sobre
status adscriptos, pertenencia, unidad organica de todos los grupos comunales y
corporativos ante la Ley, descentralizacion legal y la distincion basica entre el Estado y
la sociedad) y la Nacién.Estado moderna (que se apoya en la centralizacion del poder
politico y en el individuo, pulverizando todo lo que alguna vez existié entre ambos).
Henry Maine define la tipologia de la comunidad en términos de status versus contrato,
referente a las leyes de las personas. Todas las sociedades tienden a transferir el acento

del status al contrato, dice Maine.

Rayando el siglo XX, aparece Gemeinschaft und Gesellschafi, de Ferdinand
Tonnies, en donde concibe a la sociedad comunal como “legitima”, compuesta de
parentesco, clase, religion y localidad, y cimentada por la tradicion. Aunque
Gemeinschaft se puede traducir como comunidad, la traduccion de Gesellschaft es
sociedad, pero la comunidad es en si misma una parte de la sociedad: para el caso, la
gesellschaft adquiere importancia tipoldgica al considerarla un tipo especiai de relaciéon
humana, caracetrizada por un alto grado de individualismo, impersonalidad,
contractualismo y procedente de la volicién o del puro interés, habitos y tradiciones
subyacentes en la Gemeinschafi. Ténnies (1963) dice que la sociedad europea
evolucioné desde las uniones de gemeinschaft a asociaciones de gemeinschaft, luego a
asociaciones de gesellschaft, y finalmente a uniones de gesellschaft. Mas tarde, Tonnies
convierte esto en una tipologia clasificatoria para el analisis de toda sociedad, pretérita o
actual, europea o no. Segun esto, las primeras tres fases del desarrollo reflejan una
individualizacion creciente de las relaciones humanas, donde predominan cada vez mas
la impersonalidad, la competencia y el egoismo. La cuarta fase representa los esfuerzos

de la sociedad moderna por recuperar algunas de las seguridades comunales que ofrecia
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la sociedad anterior.

El prototipo de todas las uniones de gemeinschaft es la familia, en donde el
hombre participa en esas relaciones por su nacimiento. La gemeinschaft tiene tres
pilares basicos: la sangre (el parentesco), el lugar (la vecindad) y la mentalidad (la
amistad), comprendidos dentro de la familia, aunque el primero es su elemento
constitutivo. Las asociaciones de gemeinschaft tienen una esencia espiritual, basadas
sobre las creencias comunes. Sus manifestaciones son los gremios, las fraternidades de
artes y oficios, las iglesias y las 6rdenes religiosas. “En todas ellas persiste la idea de la
familia. El prototipo de la asociacién en gemeinschaft sigue siendo la relacion entre amo

y sirviente, o entre maestro y discipulo...”, dice Tonnies (op. cit., p. 45).

Por su parte, la gesellschaft, en sus dos formas de asociacién y unién, refleja a
decir de T6nnies, la modernizacién de la sociedad europea, pues designa el proceso
tanto como la sustancia. La gesellschaft pura simboliza la empresa econémica moderna
y la trama de relaciones legales y morales en que se desenvuelve; su direccion apunta
hacia una asociaciéon que ya no sigue el molde del parentesco ni de la amistad. “La
diferencia reside en que, para ser valida, para satisfacer la voluntad de sus miembros,
todas sus actividades deben restringirse a un fin definido vy a medios definidos de
alcanzarlo.” (Tonnies, op. cit., p. 192) La esencia de la gesellschaft es la racionalidad y
el calculo, la construccién artificial de un agregado de seres humanos que se parecen
superficialmente a la gemeinschaft, en la medida en que las personas viven y habitan
juntas y en paz. Empero, en la gemeinschaft permanecen esencialmente unidos, a pesar
de todos los factores disociantes, en tanto que en la gesellschaft estan esencialmente

separados a pesar de todos los factores unificadores.

“En la gesellschaft, a diferencia de la gemeinschaft, no encontramos acciones derivables
de una unidad necesaria y existente a priori, acciones que manifiesten, por ende, la
voluntad y el espiritu de la unidad, aiun cuando sean desempefiadas por el individuo;
acciones que, en la medida en que son realizadas por el individuo, tienen como
beneficiarios a los que estan unidos a él. En la gesellschaft esas acciones no existen. Por
el contrario, todos estdn aqui solos y aislados y en situacion de tension contra todos los
demas.” (Tonnies, op. cit., p. 64)

Todos los estados de 4nimo elementales de la sociedad que gozan de aprecio -el amor,

la lealtad, el honor, la amistad, etc.- son emanaciones de gemeinschaft. La gemeinschaft
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es el asiento de la moralidad, la sede de la virtud. Hay gemeinschaft cuando el

trabajador se entrega sin reservas a su labor sin medir el tiempo ni la compensacion.

La ciudad es la sede de la gesellschaft, pero con el avance de la gesellschaft y su
brillo cultural, debe producirse la desintegracion de la gemeinschafi, dice Tonnies. La
ley general y natural es en su totalidad un orden caracteristico de gesellschaft,

manifiesto en su forma mas pura en la ley comercial.

Los conceptos de gemeinschaft y gesellschaft abarcan y representan muchas
cosas: aspectos legales, econémicos, culturales e intelectuales; incluso la divisién entre
los sexos; pero lo capital es la imagen de un tipo de relacion social y de los elementos
mentales afectivos y volitivos que cada uno de ellos lleva implicita. Nisbet es afecto a
las comparaciones ilustrativas: lo que las formas de produccion econémica feudal y
capialista eran para Marx, son la gemeinschaft y la gesellschaft para Ténnies. Mientras
Marx considera que la pérdida de la comunidad es consecuencia del capitalismo,
Toénnies juzga que el capitalismo es consecuencia de la pérdida de comunidad: del
pasaje de la gemeinschaft a la gesellschaft. Extrae a la comunidad del status de variable
dependiente que tenia en las obras de los economistas e individualistas clasicos en
general, v le da status independiente y aun causal. Ya se descubre la afinidad entre los

tipos de solidaridad mecanica y organica de Durkheim y la tipologia de Ténnies.

Pero en el padre de la sociologia funcionalista francesa el concepto de
comunidad ya no se refiere a la colectividad 0 a un tipo sustancial de relacion humana,
para transformarse en un instrumento de analisis de la conducta reflexiva del ser
humano. Al igual que Lammenais, Durkheim piensa que la comunidad fue lo primero, y
que de ella derivan los elementos esenciales de la razén. La comunidad y la tradicién
moral estan fuera del individuo. “La sociedad no puede hacer sentir su influencia a
menos que esté en accidn, y no esta en accion si los individuos que la componen no se
asocian y acttian en comin. S6lo mediante la accién comun toma conciencia de si
misma y comprende cudl es su posicion...” (Durkheim, 1995, p. 194) Para él, la
conciencia colectiva se define en funcién de las “creencias y sentimientos comunes”. La

”

sociedad es “comunidad” en su sentido mas amplio; la divisién del trabajo en la
sociedad modema cumplia la funciéon de integrar a los individuos, mediante su

busqueda de especializaciones complementarias y simbdlicas, haciendo posible acabar
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con los mecanismos tradicionales de coercién social. La funcién de la division del

trabajo es social: la integracién. (Durkheim, 1994)

Durkheim distingue dos tipos de solidaridad social: la solidaridad mecdnica, que
ha existido a lo largo de casi toda la historia de la sociedad humana y se encuentra
basada sobre la homogeneidad moral y social y reforzada por la disciplina de la pequefia
comunidad. En este ambito domina la tradicién, hay una completa ausencia de
individualismo, y la justicia se presenta de manera arrolladora hacia la subordinacién
del individuo a la conciencia colectiva. La propiedad es comunal, la religion no se
distingue del culto y el ritual, y todas las cuestiones relativas al pensamiento y conducta
individuales son determinadas por la voluntad de la comunidad. La solidaridad
organica se basa en la primacia de la division del trabajo. Con el advenimiento de la
tecnologia y la liberacién general de la individualidad de las restricciones del pasado,
fue posible que el orden social se apoyara no sobre la uniformidad mecanica ni la
represion colectiva, sino sobre la articulacién organica de individuos libres empefiados
en funciones diferentes, pero unidos por sus roles complementarios. En este marco, el
hombre puede estar desvinculado de las restricciones tradicionales del parentesco, la
clase, el localismo y la conciencia social generalizada. La justicia sera restitutiva, mas
que penal; la ley perderad su caréacter represivo, y habra cada vez menor necesidad de
castigo. La heterogeneidad y el individualismo reemplazaran a la homogeneidad y el
comunalismo, respectivamente, y la division del trabajo brindara todo lo necesario para
mantener la unidad y el orden. Aunque Durkheim no aislaba a la solidaridad organica,
pues “La division del trabajo sélo puede tener lugar en el seno de una sociedad
preexistente. Alrededor de toda la division del trabajo hay una vida social, pero
presupuesta por aquella... hay sociedades cuya cohesion responde en esencia a una
comunidad de creencias y sentimientos; de estas sociedades surgen aquellas cuya
unidad es asegurada por la divisién del trabajo.” (Durkheim, op. cit., p. 1994) No sélo
se funda la sociedad normal en rasgos tales como la conciencia colectiva, la autoridad
moral, la comunidad y lo sacro, sino que la Gnica respuesta apropiada a las condiciones

modernas es el fortalecimiento de estos rasgos.

La concepcidn durkheimiana del individuo es radicalmente social: el hombre es
incognoscible, excepto como manifestacion de la comunidad. La personalidad normal es

un reflejo de la integracion normal de la comunidad; la personalidad anormal, un reflejo
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del fracaso de esta integracién al grupo.

La pasion por lo comunal no se agota en Durkheim. Es George Simmel quien
prosigue la pauta: “En la Edad Media, la afiliacion a un grupo absorbia la totalidad del
hombre.” (Simmel, 1964) También llama “esquema concéntrico” al comportamiento de
las comunidades medievales, consistente para €l en un estadio sistematico y muchas
veces también una etapa historica, anterior a la situacion en la cual los grupos a los que
se afilian las personas se yuxtaponen e intersectan en una y la misma persona. La
sociedad modema se diferencia del esquema concéntrico medieval de afiliaciones de
grupo, y en esta diferencia de organizacion reside, para el fundador de la teoria de las
formas sociales, la peculiaridad del individuo modemo. En la sociedad modema, a
diferencia de la medieval, el individuo puede acumular afiliaciones de grupo casi sin
limite. El debilitamiento de la comunidad medieval y el avance de los individuos no
podia producirse hasta existir medios impersonales de evaluacion, que permitieran a los

individuos relacionarse entre si de manera directa.

La ola de la ética comunal fue entonces reforzada por Weber quien, al igual que
Tonnies, consideraba a la historia europea como una declinacion gradual del patriarcado
y la hermandad que habian caracterizado a la sociedad medieval. Mientras que para
Tonnies tal declinacion se expresa por la gesellschaft tomada como proceso, para Weber
es la consecuencia del proceso de racionalizacion. Weber distingue entre 1o “comunal”
y lo “asociativo”, tipologias homélogas de la gemeinschafi y la gesellschaft de Ténnies.
Asi, una relacion es comunal cuando esta basada en el sentimiento subjetivo de
pertenencia mutua de las partes; de que cada una de ellas esta implicada en la existencia
total de cada una de las otras. Verbi gratia, el sindicato, la cofradia religiosa o los lazos
que vinculan a los amantes. La relacion asociativa se apoya sobre un ajuste de intereses
motivado racionalmente, u otro acuerdo que responda a motivos similares. Poco importa
que esté guiada por la utilidad practica o por un valor moral; sera asociativa si responde
a un calculo racional del interés o la voluntad, antes que a una identificacién emocional.

Tal es el caso del mercado libre, o sociedad abierta.

Una relacion social, tenga caricter comunal o asociativo, es “abierta” a los
extrafios sl no se niega participaciéon en la accion social mutuamente orientada,

relevante respecto a su significado subjetivo, a quienes deseen participar y puedan
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hacerlo, de acuerdo con su sistema de orden. En cambio, se llama “cerrada” a los
extrafios, a la relacion que, de acuerdo a su significado subjetivo y las leyes coercitivas
de su orden, excluye, limita o sujeta a condiciones la participacién de ciertas personas.
La relacion de tipo comunal es la que tiende a manifestar con mas frecuencia los
atributos sociales y morales del orden cerrado; pues cuando una relacién se vuelve
asociativa -es decir, fruto del interés o la volicion, mas que de la tradiciéon o el
parentesco- resulta dificil imponer los criterios de hermetismo. ;Es, entonces, la rigidez
del sistema de cargos indigena el secreto del éxito y buen funcionamiento de un Museo
Comunitario, puesto que ello obliga a la participacion general en las tareas de su
sostenimiento? La respuesta es mucho mas compleja, pues de ser asi, caemos en el
maniqueismo de afirmar que estos son mas eficaces que los que existen en comunidades
mestizas. En otro apartado se ilustran las vicisitudes que enfrentan los grupos sociales-o
cuasigrupos- para construir socialmente un museo, tanto en el ambito de la estructura
politica indigena, como en las localidades dependientes del poder municipal mestizo.

Cerrando el paréntesis, me gustaria continuar la revista a Weber.

Weber dice que la mayor diferencia entre las ciudades del mundo antiguo y las
de la Edad Media europea reside en que aquéllas eran sociaciones de “comunidades™, en
tanto que las ciudades medievales fueron desde el comienzo asociaciones de individuos,
y estos individuos juraban lealtad a la ciudad como tales, no como miembros de castas u
otros grupos. Todas las ciudades medievales fueron en su origen “asociaciones
confesionales de creyentes individuales, no asociaciones rituales de grupos de

parentesco’”.

Habia que ir hasta la trascendencia de los limites locales de la comunidad, pues
ella no se agota en si misma. La cuestion de las nacionalidades como consecuencia del
desarrollo del “caracter nacional”, fue la preocupacion de Otto Bauer (1979) por llegar
al nicleo de los movimientos nacionales. El caracter nacional lo define como el
complejo de connotaciones fisicas y espirituales que distinguen a una nacién de otra. El
caracter nacional es modificable. En su afan por desmenuzar a la nacién en sus partes
simples, llega hasta la definicién de una unidad a la que llama la “comunidad de
caracter”, que vincula a los miembros de la nacién durante determinada época, pero de
ningiin modo a la nacién de nuestro tiempo con sus antepasados de hace dos o tres

siglos. “La nacién, dice Bauer, es una comunidad de carcter relativa; es una comunidad
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de caracter, puesto que en la gran masa de connacionales de determinada época puede
observarse una serie de connotaciones concordantes...” (Bauer, op. cit, p. 12) La
comunidad de caracter descansa en la transmision hereditaria de las mismas cualidades
de antepasados comunes, adquiriendo asi la nacién un sustrato material: el plasma

germinal se convierte en su portador.

Para Bauer, el hecho del caracter nacional, de la posesion comun del caracter de
miembro de una nacién, se da a través de la experiencia. A lo que él llama el
“espiritualismo nacional”, convierte a la nacion en la corporizacion de un “espiritu del
pueblo”; en cambio, el “materialismo nacional” ve el sustrato de la naciéon en una
misma materia determinadamente organizada, en el plasma germinal que pasa de
generacion en generacion. Mas adelante, Bauer anula al espiritualismo nacional cuando
afirma que éste no es una explicacion de la comunidad de caracter nacional, sino una
reinterpretacion metafisica de la misma, que tiene como fundamento la sustitucion de
una relacion causal por una tautologia. En cambio, se inclina por el materialismo
nacional, que se remite a un hecho empirico: al hecho de la transmisién hereditania,
fisicamente condicionada, de las cualidades de los padres a los hijos. En su peculiar
vision, llega a afirmar que la aptitud heredada por un pueblo es el precipitado de su
historia en siglos pasados, el resultado de las condiciones en que buscd su sustento vital.
Su darwinismo a ultranza también lo lleva a afirmar que “En las connotaciones
caracterologicas que heredan las generaciones posteriores se reflejan las condiciones de
produccién de las generaciones anteriores. La transmision hereditaria natural sélo es un
medio, por el cual los sinos cambiantes de los antepasados determinan el caracter de
todos sus descendientes, coaligando de este modo a esos descendientes en una
comunidad de caracter, en una nacién.” (Bauer, op. cit., p. 48) Pero la nacioén nunca es

solo comunidad natural, dice Bauer, sino siempre y también comunidad cultural.

Abunda entonces en el ejemplo de la formacién de la nacion germana,
sustentada sobre la descendencia comin en la época del imperio romano. Las
comunidades clanicas eran la base de cada asociacion social; una serie de comunidades
clanicas emparentadas constituia la poblacion y todas las poblaciones constituian la
nacion. Pero ;en realidad esa confederacion de clanes y poblaciones daban cuerpo a una
nacion autoconsciente? En el clasico de Evans Pritchard, Los nuer, los antropélogos

cuando menos conocen bien que tal division clanica y los miltiples segmentos grupales
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que, en ocasiones, entran en alianza o en disputa, no llevan necesariamente a la
autodefiniciéon como nacién en grupos de jefaturas y dedicadas al pastoreo, ain cuando
reconocen antepasados comunes. Sin menoscabo, Bauer cree que la conciencia nacional
sigue descansando en la comunidad de caracter, y ésta a su vez en la ascendencia
comun, que actua sobre cada uno de los individuos, engendrando en ellos una
disposicién natural homogénea. Pero advierte entonces contra la diferenciaciéon
proveniente del extranjero, que fragmenta la experiencia de los connacionales y, con

ella, su lengua.

Luego establece, sin saberlo, una liga con Bourdieu: la cultura nacional germana
era solo la cultura de una clase dominante, la cultura de la caballeria, forjada durante la
Edad Media. Asi, dice, los campesinos alemanes, con sus dialectos diferenciales y su
derecho consuetudinario, no forman en absoluto la nacién, sino que sélo son los
tributarios de la misma, todo frente a la lengua cortesana de los sefiores feudales, que
los unificaba y sus costumbres caballerescas que los cohesionaba. Pero la vision global
de Bauer de la evolucién de la nacion es mas interesante, constituyendo incluso una

recapitulacion. Asevera que

“...los germanos de la época del César eran una comunidad cultural, pero ésta antigua
comunidad cultural se disgregé con la sedentarizacion de la nacion en su transicion a la
labranza. Las comunidades nacionales fueron reemplazadas por comunidades
localmente fijadas, separadas tajantemente unas de otras, de lugar en lugar, de valle en
valle. La cultura superior unié en la nacion solamente a las clases dominantes y
poseedoras. Soélo el capitalismo moderno volvid a generar una cultura verdaderamente
nacional del pueblo entero, que salto por sobre los estrechos limites de la demarcacion
aldeana.” (Bauer, op. cit., p. 79)

Sin desviar la atencion hacia la cuestion de lo nacional, de lo cual nos ocuparemos en
las conclusiones en el rubro de la globalidad, conviene proseguir el recuento de
definiciones de comunidad. Para Parsons es la base de operaciones de un grupo. Afirma
que “..una comunidad es la colectividad cuyos miembros participan de una region
territorial comun como base de operaciones de sus actividades diarias”. (Parsons, 1951,
p. 91) Anderson (1981) arguye que es importante pensar en la comunidad como un
lugar en el que la colectividad participa de una experiencia comun, en el que los
intereses de la gente estan localizados. Suranyi-Unger (1948, p. 18, citado en:
Anderson, op. cit.) opina que la comunidad es una creacion econémica. Al frente puede

estar una comunidad cuya gente tenga alguna razéon econdémica para estar en ella o para
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querer estar en ella. La gente tendra necesidades comunes que se satisfacen al residir en
ese lugar y todos los ligdmenes y actividades comunales solo se justifican si surgen y
tan pronto como surgen de las correspondientes necesidades comunes. Las comunidades
crecen con el crecimiento de las necesidades comunes basicas, y decaen con la
decadencia de estas necesidades, que en realidad son la fuerza motora del desarrollo
comunal. Anderson resume: la comunidad puede ser pensada como una unidad global
en la que existen diversos tipos de organizacion social; también como una localizacion
y, asimismo, un lugar en el que la gente encuentra los medios para vivir (las cursivas
son mias). Es un lugar no sélo de actividad econémica, y de asociacion humana,
prosigue Anderson, sino también un lugar en el que se centran los recuerdos, tanto
individuales como de grupo. La comunidad tiene la cualidad de la duracion, que
representa una acumulacién de experiencias de grupo que vienen del pasado y se
extienden a través del tiempo, aunque los individuos que realicen la comunidad vayan y

vengan siempre.

Anderson reconoce una ambiguedad en el término pues, ademas de ser dinamica
y cambiante, y de tener distintos aspectos, como el término se aplica a diferentes tipos
de agregados humanos, la comunidad puede tener distintos significados para gente
diferente. Es decir, /a naturaleza y extension de la comunidad propia es en gran parte
asunto de definicion individual (las cursivas son mias). Ello da lugar a la consagracion
de Anderson al estudio de la comunidad urbana, de donde distingue otras tantas
comunidades a las que se adhieren los individuos segun los mundos en que se
desenvuelven. Por eso busca una definicién universal, con especial enfoque a lo urbano:
una comunidad es una unidad localizada de sociedad. En algunos de sus usos, la
comunidad hace referencia a una colectividad primaria cara-a-cara, y puede calificarsela
de vecindario. También es una colectividad secundaria formada por una mezcla de
gente, una mezcla de actividades de trabajo y una mezcla de grupoé formales e
informales. En cuanto vecindario, la comunidad tiene como funcion proporcionar
vecinos; los vecinos se conocen y tienen conciencia de su presencia entre si,
conduciéndose de acuerdo a ello. El vecindario es una zona primaria de control social
que fija los estandares de conducta esperados y pone en accion presiones conira los que
se desvien de estas normas. El vecindario como sinénimo de comunidad puede ser rural

0 urbano, dice Anderson (op. cit., p. 51).
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La esencia de la unidad de la comunidad ain preocupa a Anderson, pues para él
la comunidad toma forma conforme la gente se “enraiza”. El sentido de la comunidad
significa no sélo sentimiento individual de identificacion, sino el sentimiento de ser
respetado por los demas, el deseo de ajustar los propodsitos personales a los propositos
deseables de grupo, la distribucién y la toma de decisiones, la participacion en los
experimentos de grupo y la seguridad de trabajar para fines comunes. La “conciencia de
comunidad” se refiere al sentimiento que tiene un individuo de pertenencia a
determinado lugar, incluso temporalmente, al hacer su vida ahi y ganar cierto grado de
posicion. Pero quiza la definicion que mas se ajusta a los propésitos de este trabajo es la
que proporciona finalmente el mismo Anderson: “La ultima comunidad es un arreglo de
lugares y bienes cuyas localizaciones y utilidades se han incorporado a los hébitos de la
vida comunal de la gente, como los parques se vuelven parques comunes y los
monumentos objetos de orgullo comin.” (Anderson, op. cit., p. 61). Tales son los
elementos de la comunidad como fenémeno fisico en relacion a los cuales el

conglomerado humano se integra en un tipo de unidad funcional.

Wolf (en Banton, 1990, p. 22) llama comumdad cerrada corporativa de
campesinos a aquellas que existen en zonas donde el poder central no interviene en la
administracion directa, pero en las que se impone a la comunidad ciertas obligaciones
colectivas en forma de impuestos y trabajos no remunerados, y en las que esta
comunidad crea o se reserva mecanismos para administrar sus propios recursos
naturales o sociales (las cursivas son mias). Wolf incursiona entonces en el cambio
sociocultural, al revisar el caso de las comunidades mediterraneas: el cambio
fundamental de las formas de organizacion, que convierte a las sociedades tradicionales
en sociedades modernas, consiste en la creacion de unidades corporativas no agricolas
que, aunque en su origen fueron organizaciones de parentesco de tipo comercial o
artesanal, adquirieron més tarde la capacidad organizativa propia de las empresas
comerciales. La organizacién corporativa de parentesco surge cuando los grupos en
cuestién tienen un patrimonio que proteger y cuando la mejor forma de defender esos
intereses es mantener ese tipo de coalicion. Esos grupos restringen y reglamentan los
lazos de afinidad para limitar el nimero de personas que pueden tener acceso al
patrimonio a través de la herencia. Tanto la coaliciéon de parentesco como la de la
comunidad rural, se establecen para anular cualesquiera otra que los individuos deseen

formar, oponiendo entre si los vinculos consanguineos y los de afinidad.
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Frankenberg (en Banton, op. cit., p. 135) habla de la multiplicidad de relaciones
imbricadas enire las comunidades rurales en la Gran Bretafia, como un rasgo
caracterisico de ellas, en donde ocurre en algunos de sus miembros un movimiento
“espiralista” que les permite ascender progresivamente a través de las posiciones cada
vez mas altas en una o mas estructuras jerarquicas. El proceso se modifica cuando la
carrera ascendente concluye, y se convierten en espiralistas bloqueados. Estos conceptos
pueden constituir un marco util para el analisis de las relaciones entre los sistemas local

y nacional.

Southall (citado en Frankenberg, en: Banton, op. cit,, 1990), siguiendo a
Durkheim, sugiere que por medio de la “densidad de urdimbre de los roles” una
sociedad rural puede evolucionar hasta devenir una sociedad urbana. Es decir, a medida
que aumenta la densidad poblacional, los roles dejan de desplegarse a través de las
cinco principales categorias: la étnica y de parentesco, la econdémica, la politica, la
ritual-religiosa y la recreativa. Primero se produce una especializacion de los roles en
una u otra de esas esferas. Luego, a medida que los roles se hacen mas restringidos en
relacion con determinados sectores de la vida social, se vuelven menos difusos y mas
especificos respecto de los comportamientos que les son propios: el padre/patrono/lider
religioso/maestro se convierte en padre, patrono, sacerdote o maestro. En el medio rural,
dice Southall, los roles se manifiestan en relaciones directas. En la ciudad, en cambio,
los roles de los miembros de una asociacion voluntaria quiza no lleguen a provocar una

relacion directa entre quienes los desempefian,

También se distinguen las diferencias existentes entre la red compacta, tupida y
cerrada de las comunidades rurales y la red dispersa, suelta y abierta que es propia de
las sociedades no rurales. Después, Gluckman (citado en Banton, op. cit., p. 145, 1954,
1955) descubre que la vida en comunidades de pequefla escala esta regida por vinculos
personales que se entrecruzan y refuerzan entre si. En una demoledora critica a Redfield
por sus escritos sobre el continuum folk-urbano, Lewis (1951, p. 226) le reprocha
limitarse a la sola definicion de “sociedad ideal” y “simple, sin moneda, familiar y
motivada por la subsistencia” cuando se refiere a las sociedades gemeinschaft, sin
especificar el tipo de tecnologia o economia. Ademés, Redfield asume una posicion

neoevolucionista al suponer una supervivencia folk-paleolitica en Tepoztlan. Lewis
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establece su base sobre el supuesto de que la urbanizacién no es un proceso simple,
unitario, universalmente similar, sino que asume diferentes formas y significados que
dependen de las condiciones historicas, econ6micas, sociales y culturales
prevalecientes. Asimismo, observa que la vecindad y la colonia urbanas en México
tienden a pulverizar la ciudad en pequefias comunidades, las cuales actian como
factores de personalizaciéon y cohesion. La vida en vecindad, face to face, por su
orientacién comunitaria, dice Lewis, se parece a la de la aldea. Por eso la vecindad
opera como amortiguadora de choques para los migrantes rurales a la ciudad, debido a
la similitud entre su cultura y la de las comunidades rurales. Cita a Wirth para dar un
dato para él definitorio del continuum folk-urbano: el proceso de urbanizacion es

esencialmente un proceso de desorganizacion.

En sintesis, la comunidad existe con la fusiéon de las conciencias y las
actividades, y encuentra su unidad a través del consenso interno. Su base material se
encuentra enraizada en la histona y la geografia. La comunidad es, pues, un ajuste de
organizaciones que tienen propoésitos y relaciones propios y funciones diversas. El
consensus omnium de la comunidad se encuentra, mas que en ninguna otra sociedad, en
una conciencia individual interior de la sociedad, nocién que parte de Mead (1988). Es
en la gemeinschaft sobre todo donde el Yo y el Nosotros permanecen siempre en
reciprocidad de perspectivas. Si Mead afirma que el individuo, como persona
autoconsciente, so6lo es posible sobre la base de su pertenencia a la sociedad, establece
ahf un puente basico con Durkheim; entonces la cuestion que nos dejan es el analisis de
los procesos por los cuales ocurre el cambio de lo gemeinschaft a lo gesellschaft y qué
mecanismos son creados y que intervienen para ello. Nadie como Berger y Luckmann
(1991) han descrito con tanto detalle y claridad estos procesos intersubjetivos; para
fines utiles de este tema de la conciencia de vivir en comunidad, hay que rescatar el
concepto que acuflaron acerca de las realidades que aparecen como zonas limitadas de
significado, enclavadas dentro de lo que ellos llaman la suprema realidad, y en donde
podriamos ubicar a todas aquellas experiencias, mitos, narrativas, conductas y héabitos
que ayudan al individuo a comprender el sentido de vivir en un ambito de comunidad o
solidaridad mecanica, pero que también son causa y vehiculos de transicion hacia otros
niveles de desarrollo social. Pienso que el Museo Comunitario forma parte de estos
elementos en grado relevante, en tanto que sus mensajes novedosos y los significados

que los mismos actores sociales le puedan imprimir en ¢l 4mbito de los intercambios
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indios, a quienes se obliga a abandonar los antiguos asentamientos y a refundar
Republicas de Indios, con una nueva traza a la usanza espafiola y con una figura juridica
reconocida por la Corona. En ellos se llevé a cabo un proyecto de hispanizacion de la
vida individual, familiar y colectiva de los indigenas. A partir de entonces, sus vidas
tomarian un nuevo rumbo que adoptaria las tradiciones espafiolas. La primera
consecuencia de este desarraigo fue la separacion de los indigenas del conjunto social
primero por una barrera territorial, pues estos pueblos eran concebidos por las leyes
como residencia exclusiva de los indios, con exclusion de blancos, negros y castas. La
proteccion juridica revestia otros sentidos paternalistas, como la existencia de tribunales
especiales que protegian sus derechos, ademas de una barrera econbémica que
subordinaba a estos pueblos a las necesidades de la economia de la Colonia. Debido a
esta segregacion, la poblacién indigena no desarrollé una conciencia historica integrada
al resto de la sociedad y se alenté en cambio la formacién de una identidad reducida al
ambito local. Una de las principales consecuencias de la politica de congregaciéon de
pueblos, dice Florescano, fue la pérdida de la memoria étnica y el desarrollo de una
nueva identidad que se basd esta vez en el pueblo o Repiiblica de Indios. Zempoala y su
colonia Zacuala fueron en sus origenes colontales Republicas de Indios; en el Lienzo de
Zempoala se destaca al centro superior el simbolo del altépetl que es al tiempo la.
representacion de la Sierra de los pitos, abajo la abandonada capilla del antiguo altépetl
zempoalteca y luego la erigida iglesia de Todos Santos, en la por entonces recién

constituida congregacion.

Enrique Florescano se pregunta: ;como es que el estado colonial antes y el
gobierno nacional ahora no cambiaron las creencias de los indigenas? Para él, las
estructuras internas sobre las que reposan estos pueblos dan la respuesta, pues las
practicas comunales agricolas pesan mas sobre la determinacion de su identidad, su
ideologia y la repeticion de ciertas practicas sociales durante al menos 5,000 afios. El
cultivo del maiz seria el axis mundi de todo este sistema cultural. La misma fuerza
centripeta de las corrientes nacionalistas que rompieron durante el siglo XIX con el
etnocentrismo cultural occidental entonces dominante -aquél que reconocia valor y
prestigio a la tradicion occidental y por ello subordinaba su estética y su ideologia a

ésta-, llevaron en la época del agotamiento de su expansion a su propia atomizacién.

El modelo de la congregaciéon de Zempoala explica el punto de partida y el
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momento actual de la reidentificacion por medio del museo de algunas localidades. Si
los rituales de danzas de moros y cristianos (una mescolanza de elementos tomados de
diferentes periodos histéricos) -entre otros- suplieron a las antiguas formas y medios de
contar la historia local, el Museo Comunitario se agregé como media a esta empresa,
pero por su proveniencia, por las posibilidades que ofrece y el momento en que fue
agregado, ha reorientado sus mensajes a la totalizacién de la identidad étnica, a la
ampliacion del concepto pueblo que rebasa las fronteras del antiguo altépetl y se

establece en un didlogo vis a vis con el Estado-nacion.

Pese al establecimiento del gobierno colonial y a la pérdida del tlatoani, el
altépetl conservd su estructura territorial y social. Pero desde el siglo XVII, observa
Florescano, al crecer el nimero de pobladores, se observa un fenémeno de disgregacion
de los pueblos, pues los pueblos sujetos piden ser autébnomos y luchan contra sus
cabeceras para lograrlo. Se rompe la antigua unidad politica del altépetl y en su lugar
aparecen multiples comunidades asentadas en tierras comunales. Al incorporarse en el
altépetl las funciones politicas del cabildo espafiol, la Republica de indios adquirié su
propia personalidad politica. Los pueblos eran gobernados por cabildos y habia un
numero variable de alcaldes y regidores segiun los pobladores, los sujetos, las
parcialidades o los grupos étnicos. En el siglo XVIII, en los pueblos indios era comin
que hubiera un grupo hereditario que acaparaba la riqueza, el prestigio y la educacioén y
tenia en sus manos la mayoria de los cargos de la comunidad. “Los caciques formaban
la élite que acaparaba el poder politico, la estima social y los rendimientos econémicos,
y por esa razén los pueblos promovieron contra ellos pleitos interminables, que
favorecieron la solidaridad comunitaria.” La siembra y la cosecha eran actos centrales
de la vida agricola, que se festejaban colectivamente y en los cuales participaba la
comunidad entera. El mercado, componente del antiguo altépetl, reunia semanalmente a
los miembros de las parcialidades vecinas y con los comerciantes del exterior. La mayor
responsabilidad de los miembros del cabildo era la conservacién de esas tradiciones
comunitarias: mantener el esplendor de las fiestas del santo patrono y del templo,
realizar peri6dicamente el tianguis y, sobre todo, defender las tierras comunales. Para
Florescano, la identidad nacional tiene sus fundamentos en la ideologia de estos pueblos
indios, toda vez que los simbolos mas representativos y el proyecto historico
independentista tienen un contenido profundamente indigena y popular. No se trato de

un movimiento inspirado en el pensamiento ilustrado y moderno, sino una mezcla de
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mitos ancestrales, pulsiones patri6ticas tradicionales y simbolos religiosos de identidad,

confundidos con el proyecto de crear una nacién y un Estado modernos

El movimiento de los museos comunitarios en México, afiliados
ideoldgicamente al movimiento de la Nueva Museologia que de una manera u otra les
daba justificada cobertura, no es descendiente directo del concepto en sociologia de la
comunidad, pero si encuentra en ella sustento teérico como un movimiento de claras
tendencias utopicas, que recoge las demandas de aquellas comunidades que desean
apropiarse de su patrimonio cultural. Este movimiento sintetiza una aspiracion de la
izquierda mexicana, justo en el momento en que se pone fin a sus viejos paradigmas y
constituye un renacimiento de la vieja causa en defensa de los pueblos. La oleada
nacional de los museos comunitarios se da en un contexto en que los grupos indigenas
reclaman autonomia y se da un replanteamiento de los principios constitucionales. De
alguna manera, la demanda de los museos comunitarios forma parte de un movimiento

politico mas amplio.

El Programa Nacional de Museos Comunitarios, heredero de la tradicion

francesa de la Nueva Museologia, signaba al Museo Comunitario como

“..resultado de la creacidn comunitaria, ya que su creacion y desarrollo estan
fundamentados en la participacion activa de la comunidad, misma que se encarga de
investigar, rescatar, preservar y difundir su patrimonio histérico y cultural...”

Entre sus objetivos se encuentran contribuir a la afirmacion de los valores culturales
estructuradores(sic) de nuestra identidad en sus diversos niveles: nacional, regional,
local y étnico; crear museos dinAmicos que, sin perder sus caracteristicas basicas,
propicien la participacién activa de la comunidad, y generar procesos alternativos de
educacion que persigan la apropacion colectiva del saber y la transformacion social de

la comumdad.

Ademas, se proponia acabar con la vision etnocentrista que ha permeado durante
muchos afios la practica y funcién de los museos. En su critica fundamental al museo
tradicional, asegufaba que éste no ha trascendido a su publico cautivo (escolares y
turistas), reduciendo su potencialidad educativa y cultural y convirtiendo a la poblacién

escolar en el principal beneficiario, pues “..el eje conductor de la educacion se ha

85



limitado a reforzar los contenidos de la educacion formal.” En este sentido, el Programa
derivado de la experiencia de la escuela de Mario Vazquez apostaba a una educacion
museistica que acercara a la comunidad al discurso museografico de manera critica y
reflexiva en donde no sélo “vea”, sino mire criticamente, cuestione, reflexione e invente
en su futuro. La causa del Museo Comunitario pretendia ir mas alli, segun las
orientaciones que los grupos sociales les dieran y el contexto; el discurso del museo y
sus actividades podian despertar inquietud para buscar soluciones y promover la
organizacién para la planeacion y transformacién de su realidad. Por estas cualidades, el
museo debia ser un agente de desarollo que mostrara las formas propias y particulares
de como un grupo busca sus propios medios para solucionar sus problemas. (Museo-

Comunidad, septiembre 1990, Dcto, inédito)

El Programa de Museos Comunitarios de 1994, concebido por el grupo
oaxaquefio, asciende por diversas instancias de poder institucional y burocraticas y logra
domefiar desde entonces con sus percepciones todo el panorama del fenémeno de los

museos comunitarios, esgrimiendo concepciones como:

“Los museos comunitarios han fundado un modelo de incorporacion activa de las
comunidades en las tarecas de investigacion, conservacion y difusion de su propio
patrimonio cultural.” (Bedolla, 1995)

En ocasiones, la concepcion del guién cientifico y museografico pretende convertirse en
un didlogo entre el museoégrafo y la comunidad, en donde el primero toma en cuenta las
interpretaciones y gustos de ésta, para una estructuracion del guion y disefio de la
exposicion. No obstante, en la mayoria de los casos el discurso hegemoénico del
museografo y el arqueodlogo subordina o diluye al del cuasigrupo que custodia el museo.
Esta ambivalencia discursiva excluye asi a la version an6nima que se encuentra en el
imaginario colectivo sobre los bienes inalienables resguardados en el museo, reduciendo
la interaccion entre el musedgrafo y el portador del discurso autorizado del Museo
Comunitario. Lo que aqui pretende hacerse notar es que el portador del discurso
autorizado y lider ego del cuasigrupo del Museo Comunitario(que funge como su guia),
subordina su discurso al conocimiento cientifico de los antrop6logos y arquedlogos de
las instituciones oficiales de cultura. En breve, la "experiencia social® del Museo
Comunitario s6lo duraba el tiempo en que se realizaba su taller de capacitaciéon y

montaje.
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Los programas sexenales de cultura (de De la Madrid a Zedillo)

0 coOmo se abandona al Patrimonio Cultural

En las postrimerias del sexenio de Miguel de la Madrid, se establecen las bases para una
integracion centralizada sobre el control de ia cultura, con la creacién del Plan Nacional
de Desarrollo, de donde abrevaria el Programa Nacional de Museos del INAH, que en
sus antecedentes considera esencial la participaciéon de la sociedad en la apropiacion y
disfrute de la produccion cultural (INAH,1986:8). A la postre, se crearia el Consejo
Nacional para la Cultura y las Artes, instituciéon oficial sin cabida constitucional,
encargada de llevar a la practica la politica cultural (de facto) del gobiemo de la
Republica y desconcentrado de la Secretaria de Educacion Publica, hasta entonces
encargada de los asuntos de administracién del quehacer cultural en el pais. La funcion
a que fue destinado: coordinar los esfuerzos de las instituciones publicas consagradas a
la preservacién, promocion y difusién de la cultura. Su programa de cultura se
fundamentaba en el fortalecimiento de la soberania nacional, la reafirmacion de la
cultura y proyeccion de la nacionalidad; para el CNCA, la cultura contribuye a
manifestar la diversificacion étnica y social del pais y subraya la necesidad de amphar
los cauces de participacion de las comunidades de las distintas localidades y regiones

dentro de la definicién de sus modelos especificos de crecimiento y desarrollo social.

En cuanto a lo que aqui conviene subrayar, el CNCA se pronunciaba por la
descentralizacién de los bienes y servicios culturales, fortaleciendo sus programas y
acciones, a fin de alcanzar un desarrollo equilibrado de las diferentes regiones y
entidades y la consiguiente redistribucion de responsabilidades y recursos del gobierno
federal hacia los 6rdenes estatal y municipal de gobiemo, particularmente en lo que se
refiere a la preservacion del patrimonio cultural. En suma, se proponia alentar a los
diversos grupos sociales para que reconocieran y asumieran la responsabilidad y el
papel correspondiente en la preservacion del patrimonio cultural. Literalmente, el
CNCA esgrimia como estrategia una "Mayor participacion de la sociedad y la
comunidad cultural en el disefio de politicas y proyectos que plasmen la accidn
institucional del CNCA; aliento al didlogo cultural entre los grupos sociales y étnicos de
todo el pais; multiplicacién de los cauces de expresion de las culturas populares,

especialmente las indigenas." (CNCA, 1995) Uno de sus programas sustantivos
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consistia en el aliento a la formacién en museos de patronatos, sociedades de amigos y
vinculos diversos con grupos sociales. En el rubro de atencién a las culturas populares,
pretendia el fortalecimiento de los programas y acciones de apoyo a las culturas
municipales y comunitarias, ademas de la consolidacion del Programa de Museos

Comunitarios y Ecomuseos.

Para 1997, el programa cultural del gobiemo federal podia resumirse en su plan
de preservacion, investigacion y difusiéon del patrimonio cultural, privilegiando la
reestructuracion de museos nacionales, regionales y de sitio, en zonas consideradas
rentables a juicio del INAH. En el rubro de la descentralizacién de los bienes y servicios
culturales, el CNCA se proponia fortalecer la libre expresién de la diversidad de las
culturas regionales del pais y propiciar las condiciones para el fortalecimiento de la
creacion propia de cada region y estado; entre uno de sus objetivos se fijo el de la
consolidacién de las comisiones estatales y municipales para la preservacion del
patrimonio. En el del fortalecimiento y difusion de las culturas populares, el Consejo
dirigido por Tovar y de Teresa centraba su accion en la consolidacion del Programa de
Museos Comunitarios, destinando una fuerte inversién para ello. Sus estrategias se
dirigian por el incremento de la interaccion entre instituciones publicas, sociales y
privadas; al incremento de las acciones de mayor impacto social que beneficiaran a
grupos mas amplios de la poblacién, extendiendo la cobertura geografica de los
servicios culturales, y la ampliacién de los cauces de participaciéon de los diferentes

sectores sociales en el desarrollo de los proyectos culturales.

Desde el 13 de enero de 1986, el INAH abria las puertas a comités civiles para la
custodia del patrimonio cultural, con la reforma a su Ley Orgéanica, en donde se
reconoce la legalidad de la participacion de particulares en la catalogacion de
colecciones y la administracién de museos, autorizandolos para poseerlos en

determinadas condiciones y fuera del comercio. (Olivé N., 1990:46)

Esta tentativa explicita de ampliar los cauces de participacion de terceros en
cuestiones de manejo del patrimonio cultural, encerraba més bien una politica cultural
vergonzante del neoliberalismo: cuando es obvio que el Estado ya no puede sostener sus
museos, no puede pagar el mantenimiento y no tiene suficientes recursos humanos,

actia como lo ha hecho en otras areas: sacar al mercado a los museos o dar entrada a la
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iniciativa privada en su manejo. El viejo musedgrafo, discipulo de Miguel Covarrubias
y Fernando Gamboa, colaborador en el montaje del Museo Nacional de Antropologia y
creador del Museo Nacional de Egipto, no erraba entonces el tiro, pues a soto voce, en
las reuniones de las instancias administrativas del INAH, ya se planeaba, desde
principios de 1996, la cesion a los poderes municipales y organismos privados de
aquellos museos locales y de sitio cuya baja rentabilidad no sufragara su
mantenimiento. En un balance de la situacion en el interior de las instituciones de
cultura encargadas de la administracién de los museos, Larrauri resumia: "...no hay
manera de meter un musedgrafo porque no estd permitido que se incorpore nt un
empleado mas a los museos; hay siete proyectos de museos a lo bestia, sin 1a menor
conciencia de lo que va a costar mantenerlos. En lugar de destinar ese dinero a nuevos
museos, las autoridades se olvidan que eso debia emplearse en levantar los que estan
cayéndose, sin personal especializado... se ponen a inventar nuevos museos sin ton ni
son; por eso hay museos sin colecciones y se repite el muy antiguo fenémeno del
saqueo de las colecciones de museos existentes. El fendémeno puede tener nombre de
pulqueria: Los caprichos del Olimpo: un museo aqui y un museo alla, sin imaginarse lo
que implica." En efecto, desde su origen &l museo existe porque alguien con poder
decide que asi sea. Frecuentemente nunca responde a necesidades de la cultura o
colecciones que hay qué proteger o de un publico que lo necesita. Pero Larrauri no se
queda en criticas y propone: "...hacer funcionar un Fondo Nacional de Adquisiciones
para los museos.” Pero también analiza autocriticamente: "No conocemos al publico,
saqueamos y deshacemos nuestras colecciones, no formamos nuevas colecciones, no
invertimos en la conformacion de colecciones; no sabemos qué provecho saca el piblico
de museos (esparcimiento, matar el tiempo, copiar fichas para tareas o realmente un
enriquecimiento de la sensibilidad, emocién o conocimiento)." (Iker Larrauri: “En

México es inexistente la politica de museos”, en: La Jornada, 24 de abril de 1994)

La irrupcion fomentada de la sociedad civil en proyectos de creacion
museografica habria de caracterizar un proceso de apropiacion del patrimonio cultural y,
no en pocos casos, a remar a contracorriente de las politicas publicas en materia cultural

de la Federacion. Ese es el tema del siguiente capitulo.
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Capitulo IT

Los procesos de nacimiento de tres

museos comunitarios
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Ab uno disce omnes

Revisadas las distintas formas politico-organizativas que pueden revestir las
comunidades, desde luego no es posible conformarse con el analisis de un sélo caso.
Por eso se han seleccionado tres comunidades en su proceso de consagracioén del museo,
en diferentes contextos politicos y sociales. La primera, en la entrada del valle poblano-
tlaxcalteca y conb una fuerte memoria indigena, aunque ya del todo perdidas sus formas
de organizacién antiguas. La segunda, en el corazén de una zona indigena como la
Huasteca hidalguense y jalonada por los conflictos agrarios que se suscitan entre
mestizos y nahuas. La ultima, ubicada en las cercanias de las zonas industriales, entre el
valle de Apan y Pachuca, con un riquisimo acervo arqueolégico y oscilando su mano de
obra entre la planta de la Ford en Cuauhtitlan y las milpas familiares. La aparicion de
los museos comunitarios en diversas entidades del pais —el INAH mediante-, bien
podria resumirse como una expansion de la musealizacion, entendida como la accion de
los sujetos de revalorar en tiempo y espacio objetos que, por virtud de este proceso en
si, adquieren el valor de inalienables. La musealizacion de los objetos inalienables por
las poblaciones autovaloradas histéricamente, ocurre cuando adquieren conciencia del
tiempo y su transcurso. Esos objetos inalienables son asi transformados en testimonio
del transcurso del tiempo humano y de los acontecimientos en que los objetos han

intervenido.

La seleccion de objetos patrimoniales para unificar a una comunidad es una
accion ante todo politica. Analdgicamente, Agustin de Iturbide I ejercié una accidn
politica al imponer los colores de su identidad vascongada a la bandera mexicana.
Emulando a los grandes museos nacionales de América Latina, los museos comunitarios
crean un discurso integrador de su identidad local, a diferencia de los museos europeos,
de contenido tematico y nunca integracionista. Los museos comunitarios han creado asi
su discurso como un acto social, fundado en categorias locucionarias (pues tiene una
audiencia) y perlocutorias (la que le permite tratar de convencer o persuadir para que se

haga algo).

En un pais donde el nimero de museos se elevo de 72 en 1980 a 325 en 1994

(INEGI,1996:21) y la cantidad de visitantes nacionales y extranjeros de 7,726 365 en
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1980, a 19, 004 189 en 1994 -los de arte son la mayoria: 143, mientras que el 70% de
los visitantes son escolares de entre los 6 y 18 afios (INEGL,ibid.)-, la sociedad civil ha
encontrado vacios importantes qué llenar en la gestion para la preservacion del
patrimonio cultural. Los museos comunitarios han surgido asi como alternativa a los
oficiales; su nimero varia de un estado a otro, todo depende de la cantidad de vestigios
y la demanda cultural de los visitantes (en Hidalgo, de cuyos museos comunitarios
trataremos en este apartado, el nimero de visitantes a las zonas arqueologicas ocupa el
noveno lugar a nivel nacional, sin duda debido tan sélo a Tula). En un reporte del estado
que guardaban los museos comunitarios en el primer semestre de 1997, se hablaba de 92
museos en once estados de la Republica, 57 de ellos abiertos, 23 en proceso, dos en
remodelacion v diez cerrados. En todos ellos, 38 comunidades contaban con local
propio y doce estaban en comodato; 33 de los comités de museo contaban con registro
ante las autoridades locales y 19 mds ante el INAH; en el ambito étnico, 58 museos se
encontraban en comunidades mestizas y 34 en comunidades indigenas, en éstas Gltimas
con la participacion de 11 etnias, entre las que mayoritean la maya y la mixteca, con
ocho museos respectivamente. El documento destaca la recurrencia del tema de la
arquelogia en sus exposiciones, en 53 museos (29%), “..que en su mayoria
corresponden a la ditribucién geografica del desarrollo mesoamericano...” (Bedolla, en:
Lacouture, 1997), seguido del tema de la historia en 32 (17%), en tanto el tema de la
lucha por la tierra se distribuye en todas las regiones del pais. Hay que aclarar que este

informe corresponde a los museos apoyados y creados por el grupo oaxaquefio.

Con todo y su discurso disruptor, el Museo Comunitario reproduce vicios del
tradicional, como el de solazarse en su propia imagen, como un etnocentrismo que le
funciona como medio de poder. Si el museo tradicional avanza hacia nuevas formas
tecnologicas (realidad virtual, léser, internet, CD roms) y conceptuales(ecomuseos,
servicios educativos), el Museo Comunitario parece ocupar su lugar conceptual y
tecnologico, el de conservar. El dilema propuesto por los restauradores, sefiores de la
museografia, en el sentido de que, ante todo contacto en el museo de cualquier agente
externo (rayos solares, polvo, flashes o contacto humano) con los objetos patrimoniales
es preferible encerrarlos en las bodegas de los museos, ha marcado ese abismo
conceptual entre el museo tradicional-moderno y el Museo Comunitario que retoma los

principios mds caros de éste.
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a) Museo Comunitario de San Matias Tlalancaleca, Puebla

San Matias Tlalancaleca se encuentra ubicado en la confluencia interestatal entre
Tlaxcala, el Estado de México y Puebla, en las faldas descendentes de la sierra del
Iztaccihuatl, més ligado culturalmente al estado de Tlaxcala que a su metrépoli;
economicamente, en la punta de las comunidades mestizas poblanas, otrora indigenas
nahuas, que descuellan en la modernidad. De sus mas de tres mil doscientos habitantes,
la mayoria se emplea en actividades comerciales, seguidos por los que cultivan la tierra,
y en tercer lugar de significacion estan los que viven de los servicios (INEGI, 2000). Su
colocacion en la entrada del valle poblano-tlaxcalteca y a unos seis kilémetros de San
Martin Texmelucan, lo han tornado un excelente taller de observacion de los procesos
de convivencia de los fenémenos de transicion rural-urbano; las polvosas pero
pavimentadas calles, los servicios de alumbrado publico, los videocentros, no se
encuentran reflidos con los temazcales de servicio publico, la danza del guajolote en las
bodas, los ancianos que ain hablan el nahuatl y las fiestas tradicionales que,
religiosamente, se cumplen afio con afio. La fama de los de San Matias es de ferieros; es
decir, existen cuando menos diecisiete familias que cuentan con todo el equipo
necesario para instalar una feria completa (carros con juegos mecanicos) ahi donde se
les requiera. La distribucion de los edificio institucionales en San Matias es de acuerdo
al patron de las comunidades en el centro de México, descendientes de las comunidades
indigenas: una plaza central con el edificio del poder municipal, la iglesia, un salon de
cabildos y, recientemente, a un costado de la iglesia, el Museo Comunitario que
resguarda los tesoros patrimoniales de la historia del pueblo. Segin un informante, el
sistema de cargos desaparecid con la aparicién del sistema ejidal, en el sexenio de
Lazaro Cardenas, y como cabecera municipal se rige en divisiones por barrios y sus

respectivas agencias municipales en las poblaciones bajo su égida.

El grupo ejidal continia pujando por conservar su importante coto de poder en el
escenario politico del pueblo. Identificados en el bando conservador y afiliados al
Partido Revolucionario Institucional, su enemigo a vencer es el Partido Acciéon
Nacional, mas arraigado en la poblacién por su tendencia religiosa. Incluso, durante
mucho tiempo la divisién ideoldgica de San Matias se dibujo en la geografia: de un lado

del rio, propanistas; del otro, propriistas. Y asi fue por algunos afios, hasta que la
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correlacion de fuerzas incliné la balanza, en 1995, a favor de los panistas, quienes
ganaron una refiidisima contienda electoral que puso al pueblo en vilo tan s6lo algunos
meses. La propiedad ejidal de la tierra ha jugado el papel protagonico en los conflictos
de San Matias, jalonado desde la Revolucién por las luchas agrarias. Precisamente, ha
sido la manzana de la discordia en esa disputa por los bienes inalienables realizada entre
campesinos priistas y comerciantes panistas, en donde la lucha de facciones por el poder
se encuentra atras del diferendo por el control del Museo Comunitario, en manos de los
panistas, y la zona arqueolégica de La Pedrera, en manos de los ejidatarios. La historia

€s como sigue.

La pedrera de San Matias Tlalancaleca es un sitio arqueologico de 3 km de
extension, aun sin trabajo arqueoldgico de rescate, localizado en tierras ejidales del
Municipio de San Matias Tlalancaleca, a ocho kilometros al poniente de San Martin
Texmelucan, en el estado de Puebla. Se trata de uno de los sitios mas importantes en el
panorama de la historia antigua mesoamericana por los hallazgos de algunas piezas y
monumentos liticos, que acusan rasgos tempranos de deidades y simbolos calendaricos
agricolas afines en las culturas mesoamericanas, fechadas por el arquedlogo Garcia
Cook hasta en 1,100 a.C., fecha que precede al periodo clasico en Teotihuacan. Por
ejemplo, el tablero y el talud estucado (dafiados por los saqueadores), elementos
arquitecténicos pertenecientes a la "Piramide de la cruz", antecede por siglos a los que
se encuentran en Teotihuacan, lo que lo hace aiin mas valioso, a juicio de Garcia Cook,
sobre todo por su excelente estado de conservacion y el de la policromia que presenta.
La antigua y preclasica ciudad que se encontraba en el sitio de La pedrera, cuyo nombre
original se desconoce, tuvo su poblamiento de los afios 1 100 a.C. hasta el 800 de
nuestra era, época en que, al parecer, fue abandonada por sus primeros habitantes
{Garcia Cook, 1973:25).

Las evidencias arqueologicas que ha aportado La pedrera, revelan que se
encontraba ligado cultural, politica y econémicamente al valle poblano-tlaxcalteca y al
Altiplano Central. Diferentes culturas han transcurrido por este sitio: desde los antiguos
olmecas de la "Fase Tlatempa" (1 200-800 a.C.), quienes construyeron terraplenes y las
primeras habitaciones de material perecedero, hasta los pobladores de la "Fase
Texcalac” (650 a 1 100 d.C.), de filiacién étnica ain desconocida, quienes vivieron las

mugraciones de la cuenca de Cholula, 1a superpoblacion y el abandono de La pedrera. El
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numero de sus habitantes se calcula hasta en 1200 en su época clasica (200 a. C.). Hacia
la época que va de los 100 a.C. a los 100 d.C., la poblaciéon comienza a disminuir y la
parte ceremonial se traslada al extremo oeste del sitio. Durante los 100 o 150 afios
siguientes, vivian ain escasos grupos aislados en el sitio, que posteriormente fue
abandonado por completo. Hacia 1400 aparecen de nuevo pobladores en nimero
reducido (de cinco a siete familias). Se cree que estas personas dieron al sitio el nombre

de Tlalancaleca, "lugar de casas bajo tierra" (Noguera, 1964:147,148).

La ciudad de La pedrera fue establecida sobre un extenso basamento de 5 km de
piedra volcanica y delimitada por barrancas, en cuyo borde se halla toda una
constelacion de esculturas liticas con las representaciones mas tempranas de Tlaloc, dios
de la lluvia. En este caso, las imagenes aparecen cercanas a los manantiales. Su
presencia aqui podria deberse a la existencia de ritos propiciatorios entre los habitantes
de La pedrera. Relevante entre estas esculturas lo es la llamada Estela 7 (asi lamada por
el arquedlogo Garcia Cook, quien hizo un trabajo de exploracién en 1973) o Piedra del
ameyal. Este monolito, de 2.70 x 1.30 x 0.60 m, forma parte de un conjunto de tres
monumentos que rodean dos manantiales. Segin Carmen Aguilera (1974:1), podria
tratarse de un pre-Tlaloc: tiene orejeras circulares, nariz y cejas redondeadas vy boca
rectangular, mostrando ocho dientes logrados por pequefios circulos excavados; tiene en
su pecho dos craneos de perfil y opuestos por el occipital. Tiene los brazos abiertos y
caidos hacia los lados del cuerpo; porta un cinturén y un taparrabo. En brazos y piernas
existen circulos que podrian ser las manchas del jaguar, piedras preciosas o agua. Lleva
un tocado en la cabeza, elaborado con base en puntos y lineas verticales. Las otras caras
estan representadas por 16 craneos. Todo ello sugiere, para Aguilera (Op. cit., p. 3), la
posibilidad de que podria tratarse de un "Tzitzimitl", una de las deidades conectadas con
el inframundo, en representacién de Tezcatlipoca o Tlahuizcalpantecuhtli. Su relacion
con el agua asi lo dice, pues los tzitzimime, al precipitarse del cielo a la tierra o al
inframundo, acarreaban con ellos las lluvias. En la actualidad, la Piedra del ameyal
funciona como piedra propiciatoria para los curanderos que acuden a ella a efectuar
limpias con hierbas curativas, incienso, veladoras y huevos; también se insinta que es

instrumento para realizar ritos de magia negra.

Ademas, una tina o gran caja de piedra elaborada sobre un solo bloque se

encontraba en este sitio y, al igual que las halladas posteriormente en Cantona, podria
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tratarse de ritos relacionados con el agua, elemento central en la vida y las ceremonias
de La pedrera, como puede inferirse. Por otra parte, un gran bloque de piedra con una
superficie trabajada por pulimento, que antafio formaba un disco, integra esta extrafia
zona monumental litica, algo asi como un Stonehenge del altiplano mexicano. A
diferencia de las otras, carece de rasgos prehispanicos, si bien pudo tener un papel
fundamental en la orientacién y crecimiento de la antigua ciudad de La pedrera, como
insinua Garcia Cook (1973:28). Actualmente se encuentra fracturada pero in situ, y le
faltan algunos fragmentos, pues como tiene un fuerte sonido metalico le han quitado
pedazos pensando tenga algo en su interior. Se le conoce como "La campana” y tiene
ademas un fuerte magnetismo. Hacia la parte posterior tiene una especie de terraza, a la
cual se llega por algunos escalones en uno de sus extremos. Lo que la l;ace digna de
mencion es la inscripcidén lograda por incisiones que luce en su fachada: "Afio De 1913
ReFormA. liverTAD. JUZTICIA. 1 Lell" Presuntamente, fue escrito por los
revolucionarios zapatistas que acamparon en el sitio durante los aflos de fuego de la
segunda década del siglo XX. De piedra con atributos arqueologicos o poderes magicos,
ha pasado a ser un monumento conmemorativo de los acontecimientos que mas cuentan
con raigambre en la tradicién oral de la region. Tal vez esta sea la razén por la que La
pedrera se encuentra en el centro de una disputa intercomunidades, ya que sus piedras
no son para los pobladores tan s6lo joyas con un valor monetario, sino aliin mas, poseen
los simbolos para el desciframiento de la historia de una regiéon que las comprende a

todas ellas.

EL Lienzo de Tlalancaleca, documento colonial elaborado hacia 1550 en fibra
de papel maguey, de cuyo facsimil se encuentra uno resguardado en el archivo
parroquial de esta localidad y otro en la Biblioteca del Centro INAH-Puebla (el original
se extravié), fue traducido el 17 de septiembre de 1865 en la ciudad de México por el
paledgrafo don José Maria Cordero, juez tercero de lo civil. El documento en lengua
néhuatl aparece con una inscripcion superior que dice "Tlalancaleca"; en la parte central
se encuentra una frase en mexicano: "Ynin Yeguatl Yn Ytlazocaltzin"; en seguida,
inscrita la fecha de fundacién: "Xihuitl Yhuan Cipactli" (Mil quinientos cincuenta,
cipactli, que correspondia a la primera tercena del calendario prehispanico. En esa fecha
y bajo su perigeo quedé ubicado el santoral de San Matias, apostol patrono del
Tlalancaleca colonial), abajo se lee "Hueyotli Yauh México" (camino grande a

México): por este rumbo, refiere el lienzo, llegaron cuatro hombres blancos, quienes
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trajeron la imagen de San Matias apoéstol y lo colocaron frente al lugar donde los
naturales tenian su deidad, que era un ave de rapifia, un aguila. Menciona los nombres
de estos personajes: Tlalmaun Cateutli, cuyo verdadero nombre era don Diego de la
Sabana, sefior que tomo posesion de las tierras de Tlalancaleca, hacia el lado oriente del
pueblo y por la izquierda; Tlalmaun Queteutli, don Diego Méndez, agraciado con el
lado poniente y a la derecha del templo; Tlalmaun Quetentli, don Juan Cerén, quien
tomo la parte sur, fue principal fundador y cacique; al lado norte de la iglesia, después
de los manantiales, se ubico Ynintene Tlaleccalli, don Felipe Hernandez, cacique que en
su residencia determinaba los asuntos mas delicados de la poblacion en aquella época.
(Higinio Varillas, Dcto. inédito, 1990:1,2 y 3)

Para la primera década del siglo XX, San Matias Tlalancaleca estaba circundado
por varias haciendas: al oriente, la de San Antonio Chiautla; al noreste la de Nacatepec;
al norte la de Bella Vista; al noroeste la de Huapalcalco y la del Molino de Guadalupe, y
hacia el poniente la de San Mateo, que ya era desabitada y pertenecia como propiedad a
la hacienda de Apapaxco, que estd mas al poniente de Huapalcalco. La tradicion oral
dice que la mayoria de los vecinos de Tlalancaleca eran peones jornaleros en estas
haciendas que producian maiz, frijol, pulque, tngo y ganado vacuno. Al estallar la
Revolucién, surge el primer caudillo, don Sabino Diaz, quien radicaba en la ciudad de
Meéxico y, segun los testigos sobrevivientes, va a Ciudad Judrez, Chihuahua, al
encuentro con Madero, y regresa con el grado de general de division, llega a

Tlalancaleca y levanta al pueblo en armas.

De entre estos sublevados destaca el general Santos Hernandez, quien cuenta
con una lapida conmemorativa en el atrio de la iglesia como un héroe de la Revolucion,
aunque se trata de un personaje controversial: de él se dice que, como jefe zapatista,
combati6 junto a otros dirigentes de su pueblo contra los carrancistas acantonados en la
Hacienda de Chiautla, a tres kilometros de Tlalancaleca; el 16 de septiembre de 1917
organiza y encabeza el primer desfile civico con la infanteria, la caballeria y alumnos de
la primera escuela rural que €l mandé construir; también cuentan los viejos que, como
compadre que era del general Domingo Arenas, zapatista reconocido en el estado de
Tlaxcala, contribuy6 al plan en el que cay6 asesinado a puftaladas, luego de lo cual se
hizo fotografiar con su esposa portando un mofio negro en sefial de duelo. En ese mismo

septiembre de 1917 cae asesinado Sabino Diaz después de una comida celebrada en su
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honor, en el pueblo de San Lorenzo Chiautzingo. Ahora Santos Hernandez es el lider
del movimiento zapatista en la regién. Mientras tanto, San Martin Texmelucan es
ocupado por los carrancistas Fortunato Maycote y Jesus Agustin Castro. Es hasta agosto
de 1918, al cambiar la correlacion de fuerzas, que las tropas carrancistas y zapatistas se
enfrentan en el cerro de Tepepan, cerca de Tlahuapan, en donde participaron muchos
vecinos de Tlalancaleca al mando de Santos Hemandez; fue ésta la ultima batalla y la
mas encarnizada en la region, cita la fuente, en donde los zapatistas vencieron y luego
de lo cual se retiraron al Iztaccihuatl, cuando el zapatismo es destroncado. El general
Santos Hernandez muere en 1919, el mismo afio de la muerte de Zapata en Chinameca.
Fue envenenado y su cuerpo arrastrado por la montafia, para ser exhibido en San Martin.
(H. Varillas, op. cit.: 4)

En el afio de 1948, los sefiores Carmen Gutiérrez y Alfonso Morales, ejidatarios
que trabajaban en una milpa en tierras ejidales, se dan a la tarea de remolcar uno de los
aros del juego de pelota, hallado junto a la tinaja de piedra; lo colocan sobre gruesos
troncos y, tirando con una yunta de bueyes, lo llevan a San Matias, donde empotran la
pesada piedra en la fachada lateral derecha de la iglesia. Al poco tiempo localizan el aro
faltante y, sin mas, lo colocan junto a su par, para adomar el muro del templo.
(Garcia, 1973:27)

El 25 de febrero de 1972 aparece publicado en E! Sol de Puebla un articulo
firmado por Higinio Varillas, fotégrafo de San Matias interesado por la historia y la
arqueologia de su pueblo, en donde da cuenta de la zona arqueologica de La pedrera y
aporta sus propias interpretaciones al respecto: "Su origen se pierde en el tiempo desde
la era paleolitica..."; "En el centro... existe una preciosa joya de piedra gris oscuro... es
una enorme tina de bafio bien pulida que mide unos 3 metros de longitud y mas de uno
de ancho y un espesor de 25 centimetros, en la que se supone se bafiaba el jefe o
sacerdote...”; en cuanto al actual poblado de San Matias Tlalancaleca dice que "...sus
ultimos moradores conquistados por los espafioles designaron a su asiento Tlalancalco
por haber hecho sus casas bajo tierra y asi librarse de los espafioles y se calcula que la
primitiva poblacion conté con mas de 10,000 almas, y que su jefe mand6 cubrir con
gruesas capas de tierra sus tumbas y piramides y no esperaron a ser abatidos por sus
adversarios en los afios de 1521 a 1525..." (H. Varillas, “Fundacion de Tlalancaleca”,
en: El Sol de Puebla, febrero de 1972).
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En octubre de 1973, el mismo periddico reporta trabajos de exploracion en La
pedrera, realizados por la Fundacién Alemana para la Investigacion Cientifica, integrada
entre otros por Angel Garcia Cook, Jaime Litvak, Carmen Aguilera, Peter Schmidt,
Pedro Meyer, Rafael Abascal, Patricio Davila y Diana Zaragoza. Este trabajo, que
formaba parte de un proyecto de estudios arqueologicos en el valle poblano-tlaxcalteca,

habria de contribuir en forma decisiva a esa disciplina en esta area.

En 1974, ya sin arquedlogos a la vista, San Matias Tlalancaleca se anota un
triunfo sobre su vecino del pueblo de San Rafael, cuando estos, en un intento por
llevarse la enorme y pesada tinaja de piedra a que hacia alusién Varillas en su articulo,
fueron superados por algunos oriundos de San Matias, quienes consiguen montarla
sobre un torton y trasladarla asi hasta el mismo centro del pueblo. La tinaja ya habia
sido rota en una tercera parte por los de San Rafael con un martillo de golpe, en un
arranque por buscar ansiosamente si contenia algin tesoro. Pese a esto, la valiosa pieza
es recibida con jubilo por el pueblo y como simbolo de victoria, y colocada en un
terreno adyacente a la iglesia, no obstante que el INAH promueve accién penal contra el
autor intelectual y material del traslado de la pieza, quien purga dos afios de carcel por
saqueo al patrimonio histérico. Pero este hecho desata la fiebre de la arqueolofilia, vy a
principios de 1975, luego de un prolongado periodo de saqueos intensivos a los
monticulos piramidales de La pedrera, los amigos de lo ajeno extraen de la "Piramide de
la cruz" una figura de piedra de grandes dimensiones que representa al dios Huehuetéotl
(mas tarde se sabria que es el mas grande hasta hoy descubierto), antiguo dios del fuego.
Los ejidatarios de San Matias descubren el latrocinio y el Huehueteotl es rescatado e
instalado en el atrio de la iglesia, donde viene a agregarse a otras piezas antes extraidas
por los pobladores. Inesperadamente, comienza a llegar la gente a visitar "al santito",
depositan flores y veladoras y ofrecen oraciones de hinojos. Alguien le coloca después

un collar de flores.

Advertidos todos estos sucesos por el INAH, deciden intervenir y decomisar las
piezas encontradas. Quienes vivieron esos sucesos, cuentan que el pueblo de San Matias
hizo sonar las campanas y se organizaron rondas de vigilancia para evitar "el robo" del
patrimonio del pueblo. Otros hablan de un helicoptero "del gobierno" que llegé por el

Huehuetéotl, aunque fue obligado a elevarse de nuevo sin llevarse nada. Pero los

99



saqueos no habian sido aun frenados. Ante el inminente peligro, el comisario ejidal y
algunas personas de la comunidad plantean al INAH la necesidad de construir un museo
arqueologico para impedir la salida de las piezas de la localidad y "para mejorar el
aspecto de la poblacion”. Ello serviria ademas para instruir a la comunidad, que asi

cuidaria de su patrimonio cultural, suponian las autoridades ejidales.

Después de las gestiones correspondientes, el comisario Agustin Flores convoca
a reuniones a las autoridades municipales vy a las autoridades del INAH Puebla-
Tlaxcala, con objeto de determinar la forma de la colaboracidn necesaria entre ambas
partes, decidiendo los representantes de la comunidad que, con la ayuda voluntaria en
los trabajos de mano de obra, se podria trabajar por faenas cada ocho dias. A su vez, el
Centro Regional INAH Puebla-Tlaxcala presentaria un proyecto para el inmueble, el
guion museografico (que finalmente fue hecho por Roberto Garcia Moll, desde el
Departamento de Arquitectura y Arqueologia del Centro Regional Puebla-Tlaxcala) y
proporcionaria asesoria técnica y ayuda econémica en trabajos especiales de mano de

obra o en los materiales.

Lo que en aquel tiempo fue llamado "museo regional rural", constituy6 en todo
caso un fruto de la colaboracién entre campesinos ejidatarios, movidos por su lider
ejidal, y autoridades del Instituto Nacional de Antropologia e Historia, que movilizé
recursos técnicos, financieros y humanos. El Museo de Tlalancaleca fue construido en
tierras ejidales, en la plaza, junto a la iglesia y con la anuencia del municipio y la
iglesia, que no obstante, reporta el boletin del INAH de 1976, "hubo falta de
colaboracion directa de la autoridad eclesiastica, con la que no llegd a tenerse un
acuerdo total para la realizacién de la obra." (Boletin INAH, 1976:59) El periodo de
trabajo para la construccion del inmueble y la realizacion museografica fue de
septiembre de 1975 a febrero de 1976, no exento de escollos, pues parte de la
comunidad vio con escepticismo la obra por su relacién gubernamental, aunque en su

parte final particip6 en mayor nimero, viendo los avances.

Terminado el inmueble, se dispuso a la instalacion de la exposicién permanente,
pero faltaban las piezas prometidas: algunas personas no las entregaban, quiza por
desconfianza o por el deseo de conservar algo que consideraban propio, asi que los

arquedlogos montaron en vitrinas, prematuro a la conclusion de la exposicion, las piezas
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que ya habian sido entregadas por otras personas. El resultado fue una entrega masiva y
cuantiosa de piezas en poder de los ejidatarios. Con una superficie de 90 m2, el museo
comprende dos salas de exposicion, un bafio con vestibulo y una diminuta bodega. Con
todo y su buena disposicién, las piezas de piedra que alberga el museo fueron sin
embargo fijadas sobre bases-bloques de concreto, poniendo en peligro la integridad de
la piedra y dificultando una futura movilidad del espacio museal. Los arquedlogos que
entonces catalogaron la coleccion, contabilizaron 116 piezas con 61 registros (Oficio
401-35-DI-027/96, 29 de marzo de 1996).

Es pues a partir de 1976 que comienza a funcionar el museo arqueologico de San
Matias, "como una forma de frenar el saqueo y conservar‘ los objetos arqueoldgicos”,
dice el INAH. Para ello se instala un "Patronato provisional" integrado por Carmelo
Diaz Aguilar, como presidente; Antonio Reyes Garcia, tesorero, e Higinio Varillas
Aguilar, fotégrafo de profesion, como secretario. Sin embargo, al afio siguiente el
museo es cerrado con todo y su fabuloso acervo, debido sobre todo a conflictos politicos
existentes en ese entonces en la administracion municipal, en la cual se depositd su

funcionamiento.

En 1990 Higinio Varillas intenta la formaciéon de un Comité para la salvaguarda
del museo, pero por no cumplir con los requisitos que establece el INAH, el plan aborta.
En el afio de 1992 se forma un Comité del Museo Comunitario, a iniciativa de un grupo
civil de la comunidad, pero con abierta simpatia hacia el Partido Accion Nacional. El
sefior Higinio Varillas funge en este comité apenas como un miembro mas, sin un cargo
real, pero quien parece controlar a este cuasigrupo es Onisuki Hernandez, ingeniero que
labora en el proyecto de la zona arqueologica de Cacaxtla y con bien documentada
informacion sobre el sitio de La pedrera. La composicién de este comité es variopinta:
un camicero, un comerciante de telas en pequeiio, dos estudiantes de arquitectura, una
empleada de seguros de vida, una profesora de primaria, un tendero, dos amas de casa y
un campesino. En el mes de abril se oficializa el Comité en reunién en la misma
presidencia municipal, y en junio de 1993, el Comité se convierte en Patronato vy,
merced al apoyo del presidente municipal priista, obtiene reconocimiento del INAH
como "Organismo Coadyuvante en la proteccion y custodia del patrimonio cultural",
justamente para la salvaguarda de la zona arqueoldgica de La pedrera y el Museo de San

Matias Tlalancaleca, que a partir de ese momento se convierte en Museo Comunitario.
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Entre los objetivos del Patronato establecen: 1) Gestionar reapertura, mantenimiento,
conservacion y difusion del museo y zona arqueologica, y 2) Efectuar una labor
educativa sobre la importancia de la conservacion del museo y zona arqueolégica, por
medio de conferencias y actividades culturales. En junio de ese mismo mes denuncian
con pruebas documentales el saqueo y destruccion de plataformas y muros piramidales

en La pedrera, ante el coordinador nacional de arqueologia del INAH.

En enero de 1994, egresados de la Facultad de Arquitectura de la UNAM
presentan a la Coordinacién Nacional de Museos un proyecto arquitecténico para la
construcciéon de un nuevo museo comunitario. EL programa de requerimientos
contempla una plaza de acceso con estacionamiento y vigilancia, una zona de
exposicion con vestibulo y salas de exhibicion, bodega y sanitarios; una administracion
con sala de espera, oficina para una secretaria, la direccién, curaduria y documentacion,
conservacion y cuarto de aseo; un area de capacitaciéon con vestibulo, oficinas para
profesores, aulas, auditorio al aire libre y bodega de material didactico; un area de
cafeteria con vestibulo, caja, drea de mesas y patio de servicio, y finalmente una
biblioteca con vestibulo, zona de fichas bibliograficas, drea de consulta, zona de
solicitud y recepcion de libros, archivero y area de libreros. En suma, no habia en el
proyecto ningin antecedente real de los alcances mas bien modestos de un museo

comunitario, como el de San Matias; el proyecto fue rechazado.

En febrero, con la presencia de un notario publico y el director del Centro
INAH-Puebla, el Patronato reabre el museo. Luego de 16 afios de clausura, el estado de
la museografia es desastroso, pues las polillas y el polvo acabaron con mobiliario y
cédulas; es preciso reconstruir el museo. Con asesoria del Departamento de Museos
Comunitarios del INAH, el patronato emprende una serie de acciones destinadas a la
recuperacion del deteriorado museo, una de las cuales y la primera es la recopilacién de
la memoria grafica e histérica del pueblo, cuando convocan a un concurso de fotografia
antigua de familia, con una exitosa participacién de los vecinos, quienes aportaron en su
mayoria, y para sorpresa de los miembros del Patronato, imigenes de la época
revolucionaria y rituales funerarios de la "Muerte nifia", tragedia sublimada por la
estética popular. El resultado de la convocatoria rebasé las expectativas, pues se
obtuvieron datos e imagenes histéricas nunca vistos, inapreciables para construir la

historia de la localidad y complementar la regional: personajes de relevancia en el
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ambito nacional, vestuario de principios de siglo, vistas panordmicas del pueblo y
costumbres extintas o atin vigentes. La recopilacion fotografica ha sido desde siempre el
arma mas eficaz de los museos comunitarios para convocar a otras voluntades a su

causa.

En oficio firmado el 13 de abril de 1994, el Patronato encabezado por Jorge Diaz
denuncia ante el director del INAH regional un nuevo latrocinio a la "Piramide de la
cruz", en donde los saqueadores dejan al descubierto un talud con tablero estucado y
aun con restos de policromia, practicando asimismo un tinel de 1 m de diametro y 3 de
profundidad. Ademas, constatan importante dafio en otro monticulo piramidal, donde
los buscadores de tesoros destruyeron parte de las escalinatas de piedra al excavar un
hoyo de 6 metros de profundidad. En la denuncia piden se abra proceso penal contra los
responsables, conforme a la Ley Federal sobre Monumentos y Zonas Arqueologicas,

Artisticos e Historicos.

El 18 de abril de ese mismo afio, el Patronato solicita al presidente municipal
apoyo para la adquisicion del terreno adjunto al museo, en donde se encuentra la tinaja
de piedra que afios antes los vecinos trasladaran a esa area, para entonces en patios de la

preparatoria rural.

El 11 de mayo, el director del Centro INAH-Puebla acusa recibo de la denuncia
hecha por el Patronato del saqueo a La pedrera, y solicita al coordinador de la seccion
de arqueologia de la regién informar a los denunciantes sobre las medidas tomadas por
el Centro INAH-Puebla para preservar y custodiar el patrimonio de la zona;, ademas,

exige acciones concretas y definitivas para poner alto al saqueo.

El1 20 y 25 de mayo, el arquedlogo coordinador de la Seccién de Arqueologia del
Centro INAH-Puebla realiza una visita de inspeccion a La pedrera, con motivo de una
solicitud de autorizacién de arreglo y ampliacion del camino que da acceso a la zona
arqueoldgica, formulada por el presidente del Comisariado Ejidal. El arqueologo, dice el
oficio, comprobé durante su recorrido que, hacia el lado oriente de dicha zona, se
localiza un cerro de piedra volcénica, que impide el paso de vehiculos. Los solicitantes
pretenden debastar a pico y pala la falda hasta conseguir una pendiente transitable;

como se trata de un cerro natural y no se afectan las estructuras arqueologicas del

103



asentamiento, el INAH decide otorgarles la autorizacion solicitada, con la limitante de
que no podran ampliar el camino en vista de probable afectacion a algunas estructuras.
Asimismo, los ejidatarios mostraron al arquedlogo los sitios en donde proyectaban
excavar dos pozos para extraer agua y regar sus parcelas, aunque no le precisaron la
infraestructura de distribucion del agua la que, se les previno, deberia ser superficial,
debiendo presentar un proyecto integral hidraulico para su estudio y aprobacion. Los
ejidatarios se mostraron renuentes a proteger las estructuras, partiendo del hecho de que
".la zona no esta en exploracién y que el Instituto solo les ocasiona molestias y
problemas."(Oficio INAH No. 401-A-311-(724-7)-01-973).

En oficio del 20 de junio dirigido al Departamento de Museos Comunitarios, el
Patronato del Museo Comunitario acusa a los ejidatarios del Municipio de San Matias
Tlalancaleca de la destruccion de la zona arqueologica y de su eventual responsabilidad
en los saqueos. El 21, el jefe del Departamento de Museos Comunitarios propone al
director del Centro INAH-Puebla una reunion con los ejidatarios, el Patronato del
Museo Comunitario y el arquedlogo coordinador de la seccion de arqueologia de la
region, a fin de explicar el trabajo del Instituto en el lugar, para el dia 15 de julio. El 10
de julio, el presidente del comisariado ejidal presenta al director del Centro INAH-
Puebla una solicitud firmada por diez ejidatarios, para el registro de su organizacion
como organismo coadyuvante para la proteccion del patrimonio cultural de La pedrera.
En la reunion del dia 15, celebrada en la presidencia municipal, los ejidatarios muestran
su solicitud de registro firmada de recibido en la oficina del juridico del INAH, ante la
perplejidad del los miembros del Patronato, con quienes intercambian acusaciones. El
director del Centro INAH reafirma categorico su negativa a avalar el registro de un
comité coadyuvante mas, pues lo deseable en su opinidn seria integrar ambos comités

-en uno solo, es decir, panistas y priistas conviviendo en una causa comun. La reunién
finaliza sin acuerdos concretos y con la noticia de la aprobacion del INAH a los trabajos
solicitados por los ejidatarios. Sin embargo, dos meses después los ejidatarios obtienen
reconocimiento como organismo coadyuvante en la proteccion del patrimonio cultural,
con la aprobacion a regafiadientes del Centro INAH-Puebla, pues quien otorga el

reconocimiento es la Coordinacion de asuntos Juridicos, de la direccion general del
INAH.
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Con los ambitos de poder formal bien defimdos, los dos organismos
coadyuvantes de Tlalancaleca toman sus distancias: el del museo, a no dar crédito al
comité de los ejidatarios, que son priistas, y estos a su vez a no permitir el ingreso de ni
una pieza mas a los panistas del museo comunitario, y ya anuncian la formacion del

Suyo propio.

Con este panorama, desde febrero el Patronato de inclinacién panista
encabezado por Jorge Diaz, reabre el Museo Comunitario luego de dos cursos de
capacitacion con el INAH, aun cuando no se remodelé la museografia ni mucho menos
se alcanzan los objetivos propuestos. Se conforman con limpiar pisos y mobiliario,
amén de una nueva catalogacion del acervo y repintan los muros, posponiendo el

proyecto mas ambicioso a mejores tiempos politicos.

Esos mejores tiempos politicos llegaron, pero ain con la ascension del PAN a la
Presidencia Municipal, partido al que son proclives los miembros del Patronato, el
museo no tomé nuevos brios, como podria suponerse, pues en afio y medio de gestion
municipal presentaba una imagen de abandono: la cerca que protegia al inmueble
desaparecid, dejando en su lugar una zanja y montones de cascajo y arena de otras
construcciones; la fachada nunca fue pintada y luce varios vidrios de las ventanas rotos;
en el interior, el Huehueteotl monumental aparece cubierto de polvo, colillas de cigarro
y papeles en la base; las vitrinas grises de tierra y material de desecho museografico
atras de otras piezas de piedra. Los miembros del Patronato se dispersaron, todos
simplemente volvieron a sus ocupaciones habituales y el tnico informante con quien
fue posible dialogar dijo que el presidente municipal panista se limité siempre a turnar
el apoyo al museo con los empleados de menor rango, apoyo que se limitd a la
excavacion de la zanja para levantar una barda que nunca apareci6, lo cual rompié la

moral de quienes otorgaron todo su apoyo a la nueva administracion.

El "Museo Arqueologico” de San Matias Tlalancaleca puede considerarse como
el primer Museo Comunitario, por las condiciones en que dio a lugar y las
caracteristicas que revistio la participacién de sectores de la poblaciéon local. Su
aparicion fue producto de una demanda generalizada, de la tradicién de saqueo de zonas

arqueolégicas en nuestro pais y del conflicto que lo antecedid y lo puso como solucién

ultima.
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12. Bastidor con dibujos de la Piedra del Ameyal. Tiene cédula hecha por don
Higinio. La cédula dice: “La diosa del pedregal, Tlahuizcalpantecuhtli o Xo6lotl.
Su caracteristica figura conica con craneos representa la diosa de la fertilidad en
la tierra o dualidad de la vida y de la muerte. Hasta hace pocos aflos, al pie de la
estela brotaba un caudaloso manantial de agua cristalina, mismo que era
dividido en dos canales, uno abastecia a todo el pueblo y sus jardines, el otro se
distribuia en el campo agricola. Actualmente, segin datos de varias personas,
dijeron haber visto que grupos de visitantes, no del pueblo, llegaban al lugar y
que hacian ritos de brujeria y, al poco tiempo, el rico manantial se fue agotando,
y a la fecha no hay gota del hermoso caudal.

13. Mapa de La pedrera (5000 AC-400 DC).

14. Mueble con dos caracoles marinos, una reproduccion en yeso de una pintura de
Cacaxtla, un arco y flecha, una antorcha deportiva hecha por don Higinio y una
copia del “Mapa de Tlalancaleca”.

15. Mesa de don Higinio.

16. Mampara con la reproduccion fotografica del “Codice de la fundacién de
Tlalancaleca”, segin reza la cédula.

17. Bastidor con copias fotostaticas de notas periodisticas hechas por don Higinio,
“El Sol de Puebla”. Es la resefia del origen del museo. Dice: “Aqui empieza la
historia del museo de arqueologia de Tlalancaleca”.

18. Mueble miscelanea.

Observaciones

El aspecto exterior del museo, un pequefio inmueble construido en 1975 en un predio
donado por los ejidatarios junto a la iglesia, da idea del abandono en que se encuentra el
Museo Comunitario de Tlalancaleca. Cinco castillos que una vez estuvieron destinados
a levantar pilastras para su ampliacién, ahora lucen doblados hasta el piso, en tanto el
pasto crece alrededor en gran descuido. En el interior, la entrada es coronada por el
Huehueteotl mas grande hallado (mas de un metro de altura); su “rescate” de la zona
arqueoldgica por un habitante de San Matias, marca practicamente el inicio del museo,

pero la tierra y las telarafias que exhibe muestran la indiferencia de las autoridades
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municipales panistas, que explicitamente dijeron a don Higinio Varillas, octagenario
titular del museo, que no era prioridad para la administracion su mantenimiento. Esta
pieza tiene atras un bastidor con una cédula hecha por don Higinio en donde se relata la
historia del saqueo y rescate de la pieza (patrimonio-mito-religién), hecho testimonial
que marca un mito de origen inscrito en el discurso del museo. Esta vez, se marcan
algunos matices distintos de los sefialados en la narracién oral hecha por el mismo
informante en 1995, quien ahora es narrador de la misma experiencia, con la ayuda del

poder ilocucionario, el dixit del museo.

La puerta ha sido reforzada por el mismo custodio, quien consolido la chapa con
una parte de lampara para simular un ingenioso mecanismo de seguridad que hace
perder el tiempo a los ladrones en cualquier caso. La exposicion se advierte desde la
entrada en gran descuido y desorden: claramente, se ha convertido en el refugio de la
senectud del Gnico que se preocupa por su sobrevivencia en este pueblo. Es obvio que
nuevos y caprichosos elementos han sido agregados por don Higinio a la museografia
original, como el caso de un lienzo pintado por él, en donde se advierte una region
lacustre en un paisaje bucolico, con un tlachiquero raspando el maguey, todo para
ilustrar contextualmente a una tapadera de barro ahi expuesta, antafio utilizada para
proteger el aguamiel que escurre en el agave. Pero este es apenas un elemento de un
conjunto miscelaneo de objetos dispuestos por el custodio, pues junto, en el mismo
mueble, hay un reconocimiento enmarcado en honor a Josafat Hemandez, gloria
deportiva local y nacional por haber obtenido medalla de oro al romper el récord de los
10 mil metros en los Octavos Juegos Deportivos y del Caribe, realizados en Caracas
Venezuela en 1959. Junto se halla una fotografia del atleta con su familia y un
Cuauhtémoc en bronce junto con una copa, abajo, una pequefia urna resguarda una
corona de laurel en cobre, al estilo de los césares de Roma, otorgada al héroe olimpico

en la justa deportiva. Una cédula en cartén, evidentemente hecha por don Higinio reza:

“Campeodn centroamericano de los diez mil metros en los juegos
deportivos en Caracas, Venezuela. Afio 1958. Tlalancaleca.”

En esta misma mesa aparecen algunos juguetes de carrizo de maiz del tipo semejante —

dice- de aquello hechos en la infancia y elaborados por él, mismos que hay en el costado
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de la vitrina marcada en el croquis con el numero 10. La mampara marcada con el
numero 19 resalta por el esqueleto de cartén —también hecha por don Higinio- muy bien
hecho, se diria que con proporciones anatémicas; junto, una foto del momento en que,

apotedsicamente, recibieron a Josafat Hernandez en San Matias.

En el muro oriental, una cronologia —de esas que gustan de elaborar los
arquedlogos- basada en la propuesta por Angel Garcia Cook para el valle poblano-
tlaxcalteca en 1975; evidentemente, se trata de un esquema pintado por el demiurgo del

museo de Tlalancaleca, inspirado en los datos del arqueodlogo.

Junto a la entrada, el escritorio de recepcion improvisada es mas el sitio de estar
de don Higinio: una cdmara de modelo antiguo construida con sus manos asi como una
foto que hizo con ella, hace dos meses; los juguetes de carrizo de maiz que hizo para los
nifios de San Matias y que les obsequia cuando entran al museo; la maquina de escribir,
un 4guila de madera tallada por él, un reloj, los libros de registro de visitantes, flautas de
carrizo, una guitarra y, debajo, herramientas de trabajo, folletos y propaganda del PRI
También estd la cAmara que hizo don Higinio, amén de una serie de improvisaciones

museogréﬁcas, todo en bien del museo segun la 6ptica y gusto de este hermeneuta.

b) Museo Comunitario “Ilhuicah Tlachiyalixtli”, de Yahualica, Hgo.

Hasta lo mas alto de una meseta que en partes se ensancha hasta no verle el fin y en
otras se angosta tanto que apenas cabe un s6lo carro por un camino; desde ahi donde se
vigila toda la Huasteca Baja y se alcanza a ver hasta Chicontepec por su cerro
Poztectitla, hasta ahi treparon los huastecos, sus primeros pobladores, en el siglo XII de
Nuestra Era y fundaron uno de los tantos sefiorios que habia en el Cuextecapan en esa
época. Tenian manantiales para abastecerse y un formidable y alto farallén rocoso que
los defendia contra los ataques de sus vecinos, también huastecos pero no menos
belicosos; y no so6lo eso, pues un ancho y a veces caudaloso rio flanqueaba la montafia
por todas partes. Por eso siglos después, cuando llegaron las tribus nahuas, llamaron a
este sitio Yahualica, "el lugar rodeado de agua", aunque su original nombre huasteco se

perdi6. En Yahualica los huastecos se dedicaron a la adoracion de la diosa Tlazolteotl,
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de Xipe-Totec y al culto falico. Construyeron tres poblaciones y decidieron perpetuar el
linaje de los hijos de Cuextécatl sobre su inexpugnable fortaleza. Sostenian constantes
guerras contra sus vecinos y hermanos de sangre, pero a veces hacian alianzas con ellos
cuando la guerra era confra sus otros vecinos, los totonacos. Pero en el siglo XIV, los
otomies son expuisados de su sefiorio de Xaltocan, en el Valle de México, por las
hordas tecpanecas de Azcapotzalco, dispersiandose por todo el territorio del actual
estado de Hidalgo: unos dieron en el Valle del Mezquital, otros hacia la sierra oriental,
en donde fundaron el invencible sefiorio de Tutotepec y el resto llegé hasta las vegas de
Metztitlan, en una profunda barranca que cuenta con un Optimo clima para la
reproduccién de cualquier especie y, para colmar su felicidad, habitado por un grupo
posiblemente olmeca-xicalanca de habla otomi. Desde ahi se fortalecieron tanto, que el
sefiorio que habian refundado comenzé a expandirse, para mala fortuna de los
huastecos, hacia el norte. No tardaron en caer sobre Yahualica y, pese a su condicién
como baluarte, los otomies de Metztitldn gobernaron este sitio huasteco, al que usaron
como sitio de avanzada contra los mismos huastecos, contra los totonacos y mas tarde
contra los mexicas, a quienes siempre dieron feroz batalla y mantuvieron fuera de sus
limites(Ochoa, 1979). Fray Nicolas de San Vicente decia: “...avia sefior universal como
en México y Michoacan y Mestitlan, eceto en la Guasteca, que es tierra de Panuco, que
cada lugarejo esaba por si y tenian guerras y lianzas con quien mejor les parezia como
en las sefiorias de Italia.” (San Vicente, 1554).

Pero luego llegé Ahuizotl y expulsé a los del sefiorio de Metztitlan, colonizando
con la lengua nahua esta regién llamada con razén por ellos Tonacatlalpan (“lugar de
bastimentos™), pero no por mucho tiempo, porque luego llegaron los espafioles con
Francisco de Garay y Nufio de Guzman a la cabeza. Fue éste quien en 1527, en su
calidad de gobernador de Panuco, allan6 pueblos de la Huasteca en jurisdiccion de
México, entre ellos Yahualica, a fin de extender su dominio, pero la intervencion del
Ayuntamiento de la capital de la Nueva Espafia puso fin a sus pretensiones, con la
cesion de otros pueblos (Rubalcava, 1991). A mediados del siglo XVI llegan los
agustinos a Yahualica, ordenando acabar con el “execrable culto falico” y las
“sangrientas abominaciones” en honor de Xipe. Construyeron en 1559 una iglesia con
advocacion a San Juan Bautista (Azcué y Mancera, 1944), sustituyeron el sistema de
tributacion indigena por el sistema de tributacion espafiola (la Alcaldia Mayor se

encontraba en esta poblacion) y se dieron a la tarea de evangelizar a los huastecos
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nahuatizados y a suplir sus imagenes, por cierto harto numerosas en esta altiplanicie (De
Gortari, 1983). Dice el reporte de Villasefior y Sanchez, del siglo XVII: “Consta esta
jurisdiccion de cuatro pueblos principales (Yahualica, Huazalingo, Huautla y Hueyapa),
que son gobiernos y republicas de indios, y la capital es el pueblo de Yahualica, de
donde toma el nombre del territorio; es la residencia de su alcalde mayor... 580 familias
de indios de que se compone la feligresia, la que aumenta cerca de 60 familias de
espafioles, mestizos y mulatos.” (Villasefior y Sanchez, 1746, “Intendencia de México,
Junsdiccion de Yahualica”, cap. XXI, pag. 128)

El modelo de organizacion sociopolitica huasteca, en el que una cabecera regia a
un conjunto de pueblos tributarios, fue ajustado a las condiciones del nuevo gobiermno
local espafiol, denominando “corregimientos” a cada unidad politica, la cual funcionaba
conforme a la dinamica del modelo indigena, s6lo que dirigido ahora a proteger los
intereses de los peninsulares, y bajo mando y control de la corona. Los funcionarios del
cabildo de Yahualica en el siglo XVI tenian que ser indios puros, tanto en la linea
materna como en la patemna, y no podian reelegirse hasta después de transcurridos tres
afios de haber dejado el puesto. La Huasteca hidalguense comprendia a la jurisdiccion
del corregimienfo o Alcaldia Mayor de Yahualica que ocupaba de 1650 a 1810 un area
que hoy abarca cinco municipios (Yahualica, Atlapexco, Huautla, Xochiatipan y
Huazalingo) y a la Alcaldia Mayor de Huejutla. Ambas se dividian en cuatro cabeceras
con sujetos, cada una con un cabildo de indios; la principal obligacién de estos cabildos
era recolectar el tributo y llevar demandas a la Real Audiencia. Los sefiores particulares
recibian tributo y servicios moderados, de los macehuales de sus pueblos, que eran los
labradores y mercaderes; habia pueblos que tributaban directamente al sefior universal,
quien ponia a un mayordomo como representante suyo en ellos. Los sefiores eran
llamados tlatuan, los caballeros pipiltian y los hidalgos tiachan. Estos Gltimos tenian a
su cargo casas y “..le servian en hazer su sementera y repararle la casa”. (Paso y
Troncoso, 1939-42, vol. XVI: p. 56)

En 1679, el gobemnador y algunos naturales de Yahualica estaban presos porque
no se habia entregado mas de la mitad del tributo del afio anterior, 948 pesos. El nuevo
gobernador, los alcaldes y demas oficiales solicitaron que se les esperara cuatro afios
para pagar el rezago;, argumentaron que en 1678 empez6 la mortandad, que de 918
tributarios que eran s6lo quedaban 873. Se les perdono la mitad de la deuda y se les di6d
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el plazo solicitado para pagar el resto. En 1681 ya s6lo quedaban 452 tributarios en
Yahualica; los demas murieron o huyeron. Dos afios después, el alcalde mayor de
Y ahualica estaba recluido en el convento de Santo Domingo porque el contador general
de tributos habia procedido en su contra por no entregar lo que debia (De Gortari,
1986).

La estructura territorial de la Alcaldia Mayor de Yahualica se componia de
tlaxilacallis (barrios sujetos: Santo Tomas, con 46 habitantes y Xochitlan con 59 en
1721), rancherias y pueblos sujetos. A su vez, los pueblos sujetos tenian como maxima
autoridad el alcalde indio, pero a veces lo suplia el chinampixque, quien los
representaba en cuestiones de las tierras del pueblo. De los pueblos sujetos dependian
las rancherias (De Gortari, op. cit.). Las comunidades indigenas de Yahualica en la
actualidad cuentan con jueces o representantes reconocidos de las comunidades, que
fungen como cabezas de la instancia del gobiemo tradicional, sustentada en la asamblea
general comunitaria. El juez se apoya en auxiliares o policias que ejecutan la decisién
de la asamblea en asuntos domésticos de la comunidad, como la embriaguez, 1a agresién
o la falt.a de cumplimiento a los estatutos de cooperacién comunitaria. También se
designan topiles y fiscales, quienes se relacionan con las actividades religiosas. Los
capitanes se responsabilizan de la organizacién de las fiestas religiosas como la

patronal, el carnaval y el Xantolo.

Yahualica confinaba con la Alcaldia Mayor de Huejutla, mejor comunicada y de
mayor poblacion; desde la época antigua, ésta ha figurado como un gran Ainterland que
influencia a pueblos y rancherias que lo usan como cruce de fronteras locales y de
intercambio comercial. Los arqueologos saben que Huejutla estaba controlado por los
teotthuacanos; desde aqui, ellos controlaban el comercio entre el altiplano y el Golfo de
México. La “Relacién de Huejutla” de 1580 (Del Paso y Troncoso, Papeles de la Nueva
Espafia, 1985, p. 171), sostiene que la provincia de Huejutla sostuvo continuas guerras
contra aquel sefiorio. También se sabe que su convento de San Agustin tenia bajo su
doctrina a Yahualica, entre otros pueblos. La importancia de Huejutla reson hasta el
1823, cuando ese Ayuntamiento convocé a otros de la Huasteca potosina, veracruzana y
tamaulipeca a realizar una reunion en la que se analizaria la posibilidad de la formacion
de la provincia Huasteca. La reacciéon de la metrépoli no se hizo esperar y el

Ayuntamiento fue presionado por diversos medios para abandonar el proyecto. Pero en
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1855, Manuel Fernando de Soto, diputado al Congreso del Estado de México, presentd
a ese pleno un proyecto para la fundacion del estado de Iturbide, que comprenderia los
distritos de Tuxpan, Tampico, Tancanhuitz, Huejutla y el sur de Tamapulipas. El

programa secesionista se anclaba en una vision conservadora:

“...erigirlo para impulsar la colonizacion extranjera... nuestra raza se cruzara, nuestro
caracter apatico desaparecera y vendra a efectuarse... un pueblo mas industrioso... y...
tiene propietarios dispuestos a ceder a los colonos (europeos) una parte de sus vastos
terrenos... muy fértiles y baldios muchos de ellos, que pueden dividirse y repartirse en
pequefios lotes.” (cita en Lugo Pérez, Hidalgo. Documentos para la historia de su
creacion, 1994)

Ademas, proponia la disolucién de la propiedad comunal indigena y su fraccionamiento.
De revés en revés, el decreto de 1869 que proclamo la ereccion del estado de Hidalgo,

desvanecio el suefio de de Soto.

El punto intermedio entre Huejutla y Yahualica es Atlapexco, antes rancheria de
ésta, hoy Municipio. Atlapexco arrebaté a su antigua cabecera la supremacia del
tianguis, por su mejor colocacion topografica, en el lecho plano del rio Atlapexco y
junto a la via directa hasta Huejutla. Y no soélo el mercado perdié Yahualica en ello,
pues el flamante municipio nacido en la década de los veinte también se anexd uno de
los dos antiguos tlaxilacallis (barrio auténomo): Santo Tomas, contiguo a la misma
cabecera de Yahualica y en la misma meseta. (Luna, 1997, p. 12, 24). En 1637 los
indios de Yahualica, a través de su gobernador, protestaron porque el alcalde mayor les
exigia que fueran indias e indios a servir su casa. A otros los mandaba cargados como
tamemes a México, pagandoles sélo un real a cada uno y nada para sustentarse.
Ademas, los obligaba a que dieran racion de pescado, huevos y “lo demas” (De Gortari,
op. cit.). En el siglo XVII la produccion agricola de Yahualica era para el consumo local
y en menor medida se elaboraba piloncillo para comercializarlo en la region; habia
produccion textil, pero no hay mencion sobre obrajes y las mantas se hacian en las
unidades domésticas. De Yahualica se conoce también su proverbial buena fortuna,
pues en 1736, afio de la terrible epidemia de matlazdhuat! que asolé pueblos indios en la
Huasteca y toda la Nueva Espaflia, el virus no alcanzé las alturas del poblado (Meade,
citado en Luna, op. cit, p. 29). En 1867 Xochiatipan se separa de Yahualica,

erigiéndose en Municipio.
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huastecos como Tepehuacan, la “noche del cacicazgo” comprendia trabajos forzados y
gratuitos, incluyendo una especie de tributos de los pueblos indigenas al cacique por
medio de “cooperativas” de consumo, faenas, impuestos y peonazgo; la leva en el
gjército paramulitar de los Austria: vigilancia en caminos, emboscadas, guardaespaldas,

ataques armados, eran algunas de sus funciones (Montoya, op. cit., p. 77).

El conflicto agrario de la Huasteca hidalguense, iniciado en 1971 con la toma de
tierras ganaderas por comuneros, tuvo su origen, como ya se dijo, en la expedicion de
las leyes de desamortizacién del siglo XIX, pero fue agudizado por los rezagos en las
ejecuciones de dotacion de tierras, la indefinicion en la tenencia de la tierra y la carencia
de titulos de propiedad. En 1974, los comuneros de Pepeyocatitla, Yahualica, intentaron
rescatar las tierras que les habian arrebatado los terratenientes del la cabecera, pero
fueron reprimidos por guardias blancas y policias judiciales del estado, con un saldo de
varios muertos, heridos y detenidos. En 1978, un grupo de campesinos que se dirigia a
arreglar asuntos agrarios fue emboscado y masacrado en Atlapexco. Como
consecuencia, surge la Organizacién Independiente de Pueblos Unidos de la Huasteca
(OIPUH), que aglutina a pueblos indigenas de Yahualica, Atlapexco, Huautla y
Xochiatipan, con demandas de restitucion de tierras y crédito agricola. En abril de 1979,
el presidente saliente de la Asociacion Ganadera Regional, Ricardo Fayad, acepta que
“...todos somos culpables del clima de violencia, por la postura radical de los ganaderos;
porque a sabiendas de que existia alguna superficie ejidal compraron de mala fe; por no
haber pagado el salario justo; de haber promovido detenciones y encarcelamiento de
campesinos y hasta de algunos asesinatos.” (Excélsior, citado en: Montoya, op. cit., p.
41)

En 1980, con la operacién de un programa con fuerte inversion, destinado a
indemnizar a los ganaderos afectados, monto calculado en 700 millones de pesos, se
intenta poner fin al conflicto. En cambio, el programa se proponia aplicar el peso de la
Ley a los que propiciaran nuevas invasiones; incrementar la productividad, desarrollar
la infraestructura para regar 124,412 hectareas, tecnificar la agricultura de temporal en
9,900 hectareas, construir caminos para comunicar poblaciones y 4reas productivas y
crear empleos con la finalidad de hacer de la Huasteca un polo de desarrollo regional.
La mayoria de las tierras comunales fueron devueltas a sus antiguos propietarios, de

manera que en el Municipio de Yahualica el 90 por ciento de la propiedad de la tierra es
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localizaria en Tlahuiltepa, en donde por su cuenta habia descubierto una zona
arqueolégica, pero las autoridades municipales no mostraron interés por el proyecto. Es
entonces que un arquedlogo del INAH le propone la construccion del museo en
Yahualica y, con apoyo del coordinador estatal de Museos Comunitarios en Hidalgo,
traslada sus intereses a esa cabecera. Alli encuentra un trafico tolerado de piezas
arqueolégicas, ademas de ciertas resistencias e indiferencias a crear el museo. Siguiendo
el método de la escuela de los promotores de museos comunitarios de Hidalgo, antes
hablé con los maestros de las escuelas, se metio a los salones exhortando a los alumnos
a cuidar el patrimonio arqueoldgico y a colaborar con la creacion del museo, y recorrié
casa por casa, en un trabajo misionero, convenciendo a los propietarios de las piezas
para que las donaran al museo. Luego de sinfin de visitas domiciliarias, tuvo cabida en
practicamente todo el pueblo, y fue hasta entonces que, bajo las camas, escondidas en
las huertas y bajo tierra comenzaron a sacar para él las piezas que escondian. La
condicién tnica que se pedia para esta donacién era una fotografia del donador junto al
idolo rescatado; después, la camara fotografica se convirti6 en el mejor medio que

facilitaba esta labor, la que abria las puertas.

Las piezas iban siendo almacenadas por el maestro Jesus en un salén de la
escuela primaria, hasta donde iban los escolares a curiosear y manosear la coleccién. En
mayo de 1995 el patronato obtiene fondos del Programa de Apoyo a las Culturas
Municipales y Comunitarias (PACMYC) para la conclusién de la exposicion. Hasta ese
momento, el profesor Jesiis Cruz Galindo habia monopolizado la accién de la
recopilacion de piezas, su atesoramiento, el control sobre los recursos y el disefio de la
exposicién. Con los fondos de PACMYC vy sin consulta al patronato, dispone con un
carpintero de la construccion de una gran pirAmide de madera, que serviria como
mueble para todas las piezas liticas de la coleccidn, colocada dentro de aquél salon
escolar. En junio, personal del Departamento de Museos Comunitarios de la
Coordinacion de Museos del INAH advierten el error museografico y llaman al
patronato a intervenir. El proceso de construcciéon del Museo Comunitario entra en
conflicto, cuando se dan cuenta de la inutil inversion (mas de $3,000 en madera) que
retrasa su conclusion y el proyecto es abortado; se sistematiza el trabajo, bajo la asesoria
directa de la CNME; se desarma la piramide y su madera es aprovechada para una
tarima que sostendria a todas las piezas de piedra mas pesadas, ya en otro inmueble,

acondicionado en una vieja aula de bajareque donada por la SEP, junto al palacio
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municipal.

En noviembre de 1995 se intenta una primera inauguracion del museo, durante ia
fiesta tradicional de Todos Santos, llamada en la Huasteca Xantolo, pero no hay acuerdo
con la presidencia municipal. La inauguracion del Museo Comunitario de Yahualica
“Ithuicah tlachiyalixtli”, se lleva finalmente a cabo durante la fiesta de camaval, en
febrero de 1996, con pleno apoyo del presidente municipal, quien finalmente aport6 una
importante cantidad para la conclusiéon del montaje de la exposicién. La fiesta de la
inauguracion del Museo convocd asimismo a otras manifestaciones culturales de la
region, en especial a la mas viva y vigente de ellas, a la musica, un son huasteco

compuesto ex profeso:

Ahora les vengo a cantar Al llegar esta el balcon
seflores a mi Huasteca que tiene muchas leyendas
lugares de esta region de donde podra apreciar
todos llenos de riqueza. los rios y bellas tierras.
Hoy quisiera en especial Hoy quisiera en especial
cantarle a mi Yahualica cantarle a mi Yahualica
donde florece el ideal donde florece el ideal

del museo de las reliquias. del museo de las reliquias

En las elecciones de 1997 triunfa como presidente municipal un ingeniero oriundo de
Tlalchiyahualica, alejado de los intereses de los maestros de Yahualica. El profesor
Tomas Zavala, expresidente municipal y ahora lider del Comité del Museo, hubiera
querido un candidato de la propia cabecera, aun cuando afirma que existe una actitud de
acercamiento por parte del Comité del Museo Comunitario hacia la Presidencia
Municipal, no enfrentamiento. En medio del diferendo, el profesor Jesis Cruz es
mandado llamar por el presidente municipal para administrar el museo, a lo cual éste
declina amablemente argumentando cansancio, pero en cambio propone la capacitacion
de un guia para dar visitas guiadas a los esporadicos visitantes al recinto. Entonces la
presidencia se lanza a la misién de conseguir un voluntario, esfuerzo que resulta
infructuoso, no tanto porque nadie en Yahualica acepta un oficio tan fuera de lo comun,

cOmo porque ni siquiera tienen un guién para ello.
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La red de relaciones socio-politicas

Desde un principio, el profesor Jesus Cruz, promotor del museo, se apoyo en el profesor
Tomas Zavala, lider-ego del cuasigrupo y su antigua red de relaciones socio-politicas,
de tal manera que es a éste a quien se debe en mayor medida el museo en Yahualica.
Con un historial bien conocido inclusive en la regién, el viejo profesor de secundaria ha
transitado por todos los ambitos de la vida del municipio, por su papel desempefiado
primero como maestro de las primarias bilingies, luego como presidente municipal y
finalmente como director de la primaria de la cabecera. Nacido en Yahualica, fue
primogénito de cuatro hermanos, de madre y padre nahuas; cursé los estudios
profesionales en la Escuela Normal del Mexe, en el Valle del Mezquital, luego impartié
clases en primarias de la Sierra Alta. A poco, cursa los estudios en la normal superior,
para especializarse en la materia de matematicas, al cabo de lo cual consiguié ocupar
una plaza de profesor en diversas comunidades de su municipio natal, gracias a sus
relaciones politicas en el sindicato de maestros, merced a su afiliacion al partido oficial.
Después del conflicto agrario en Yahualica, a principios de los ochenta, pierde tierras de
labor que habia adquirido, para ser expropiadas en beneficio de comuneros de Mecatlan,
miembros de la OIPUH. En los ochenta es designado responsable del programa de
telesecundarias en Yahualica. De 1989 a 1992 ocupa la presidencia municipal de
Yahualica, de donde ciertamente obtiene poder especifico. Al dejar el cargo, ocupa la

direccion de la secundaria en la cabecera.

La trayectoria del profesor Tomas garantiza los enlaces que precisa el Museo
Comunitario para su sostenimiento. En orden cronoldgico, en su papel de director del
plantel de secundaria, recibié del promotor la propuesta de creacioén del museo, abriendo
para él todos los accesos a las aulas y de hecho al alumnado, a quienes deseaba interesar
en el proyecto; fue en ellos en quienes se sustent6 el enriquecimiento primario del
acervo del museo, quienes convencieron a sus padres de la donacion de las piezas que
poseian. Paralelamente, el profesor Zavala conectdé al promotor directamente con la
presidencia municipal en turno, de donde de entrada se legitim6 la labor de rescate
realizada por el promotor, y de ahi mismo se obtuvo la donacién de todas las pesadas
piezas que de antafio resguardaba. Cabe aclarar que el presidente municipal (profesor de

primaria) ocup6 una regencia durante el mandato de Zavala, de donde se colige que,
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ademas de la cercania profesional, pudo haber sido propuesto por aquel para sucederlo,
guardando asi la cercania con el manejo de recursos municipales. Ademas, como
encargado de la telesecundaria, facilitd un aula para el resguardo provisional de las
piezas, de donde mas tarde pasaron a custodia de la presidencia municipal, ante la
desaparicion de algunos ejemplares. Por conducto del parentesco ritual, agrego a la red
al director de la primaria con el promotor, con quien trabaj6 directamente en la labor de
promocion. De esta relacion, obtuvo el interés del capitan de danzantes, emparentado
con uno de los maestros y, sucesivamente, de algunos curanderos, una de ellas esposa
del capitan de la Danza de los tres colores, cuyo grupo es el mas solicitado para
participar en fiestas tradicionales. De esos enlaces obtienen eventos de promocion para
el museo y servicios rituales, como la “limpia” efectuada al museo cuando fue
inaugurado, amén de toda la informacién precisa para el guion cientifico en el tema
“curanderismo”; el capitan de la Danza de los siete colores proporciond su parte.

El parentesco del lider-ego (el profesor Tomds) fue importante para la
movilizacion de otros recursos por otras instancias, pues le ayudaron a involucrar a la
iglesia y sus cofradias a la donacién de otras piezas, aparte una cuadrilla que integraron
miembros de éstas y parientes y amigos del lider-ego para acondicionar el inmueble y
transportar las piezas; el capitan de la Danza puso los acabados para muros y la pintura.
Para los trabajos de investigacion y realizacién del guion cientifico, se movilizaron a
todos los miembros de esta red, sobre todo la parte magisterial que aporté datos
importantes para la descripcién geografica de Yahualica, asi como los toponimicos
nahuas, para cuyos datos hubo de extenderse la red a individuos miembros de las
comunidades sujetas y la parentela ritual y consanguinea. Finalmente, la estatura moral
de este big-man garantizaba su poder de convocatoria a todas las actividades planeadas

por el equipo asesor del INAH, que llevarian a la conclusién del museo.

A un afio de la inauguracién del museo, el libro de visitas registra 144 visitantes
provenientes de diferentes partes de la region y del pais. De estos, 66 son de la region.
La mayoria de los visitantes vienen de Pachuca, con 19; seguida de Huejutla, con 17; de
la ciudad de México, 15; del Estado de México, y Yahualica, respectivamente, 11; del
vecino municipio de Atlapexco, 10, y del homénimo Yahualica, Jalisco, 7. El resto
proviene de lugares tales como el municipio huasteco de Huautla, Tepic, Qaxaca,
Guanajuato, Michoacdn, Guadalajara, Ciudad Madero, Tampico, Mesa Larga Santa
Lucia y Coyula, del Municipio de Calnali y Acatematitla, Tlalchiyahualica y
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Huitznopala, comunidades de Yahualica.
En las sugerencias anotadas en el mismo hbro, abundan las que proponen mas

apoyo de las autoridades municipales y estatales al museo, seguida de aquellas que

demandan una mejor estrategia de difusion del museo.
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Museo Comunitario de Yahualica. Sala 1
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Descripcion

1. Mampara

2. Mesa con fragmento de piedra: dioses solares y falos; tepalcates.

3. Ceramica (antropomorfas, zoomorfas, malacates, ollitas, dioses agricolas y
tepalcates)

4. Escritorio de custodia

5. Tlazolteotl mutilada

6y 7. Personaje decapitado y sedente

8. Tlazolteotl

9. Personaje solar

10. Tlazolteotl

11. Columna basaltica

12. Fragmento con mano

13. Columna con atado o taparrabos

14. Nicho con troncos humanos

15. Nicho con cabezas y troncos humanos

Observaciones

Aprovechando el abandono de un par de aulas de adobe de la vieja escuela primaria, el
Museo Comunitario de Yahualica fue hecho a expensas del gobiemo municipal, con
pocos recursos y con la sola custodia del octogenario profesor que por afios lo

promociono.

Pero hoy el Museo Comunitario de Yahualica ha sido abandonado por todos los
que le dieron origen: el profesor Tomés-Zavala, expresidente municipal y protector del
anciano profesor José de Jesus, se encuentra dedicado por completo a sus labores
personales, en tanto el segundo vive la senectud de su retiro en Pachuca. Con la
ausencia de su progenitor, el ejecutivo del Municipio se hizo cargo, pagando a una

custodia, joven egresada del Telebachillerato local, quien no obstante desconoce todo
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acerca del Museo y de museos: ella no puede dar visitas guiadas ni respuestas a las
multiples interrogantes. Quizas a esto se deba su tolerancia ante los visitantes que,
contra las normas del museo tradicional que marcan una barricada a prueba de contacto
objeto-sujeto, se permiten tomar las piezas y pasearlas de mano en mano, una forma

epistemoldgica muy comun en los museos comunitarios.

La museografia se encuentra en un evidente descuido. Incluso, la iluminacién
por lamparas adecuadas ha sido sustituida por focos de colores (los de la bandera
nacional, por cierto) que recuerdan a una discoteca. La coleccion ha sido enriquecida
con la entrada de nuevas piezas, casi siempre fragmentos de aquellos grandes monolitos
de la deidad de Tlazolteotl, considerados maléficos como se sabe; incluso, uno de ellos
luce aun las marcas de la agresion reciente, quiza con piedras, marro o martillo. La sala
1 se ofrece al visitante con la misma cédula introductoria (1) que abrié el museo en
1996, aunque la alteracién de la museografia original se hace evidente por la
desaparicion de algunos recursos mobiliarios, como las mamparas y bastidores que
exhibian ceramica y ahora lucen arrumbados en un rincén de la sala 2, especie de
pequefio almacén de lo que ya no les parecié funcional al discurso del Museo(28).
Llama la atencién una pieza de reciente ingreso, una mascara de piedra con rasgos
olmecas a juzgar por la boca tipicamente en forma de labios jaguar y la nariz ganchuda
del area huasteca, ademas de algunas pequefias cabezas de piedra que fueron dispuestas
sobre algunas figuras decapitadas, de alguna manera para completar la figura humana.
Las mesas que el profesor fundador dispuso para exponer tepalcateria con un plastico a
manera de capelos (2 y 3), fueron enriquecidas a placer con fragmentos liticos
antropomorfos y de formas caprichosas, sin ningin orden ni concierto, una forma
miscelanea anticientifica por el miedo a lo clasificatorio, lo cual sin duda invita a los

conspicuos visitantes a entrar en contacto intimo con las piezas.

El area de exhibicion de piezas liticas pesadas (5-15) ha permanecido casi
intacta, a no ser por la piedra de rio que tapizaba la tarima sobre la que descansan las
piezas y que fue evidentemente reducida sin razéon aparente. La mesa de la obsidiana
practicamente no luce mas que un cuchillo, pues todo lo demas son pedaceria de
obsidiana; hay muchos excéntricos, algunas pocas navajas de obsidiana y muchos

pedazos de metlapil.
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Buena parte del acervo, la coleccion arqueolégica, comprende solo fragmentos
de esculturas de piedra de lo que alguna vez fueron dioses para el culto; en realidad, es
este casi un museo de la pedaceria huasteca Solo existe una figura de piedra
antropomorfa completa y otra, de gran belleza artistica, a la que falta un pedazo de
pierna, resalta entre las demés. Otras pocas que han sido aqui resguardadas son artificios

de alguin escultor aficionado.
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Descripcién

16. Tlazolteotl

17. Tronco humano (;portaestandarte?)

18. Jaguar sedente

19. Jaguar acostado

20. Figura humana completa

21. Ollul

22. Esfera de basalto

23. Nicho con troncos humanos

24. Nicho con figuras antropomorfas

25,26 y 27. Mesas con metates, metlapiles y fragmentos de piedra
28. Rincdn para guardar mamparas y bastidores en desuso
29. Mesa con obsidiana (excéntricos y pedaceria)

30. Tapade pozo

31. Fragmentos de metates

32. Aplanadores para papel amate, metlapiles y fragmentos
33. Mesa para altares de xantolo

34. Figura caprichosa de piedra volcanica

¢) Los Museos Comunitarios de Zacuala y Zempoala, Hgo.

Antes del arribo espafiol a tierras de indias, este sitio era un lugar consagrado al tianguis
de mercancias que los pochtecas traian de la costa del Golfo y la sierra madre; era la
confluencia de los valles de Apan que conectaba el valle de México con los pueblos
otomies y nahuas de la sierra norte de Puebla. Era una comarca donde convivian un
mosaico de pueblos y lenguas: otomies (poblacion numéricamente predominante),
chichimecas-pames y nahuas, pertenecientes al chichimecatlalli o gobiemo de los
chichimecas de Xolotl. Toda la regién, hasta Tepeapulco, estuvieron integrados al
sistema politico tolteca. Para 1167, Zempoala como jurisdiccion politica y Zacuala eran

cabeceras de provincia a cargo del tecuhtli Nopaltzin. Para el siglo XV, la provincia de
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Zempoala estaba bajo la égida de Ixtlixdchitl, tlatoani de Texcoco. Integrados al sistema
de dominio, tributaciéon y guerra, los zempoaltecas diferian de los mexicas y tlaxcaltecas
en costumbres bélicas: no comian la came de sus enemigos, porque a los que capturaban
les cortaban la cabeza en el campo de batalla y la conservaban como trofeo de guerra.
Durante la alianza entre Texcoco y Tenochtitlan en 1430, los de Zempoala se sublevan
y son sometidos por un ejército combinado de acolhuas y mexicas, haciendo prisioneros
para el sacrificio en honor de Huitzilopochtli. A partir de entonces, Zempoala y los
pueblos de su jurisdiccion se incorporaron al dominio mexica, con un tributo de mantas,

gallinas, navajas de obsidiana, articulos de pedernal y macanas para la guerra.

La diferenciacion impuesta a Zempoala por el dominio acothua y mexica sirvio
después, ya en la colonia, como base al establecimiento de encomiendas y pueblos
realengos, uno de los cuales fue Zacuala. Las divisiones que encontraron los espaiioles
fueron: Zempoala con cuatro sujetos (Huitznahuac, Tecpa, Quiyahuac vy
Ahuaquauhtitlan) y Zacuala con cuatro (Acxotla, Mexotxoc, Tlatecomulco y
Hueytepec). Terminada la conquista, Zempoala, hoy cabecera municipal de Zacuala, fue
designada como encomienda al conquistador Juan Pérez de Gama y luego al licenciado
Hernando de Sandoval. Después se convierte en Alcaldia Mayor, con doce familias de
espafioles y cuarenta y cinco de mestizos e indios; mantenia un convento de religiosos
franciscanos y tenia bajo su administracion cinco republicas de indios: Tezahua,
Zacualpa, Tlaquilpa, Santo Tomas Talistac y Epazoyucan. Zacuala estuvo en
encomienda de Alvaro de Santa Cruz. En 1540 se radicaron por algin tiempo los
agustinos, desempefiando el priorato el tedlogo fray Nicolas Agreda. Pero como la
poblaciéon ya habia mostrado preferencia por los franciscanos, estos volvieron a
establecerse. En la segunda mitad del siglo XVI, siendo insuficientes los frailes
franciscanos para atender a la feligresia, los de Otumba se comprometen a proporcionar
frailes a los de Zempoala, a cambio de agua que los ultimos se obligan a dar a los
primeros; para ello, se proyecta la construccién de un gran acueducto ideado por fray
Francisco de Tembleque, que llevaria el agua desde un manantial ubicado al pie del
cerro Tecajete, en las cercanias de Zempoala, hasta Otumba, por mas de 62, 850 metros.
Para ser beneficiarios de su propia obra, los indigenas, mestizos y espafioles que
poblaban Zacuala y algunas rancherias alrededor de Zempoala hubieron de ser
congregados en el actual poblado de Zempoala, pues la villa que la constituia no pasaba

de setenta habitantes. La obra culminé en 1570. Un importante fragmento de ese
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acueducto, que salva la cafiada de Tepeyahualco, es hoy una colosal arqueria que se ha

convertido en el simbolo patrimonial predilecto de los zempoaltecas.

Vetancourt dice:

“Zempoala estd formada de dos parcialidades, una que estd delante de la iglesia que
llaman barrio de Zempoala, y otra Tzaquala detras de la iglesia, cada cual con su
gobernador mexicano, fue antiguamente de mucha poblazon y tiene corregidor; tiene 1a
jurisdiccion 840 personas de las que 320 son de espafioles mestizos y mulatos que
administran cuatro religiosos con su ministro colado con mas de 15 ranchos de donde se
saca pulque... otros dos pueblos donde esta una hacienda quedaron despoblados que son
San Juan y Santa Clara Xala, tuvo antiguamente por sus pueblos Epazoyucan y
Tzinguilucan, que hoy son prioratos de San Agustin, donde al paso que se ha minorado
la gente por las minas cercanas y el desagie (del valle de México), han crecido los
magueyes para el pulque.” (Teatro mexicano, 1698, cap. XXIX, citado en Azcué y
Mancera, op. cit.)

La antigua mojonera, llamado “rollo” y erréneamente “picota”, que marcaba los
linderos entre Zacuala y Zempoala fue finalmente trasladado del atrio a la plaza
principal, entre el palacio municipal y la casa ejidal que resguarda al Museo
Comunitario de Zempoala. Hay que decir que la epidemia de matlazahuatl que asol6 la
Nueva Espaiia en el siglo XVI, se encuentra entre las principales causas que redujeron
la poblacién en Zacuala;, lo hicieron después desaparecer por décadas, luego mas o
menos repoblado y convirtiéndolo a la larga en mera colonia de Zempoala. Entre 1520 y

1620 desaparecio6 del 80 al 90% de la poblacion india en Zempoala.

Un antecedente de la guerra de independencia ocurrié6 en Zempoala en 1780,
cuando los indigenas de la region protestaron violentamente porque la Real Hacienda
trataba de imponerles un impuesto por el consumo de pulque. Y en los albores de la
independencia, en 1811, entraron a Zempoala cerca de 100 insurgentes, capturaron y
sentenciaron al encargado de justicia, Ramoén de la Vega y a su secretario, saquearon la
casa del subdelegado y exigieron de los gobemantes un contingente de hombres.
Instalado su dominio en la regién, los insurgentes impusieron a los agricultores y
comerciantes tributos de guerra, castigando con el incendio de campos, tinacales y
graneros a quienes se resistian al pago. Zempoala fue teatro de operaciones bélicas en

esta contienda, aunque los resultados fueron casi adversos a los insurgentes.
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En los primeros afios de la década de los ochenta, el campesino Ramoén Avila, de
la colonia Zacuala, facilité en calidad de préstamo algunas piezas arqueoldgicas a la
presidencia municipal, a fin de montar una pequefia exposicion temporal en las
instalaciones del palacio. Posteriormente, las piezas no fueron nunca reclamadas, y
cuando llegaron a Zempoala los promotores del INAH que proponian la fundacion del
museo, de manera natural las piezas pasaron a integrar la coleccioén, por donacién de la
presidencia y enriquecida con las aportaciones de la comunidad. Don Tomas Zamorano,
herrero de oficio y filantropo sin fortuna, gestioné y negocié en 1986, en oficio al
Comisariado Ejidal, junto con promotores del INAH un espacio en la casa ejidal,
cabildeando y tratando de explicar en muchisimas asambleas a un duro grupo de
ejidatarios, quienes finalmente cedieron un saléon en comodato y posteriormente otro,
para exposiciones de fotografia antigua de Zempoala. En ese mismo afio inauguran la

primera exposicion permanente.

En 1995, con financiamiento del Programa de Apoyo a las Culturas Municipales
y Comunitarias (PACMYC) de la Direccion General de Culturas Populares, los de
Zempoala reestructuran la exposicion permanente, reordenando la relacion cronologica
de los objetos arqueologicos; en especial, se tratd mas de una renovacion de mobiliario
que de una reconceptualizacion del guién cientifico, disponiendo las piezas en cinco
secciones correspondientes a diferentes etapas cronoldgicas: Prehistoria, Preclésico,
Clasico, Posclasico y Colonial. El hecho no estuvo exento de conflictos, pues quien
fungia como tesorero dentro del Comité dispuso de los fondos para “enganchar” a
jovenes de la comunidad a fin de trabajar en la museografia de la nueva exposiciéon. De
paso, toma distancia respecto de los promotores del INAH, quienes asimismo lo
responsabilizan del destino de los fondos, haciendo mas peligroso el equilibrio de
fuerzas dentro del Comité. Al final, los miembros del Comité exigieron la entrega del
dinero al tesorero (don Cirilo Téllez), pero aquel hace mutis, dejando en evidente estado

inconcluso la museografia de la exposicion.

En Zempoala, los Museos Comunitarios se agregaron como institucion a otras
formas narrativas de ‘“autoconcebir” la propia identidad, complementando con la
exposicion material 1o que se quiere decir. Su antecedente en esta poblacidon ranchera,
antigua comarca pulquera y -se dice- cuna de la charreria, es el corrido descriptivo,

tradicional narrativa juglaresca. Ambas formas son asociadas frecuentemente, sobre

131



todo en ocasiones festivas. Rivales o formas complementarias, el corrido y el Museo
Comunitarto se ocupan del oficio de hacer descriptivo el rostro general de su territorio
municipal y ocupan el mismo lugar en el animo de la gente. Por eso, en cada acto
cultural organizado por el Museo Comunitario, maxime en exposiciones temporales,

este corrido es frecuentemente socorrido:

Qué bonita es mi tierra querida Lindo barrio de historia es Zacuala

Yo gozo la vida de dicha y placer, que junto a Zempoala destaca en lo real
al saber que naci zempoalteco todos hablan de su arqueologia
también soy huasteco, lo grita mi ser. y en Santa Marta broté un manantial
Ay Zempoala, campifta hidalguense Cuando el padre Francisco Tembleque
mi pueblito que tiene amistad desde Tecajete mil arcos formo

en el cielo tu sol resplandece lo aclamaron en Tepeyahualco

con todo el encanto de la libertad por el acueducto que a Otumba llevo.

La picota, cadalsoy condena

de reos que entre penas purgaron su mal
hoy parece dormir en silencio

pues como ella misma no existe otra igual.

En septiembre de 1997, el balance de casi diez afios de existencia del Museo
Comunitario de Zempoala lo sintetiza la demanda del comisariado ejidal, que exige la
devolucién “urgente” del pequefio salon ubicado en el inmueble perteneciente a esa
vieja institucion cardenista, por entonces ya en franco reflujo. Tomas Zamorano se
moviliza para denunciar ante los medios de difusion estatal la casi inevitable pérdida del
museo, ante la dificultad de encontrar otro inmueble para reubicar la coleccién y la
ausencia de apoyo municipal para ello. Con todo, ante la actitud pildtica de la
presidencia municipal que no desea problemas con el grupo ejidal, el Museo
Comunitario de Zempoala es abandonado con tan sélo dos voluntades que lo defienden
y la impotencia de las promotoras del INAH. Sin embargo, ain en medio de la disputa,
actualmente el museo abre sus puertas mas de manera fortuita gracias a la voluntad de
do Tomas.

Pero el Programa de Museos Comunitarios del estado de Hidalgo fue borrado de
un plumazo en marzo del 2000, sin retribucion ni cobertura alguna para los museos y
hoy los museos comumtarios de Hidalgo continian abiertos, aglutinados por la

independiente Union Estatal de Museos Comunitarios de Hidalgo.
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Museologia comunitaria. Zacuala

Como ya se ha detallado, la construccion del Museo Comunitario de Zacuala pasé por
dos momentos. En su primera época, la exposicion fue creada por don Ramén Avila con
ayuda de los pobladores, muchos de ellos sus parientes. Esta etapa, que podriamos
llamar “Museografia Popular”, es toda una muestra de las representaciones
epistemologicas de la doxha sobre el material arqueolégico, pues dispone cada pieza de

acuerdo a una libre interpretacion.
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ZACUALA FASE I (1993-1998)

ENTRADA
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Descripcién

En tanto que la sala 1 del inmueble se encontraba como un area para diversos usos
sociales y almacenamiento de materiales, la sala 2 contigua fue dispuesta desde el
principio para la exposiciéon. La disposicion museografica corresponde a una etapa
primitiva de improvisacion de la exhibicion de toda la coleccion. En ésta, ninguna pieza
fue descartada y todo lo reunido en la coleccién se intenta mostrar improvisando
mobiliario tal como viejos pupitres y tablas colocadas sobre tabiques y bases de hierro.
La intencion de la exposicion es simple: tan solo mostrar lo cuantioso de lo reunido en
10 afios; su distribucién recuerda a la antigua exposicion de arte prehispanico que se
exhibia durante el siglo XIX en los salones del viejo Museo Nacional de Historia. La
disposicion andrquica del mobiliario no permitia percibir una clara circulacién para el
visitante pues, de entrada, se percibian los objetos pegados a los muros y en apariencia

mas de bodega que de exposicion.

A la entrada, dos grandes filas de objetos invitaban por los dos lados a
conocerlos. Del lado izquierdo y en el rincén, una mesa redonda de hierro sin ninguna
preparacion estética mostraba todos los metates hallados. En seguida, dos pupitres
colocados uno atras de otro exhibian los craneos de tezontle, “clavos™ (elementos de
piedra utiles para las fachadas piramidales) y, en la parte inferior, craneos humanos. De
aqui, tres escritorios de oficina que se extendian hasta el fin del muro, sirvieron como
base para mostrar a todo visitante, en primer término, un grupo de excéntricos, puntas
de flecha y navajas de obsidiana; en seguida, un conjunto abigarrado de tepalcateria y
figuras humanas de barro; luego, moldes de barro; caritas teotihuacanas; torsos
humanos y, méas all4, los sellos. Continuando con esta l6gica continua, se podia ver
dentro de una vieja vitrina de aula a los malacates, mas obsidiana y algunas rondanas
que se altemaban en grupos de materiales y formas. Ahi junto, el hueso de mamut
dentro de la vitrina que descansaba sobre un pupitre mostraba también la foto de don
Ramoén en el momento de extraerla de la barranca de San Gabriel. Pero no podia uno
continuar el recorrido sin advertir antes los objetos de piedra que debajo del mobiliario
y por esa razén uno se tropezaba, eran expuestos: pulidores, metates, dioses del agua,
Xipes, discos solares, morteros y cabezas con tocado. Y en la pared contigua, largas

tablas sucesivas acomodadas sobre bancos nos mostraban, en una arbitraria clasificacién
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anunciando lo que se verd en la sala 2, una mampara exhibe una reproduccién
contemporanea en papel amate de una pagma del Coddice Zempoala, no sin ilustrar
profusamente acerca del significado de la pagina, que muestra un cacique en posicion
sedente, la antigua capilla de San Lorenzo, el cerro Coaxicaltepec y algunos magueyes,
todo junto. El conjunto expresa entonces el mito de origen de Zacuala y su mimesis que
es el museo comunitario, esto es, una doble génesis: la que expresa los origenes del
pueblo y la que da lugar a la narrativa popular sobre la interpretaciéon hermenéutica de
esos origenes, como si se tratase de una historiografia materializada, escenificada y

autorizada.
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SALA 2. Museo Comunitario de Zacuala

N

14

L L)

12
10

ENTRADA
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Descripcion

10.

I11.

12.

13.
14.

Caritas con “Primeros pobladores de Zacuala” (sic), “Las primeras figuras con
influencia teotihuacana”, “Cabezas teotihuacanas”,
Mampara con capelo de silicon. Guarda caritas de influencia mexica. La base se
esta cayendo.
Mueble escalonado con “Fragmentos de miembros humanos” y “Navajas,
excéntricos y puntas de obsidiana”.
Mueble escalonado: “Dioses teotihuacanos del inframundo, de Xipe y
Tlazolteotl”, “Cabezas con forma de gramos de maiz” y “Dioses, sacerdotes y
personajes”.
Mueble trapezoidal. “Hachas, raederas, aplanadores”.
Mueble escalonado. “Sefiores de Teotihuacan”, “Cuentas”, “Fragmentos de
incensarios y sahumadores”.
Mueble trapezoidal con entierros y craneos de un tzompantli.
Bastidor con cédulas: “Alcaldes mayores de Zempoala” y “Testamento”.
Mampara con dos capelos de silicon, uno en cada lado, ambos se estan cayendo;
tienen cédulas: “Figuras de influencia chichimeca” y “Moldes de barro”.
Base trapezoidal con figuras de piedra, una cara de tigre, un disco solar, una cara
de atlante y un gordo antropomorfo.
Mampara con reproduccion del calpixque de Zacuala, tomado de un fragmento
del Lienzo de Zempoala.
Mueble con vasija y “Personajes de Zacuala en la colonia”.
Mampara con fotografia del Lienzo de Zempoala y abundantes cédulas.
Kiosco

a) “Tejos de barro” y “Escultura masculina huasteca”;

b) “Candelero teotihuacano” y “Molcajetes, metates y metlapiles™;

¢) “Motivos varios y flores...”, y

d) “Sellos”y “Malacates”.
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de la cultura, pero, concuerdo con Garcia Canclini, para definir una politica
democratizadora es indispensable estudiar las opiniones y los comportamientos de los
diferentes receptores, su modo de responder a los recursos con que se busca extender y
mejorar la accion cultural. Aunque ¢l mismo opina que una de las tendencias generadas
por la paralizacion de las politicas culturales, es justamente el atrincheramiento en el

fundamentalismo nacional.

La participacion de los patronatos y comités de museos comunitarios se
encuentra en un primerisimo nivel de contacto con los objetos inalienables, sobre los
cuales los individuos participantes deciden su suerte y manipulan a discrecion; no
obstante, en la operacion del museo aparecen los tiempos relativos de la comunidad, en
los que el museo sélo se abre durante la llegada de las fiestas tradicionales y otros actos
civicos, y solo ocasionalmente cuando algin visitante solicita su apertura. En otro nivel
secundario, han aparecido en el estado de Hidalgo grupos de la sociedad civil que
gestionan en favor de los vestigios arqueologicos (el caso de la Comision Local para la
Preservacion del Patrimonio Cultural del Valle de Tulancingo y la Comision Local para
la Preservacion del Patrimonio Cultural de la Ciudad de Pachuca) y los inmuebles
histéricos y artisticos, pero sin una incidencia ni control directo sobre sus objetos
defendidos. Su peculiaridad es que se encuentra en areas urbanas, integrado por
profesionistas interesados en la preservacion del patrimonio, la mayoria de las veces
arquitectonico, con una red mas efectiva de contactos con las instancias oficiales de
cultura y con reconocimiento oficial del CNCA. Esto invoca a un profundo diferendo
legal, pues este organismo creado en el sexenio de Salinas de Gortari no tiene cabida en
ningun articulo de la Constitucion Mexicana. En resumen, en la medida que desaparece

el Estado aparece la sociedad civil.

La especie mas consabida en la museologia es que el museo es una instituciéon
concebida por el poder para diversos fines, entre otros, para legitimar su permanencia
por medio del uso simbolico del patrimonio histdrico y sus narrativas. En el caso de los
museos comunitarios, hay que agregar que éste es un importante argumento de
modernidad. El museo comunitario de Yahualica ha sido comprendido por el poder
municipal para ese fin; Ithuicah tlachiyalixtli (*el que observa el cielo™) significa sobre
todo, para ellos, el que estd mas alto, nombre que sintetiza el discurso del poder en

Yahualica, pero siempre frente a quienes se quiere alcanzar. Con su posesion se sabe
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culturalmente significativo el que determina el significado-narrativa de la pieza, sino el
momento estructuralmente presente en que se encuentra, de tal manera que las piezas
van siendo depositarias perpetuas de distintos significados, cualidad esta a la que
llamaremos de palimpsesto: una superposiciéon de distintos significados-narrativas, uno
tras otro. Una de las caracteristicas de las culturas orales es que en sus actos domina la
acumulacién sobre el andlisis,la superposicion y amalgamamiento de los eventos antes
que su presentacion logica. Es el bricoleur levi-straussiano que totaliza y no disecciona;
la historia oral repite sus mensajes, garantizando su continuidad, pero no deja de agregar

elementos a cada narrativa.

La "Piedra que pated el viejo", un monumento caprichoso de la naturaleza,
enclavado en el fondo de una barranca entre los municipios mazatecos de San José
Independencia y San José Tenango, contiene multiples elementos de distintos mitos
provenientes de las tradiciones cristianas y mesoamericanas. El mito dice que el
episodio de la piedra acontecié en la época en que no habia luz y todas las cosas en este
mundo eran blandas, inclusive las piedras; un dia llegé un santo proveniente de México
a la Sierra Mazateca y se quedé prendado de la Virgen de La Asuncién ("La Pastora”
para sus fieles) que tiene santuario en San José Tenango. El santo comenz6 a cortejar a
la virgen pero pronto descubre que ella corresponde al amor del "duefio” (Chicén
Nindi) del Cerro Caballero, montafia sagrada en la Mazateca Alta. Enfadado por el
desaire, el santo se marchaba por este camino de la sierra cuando se encontr6 de frente
con una gran piedra y, no pudiendo dominar su coraje, le dio una patada. Desde
entonces, dice la tradicion, la huella del pie del Viejo Santo que vino de México a
robarse a la virgen quedd en la piedra como prueba del triunfo mazateco sobre la
agresion del gobierno central. Investida de tal simbolismo, la huella tiene el poder para
devolver a los cansados caminantes la fortaleza y ain para dar longevidad a quien lo

desee, curandero mediante.

El ritual de introducir el pie en la huella litica remite al mito del santo chilango
humillado. La Virgen Pastora ocupa el altar central en la iglesia de San José Tenango.
Viste un huipil mazateco y en sus manos sendas plantas de maiz. El templo fue
construido sobre un teocalli dedicado a la diosa Chicomecoatl. San JoséTenango esta en
las faldas del Cerro Caballero, del que es duefio el Chicon Nindi més grande y

poderoso; de origen animista y autdctono, el culto a Chicon Nindu antecedio a la
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llegada del culto a la diosa Chicomecoatl. La mujer que se prend6 del Chicon Nindu, la
Chumajé mazateca, la diosa de las cosechas Chicomecoatl y la Virgen de la Asuncién,
se muestran fusionadas en un personaje producto de las concepciones mazatecas de lo
religioso. La Virgen Pastora no es para los mazatecos la Virgen de la Asuncién ni la
esposa del Chicon Nind, sino sélo la Virgen Pastora, un ente con identidad propia. La
narrativa tradicional que explica fendmenos de la naturaleza, en cuanto al caso de la
historia del viejo que pate6 la piedra, pertenece al conocimiento social, ordenado por la
colectividad y sintetizado por los lideres autorizados a hacerlo. Pero el conocimiento
humano se da en la sociedad como un a priori de la experiencia individual,
proporcionando a ésta su ordenacion de significado. Esto, que Max Scheler (1925) ha
dado en llamar la "concepcion relativo-natural del mundo"”, constituye la forma y
sentido que los actores sociales dan a las experiencias acaecidas en un espacio
situacional historico. Vale decir, el marco historico situacional en donde se ubican ahora

los mazatecos ha generado una weltanschaung.

El mito mazateco de la piedra que pated el viejo es apenas un reflejo de las
concepciones colectivas y permea en el discurso de la identidad grupal, proyectando una
weltanschauung que se ha formado acerca de los ladinos. El mito de la piedra es una
mixtura de tradicion oral antigua y experiencia contemporanea narrada, puesto que el
significado que surge en la memoria es conocimiento del pasado y autorreflexion, y es
asimismo srticulacion entre pasado y presente como reflexion que se hace entre una
experiencia vivida y una pasada, y esas experiencias se conocen en las narraciones que

expresan los valores y las posiciones de los individuos.

Evidentemente, la practica del rito de la huella del viejo es, ademas de un acto
reivindicatorio de lo étnico, una interseccion con la subjetividad de quienes comparten
esta creencia, pues en el mito y su satélite pragmatico -el ritual- se encuentra una
expresion de la dimension social que de otra forma no puede ser comunicado
verbalmente. El compartir ésta y otras acciones rituales establece en tiempo y espacio la
ocasion para la identificacion intersubjetiva de lo grupal. Este conjunto de imaginarios
de lo presente y materializados en un objeto cargado de simbolos estructuran finalmente
un palimpsesto, que tiene su razoén de ser en un proposito, en el caso que nos ocupa, al

servicio del museo comunitarno.
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La inmersion en el lenguaje simboélico que implica reproducir el mito de la
huella del viejo en la piedra remite a los campesinos a un imaginario en que se saben
vencedores de los interlocutores que rigen sus relaciones comerciales y politicas. En
este hecho reside todo el poder de la piedra pSicopompa y en su derredor esta una
expresion de la identidad de las comunidades que pueblan las inmediaciones entre la
Mazateca Alta y la Baja. Siempre que haya una comunidad de seres sociales que
compartan creencias y comportamientos cuyos cimientos descansan sobre la verdad de
las narrativas experienciales e historicas, sera posible hablar de un conjunto-interseccion
de seres tipificables con respecto a un elemento aglutinador; en este caso, la piedra que
pated el viejo como eje alrededor del cual gravitan consensos conceptuales, anhelos,
imaginarios y habitus. Pero de ninguna manera el culto a la piedra rige la conducta total
de quienes creen en ella ni uniforma voluntades. Mas bien modifica las experiencias
comunes y la historia transformada en mito; esto es, todo aquello que en sus relaciones

y narraciones han tenido que ver con el ladino.

La piedra que pated el viejo contiene un palimpsesto porque, sobre la historia
original, ha sido "escrita" otra que la adapta al presente, pero sin desdibujar su esencia
cultural. La lectura que se hace desde el presente de la piedra misma y su historia tiene
su acumulacion originaria en todos los sucesos historicos que han impactado a la etnia.
La historia que ha sido sobrepuesta a la piedra constituye todo un discurso exegético de
las expenencias propias. En realidad, se trata de una sobreposicion interminable de
discursos interpretativos a la luz de los acontecimientos que forman parte del proceso de
formacién de la identidad o de las identidades de los campesinos que pueblan la

Mazateca.

Patrimonio: religion

La comparacién que establece Llorenc Prats(1997) entre patrimonio y religion,
parafraseando a Clifford Geertz, confirma: al igual que la religion, el patrimonio

cultural es un sistema de simbolos

“..que actian para suscitar entre los miembros de una comunidad (local,
regional, nacional) motivaciones y disposiciones poderosas, profundas y perdurables,
formulando concepciones de orden general sobre la identidad de esa comunidad y dando
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a estas concepciones una apariencia de realidad tal, que sus motivaciones y
disposiciones parezcan emanar de la mas estricta realidad.”(Prats, 1997)

Efectivamente, el patrimonio debe transitar por toda una biografia para alcanzar este
nivel cuasi-religioso. A ese transito es lo que Appadurai (1991) ha llamado “la vida
social de las cosas”. Pero los objetos arqueoldgicos y otros bienes de produccioén
cultural que resguardan los museos comunitarios, se encuentran sujetos a una perpetua
disputa entre los discursos que componen las biografias concebidas por las instituciones
de cultura oficial y las cosmovisiones de los grupos sociales que integran las sociedades
locales. Esas cosmovisiones se expresan por medio de dispositivos orales, que son el
distintivo cultural particular en sociedades agrafas. E! disenso es de tal grado que ya ha
afectado al mismo concepto de patrimonio cultural, que se encuentra en una imprecisa y
poco practica nocion; la emergencia de las practicas patrimoniales comunitarias han
contaminado este concepto oficial hasta tal punto que se han convertido en sus discursos

subyacentes.

La controversia radica en que el viejo concepto de patrimonio cultural plantea al
sujeto alejado del objeto, tanto porque exista una distancia temporal o porque se
interpone una distancia cultural. En tanto materiales del pasado, se encuentran ajenos a
su relacion original de tiempo-espacio-funcién y ahora son revalorizados por la
sociedad contemporanea con una carga simbdélica especifica y con una utilidad distinta,
si bien ajena a los usos practicos de hoy, pero integrados al sistema contemporaneo; son
objetos enajenados de su discurso original y puestos al servicio de la sociedad industrial

y su entorno.

El estatuto de “bienes inalienables” que han alcanzado estos objetos como
bienes patrimoniales, guarda un momento histérico, un valor relativo en funcién de su
intercarﬁbio antecedente, sin que ello signifique que los objetos tengan un valor propio,
sino un juicio asignado por los sujetos; su valor se encuentra localizado en la regi6n de
lo intersubjetivo, pero acotado por una suerte de coleccionismo que no se asemeja al
deseo de posesion del coleccionismo europeo, sino a una necesidad que aqui llamaré

Compulsion Patrimonialista (CP).

La Compulsion Patrimonialista es un complejo que, en los museos comunitarios,
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funciona como nucleo aglutinante a favor del Ego que activa al cuasigrupo, célula base
del funcionamiento del museo. La CP tiene un principio: el descentramiento subjetivo
del sujeto respecto del valor que tenia el objeto. Este principio nos sirve para describir el
momento por el cual el objeto, que pertenecia a una orbita cultural de significados y
pertinencias, es desapartado del momento y lugar en el que estaba, en un sentido
simbélico y de valor. Hay, sin embargo, un momento en que su momento antecedente y
el de transito se intersectan, y ese es el de la necesidad de intercambio para alimentar la

compulsion.

Al ingresar al espacio fisico del Museo Comunitario, el objeto cultural se
transforma en objeto inalienable para quienes deciden su custodia, pero al tiempo es
enajenado del significado y espacio simbélico en que se encontraba gravitando,
privando a otros individuos del objeto significante, en el cual se han generado narrativas
y discursos cosmogonicos. Apropiado por los grupos sociales de avanzada de la
modernidad, al objeto inalienable le es impuesto un significado distinto dentro del
museo, convirtiéndose asi en motivo de la disputa simbolica entre los dos discursos: el
de la exegética tradicional contra el discurso moderno, lo que transforma al Museo
Comunitario en un producto mas de la posmodernidad. No obstante, nunca estara de
mas sefialar que, justamente la existencia previa de condiciones tales como el nivel de
desarrollo alcanzado y el tipo de representaciones colectivas, determinan la pertinencia
de un Museo Comunitario en una comunidad. En esto nos permite reconocer un
verdadero proceso de identidad transformativa en la comunidad, que ocurre como un
doble proceso: adentro de la etnia y en la interrelacion con el mundo exterior. El Museo

Comunitario es el vehiculo de interrelacion.

Hasta antes de conocerse la iniciativa de Ley General del Patrimonio Cultural de
la Nacion, que en 1999 pretendia reformar la fraccion XXV del Articulo 73
constitucional, se creia que el estatuto de “bienes inalienables” otorgado al patrimonio
cultural era el ultimo peldafio en la biografia de las cosas; ahora sabemos que las
politicas economicas que acatan y aplican los personeros del Fondo Monetario
Internacional en nuestro pais, pueden influir decisivamente en el cambio de vida de los
objetos patrimoniales. Las condiciones en que esto ocurre, la forma en que se puede dar
este nuevo cambio y, en fin, todo un universo de cuestiones, constituyen un nuevo

capitulo en la vida y circulacién de esos objetos llamados patrimonio cultural.
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El interés se centrara en los tres primeros momentos que han vivido ciertos
bienes patrimoniales, seleccionados a posta, en las comunidades de Yahualica (donde se
llevan a cabo, sin duda, los mas interesantes procesos de reconversion simbolica),
Zacuala y Tlalancaleca. La convivencia en los tres de cosmogonias y cruce de
propositos, a proposito de la fundacién de museos comunitarios, dara lugar a centros de

disputas simbdlicas.

Nos ocuparemos entonces de ilustrar como, a través de su vida, los objetos
inalienables de estos museos transitan hasta un “descentramiento de cosmovisiones”,
descrito por Durkheim y Beriain como condicién para el transito intersubjetivo de una
concepcion tradicional y de libre expansion para los objetos culturales, a una
reconfiguracion de éstos en bienes inalienables de mensaje estatico. Pero, es necesario
sefialarlo, en medio de este transito esta el de su conversion intermedia como mercancia,
en términos de un intercambio intercultural, considerando su situacion de intercambio y
no sujeta a un régimen de valor, pero que si es susceptible de intercambiarse por una
contraparte, como bien lo advierte Appadurai (ibid). El estatuto mercantil de estos
objetos es aleatorio, pues todo objeto puede entrar y salir del estatuto de mercancia y asi
sucede con los que aqui nos ocupa, pues su ingreso a un museo no los estigmatiza de
una vez y para siempre como inalienables, sino que, precisamente por e€so, son mas

susceptibles de volverse mercancia

Sélo que, antes que ello, el objeto debe ser apropiado esta vez por las
colectividades, que abarca la mayor parte de las modalidades de la relacion con la
imagen. Al analizar el caso de las imagenes religiosas cristianas en la Nueva Espatia,
Grusinzki (1995) sugiere que tales objetos, al transitar por esta biografia de la historia
de Meéxico, han partido de una imposicion brutal, para pasar por un proceso de
experimentacion, luego una interpretacion desviada y después la produccién autébnoma,

que puede devenir disidencia iconoclasta.

Los objetos que aqui nos interesan han transitado justamente por esas fases, v
han sido seleccionados para su estudio de entre la coleccion de los museos comunitarios
de Yahualica, Zacuala y Tlalancaleca, por su importancia para un mayor nimero de

fieles en el presente y el pasado, su carga simbdlica y la informacién que ofrecen.
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Asi, distingo cuatro momentos en la historia de la vida social de los objetos que

aqui referiremos:

Objeto sagrado

Objeto de Apropiacion mixta o de libre exegética
Objeto Mercancia

Bien inalienable

El primer momento se refiere a la época prehispanica: el objeto es creado para satisfacer
necesidades ideolégicas y cosmogonicas. Es el momento de mayor complejidad
simbolica del objeto en tanto deidad numen, propiedad de las clases dominantes y

miembro de instituciones religiosas.

El segundo momento es el de la transicion colonial. El objeto es cuestionado por
la conquista ideoldgica, eliminado o recompuesto por la comunidad de fieles. En
algunos casos hablaremos de una “‘contaminacion simboélica”, no en el sentido de
interdicciones liminales, como lo concibe Mary Douglas, sino como una
transustanciacion de imagen a imagen, un proceso perpetuo en el que las mixturas
coloniales no comportan el término preciso de sincretismos, Sino concepciones
novedosas que han resultado de los tres siglos de mestizaje cultural. Aqui serd necesario
hacer referencia a otras imagenes que no son de creacion indigena, cuando menos no en
su origen material, pero si productos de “el costumbre”, del ejercicio de las feligresias
indigenas y las practicas rituales paganas. Aunque nos referimos al momento del

encuentro colonial, este momento como se ha descrito se prolonga hasta el presente.

En el tercer momento, que pudo iniciar en el siglo XIX, el objeto se transforma
en mercancia con el arribo del colecciomsmo. Con ello, se crea una esfera de
intercambio en la que el objeto circula como parte de un proceso en gestacion. Es la

etapa del saqueo patrimonial.

En el cuarto momento, el objeto se transforma en un bien inalienable con la
apropiacion del concepto de museo en las sociedades locales. En la concepcion de
Baudrillard (1995), el objeto ya no es mas mercancia o producto, ha ascendido al nivel

de objeto-signo dentro de un sistema de signos de estatus, en cuanto que su no-venta le
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los casos mas algidos de Ia disputa simbdlica por estos objetos.

Emergente. Designa a los nuevos significados y valores, nuevas pricticas y nuevas
relaciones sociales (Raymond Williams, citado por Garcia Canclini, en: Cama
Villafranca y Witker, 1994). Entre éstos estan los museos comunitarios, las sociedades

civiles que los administran y los usos que dan al patrimonio.

Garcia Canclini agrega a esto que las politicas culturales no deberian aferrarse al
sentido arcaico, como lo hacen hoy dia, sino articular la densidad histérica recuperada

con la produccion reciente de significados culturales.

El objeto sagrado

De Tlazolteotl a Tlahzolquetzin

En Yahualica, municipio de mayoria indigena en la Huasteca hidalguense, el Museo
Comunitario fundado por un grupo de maestros ha devenido simbolo del poder
municipal y sitio de disputa politica y simbolica. Los objetos que guarda, en su mayoria
antiguos idolos de piedra que antafio se encontraban dispersos por todas las huertas del
pueblo, son el centro de esta disputa ambivalente. Yahualica tiene ya un antecedente en
la enajenacion de sus simbolos materiales, pues Lorenzo Ochoa (1984) afirma que, aun
hasta principios del siglo XX, existia en el atrio de la iglesia un falo de piedra sobre el
cual se llevaban a cabo rituales de paso para las recién casadas, quienes con ello
adquirian fertilidad. Luego fue llevado a Tenango de Doria y hoy descansa en las

discretas bodegas del Museo Nacional de Antropologia.

Una de las deidades mas abundantes en el museo de Yahualica y en el pante6én
sagrado huasteco, es la diosa Tlazolteotl, al parecer diosa originaria de esta region.
Vivia ella en el primero de los 13 cielos. También era llamada Teteoinnan, Toci,
Ixcuina o K’olemb para los teenek (huastecos) y, segin la mitologia, tenia cuatro

hermanas o encarnaciones, llamadas Ixcuiname: Tiacapan, Teicu, Tlaco y Xucotzin,
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todas consagradas a la carnalidad, si obedecemos a los datos de Sahagun (1989). Para
los evangelizadores, la traduccion de esta deidad seria “la comedora de basura o
inmundicias”, debido al prefijo tlazol, que hace alusion a las sobras de una cosecha y a
los ritos sexuales que les parecian vergonzosos. Sin embargo, el tlazol era desde
entonces y actualmente, en efecto, las hojas del maiz y la mazorca que se dejaban al
final de la cosecha con el fin de abonar la milpa para el préximo periodo de siembra. En
las comunidades nahuas de la Huasteca atin es celebrado un ritual de fertilidad en los
meses previos a la siembra, en el cual el tlazol es “limpiado” de impurezas con el humo
del copal, se le ofrendan rezos, aguardiente y tamales para, finalmente, esparcirlo por el
terreno y regarlo con agua de los manantiales de un cerro que se encuentra en el

municipio veracruzano de Chicontepec, llamado Poztectitla.

La importancia de Tlazolteotl o Ixcuina (en su advocaciéon lunar) era su
pertenencia a un sistema de deidades agricolas, especializadas en la fertilizacion de la
tierra en la Sierra Madre Oriental. No es extrafio que conviviera con cultos llamados
“sexuales”, como el referido al rito del falo de Yahualica, cuyo inico proposito era el de
dotar de capacidad procreadora a las desposadas. Otro culto sagrado perteneciente a este
sistema era el tributado a Xipe, dios de la vegetacion, en cuya fiesta del
Tlacaxipehualiztli era desollado un hombre para simbolizar el cambio estacional del
manto terrestre. Jacques Soustelle (1993) dice que el culto de la diosa Tlazolteotl
pertenece a una civilizacién muy antigua, que englobaba todo el Nonoualco, la
civilizacion olmeca y se habria perpetuado entre los otomies de la sierra oriental de
Hidalgo y los totonacas, con manifestaciones tales como la danza de los “voladores”,
durante la cual se sacrificaba un cautivo por flechamiento para que su sangre derramada
fecundara la tierra. La fiesta en honor de Tlazolteotl era llamada Ochpanixtli, en donde
una mujer era sacrificada en medio de un gran silencio. En esta ocasion aparecian los
penitentes que ayunaban cuatro dias, al cabo de los cuales se oradaban la lengua y el
prepucio con espinas, cuya sangre fecundaria la tierra Asimismo, ofrendaban con
imagenes de papel a las efigies de piedra de Toci, bailando y quemando copal (Sahagun,

ibid), luego de una procesion de falos.

Esta diosa estaba representada en el Cédice Borbénico con la frente cubierta con
una banda de algodoén, en la que se fijaban dos husos, es decir, como una diosa del

tejido. Ademas, era patrona de los curanderos y los brujos (tepahtiquetl y los
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orfebres, todo alrededor del proceso productivo). “A una infraestructura heterogénea...

correspondia una superestructura politeista”, dice Baez-Jorge (ibid).

En concordancia con esto, si bien hasta épocas tardias todavia se elaboraban
estatuillas femeninas semejantes a las Venus preclasicas, ello se debia a la persistencia
necesaria de cultos agrarios insertos en la ideologia popular, asi como a que las diosas
mexicas incorporaban elementos de la accion canénica del sacerdocio oficial. De esta
manera, las divinidades aztecas, con todos sus atributos conocidos, no devenian de una
sola secuencia evolutiva, sino que eran producto de diversos préstamos culturales e
interacciones étnicas, en distintos marcos econémico-sociales: su identidad provenia de
una dinamica multilineal. Los dioses aztecas eran divinidades polimorfas con atributos
multiples, y también con distintos niveles de conexion con los mortales, de entre los
cuales Tlazolteotl-Xochiquetzal eran consideradas deidades intermedias, que operaban
como coadyuvantes o complementarias entre las distintas esferas de accion,
extendiéndose su numero de acuerdo con razones de culto, de origen étnico-geografica
o de pertenencia social. Las variaciones de tantas diosas tenian sus respectivos troncos
comunes: por un lado, Cihuacoatl, diosa de la tierra, de la que se derivaban multiples
advocaciones especializadas y, por el otro, Chalchiuhtlicue, diosa del agua con sus
numerosas personalidades. Es decir, se trataba de acciones transformativas que remitian

siempre a sus matrices mas estables.

Y asi era que las diosas aztecas integraban simbolicamente un conjunto de
elementos e intereses relacionados con la fertilidad y el agua, de cuyos elementos
partian practicas y concepciones relacionadas con el nacimiento, la muerte, el placer

camal, la expiacion de pecados y los mantenimientos, ligados a ritmos biocdésmicos
(Baez-Jorge, ibid).

Tlazolteotl era entonces una advocacion entre tantas de la Madre Tierra que era,
mas que deidad, un conjunto de conceptos genéricos que englobaba a todas las
funciones y propiedades de un sistema de creencias: Chicomecoatl cuando se requeria o
celebraba su fertilidad proveedora del maiz; si era Xochiquetzal, servia para propiciar la
fecundidad humana o para ubicar la sexualidad en un punto sagrado tanto para los
humanos como para las plantas, y si era Tlazolteotl o Toci, servia para barrer los

pecados o auxiliar el nacimiento de un nuevo ser.
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Contra lo que hasta la fecha se afirma al respecto, la versién de que los pueblos
conquistadores reunian las imégenes de los conquistados, carece sin embargo de
profundidad; el supuesto va en el sentido de que ciertos pueblos, entre ellos el mexica,
cumplian el papel de concentrar elementos religiosos dispersos, integradores de un culto
sincrético y difusores de éste a través de las conquistas, asumiendo que ello iria no tanto
como una medida de control politico. Parece improbable que deidades ajenas a un culto
bien estructurado y sélido pudieran incorporarse primanamente, pudiendo esto ser mas
bien un hecho extraordinario y secundario. Atendiendo a la teoria de la unidad religiosa
mesoamericana, existen en ese proceso de apropiacion endogena mas dioses restaurados

que dioses nuevos. (Lopez Austin, 1996)

Si en esta idea hacemos mimesis de la religién, el mito y la iconografia
mesoamericana, encontraremos que las tradiciones regionales no han sido valoradas
adecuadamente como participantes en los procesos de interrelacion cultural. Al abordar
esta cuestion, suelen explicarse las semejanzas de un mito (digamos, la Leyenda de los
soles con el mito de “El Conejo y el muiieco de cera”, hallado en la narrativa mazateca
actual) o una imagen de tradiciones bien conocidas, con razones de indole hegemonico,
ignorando la participacién de la tradicién local en la construccidon de un sistema
ideologico mesoamericano. De aqui que Lopez Austin sugiera que las versiones
contemporéaneas de la religion indigena, si bien derivan en gran parte de ella, han tenido
su crisol con el cristianismo en los 300 afios de coloniaje que, al mismo tiempo, las ha

distanciado de sus respectivas fuentes.

Y el mito, como el vehiculo transtextual de la religion, conduce los significados
de las imagenes religiosas a través de la interaccion simbolica en una sucesion de
narrativas como hechos verbales que como tales, al transitar, alimentan memorias,
provocan deducciones, se justifican, preparan futuras realizaciones del texto mitico y lo
hacen vivir materialmente como significados, no como mera sucesion de sonidos o de
palabras. So6lo si el mito es narrado se le comprende como un vehiculo de la imagen,
pero si es reducido a texto es congelado y sale de la dinamica social. Similar al mito, la
distincion de lo local, lo regional y lo general de la narrativa en la imagen, es importante
en la interpretacion de las formas. Por tanto, estas narrativas aparejadas al objeto no son

siempre el mismo conjunto de realidades, pues como hechos sociales tienen historia,
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esto es, que se ven afectados por dos tipos de historia: la de su transformacién como
clases de narrativas, que significa entenderlas filogenéticamente, en términos del
complejo mitico en una tradicion dada. El otro tipo de historia es el que se refiere a su
transformacion como proceso especifico, dicho en términos ontogenéticos, cuyo objeto
es la generacion particular del mito x o del mito y, si bien esto lleva a problemas como

preguntarse en qué momento nace y en qué momento muere un mito.

Libre hoy de las ataduras hermenéuticas del calendario, la imagen de origen
prehispanico que actualmente esta en uso en las comunidades indigenas ya no sirve
directamente a esa antigua y extinta jerarquia indigena que la cred y la articulaba al
calendario, ese instrumento del poder como sistema fundante en el pasado. Y si, el
sistema calendarico cayd con la desaparicion de los estados indigenas. (Lopez Austin,
1996)

Tepeyolohtli, "El corazon del monte", era también la deidad que velaba sobre el
destino de la comunidad, el altepetliyollo, "el corazon del pueblo”. Los campesinos
conciben a las cuevas como aberturas que comunican el inframundo con la superficie
terrestre y el almacén donde se guardan las semillas, los alimentos y las aguas
fertilizadoras. En ellas residen las fuerzas de la fertilidad; es la puerta de acceso al
Tlalocan, el inframundo, lugar donde se regeneran los astros, los seres humanos y la
naturaleza. También se encuentran los nifios que vendran al mundo y todos los
animales. La montafia sagrada del Tlalocan es el corazon del cerro, Tepeyolohtli o
“Tesoro del cerro”. La idea de los montes como fuente de riqueza y poder se halla muy
difundida en Mesoaménca. Entre los mazatecos del somontano del Rio Tonto, existe el
Chichén Nindu “Panzoén Sincero”, concebido como un sefior “grande, gordo y blanco”,
duefio de manantiales, cerros y abismos, en uno de los cuales habita, muy cerca de La
piedra que pated el viejo y, a decir de los campesinos, se alimenta de monos y
murciélagos y solamente sale para alimentarse a las doce del dia. Es él quien hace salir

las nubes para la lluvia y protege a los mazatecos del Chuta kahé (el ladino).

Al arrancar la destruccion de las iméagenes indigenas en la Huasteca, muchas de
estas fueron subidas a Yahualica con el proposito de guarecerlos del exterminio, pero el
proceso de cristianizacion de este sitio se encargaria primero de mutilarlas y luego de

asignarles el cargo de portadores de maleficios.
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Naualpilli (de naua, sabiduria, ciencia, magia; pilli, jefe, principal, grande: Mago
en jefe o Principal Hechicero) también cuenta con numerosas representaciones liticas en
el Museo de Yahualica. Aguirre Beltran dice que gozaba de enorme prestigio entre los
pueblos del Cemanahuac y que por ello, cuando los guerreros nahuas confederados
cayeron sobre los huaxtecos, tomaron como trofeo al Dios mago Naualpilli y lo llevaron
a Tenochtitlan, en donde fue sincretizado con el viejo Dios del agua, Tlaloc. A
Naualpilli correspondian como sacerdotes los naguales, que pasaban la vida en la
clausura del templo, en ayuno y abstinencia sexual permanentes, gracias a los cuales
adquirian grandes poderes y conocimiento; como tlaciuhqui, desencadenaban la lluvia, y
como teciutlazqui desviaban el granizo y las heladas de las milpas; como tlacatecolotl
podia ser maléfico y transformarse en bitho y otras fieras, bajo cuya forma provocaba

males y enfermedades. (Aguirre Beltran, 1992)

El objeto de apropiacién mixta o de libre exegética

El segundo momento constituye aquello que Serge Gruzinski (1995) ha caracterizado
como el inicio de "guerra de imagenes", aunque desigual, pues la cultura europea
embistio por tres frentes: el lingiistico, el de la imprenta y el ideologico (la
evangelizacion, propiamente dicha). La imagen ejercié asi un papel preponderante en la
conquista espiritual desde los primeros afios de la colonia pero, aclara Gruzinski, este es
un proceso que aun no ha concluido, aunque sin duda tuvo raices mas profundas, pues
paradojicamente el icono cristiano occidental se encuentra ligado historicamente a las
imagenes del paganismo, del cual antes ya habia tomado su lugar. En este sentido, los

idolos indigenas habrian sufrido la invasion de las imagenes europeas.

Desde el contacto originario (digamos, Cristobal Colon), las imagenes religiosas
del viejo mundo sufrieron la "apropiacion" de la ideologia indigena. En concreto, los
tainos, que adoraban a una suerte de objetos figurativos a los que ellos llamaban zemies,
habrian cometido una serie de actos de sacrilegio a los ojos espafioles durante el proceso
apropiativo. Los zemies, por sus caracteristicas inidentificables en un género que fuera

comprensible para los europeos, no tenian para el pensamiento de éstos un caracter
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utilitario pues por lo amplio de su repertorio simboélico, eran justamente dificiles de
identificar simboélicamente. En lugar de ello, se les definié como un conjunto de cosas a
las que los indigenas daban el nombre de un antepasado y eran provistos de funciones
politicas, propiedades terapéuticas, climaticas, tenian sexo, hablaban y podian moverse:
"Unos contienen los huesos de su padre y de su madre y parientes y de sus antepasados;
los cuales estan hechos de piedra o de madera. Y de ambas clases tienen muchos;
algunos que hablan, y otros que hacen nacer las cosas que comen y otros que hacen

llorar y otros que hacen soplar los vientos." (Pané, 1977, citado en: Gruzinski, op cit)

Pero los zemies no eran para los europeos idolos, sino s6lo cosas que traen a la
memoria el recuerdo de los antepasados (las cursivas son mias); piedras que favorecen
los partos, que sirven para obtener lluvia, sol o cosechas. Para alcanzar el estatuto de
idolos, los zemies debian hablar. En contraposicion a ello, los portugueses bautizaron a
todo ese conmjunto de practicas y creencias con un antiguo término vernaculo y

medieval: el feitixo.

Y es aqui donde arribamos al quid de la cuestién pues, por extension y en
adelante, los europeos no solo llamarian zemies o fetiches a los idolos que paso a paso

fueron descubriendo, sino que de hecho los verian, concibiéndolos como tal.

"..el problema de las imagenes del otro, de sus funciones y de sus caracteristicas, se
planted al instante a los descubridores y que al principio parecid avanzar hacia una
respuesta original." (Gruzinski, op. Cit.)

Pero la apropiacion originaria habria comenzado con la confianza en la custodia de

algunas imagenes catolicas, que pronto llevaron al primer choque:

"Salidos aquellos del adoratorio, tiraron las imagenes al suelo y las cubrieron de tierra u
después orinaron encima, diciendo: 'ahora serdn buenos y grandes tus frutos'. Y esto
porque las enterraron en un campo de labranza, diciendo que seria bueno el fruto que
alli se habia plantado; y todo esto por vituperio. Lo cual visto por los muchachos que
guardaba el adoratorio, por orden de los susodichos catecimenos corrieron a sus
mayores que estaban en sus heredades y les dijeron que la gente de Guarionex habia
destrozado y escarnecido las imagenes.” (Pan€, 1977, en: Gruzinski, op. Cit.)

Esta apropiacion, que a 0jos peninsulares tuvo caracter de profanacion, fue acompafiada
por un ritual de fertilidad que conceptualmente atribuia a las imagenes cristianas una

eficacia parecida a la de algunos zemies. La transustanciacion zemi-santos cristianos
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habia tenido eficacia gracias a la capacidad narrativa y polisémica del ritual y el
contexto en que éste habia funcionado: la imagen cristiana por si misma no habia sido
capaz de comunicar sus virtudes mas profundas, sino apenas la certeza superficial de sus
dotes sagradas; en consecuencia, como objeto zemi, su eficacia habria de ser puesta a
prueba por parte de sus nuevos poseedores y de acuerdo a los codigos culturales de la

religion taina.

Asi, de una confusion a otra, la larga serie de reinterpetaciones reciprocas en el
encuentro simbglico de las religiones, devino nuevas formas durante el transcurrir de la
colonia. Pronto los zemies fueron relacionados por los espafioles con un codigo
conocido: los zemies serian por entonces semejantes “a la manera que los pintores
dibujan vestigios (besticulum, bestia) en las paredes para apartarlos de sus maldades”
(Pedro Martir, 1964, tomo I, pp. 41-45; JH., Manigol, Un letiré italien a la cour
d’Espagne (1488-1526): Pierre Martir d’ Anghera, sa vie et ses ouvres, Paris, 1887., en:
Gruznski, op. Cit.).

“El zemi cae en lo demoniaco y lo monstruoso; se disuelve en la figura del diablo como
si el autor cediera a la tentacidn del cliché y renunciara a precisar la especificidad del
objeto. La demonizacion —que, de hecho, esta emparentada aqui con una especie de
neutralizacidén cultural- termina haciendo del zemi un idolo, deidad de madera o de
algodén ‘relleno’.” (Gruzinski, ibid)

El objeto se fue confundiendo asi entre epitetos familiares y denominaciones
convenidas: espectro, diablo, idolo. Iconograficamente, el zemi y todos los demas idolos
“demoniacos™ se fusionaron a las imagenes del gético tardio: “la abominable figura del
diablo... con muchas cabezas y cosas y disformes y espantables caninas y feroces
dentaduras con grandes colmillos y desmesuradas orejas, con encendidos ojos de dragén
v feroz serpiente.” (Gonzalo Fernandez de Oviedo, Historia general y natural de las
indias, Salamanca, 1547, fol. L., en: Gruzinski, ibid) La definicion vaga del zemi pasé
en corto tiempo de las islas caribefias al continente y fue el punto de partida para la
descripcidon de los objetos de culto e imagenes de tierra firme. Como referencia
hermenéutica, el fraile Pedro Martir aplico el término de zemies a los dioses que Cortés

hallé en Cozumel.

El asedio que la imagen del zemi ejercia sobre Pedro Martir se habia convertido
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en un cliché y una convencion del lenguaje (Gruzinski, ibid). Incluso, no vacilé en
poner la palabra “zeme” en boca del Cacique Gordo de Zempoala que se habia aliado a
Cortés: “Enojados nuestros zemes por la falta de sacrificios consentiran que nuestras
sementeras se las coman los gusanos”. (Pedro Martir, en: Gruzinski, ibid) Pero el
término zemi se fue diluyendo, hasta dejar paso al de “idolo”. Cuando estos comenzaron
a ser cada vez mas familiares, los idolos perdieron su sentido exdtico, para entrar a un
ambito conceptual que conocian los espafioles: la imagen falsa que adoraban los
paganos, el mundo de los adoradores de imagenes. Fue esta nomenclatura la que lo
defini6 ahora completamente, no era necesario sefialar su adscripcion ni sus

propiedades, victima de los clichés y desidentificado.

Los cambios de adscripcion poco importaban, pues en la nominacion original
persistia el zemi y las relaciones entre colonizadores y colonizados. El pensamiento

figurativo europeo quedo insensible ante los diversos contextos culturales.

Al romper el nexo de los dioses indigenas con las piramides, los espafioles
ejercian también una mutilacion de éstos. La certeza de exterminar a esos demonios no
habia llegado aln, sino que se convertiria en la duda de una posible competencia en el
plano de lo iconogréfico y, por tanto, de lo imaginario. Finalmente, ambos mundos
iconograficos se fundirian en la praxis religiosa: la exhibicién mundana de las iméagenes
cristianas ya no se contrapondria a las reglas de prohibicion estrictas de las imagenes de
la religion indigena, pues la transustanciacion resolveria que la interdiccion de éstas se
volviera apenas categoria del culto de la nueva religion novohispana, o mejor decir,
aquella que se forjaria en trescientos afios de intercambio metafisico entre las imagenes:
la agregacion de las concepciones y practicas religiosas indigenas a las imagenes
europeas, no sin filtros transformativos. Las instituciones religiosas de la alta jerarquia,
junto con sus dioses, fueron suprimidos, no asi los cultos locales populares con sus
dioses paganos y privados, y cuando ambos pierden conexién, estos ultimos se.
convierten en espiritus sin relacién con los santos cristianos impuestos, que fueron estas

vez los nuevos seres sobrenaturales del culto publico.

Pero el sincretismo asumi6 diferentes formas, como lo ve Roger Bastide al
plantear, por un lado, un tipo de estructura sincrética lineal, en tanto que adiciona,

caracteristico del sincretismo magico; en la otra mano tiene a la estructura sincrética
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radial, que tiende a relacionar y es propia del sincretismo religioso. De cualquier forma,
el sincretismo sigue procesos de adicién, seleccién, sustitucion e identificacién de
formas religiosas que se contactan y procrean distintas expresiones de culto que

adquieren luego una mayor complejidad simbolica y mitologica.

Muy pronto, la sustitucion de las imagenes fue posible debido a la
transformacién de los templos, pero también merced a la veneracion del clero local de
las nuevas imagenes, lo cual hizo sin duda menos traumatico el cambio religioso, al
tiempo que favorecio la interpretacién original y la recreacion de las imagenes. En otros
casos, operaba la similitud morfolégica como el medio mas eficaz de alcanzar una
pronta aceptacion;, en Cozumel, los mayas aceptaron la imposicion de la cruz debido
quizas a su semejanza con la representacion de la ceiba sagrada que simbolizaba su
cosmogonia; los caciques de Tabasco recibieron favorablemente a la virgen, bautizada
por ellos como Tececiguata (;Teocthuatl?), probablemente adoptada como una nueva

version de sus diosas-madres (Gruzinski, ibid).

Esto, que constituia ya el inicio del proceso de occidentalizacion, también se
caracterizo por la intromision del intercambio mercantil, el del oro de las imagenes
indias por objetos de culto cristiano a veces. El primer traslape sincronico entre las
fases del objeto sagrado al objeto mercancia se daba ya en el siglo XVI, pues con el
trueque el objeto de culto para los indigenas se convertia en objeto con valor mercantil
para los europeos. El proceso de trueque-conversion incluia el paso conceptual de idolo-
demoniaco a mercancia y una desmitificacion del idolo. Su reincidencia posterior en lo
divino, dependeria del contexto en que el idolo tuviera pertinencia, asi como otros

tomarian el camino de los gabinetes de curiosidades antes de atracar en los museos.

Yahualica, entre lo contaminante y lo patrimonial

Con la llegada de la fe catélica, se establece un puente entre el nuevo y el viejo orden
religioso, debido a la similitud entre la rigidez de la jerarquia de los grados superiores y
la flexibilidad en el nivel de vida cotidiana campesina, dando la posibilidad al indigena
de conservar la fe en sus propios dioses (Wolf, 1967). Sin embargo, en esta altiplanicie

Huasteca la gran mayoria de las piezas liticas fueron destruidas por los actos de fe
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decretados por los agustinos, de tal manera que el Museo Comunitario exhibe en su
acervo fragmentos de Tepeyolohtli, Tlazolteotl y Chicomexéchitl. Una vez mas, la
etnografia agustina sirvio a la causa evangelizadora, con la traduccion-aplicacion de
ideologia y ritual pues, conocedores de los ntuales de decapitaciéon en honor de la
Madre Tierra-Tlazolteotl, trasladan el acto ntual y su significado hacia el perjuicio
contra la misma imagen antigua de las diosas de piedra. La misma exegética indiana de
los ritos de curacion ha coadyuvado a esta demolicion sagrada, pues las normas del
tepahtiquetl (el curandero) dictan a los pacientes la destruccion de toda imagen antigua
que pudiera guardar malos aires, un viejo concepto que, en la época antigua, crefa que la

sustancia espiritual era indivisible de la materia.

“Se creia que la sustancia se dividia a partir de dos clases de densidades: la materia
pesada era claramente perceptible a través de los sentidos; la ligera era imperceptible...
Una piedra, por ejemplo, tenia un aspecto visible, un peso considerable y una
consistencia dura; pero en su interior contenia otra sustancia, invisible, que podia llegar
a salirse de la piedra y dafiar al caminante que tropezaba con ella.” (Lopez Austin,
1995)

Esta creencia era perfectamente compatible, paraddjicamente, con su opuesto

occidental, en una suerte de posesion demoniaca:

"Es cosa muy notable que esas gentes vieran el diablo en esas figuras que hacian y que
tenian por sus idolos, y que el demonio se metiera al interior de esos idolos de donde
les hablaba y les ordenaba hacer sacrificios y darle los corazones de los hombres..." (E/
conquistador anonimo, citado en Gruzinski, ibid)

Pero la sustancia no contaminaba ni era contaminada azarosamente, pues en el trasfondo
la conducta de los individuos operaba como causa para ello. Una vida desordenada y
displicente podia llevar en el México antiguo a la afeccion de una parte del cuerpo del
transgresor, pero también podia ser capaz de afectar a otras personas, por intermedio de
ciertos objetos susceptibles de almacenar ciertos males. Estos objetos podian ser los
tlatecmes (los mufiecos de papel) o los idolos de piedra, que pueden entrar en identidad
consubstancial con los sujetos afectados. El principio de la consubstancialidad le evita a
quien efectua el maleficio entrar en contacto directo con el afectado: basta con la
confeccion de la efigie o contraparte del sujeto para que, en virtud de la identidad

consubstancial entre ambos, las acciones ejercidas sobre la imagen repercutan sobre la
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persona.

La sustitucion de los idolos indigenas por los santos cristianos en Yahualica no
acarred consigo la cosmogonia occidental; en su lugar, opero la transustanciacion de
algunas ideas de la antigua religion indigena sobre las imagenes cato6licas, mientras que
los idolos eran bafiados de oprobio, pero ese concepto de impureza no escapd a la
influencia del entrecruzamiento de religiones, pues al ser desapartados de su centro
cosmogoOnico y su sitio original, se volvieron simple materia, cosa impura y por tanto
susceptible de alojar maldiciones contaminantes. Erroneamente, se pensaba que con la
destruccion del idolo, con la desaparicion del referente material, se extinguiria la
practica y el concepto. Antes bien, persisten los ambitos de la sacralidad en tanto
hierofanias no personificadas. En casos como el de Yahualica, el idolo simplemente se
traslado hacia otra zona de las creencias, en que lo maniqueo permea como criterio para

ubicar a todo lo material que sea relacionado con la religion.

Este es el proceso que relaciona a la doxa de la huasteca nahua con la forma que
adquieren, conceptualmente hablando, los santos en Yahualica, pues la coexistencia en
los altares entre santos y bultos (ixiptla) dio lugar a la confusion de atributos e
identidades. A eso llamaremos transfiguracion simbolica (Béz-Jorge lo llama
paralelismo cultico) en donde, primariamente, la divinidad indigena se asimilo al
antropomorfico santo cristiano y luego, haciendo a un lado lo figurativo, fundieron al
santo con el elemento al que representaba la deidad indigena; "...el fuego era San Joseph
y quando por estar la lefia verde o himeda, humeaba mucho y chillaba mucho a el
tiempo de arder, decian que estaba enojado San Joseph y que queria comer" (AGN,

Misiones, en: Gruzinski, ibid).

El mismo Baez-Jorge intenta dilucidar esto...

*...cuando el desplazamiento de las formas religiosas prehispanicas afectd el ambito de
lo privado se concretd en plenitud la cristianizacion y la consecuente supresion de las
expresiones religiosas autoctonas. En cambio, la vigencia de la simultaneidad en el
espacio publico, vendria a ser evidencia de una superficial evangelizacion.” (Baez-
Jorge, ibid)

En el mismo Yahualica y a pocos kilometros, en una comunidad llamada Pachiquitla,

del municipio huasteco de Xochiatipan, Lucia Aranda (1993) reporta que existen
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enfermedades consideradas de tipo sexual y relacionadas con la basura y el viento,
llamadas yohualli ehécatl, chicomexochitl ehécatl, tlaxolehécatl y macehualehécatl,
causadas por la transgresion sexual o el contacto con otra persona que acarrea estos
padecimientos. Los malos aires son la divinidad que manda las enfermedades con el
viento, capaz de transformarse en un caballo, un perro, hombre o mujer. La divinidad,
dice Aranda, es la duefia de la tierra y del agua, v es de las responsables de las
enfermedades de orden sexual, asi como de su curacién. Los sintomas de las
enfermedades pueden ser vomito, diarrea, desmayos, debilidad, dolor de cabeza,
palidez, lesion en un pie o tullimientos de algun miembro; en ocasiones salen
erupciones o0 manchas, protuberancias o heridas. Pero si la curacion es hecha en un sitio
del monte (lugar comin para efectuarlas), la enfermedad se queda ahi y cualquiera
puede adquirirla. Como medida precautoria, escupen sobre la ofrenda y con unas
hierbas “barren” su cuerpo. Las mismas deidades son ofrendadas en esos sitios de
poder, maxime en las encrucijadas; les llevan copal, aguardiente, tabaco, velas, dinero,
tamales hechos con menudencias de pollo, papel de china de colores que recortan en
forma de mufiecas y de pajaros, asi como pedazos de papel a manera de basura. Con
hojas de maiz blanco y azul, el curandero teje una estera y le da forma de cono, dentro
del cual encaja flores de zempoalxdchitl. Las personas que quieren ser protegidas o
curadas dicen al llevar la ofrenda: “vete, no me hagas sufrir, ya te puedes ir”. El mal
comunmente conocido como espanto, en lengua nahuatl recibe el nombre causativo de
tetonalcahualiztli o pérdida del tonal. La curandera de Yahualica, dofia Juanita San
Juan, aplicara entonces el "levantamiento de sombra" si acaso el paciente ha sufrido
ademas una caida; su cualidad como curadora de tonales (tetonalmacani) le aconsejara
que debe sacudir el sitio con ramas donde el paciente suffié la caida y, hablandole por

su nombre, le pedira que vuelva a su casa.

El sitio de poder en Yahualica, ubicado en la saliente abismal de la alta meseta,
es conocido como El balcon o Xolotépet! para los nahuas. Se trata de un lugar lleno de
impurezas y sagrado al mismo tiempo, pues es ahi donde los curanderos “barren” los
males del cuerpo y los depositan en tlatecmes o mufiecos de papel hechos ex profeso;
pero los tlatecmes también sirven como simbolos del tonal de una persona que desea
obtener favores de las divinidades de la tierra, como buena salud, trabajo o hasta una
mujer. Junto al tlatecme es colocada una cruz y una ofrenda floral. La efigie también

puede hacerse con tela y palos. El lugar guarda una similitud o, digamos, hermandad,
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con su gemelo el cerro vecino, el Cerro Campanario; en ambos se lleva a cabo, entre los
meses de julio y agosto con fecha movible (igual que en el calendario prehispanico), la
curacion de las personas que por su desgracia tuvieron la ocurrencia de enfermarse en
aquellos dias nemontemi (“dias diﬁcilés”, al igual que el afio nuevo). El Xolotéperl esta
coronado por una cruz encajada sobre un antiguo terraplén, tal vez de orgen
prehispanico, y tiene los mismos atributos que todas las cruces emplazadas en los
cerros, esto es, guardian de las tierras y los pueblos, los manantiales y los hogares; al pie
de la cruz son depositadas todas las cosas daiiinas que el hombre ha recogido en las
encrucijadas, asi como las maltiples ofrendas para la sanacion de tonales. De acuerdo
con Guiteras Holmes, la cruz se relaciona con la tierra, o es una prolongacion de la
misma y es considerada dafiina durante el ocaso. (Guiteras Holmes, 1965, en: Baez-
Jorge, ibid) El simbolo cruciforme en Mesoamérica refiere al espacio numinoso de la
fertilidad agraria, pues la forma de la cruz refiere tanto a la figura de la planta de maiz

como a las deidades femeninas, de ahi que exprese el contenido de los rituales agrarios.

Los parientes llevan al enfermo y ofrendan zacahuil (tamal), flores, una cruz y
aguardiente; dirigidos por los rezanderos, rezan junto al enfermo y todos departen como
en cualquier buen convite. Llegado el curandero, le pregunta al enfermo si desea curarse
y es aqui donde intervienen otra vez los teteyotes (“Piedras antiguas” o “piedras
sagradas™), las imagenes antiguas, pues el tepahtiquetl enlaza al enfermo con la piedra'y
ésta le dice que ha sido ella la causante de su mal, pero solo el curandero puede hablarle
a la piedra y rezarle. Los campesinos hablan del curandero como “el abogado del
enfermo”, debido a esta funcién. He aqui, pues, el fendmeno de la transustanciacion al
que nos habiamos referido antes, pues el refeyore tiene la cualidad de absorber las
enfermedades y transmitirlas a quien se acerque. La informante comparé esta cualidad

con lo que para ellos suele ocurrir en la clinica rural.

Quizas este concepto contemporaneo de contaminacion provenga del antiguo
concepto del ixiptla (semejanza), que designaba a todas aquellas manifestaciones de la
divinidad que pudieran ser visibles; era el receptaculo del poder de la deidad misma. Un
ixiptla podia ser la estatua del dios, la divimdad que aparece en una vision, el sacerdote
que la representa vistiendo sus propios atuendos (recordemos cémo los emisarios de
Mohtecuzoma vistieron a Cortés con los atuendos de Quetzalcoatl) o la victima que se

convertia en el dios durante el nto de sacrificio.
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Ciclo lunar’

LUNA CRECIENTE LUNA MENGUANTE
Destruccion Renovacién
(muerte) (vida)

Ciclo purificador

TETEYOTES MALIGNOS TLAHTZOLQUETZIN
Destruccion Renovacién
(Decapitacion) (adoracion)

El esquema muestra que los nahuas de Yahualica explican los ritmos biocosmicos a
partir de un sistema simbolico de caracter lunar, asi como que tal concepcion se traduce

en practicas de purificacion respecto a los objetos simbolicos.

Gruzinski afirma que existe una segunda via para la interpretacion de los idolos
a las imagenes cristianas, que es la del sincretismo y el acomodo. Acompaiiando a la
conquista espiritual, las ambigiedades en la sustitucion y destruccion de los idolos
determinaron la mixtura cultural en ellos, pues durante afios idolos e imagenes cristianas

convivieron en altares de los acusados de idolatria. ..

“Los indios instalaron en medio de sus idolos las cruces y las virgenes que les habian
dado los espaifioles, jugando a la acumulacion, a la yuxtaposicion, y no a la sustitucion:
‘mas si ellos si tenian cien dioses querian tener ciento y uno y mas si mas les diesen’
(Mendieta, 1945)” (Gruzinski, ibid)

Los mismos espafioles, en un acto de libertad evangelizadora, confiaron a los sacerdotes
locales la libre adoracion de las imagenes cristianas y, por tanto, la libre interpretacion
acerca de sus atributos. No era dificil que de una mezcla de representaciones se pasara a
un entrecruzamiento de creencias. En realidad, los espafioles estaban mas ocupados en

saquear y pacificar el pais que en apagar los cultos clandestinos, limitandose sblo a

* Baez-Jorge, ibid.
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prohibir la celebracion publica del sacrificio humano.

De esta forma, la imagen idolo prehispanica, el ixiptla y el complejo
Tlahzolquetzin aparecen como los tres érdenes fundamentales actuales. El primero,
apropiado por el discurso cientifico de la arqueologia y que, al entrar en contacto con la
doxa, deviene simbolo contaminante. El ixiptla actia como el receptor modificado de

los complejos simbolicos.

Muy pronto, los idolos ocultos de Yahualica, los que sobrevivian en
clandestinidad, fueron localizados y sometidos a la destruccion por ser contaminantes,
por orden expresa de Carlos V. Como si se tratase de un remedo del génesis, opinaba
Motolinia, todas las cosas sobre la tierra poseian su réplica idolatrica en la religion

indigena; debia tratarse de una instigacion del demonio, una deformacion que urgia

destruir.

La weltanschauung indigena
IMPUROS PROPICIADORES TRANSUSTANCIADOS
Tlazolteotl Tapa del pozo Tlahzolquetzin
Tepeyolohtli Tapa del pozo
Anciano solar Tlatecme

Por otra parte, podriamos encontrar las raices del ocultamiento, desplazamiento,
demomnizacién y destruccion de los idolos-tetoyotes, on la misma orografia de Yahualica,
que con su apartada altitud se convirtié desde los primeros afios de la colonia en una
guarida de idolos de la regién (Azcué y Mancera, 1943), hasta donde los sefiores y
sacerdotes fueron a guarecer para ocultarlos a la vista de los hispanos y donde
celebraron todavia algunas ceremonias. De hecho, los dioses indigenas eran ocultados a

la vista de los simples mortales y reservados a los nobles; su presencia estaba investida
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por todo un halo de interdicciones y castigos a quien osara descorrer el velo que

prohibia verlos. Sélo ocasionalmente se permitia verlos.

El resultado de la participacion del concepto de impureza prehispanica y el del
evangelio cristiano, dieron lugar a representaciones de la ideologia materializada, es
decir los teteyotes tal como los conciben los campesinos, pero cuyo concepto choca con
la pretendida cientificidad del discurso del Museo Comunitario, que lo congela en
tiempo y espacio. Lo que aparenta ser tan so6lo un conjunto de casos de sincretismo, se
ve cuestionado con este enfrentamiento entre el discurso cosmogonico consuetudinario

y el discurso secular arqueologico.

Por otra parte, €l continuum del idolo-objeto de venta se pierde con el mestizaje,
pues la funcién evangelizadora de las imagenes religiosas se habia desplazado, ya desde
el virreinato, de las comunidades indigenas a las mestizas, convirtiendo a cada imagen
de evangelizadora a integradora. En una palabra, la imagen no hacia otra cosa sino ser el
depositario del mestizaje simbolico; los idolos de piedra y demés ixiptla no escaparon a

esta funcién, como lo muestra un episodio colonial narrado por Grusinzki:

“Un indio de la region de Pachuca vivia retirado con su familia en el fondo de un
vallecillo, donde habia prometido edificar una capilla. Pero su piedad no ecra mas que
una fachada que encubria practicas paganas. Un rayo estuvo un dia a punto de fulminar
a su hijo, y dejo en tierra un extrafio animal de piedra que el indio afiadié a los idolos
que poseia. Luego depositd el objeto cubierto de “flores y listones” a los pies de una
copia de la Virgen de Cosamaloapan, que por entonces circulaba por esas comarcas;
explicaba a los espafioles que se trataba de un exvoto, mientras que ensefiaba a los
indios que ese mismo objeto “era el Dios que les ayudaba y al que debian invocar’. Pero
la extrafia asiduidad de los indigenas en torno de la imagen desperto las sospechas de
los jesuitas y acabo por disipar ese ‘tejido de mentiras’. El doble juego del indio habia
consistido en acoplar los registros y los sobrenaturales, dando a esta piedra la naturaleza
de un exvoto que celebraba el milagro ocurrido a su hijo... mientras que €l veia ahi la
huella y la presencia de una fuerza pagana.”

El indigena no s6lo habia hecho un ejercicio de acoplamiento entre un ixiptla (una
“piedra de rayo”) y un exvoto cristiano. También habia adaptado ambos elementos,
simultineamente, a un contexto en donde concurrian dos cosmogonias distintas, sobre
un evento-causalidad (que era proteger a su hijo del mal del rayo), esto a reserva de que
existiera o no la presion catélica para usar fortuitamente el exvoto, pues es claro que
para ¢él la imagen-ixiptla tenia los mismos efectos que las deidades caseras antiguas. La

angustia jesuita radicaba en el desconocimiento del discurso sagrado por parte del
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ofrendante, primero, y en la especificidad del ritual del exvoto, que rebasaba con mucho

las practicas ortodoxas, para sumarlas a las heterodoxas, cada vez mas frecuentes.

Hoy dia las “Piedras de Rayo” se encuentran presentes entre el instrumental
médico de algunos curanderos de la Huasteca; son consideradas como provenientes del
cielo y por tanto con poderes sobrenaturales. En ocasiones son convertidas en amuletos
que protegen contra las enfermedades, peligros y enemigos visibles e invisibles. Por su
poder de fecundidad, podemos colocarlas en el mismo orden del falo engendrador que
se encontraba en el atrio de Yahualica: son aplicadas a las mujeres de edad con el fin de
que puedan engendrar y dar a luz sin problemas. Ese poder de fecundidad podia deberse
a que como proyectil que desciende del cielo, desgarra y abre la tierra, simbolizando el
acto de fertilizacion; los curanderos sostienen que las Piedras de Rayo son lanzadas por
el rayo durante las tempestades, si bien en ocasiones creen que son de cobre. También
son buenas para curar a los enfermos atacados por los “aires”. Otro uso consiste en
“cortar” la humedad en época de roza y quema de sus terrenos, puesto que si hay

demasiada humedad no enciende la yerba y arbustos cortados.

Tratandose de una estrategia de apropiacion, sus raices estaban en la forma en
que los antiguos nahuas hacian suyas las imagenes de otros pueblos, ya sea que les
hubieren precedido -como los habitantes de Tula y Teotihuacan- o a quienes habian
conquistado, como los huastecos y totonacos, de tal suerte que, para fines rituales,
hacian copias de ellas o modificaban el prototipo para sus propios fines. Tal
receptividad habria modelado la forma en que ellos ahora, en pleno siglo XVI, miraban
las imagenes de los conquistadores. De la misma manera, el indigena de nuestra historia
aplicaba a los exvotos que los jesuitas tomaron como cristianos, el principio de la
ubicuidad, pues como perteneciendo a esa 6rbita del pensamiento cosmogoénico nahua,
asignaba formas distintas a una misma divinidad, a la vez que podia venerar bajo la

misma forma a varias deidades.

Yahualica es muestra palpable de como la destruccion y sustitucion de imagenes
se cebo sobre piramides, bajorrelieves y esculturas liticas, dejando pasar por alto
aquellas figuras minusculas que de uso cotidiano estaban desde entonces en los rituales
caseros y en los lugares de poder de los curanderos. No es de extrafiar, pues, que los

rituales y los imaginarios populares de la prehispanidad permanecieran con todos sus
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utensilios, imagenes y creencias, sin escapar empero al cruce de cosmogonias.

Estas piezas guardan una paradoja: sus mismas huellas de destruccion
conforman su identidad, puesto que la accidn sobre ellas es el simbolo de la manera en
que se les concebia en una parte de su biografia; su restauracion significaria borrar las
huellas de su pasado, asi como relegarlas por su imperfeccion artistica equivaldria a

ignorar sus contenidos simboélicos y su valor historico.

La cosmogonia de los nahuas de Yahualica

La region de la Huasteca Hidalguense comprende un ambiente cultural mas
familianizado con la Huasteca Veracruzana que con la Sierra Alta o la Huasteca
Potosina. Los campesinos de Yahualica piensan que la humanidad vivié cinco épocas,
en cuya primera era los hombres hechos de barro perecieron devorados por las fieras; en
la segunda era, los hombres hechos de papel que se alimentaban de cortezas de arbol
fueron destruidos por un huracan; los hombres de la tercera generacion, hechos de
madera, acabaron su existencia a causa de incendios; en la cuarta era, los hombres que
habian sido hechos de camote fueron ahogados por inundaciones, y los de la quinta y
ultima generacion de hombres fue creada por una deidad dual, que hizo al hombre de

huesos ancestrales, masa de maiz, amaranto y frijol.

Fue en esta época que se ordend el cosmos: se dice que los dioses creadores
levantaron la tierra sobre cuatro postes en cada esquina; abajo esta el inframundo y
arriba el cielo. En el centro de la tierra se halla el cerro Poztectitla, en donde se dice que
se reunieron los dioses para crear a los hombres y repartirse las tareas entre las
divinidades (nétese la semejanza con el mito solar de la Piramide del Sol). Se dice que
en el Poztectitla se guardaban todos los bastimentos, de ahi que sea referencia obligada
en las ceremonias de los sitios de poder del Xolotépetl y fuente de poder sagrado. La
tierra (Tlaltepactli) ocupa la parte intermedia del plano universal, y se encuentra
limitada por los cuatro rumbos del cosmos: el Oeste (Inesca Tonaltih), el Este

(Thuehuetzia Tonaltih), el Oeste (Inesca Xopanatl) y el Sur (Micaohitli).

En la parte media entre el cielo y la tierra hay un arbol llamado Xochicuahuitl,
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que nace de un lago poblado de peces y plantas. Este arbol es sin duda la representacion
de la ceiba, que viene de la tradicion maya (recordemos la ascendencia maya de los
huastecos) y encuentra su simil en los flamboyanes, a los que se les atribuye poderes
propiciatorios, y en el mismo cerro Poztectitla, que es una fusion simboélica del cerro
primordial y el arbol cosmogénico. La idea del arbol como sostén del universo es tan
arraigado como antiguo en toda Mesoamérica. No hace mas de diez afios, en Huejutla se
dio inicio a la construccién de un edificio de apartamentos que inevitablemente
derribaria la ceiba que se encuentra en las inmediaciones del mercado indigena, lugar de
confluencia indigena e intercambios regionales centenarios. Los campesinos que
dependen de las transacciones en el antiguo tianguis de Huejutla, se apoderaron de la
construccion y demandaron al propietario respetar el arbol, y como resultado el
inmueble hubo de replantear su disefio para dejar al arbol intacto como actualmente

esta.

Los cerros conservan ademads, en la vieja ideologia religiosa huasteca, la
propiedad de las aguas revitalizadoras, y asi las comunidades de Pepeyocatitla,
Tlalchiyahualica y Los Naranjos celebran cada afios, en los meses de abril y mayo, la
Danza Chicomexoéchitl sélo cuando la sequia apremia; en esa ocasion, la danza se dirige
a pedir a los “santos que dan la lluvia” (los informantes citaron a San José, San Isidro y
San Juan) que haga llover y se ofrenda a los cerros llamados Pajpatlantepetl y

Tlacoyoncatepetl para que las milpas crezcan bien y con abundante cosecha.

Objeto mercancia

Del estatuto de objeto de apropiacion mixta, el objeto transita hacia el de mercancia.
Appadurai ve este transito como resultado de un estado de crisis en forma de penurias
econdmicas o la guerra y el saqueo, condicion ésta que se opone al estatuto de
mercancia y que constituye un desvio de su ruta. Para él, el robo es una forma de
desviacion de mercancias de sus rutas preestablecidas. Para el caso que aqui nos ocupa,
diremos que las rutas de desviacion sefialadas son el saqueo por el robo y la venta para
el mercado turistico y el coleccionista. La desviacion ha sido motivada por un deseo que

pertenece a una practica y clasificacion social de los objetos que gravitaban en la libre
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exegética; esta demanda crea al objeto mercancia y no es producto de un extrafio deseo

de poseer.

En la adquisiciéon del objeto para la musealizacién también se encuentra
implicito el fenomeno de la autenticidad, como busqueda motivada por un deseo de
apropiacion del otro, pero de aquélla sociedad a la cual se quiere igualar, en una suerte

de dependencia simbolica hacia la sociedad dominante.

La potencialidad del Estado parte de la afirmaciéon sobre la posesion de los
bienes patrimoniales. Por eso en toda sociedad existen cosas que son publicamente
protegidas contra la mercantilizacion. En las condiciones de sociedades locales en que
los objetos de apropiacion mixta devienen mercancia, toda vez que éstos no se
encontraban regulados por el Estado (o al menos no en el momento y lugar), la certeza
misma de adquirir una reliquia a 0jos vista, les imponia un costo de adquisicion, no
regulado por el mercado negro. Esta suerte de “tabulacion” incluia desde fragmentos de
figurillas humanas tipo Tlatilco o “caritas™ teotihuacanas que don Ramén Avila, del
Museo Comunitario de Zacuala, adquiria a los nifios a cambio de un refresco, uno o dos
pesos, hasta esculturas de piedra, reservadas a los fuerefios por cantidades que podrian ir
hasta los tres mil pesos. Este momento marca el final de la ruta de intercambio; es decir,
alcanza el tope de la llamada "mercantilizacion terminal", en que don Ramén compra
las piezas pero no puede revenderlas. Aunque esto es asi, es innegable que las piezas
patrimoniales siguen teniendo un valor de cambio, ain cuando sean extraidas de la

esfera del intercambio.

Dice Gruzinski:

"En 1539 y 1540 los indios, bajo la orden de entregar idolos a unos espafioles avidos de
oro y de piedras preciosas, se pusieron a fabricarlos 'para que dejaran de aflijirlos’."
(Gruzinski, 1bid)
De alguna manera apremiados por una demanda mercantil de objetos arqueoldgicos,
algunos campesinos de Yahualica también hicieron "idolos" falsos, pero para su venta
en la época de comercio de imagenes. Con la reproduccion de la imagen original o bien
la invencion de “patrimonio”, se le transforma, si bien la autenticidad y unicidad de la

obra cambia su sentido. Como constructo del tiempo, el objeto arqueolégico adquiere su
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valor de legitimidad hasta la época contemporinea, no antes, y en su inercia, la
legitimidad de las piezas asi como su reproduccion es el cumplimiento del anhelo de las
comunidades rurales por acercarse a las élites, y de conservar en su seno las piezas

secuestradas en los museos nacionales.

El transito del objeto a este momento opera como su entrada a un ambito en que,
como mercancia, pasa de objeto que no sirve para nada a ser un objeto funcional (v.
Baudriliard, 1995) una vez que ha sido autentificado; también constituye un momento
en que cruza la frontera social, para ser apropiado por las clases altas, extrayéndolas de
lo marginal e incorporandolas a lo cultural de su mirada. En contra de lo que pudiera
pensarse, el objeto no solo es valorado en su discurso histérico para musealizarlo y
justificarlo en un proyecto modemizador nacionalista, pues este mismo valor simbolico
conferido es el que le da un valor mercantil, el valor de autenticidad que precisa como
valor de cambio. La misma existencia del Museo Comunitario puede influir en el
sistema de un mercado, de hecho abrirlo; sin embargo, como cualquier mercado, el
museo es usado como un mostrador para explotar y estimular el consumo. La didactica

del museo informa al consumidor acerca de lo que es 0 no es considerado auténtico.

Este valor -que le es dado externamente- también le es otorgado ajeno a su
contexto y espacialidad-temporal en que "vivid". Esto es, se le valora comercialmente
por su apego a sus elementos simbolicos (en esto radica su valor de autenticidad), pero
su significado depende de este medio mercantil en que esta, y no de su sino original. En
este sentido, toda pieza adquirida por un comprador no es valorada como un "ixiptla" ni
tendra por ello un uso practico-propiciatorio ritualistico, pues su valor depende del

acervo ideoldgico del comprador y su contexto.

Es una fetichizacién del objeto, referido a su caracter de intocable y a 1 tabu de
ser objeto extraordinario y por ello ha sido retirado del consumo social: es la
“sustraccion conspicua de los bienes prestigiosos” o “sustraccion fetichista de los
objetos de circulacion social”, que comprende una accién conservacionista y
preservadora del bien inalienable como un fin para si mismo, al perderse de vista el

beneficiario de la accion preservadora (Machuca, 1998).
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$94,280.00 dolares por 14 manzanas

Aunque la comercializacion de las obras de arte es tan antigua como el pairimonio
cultural, el auge del comercio del arte en nuestra época comenzé en 1952, con la subasta
de la coleccion de Gabriel Cognacq, en donde se establecieron precios sin precedentes
por pinturas impresionistas y posimpresionistas. Poco tiempo después, en 1961, un
Rembrandt (Aristoteles contemplando el busto de Homero) romperia todos los records
de venta por una obra de arte, al ser vendido en 2.3 millones de do6lares en una subasta
en la galeria Parke-Bemet. Con este hecho, el trafico y saqueo de reliquias
patrimoniales se intensificaria en los Gltimos tiempos, lo cual no significa que ello seria
el detonante, sino el aceleramiento de la circulacidon y su entrada en una nueva etapa de
esta circulacion, efecto que prohijaria afios mas tarde otro: el de las asociaciones civiles

en pro de la compilacion y salvaguarda del patrimonio cultural.

Una de las consecuencias mas desastrosas del saqueo a zonas arqueoldgicas, esta
no tanto en la informacién que se pierde como en el despojo de la pieza de su contexto;
al extraerla de su sitio, la pieza saqueada se convierte en un huérfano sin antecedentes, y
su misma autenticidad esta sujeta a discusion. De hecho, los compradores del mercado
popular de piezas precolombinas deben optar entre una abundante oferta de
falsificaciones, debido a que la mayor parte de las piezas provienen de excavaciones

ilicitas, de las cuales hay antecedentes muy vagos.

Cito las palabras de Ben DuBose, propietario de una galeria de arte

precolombino en los EU:

“Esa gente necesita pan. Tienen mucho sexo y mucha gente que alimentar... tienen mas
de este material que el que les es posible manejar. He visto muchos pueblos mexicanos
con grandes museos y gente hambrienta... toda nacion del mundo es culpable de tomar
tesoros de otros paises... ;jpor qué debemos empezar nosotros a devolverlos? ;por qué
deben ser diferentes los Estados Unidos?” (1968) (en: Meyer, 1990)

La insensatez aparte, las palabras de un saqueador autorizado reflejan un menosprecio
colectivo en los traficantes de piezas que, indudablemente, se apoyan en argumentos
tales como el antecedente para emprender aventuras de agandalle patrimonial. El

choque frontal de esta vision con los museos comunitarios en los ochenta no fue capaz
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de terminar, sin embargo, con la circulaciéon comercial.

~;Qué importa? Mientras no se quebranten leyes de los Estados Unidos, esta bien.
Después de todo, esos objetos no son apreciados en esos paises. Se les trae aqui y se les
da un hogar. Ahora los puede ver gente culta.” (Lowell Collins, en: Meyer, ibid)

Pese a ello, en buena medida los museos comunitarios no sélo han sido capaces de
rescatar algunas buenas piezas del latrocinio, sino que han creado alguna conciencia en

la poblacion.

Con todo, esto sigue aun a contracorriente, sobre todo debido a otro pilar del
saqueo, el que se encuentra en el etnocentrismo cientifico de algunas universidades

estadunidenses:

“Creo que este pais mas que cualquier otro tiene una reivindicacion especial sobre las
artes de toda la humanidad... las instituciones estadunidenses han pagado por los objetos
que han adquirido (Iéase ‘robado’) y no so6lo lo han hecho con dinero, sino que hemos
pagado la deuda mediante contribuciones académicas... la mayoria de las
investigaciones sobre arte precolombino han sido hechas por investigadores
estadunidenses. Por eso creo que hemos pagado por lo que tenemos.” (en: Karl Meyer,
ibid)

Pero ha sido precisamente este conocimiento cientifico con fines comerciales el que ha

sustentado este trafico pues al autenticar una pieza, el investigador es convertido en

complice. Su opinion puede determinar el valor de mercado de la pieza.

Karl Meyer compara la efectividad de la Ley General de Bienes Nacionales de la
Constitucién Mexicana con la prohibicion de bebidas alcohoélicas en Estados Unidos; en
efecto, la medida tomada por la UNESCO que prohibe el comercio de arte
contrabandeado y la ley que convierte en delito el llevar a EU esculturas precolombinas

violando las leyes de otro pais, solo ha reducido el saqueo de los sitios.

La paradoja del patrimonio es que comienza con un acto de latrocinio y concluye
con otro semejante. De acuerdo con Platon, Prometeo, hijo de titanes, habia robado el
don de crear, para otorgarselo a los hombres que debian ser capaces de salvarse por si
mismos. Del don de prometeo, el hombre entonces particip6 de las caracteristicas de los

dioses.
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A las leyes mexicanas que penalizan el saqueo, y a las norteamericanas que
castigan el ingreso de aquellas piezas claramente robadas, podria agregarse una
prohibicion semejante a la aplicada a los tombaroli en Italia desde la €poca del
emperador Vespasiano, a quienes, al menos en teoria, se les exige vender la pieza al

Estado.

Por fin, el antagonismo entre coleccionismo y nacionalismo, sugerido por
Mever, ha sido roto por el Museo Comunitario, pues lo mismo que el nacionalista ve
como intocable y publico, el coleccionista lo ve como transportable y privado. El
coleccionista se ve como el salvador del patrimonio de la humanidad, sin cuyo auxilio
éste pereceria irremediablemente, y por tanto es capaz de coleccionar practicamente

cualquier cosa.

La compulsion patrimonialista es la del coleccionista privado y del museo
comunitario a un tiempo. El coleccionista tiene cuatro motivos subyacentes, segin

Henri Coder:

La necesidad de poseer;

La necesidad de una actividad espontanea;
El impulso de progresar personalmente, y
La tendencia de clasificar las cosas

L=

Pero otra explicacion mas radical, la de una discipula de Freud, Marie Bonaparte,
explicaba el coleccionismo como un complejo erdtico anal. Esta explicacion se reducia
sin duda a casos como el presentado por los hermanos Homer y Langley Collyer, hijos
de un famoso médico de Nueva York, que vivian en una ruinosa casa de tres pisos de la
Quinta Avemida y cuyas ventanas habian sido selladas con maderos por los propios
Collyer. En 1947, la policia fue informada de un hedor de muerte que despedia el
inmueble y, al derribar la puerta del frente, encontraron una s6lida masa de periddicos y

basura, por lo que se ven obligados a subir hasta una de las ventanas del segundo piso.

“En una oquedad similar a una cueva, entre el monton de cosas, encontraron muerto a
Homer, desnudo excepto por una bata, con su largo cabello blanco que le llegaba hasta
los hombros... la policia penetr6 a los cuartos llenos de objetos, que incluian miles de
libros, montones de periddicos, fotografias obscenas, un Ford modelo T desarmado, 14
pianos, incontables juguetes de nifios y los restos de todo lo demas que los Collyer
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hubieron comprado alguna vez. Finalmente encontraron a Langley... habia sido
aplastado por un montén de periodicos, atrapado aparentemente e¢n una de las trampas
de ladrones que los hermanos idearon para proteger su invaluable coleccion.” (Meyer,
1990)

En la historia de la compulsion patrimonialista figura antes la ficcion de Gogol, quien
en Las almas muertas describe a Plyushkin, casateniente y avido acumulador de
cualquier cosa: pedazos de alambre, plumas de pajaros, pedazos de papel, billetes viejos
y sellos de cera. Al final, en medio de su abundante coleccién de lo inocuo, Plyushkin

se convierte en una suerte de “agujero absorbente en la humanidad™.

El antepasado del museo es el gabinete de curiosidades del coleccionista. Meyer
con esto asevera que los museos no serian posibles sin un instinto cuyas raices son
oscuras, pero cuyos resultados son benignos, en un sentido en que la cultura crea
colecciones y las colecciones crean cultura. Para él, es la coleccion la materialidad del
imaginario del coleccionista, el pequefio reino de la avaricia privada que deviene

beneficio publico.

Bienes inalienables

En el momento de la insercion del Museo a la comunidad, ocurre la emergencia de una
frontera justo en la intersecciéon de culturas. Se trata de una frontera no reconocida e
informal que genera la experiencia unica del museo. En este momento, la prohibicion de
la venta de los objetos se vuelve cultural y es sostenida colectivamente. Esto es, son
bienes que pasan a integrarse al inventario simbolico de la sociedad local, en ese mismo
momento que Appadurai llama "singularizacién de los objetos", cuando las reglas de
intercambio y adopcion de los bienes patrimoniales son relajadas y se abre a las
interpretaciones individuales y a los sistemas idiosincrasicos de valores. El Museo
Comunitario tiene criterios de seleccion del patrimonio en funcién de su memoria
historica, asi que no hay una uniformidad en todos ellos, sino una relatividad de

biografias patrimoniales.

Baez-Jorge opina en el sentido de que los bienes inalienables (que él llama
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tradicionales) son expresiones discordantes en tiempo y espacio para individuos que
estan en la ruta de la modemidad, pero que cuando estos objetos mantienen
concordancia externa con los patrimonios de otras sociedades, trazan una linea de
continuidad que define el caracter dinamico de la tradicion frente a la fuerza social que
caracteriza la modernidad, definida en términos de ruptura Una vez que forman parte
del patrimonio, los objetos inalienables adquieren carta de naturalizacion y el proceso

de seleccion e interpretacion queda oculto (Rosas Mantecon, 1998).

"Antes, la cultura profesional sostenia que el valor de estos objetos era sentimental o
cientifico; ahora, el valor sentimental es una cuestion de eleccion individual... Al mismo
tiempo, han surgido los puritanos, quienes hablan de la inmoralidad implicita en
cualquier tipo de circulacion de estos objetos, y exigen su completa singularizacion y
sacralizacion dentro de los estrechos limites de la sociedad donde fueron creados.”
(Appadurai, 1991; p.107)

En una palabra, diria Appadurai, es la emergencia de las definiciones individuales y de
grupos pequefios. La singularizacion que corresponde a los procesos de apropiacion de
lo simbolico es de tipo colectiva -pero reducida al interior de grupos pequefios y redes
sociales-, cuando lo carente de valor se traslada a lo singular costoso y luego a su
sacralizacion cultural como simbolo de identidad. Puesto que la afirmacion de identidad
supone remontar en el tiempo a los origenes de los simbolos que la sustentan, es claro
que hay un divorcio entre significado de esos simbolos a los que llamamos historicos vy
el discurrir de la experiencia actual. Esto es, se olvida que el significado de la
experiencia se atribuye en el presente, de tal suerte que los simbolos datados y
significados en el pasado carecen de pertinencia en el presente. De singularizacion en
singularizacion, la biografia de estos objetos no es sino la historia de sus diversas
singularizaciones, hechas merced a las clasificaciones y reclasificaciones, cuyas

categorias son determinantes dependiendo del contexto.

Esta singularizacion proviene de una "busqueda de su centro” por parte de las
comunidades con museo (Barrera B., 1993), en cuya tarea los objetos inalienables
cumplen la funcién central, a manera de objetos simbolicos de deseo en los que se
depositan los anhelos populares. En los museos comunitarios se lleva a cabo una
refuncionalizacion de todo aquello que de ordinario se guardaba en el pueblo; aquellos

objetos que ya poseian cierto valor simbolico y que, con su incorporacién como bienes
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inalienables al museo, son sacralizados y ritualizados en razén de haber ingresado a su
"Templo de autenticidad”. Tal ritualizacion, como lo ven Bourdieu y Garcia Canclini,
asegura la reproduccion comunitaria, no a manera de "reaccion conservadora y
autoritaria del orden viejo” para preservar lo que se considera en peligro de extincion,

sino para controlar socialmente el cambio.

Como mercancia, el objeto arqueologico tiene valor de uso y puede
intercambiarse por una contraparte. Mercantilizado, el objeto arqueoldgico solo deviene
patrimonio inalienable al transitar de un escenario social determinado hacia una
singularidad creciente; su desmercantilizacion tiene que ver mas con su entrada a un
ambito en que se vuelve una entidad culturalmente construida, cargada de significados,
clasificada y reclasificada de acuerdo con las categorias culturalmente constituidas del

Museo Comunitario construido asi en la comunidad.

Pero ;cOmo opera este transito del objeto alienable al bien inalienable en el
contexto de la construccion de los museos comunitarios? Como objetos mercantilizados,
las piezas arqueoldgicas no se encuentran en una estado total o final, sino en proceso de
gestacion, se encuentran integradas al mundo de lo comun. Por ser una moneda
corriente en la circulaciéon de objetos en su localidad, el objeto arqueoldgico que es
vendido al turista o al saqueador cambia de estatus facilmente ante la disyuntiva que se
le presenta; la institucion casi omnipresente que protege publicamente al objeto
inalienable contra la mercantilizacion estd ahi como espada de Damocles para castigar
el saqueo y venta de piezas. La préctica del saqueo ocurre porque hay una comunidad
dispuesta a vender piezas arqueologicas, pero la presencia del Museo Comunitario como
representante del Estado que protege al patrimonio cultural puede inhibir esas practicas,
aunque también puede ser el casus beli entre grupos sociales tradicionalmente
enfrentados, como es el caso de Tlalancaleca. Lejos aun de constituirse en un sistema de
prohibiciones culturales sostenidas colectivamente, las practicas del rescate patrimonial
de los museos comunitarios se inscriben dentro de las prohibiciones instrumentadas por
el Estado y que forman parte del “inventario simbdlico de la sociedad”. Pero no es sino
hasta que el nicho de la autoafirmacion simboélica del poder singulariza al objeto
arqueologico, que la formula combinada del poder Federal y local expanden el alcance
visible del poder local al proyectarlo en los objetos arqueoldgicos del Museo

Comunitario.
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Paradoja del objeto inalienable: para ser colectivo, un objeto mercantil debe ser
extraido primero de la esfera de intercambio, donde ya es colectivo. Al ser desactivado
como mercancia, se le expone a otro tipo de singularizaciéon, motivada por las
redefiniciones individuales que se oponen a las definiciones colectivas v, al llegar asi a
su mercantilizacion terminal, ingresan a esferas definitorias cuya ductibilidad simbdlica
v caracter abierto le permite adaptase a los intereses de los actores que la componen. La
singularizacion privada del objeto arqueoldgico tiene un caracter informal en el proceso
de apropiacion del Museo Comunitario; como singularizaciéon privada en este contexto,
es la compulsion patrimonialista o coleccionismo cuyo anhelo de singularizacion es
satisfecho individualmente mediante esta apropiacion privada que esta basada en la
antigiedad del objeto y en los imaginarios que circulan en torno de él. Pero de la
singularizacion privada a la colectiva aun mediara el paso del tiempo y los procesos que
se desarrollan con el trabajo del cuasigrupo -el patronato- y sus redes sociales. La etapa
de la singularizacion colectiva de los objetos del museo esta marcada por el sello de la
aprobacion social conjunta y porque asume la responsabilidad del caracter sacro-cultural
del objeto, el del discurso mitico del objeto que se encontraba gravitando en los
imaginarios populares. El INAH como institucion publica de singularizacion se presenta
en el proceso como la instancia que legitima el poder y la identidad de esta
singularizacion que comienza en privada y madura en publica. Asi, la esfera de
intercambio del objeto arqueologico se ve cerrada ante la irrupcion de la institucion
singularizadora, la singularizacién individual, pero no cancelada. Ahora su esfera de
accion se vera acotada por la accion del Museo Comunitario y sus personeros. La
disputa simbolica por el patrimonio se ofrece ahora a los individuos en la forma de una

disyuntiva: vender las piezas o integrarlas al acervo simbdlico de la comunidad.

En breve, la categoria del objeto arqueoldgico se ve modificada con la
modificacion de su contexto; la singularizacion que se le ha impreso al reclasificarlo
obedece a la construccion de espacios simboélicos para su comprension en la sociedad
que, al ingresar elementos institucionales que le dan lugar, construye también objetos al

igual que construye individuos.

La accién del INAH aparte, la aparicion de los museos comunitarios en diversas

entidades del pais, bien podria resumirse como una expansion de la musealizacion,
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entendida como la accion de los sujetos de revalorar en tiempo y espacio objetos que,
por virtud de este proceso en si, adquieren el valor de inalienables. La musealizacion de
los objetos inalienables por las poblaciones autovaloradas histéricamente, ocurre cuando
adquieren conciencia del tiempo y su transcurso. Esos objetos inalienables son asi
transformados en testimonio del transcurso del tiempo humano y de los acontecimientos

en que los objetos han intervenido.

La sintaxis y retorica contenida en los objetos conducen a objetivos sociales, a
las aspiraciones de los actores, a las reasignaciones, movilidad y clasificaciones
sociales. El objeto no puede entonces escapar a la clase social que lo usa y el sentido
que tiene en ese contexto. Propongo que el discurso €tnico de los museos comunitarios
va en el sentido de totalizar y reunificar una conciencia de identidad étnica perdida

desde los inicios de la colonia.

Como mercancia, el objeto arqueologico tiene valor de uso y puede
intercambiarse por una contraparte. Mercantilizado, el objeto arqueologico solo deviene
patrimonio inalienable al transitar de un escenario social determinado hacia una
singularidad creciente; su desmercantilizacion tiene que ver mas con su entrada a un
ambito en que se vuelve una entidad culturalmente construida, cargada de significados,
clasificada y reclasificada de acuerdo con las categorias culturalmente constituidas del

Museo Comunitario construido asi en la comunidad.

Como “estructura secundaria” (Goffman, 1974), el museo se sitia alrededor de
los artefactos materiales para transformar su uso y significado original; la funcion
primaria de los artefactos es reemplazada. La cultura material es transformada a través

de la estetizacion de los objetos exhibidos y la poética del espacio museal.

La seleccion de objetos patrimoniales para unificar a una comunidad es también
una accion politica. Emulando a los grandes museos nacionales de América Latina, los
museos comunitarios crean un discurso integrador de su identidad local, a diferencia de
los museos europeos, de contemido tematico y nunca integracionista. Los museos
comunitarios han creado asi su discurso como un acto social, fundado en categorias
locucionarias (pues tienen una audiencia) y perlocutorias (la que le permite tratar de

convencer o persuadir para que se haga algo). Los objetos patrimoniales son el centro
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sobre el que gravitan los discursos reivindicatorios del museo comunitario. La
caracteristica de ellos que nos interesa resaltar es su disputabilidad entre los discursos
que se encuentran gravitando libremente en su derredor (su cosmogonia), el discurso
politico y el discurso cientifico que pretende apropiarselo. En la comunidad poblana de
San Matias Tlalancaleca, las piezas arqueologicas de un sitio preteotithuacano son un
caso extremo de disputa en estos aspectos: una colosal tinaja de piedra que ha "vivido"
una ajetreada "biografia”, primero como objeto para el uso ritual propiciatorio en la
prehispanidad; luego, objeto de disputa entre comunidades vecinas, al grado que los
miembros de una de ellas la rompié con un martillo de golpe, en desagravio porque no
pudieron trasladarla hasta su plaza central y, finalmente, devenir objeto museal

inalienable de San Matias, que si pudo trasladarla hasta su plaza.

El momento de la conversion de los bienes inalienables es similar a lo que
ocurre con la apropiacion de los bienes simbolicos sagrados durante la colonia. En esta
época, los objetos ajenos, hechos por el otro, adquieren significado cuando entran a
formar parte del universo material de los indigenas. Para que entraran a formar parte de
este bagaje, hubieron de transcurrir 300 afios de mestizaje cultural, durante los cuales
les fue otorgado un significado diferente al cual tenian en su ambiente original, en el
contexto significativo de su cultura de origen; ello tenia que ser asi para el efecto de que
estos objetos embonaran con el sistema de significados del México antiguo, para lo cual

hubieron de ser reinterpretados.

De la misma forma, los bienes que entran a la calidad de inalienables en las
comunidades que asi los apropian, son facilmente asimilables como tal debido a su
arraigo en la memoria y los significados, en la propia vision del mundo. Por su
capacidad de almacenar significados, los bienes arqueoldgicos que las comunidades
consideran inalienables adquieren la cualidad de palimpsestos, en donde los simbolos y
las narrativas se van superponiendo en los sucesivos contextos rituales; sus
transformaciones estan determinadas no s6lo por las vivencias colectivas, sino quiza por

los niveles de aculturacion e involucramiento de la comunidad en la modemidad.

Si el Museo Comunitario es un media, y los media son, como dice McLuhan,
extensiones de nuestros sentidos y nuestras funciones, entonces el museo extiende a la

cultura, pues modifica y perturba las relaciones de los actores sociales con el mundo
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circundante.

Esto es asi sobre todo en cuanto al papel que juega en la transiciéon que McLuhan
describe como de una cultura caliente a una cultura fria. La vida urbana es caliente y la
vida rustica fria; tal transicién ocurre, porque hay una mutacion de los media. Su
corolario es la participacion del individuo y un nuevo tipo de sociedad que tiene mas

que ver con la vida tribal de las culturas frias.

Y puesto que en toda cultura hay una relacion inversa entre saber y afectividad
(relacionada ésta con lo colectivo), si el saber es mas codificado y socializado, la
experiencia afectiva tiende a individualizarse en mayor medida. Toda modificacion de
la estructura perceptiva (intelecto-afecto), implica una nueva estructuracion del sistema

cultural en su conjunto.

La perspectiva semidtica ve en los codigos estéticos representaciones
imaginarias que adquieren valor de signos como un doble del mundo creado, vale decir,
es analogo de lo surreal, invisible e inefable; son expresiones de una realidad que los
signos técnicos no han sido capaces de expresar. El problema es que la semidtica niega
a las culturas populares las cualidades del codigo estético, esto es, la imposibilidad de
imaginar y representar un objeto simbolicamente con todos sus atributos polisémicos.
Pero es el modelo de la semidtica la que sirve para identificar de qué manera el saber se
compone de dos sistemas relacionados, el epistemologico (significado) y el semioldgico

(significante) y para establecer el tipo de relaciones que guardan esos sistemas.

De hecho, la semittica ha descubierto una atinada relaciéon del conocimiento
tradicional con sistemas epistemologicos reales y concretos. Si llevamos este esquema a
lo que nos ocupa, traigamos a colacion, verbi gracia, el caso de la informante de
Yahualica que asimilaba las propiedades de los teteyotes con los virus que pueden
adquirirse dentro de la clinica rural, o bien cémo el alma y sus funciones son asimiladas
al cuerpo. El objeto, el ixiptla, se convierte en un codigo, en una asimilacion de lo
desconocido por lo conocido. Tal es el caso de la astrologia, que postula que las
relaciones humanas son homoélogas a las observadas entre los astros. Es, en otros
términos, un sistema de transcodificacién que significa una experiencia por medio de

los signos de otra experiencia que le impone asi su estructura.
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El dilema de los bienes inalienables de Yahualica y Zacuala es el lugar que
ocupan en el sistema de objetos funcionales de su cultura; se encuentran en duelo de
objetos y duelo de conciencias, en que acusan una falta y un intento de remediar esta
falta mediante regresion. Su ingreso al ambito del Museo Comunitario ha creado la
dimension de la anacronia, en una civilizacion en la que sincronia y diacronia organizan
un control sistematico y exclusivo de lo real. La dimensiéon anacronica seria el
testimonio de un fracaso relativo del sistema, pero su funcién regresiva encuentra
refugio en el sistema, gracias al cual funciona, aunque esta funciéon depende mas de su

significado: su funcioén es significar.

La compulsion patrimonialista

De los siete a los 12 afios de edad, un individuo esta en la fase activa del coleccionismo;
luego, en la pubertad, tal aficion tiende a desaparecer para resurgir casi de inmediato,
después de los 40, que es cuando el hombre se deja arrastrar por esta pasién. Segun este
punto de vista, la compulsién coleccionista estaria asociada a los momentos de la
circunstancia sexo-hormonal; la coleccion seria una compensacion en las fases criticas
de la evolucion sexual y constituiria una regresion hacia la etapa anal, que se traduce en
conducta de acumulacion, de retencién regresiva. Pero la conducta coleccionista no es
un tipo de practica sexual, aunque en cuanto a intensidad y cumplimiento de la

satisfaccion es una auténtica fuente de placer.

El bien inalienable no se agota de esta manera en el placer, sino que constituye
la continuidad de la vida; la coleccion resuelve la angustia de la muerte, de ahi que
represente la detencion del tiempo. Es, ademés, la prevenciéon de la angustia de
castracion, mediante una castracién simbolica que es el encierro, el aislamiento el
mundo. (Baudrillard, ibid)

La raiz de la compulsion patrimonialista se encuentra en el sentido que el sujeto
da al objeto como parte de un sistema marginal, al integrarlo en un conjunto de
semejantes como coleccion. Asi, al adquirir bienes inalienables, no es la posesion de un

utensilio, que remite al mundo ordinario, sino que se estd adquiriendo un objeto

203



abstraido de su funcién y vuelto relativo al sujeto. Al imaginario de si mismo. El
sistema se constituye en tanto el sujeto trata de reconstituir un mundo, una totalidad

privada

Si la funcion de todo objeto es la de ser utilizado y la de ser poseido, la de esta
ultima funcioén tiene una funcién secundaria y particular: la de servir a los intereses del
poder y la identidad. El objeto inalienable como objeto puro y abstraido de uso y
funcidn, cobra un estatus estrictamente subjetivo al ser objeto de coleccion: “Cuando el
objeto ya no es especificado por su funcion, es calificado por el sujeto.” (Baudrillard,

op. Cit.)

El Museo Comunitario en un ambiente de la conciencia local, actiia como una
organizacion compleja de los objetos que remite los unos a los otros, haciendo de cada
objeto una abstraccion tal que puede ser recuperado por el sujeto. Gracias a la
disposicion estructurada de una coleccion, la prosa cotidiana de los objetos se vuelve
poesia por antonomasia. Bachelard sefiala una de las funciones poéticas del museo: el

poder evocativo que le otorga el espacio.

Las piezas de Tlalancaleca

Hacia la época del preclasico (800-300 A.C.), probablemente abundaron en el Altiplano
Central los rituales consagrados a las deidades del agua y a su propiciamiento. También
es probable que estos ritos se ejecutaran con imagenes e instrumentos que asociaran una
conexion entre los humanos y los elementos, pues los lugares en que se hallaban estos
intermediartos eran villas, poblados y aldeas situados en las cimas de lomas y cerros por
lo general junto a rios y manantiales de aguas permanentes. Uno de estos instrumentos
rituales se encuenira actualmente junto al Museo Comumnitario de San Matias
Tlalancaleca, transportado ahi por los propios pobladores. Se trata de una tinaja de
piedra que los arquedlogos estudiosos de la region poblano-tlaxcalteca han dado en
Hlamar también "sarcofago”; esta trabajada en un solo bloque y mide 2.65 m de largo por
2 de ancho v 1.27 de alto. Otras tinas semejantes han sido halladas en Cantona y
Xochitecatl, donde los arquedlogos han inferido que el agua seria un elemento central

en la vida y las ceremonias de éstas ciudades antiguas y de La pedrera, sitio del que fue
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extraida la tinaja. Mientras estuvo en ese lugar, pertenecia a un conjunto de
monumentos liticos que contaban con més raigambre en la tradicion oral de la region,
razon por la cual se encontraba en el centro de una disputa intercomunidades, pues ésta
y las otras piezas poseen los simbolos para el desciframiento de la historia de una region

que comprende a todas las poblaciones.

Otra parte de este sistema de objetos sagrados se encuentra al pie de lo que fue
un antiguo manantial. El arquedlogo Garcia Cook lo bautizo con el nombre de Estela 7
o Piedra del Ameyal, un monolito de piedra de 2.70 X 1.30 X 0.60 m (Garcia Cokk,
1973) que pertenecia al sistema de simbolos y rituales que propiciaban la lluvia. Es de
forma ovoidal y, segin Carmen Aguilera, podria tratarse de una de las primeras
manifestaciones del dios Tlaloc en Mesoamérica; tiene grabado a un personaje central
con orejeras circulares, nariz y cejas redondas y boca rectangular que muestra ocho
dientes; tiene en su pecho dos craneos de perfil y opuestos por el occipital. Tiene los
brazos abiertos y caidos hacia los lados del cuerpo y porta cintur6én y taparrabo. En
brazos y piernas existen circulos que podrian ser las manchas del jaguar, piedras
preciosas o agua. Lleva un tocado en la cabeza elaborado a base de puntos y lineas
verticales. Las otras caras estan representadas por 16 craneos. Todo ello sugiere la
posibilidad de que este conjunto de personajes sean los Tzitzimime, deidades
conectadas con el inframundo, en representacion de Tezcatlipoca o

Tlahuizacalpantecuhtli. (Carmen Aguilera, 1974)

La relacion de un Tzitzimitl con el agua estaba en su nexo con el mundo
subterraneo, pues cuando cada uno de ellos se precipitaba a la tierra o al inframundo,

acarreaban con ellos las lluvias.

La relacion de la adoracion del agua en los manantiales con los cultos
contemporaneos de curacion que en la actualidad se llevan a cabo en la piedra, esta

fundamentada en el capitulo XX de Sahagun:

"Tenian también imaginacién que ciertas enfermedades, los cuales parecen que son
enfermedades de frio, procedian de los montes, o que aquellos montes tenian poder para
sanallas... Aquellos a quienes estas enfermedades acontecian, hacian voto de hacer las
imagenes destos dioses... Después de hechas estas imagenes ofrecianles papel de lo que
ellos hacian, y era que un pliego de papel le echaban muchas gotas de la goma que se
llama ulli, derretido... También ponian estos mismos papeles goteados con ulli y
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colgados de unos cordeles delante de las mismas imagenes... Ofrecianles asi mismo a
estas imagenes vino o uctli o pulcre, que cs ¢l vino de la tierra... Todas estas cosas
dichas hacian los satrapas... " (Sahagun, 1988)

En efecto, la Piedra del ameyal funciona como piedra propiciatoria para los curanderos
que acuden a ella a efectuar limpias. Timoteo Hemandez, vecino de San Matias
Tlalancaleca, "tiempero" y curandero, hace su trabajo con hierbas curativas, incienso,
veladoras y huevos. El se queja de quienes usan la piedra para realizar ritos de magia

negra.

Este curandero llama a la piedra también "piedra del tiempo" y "piedra del
agua". Afirma que fueron sus padres (tiemperos ambos) quienes le ensefiaron el oficio
de tiempero, asi como a interpretar sus propios suefios, uno de tantos capitales
simbolicos que lo consagran como curandero tiempero. Don Timoteo acude por dos
razones a la piedra: la primera, a peticion expresa de quien desea curarse; en este caso,
acudira acompafiado por el enfermo y sus parientes, quienes se encargaran de llevar una
ofrenda consistente en tamales, cerveza, frutas, cigarros, etc. Alimento que no es parala
piedra, o no sélo para ella, sino también para la tierra y sus fuerzas naturales; la Piedra
del Ameyal es solo el receptor de las ofrendas y peticiones, el intermediario del
intermediario (el curandero) que conoce las técnicas para comunicar a los mortales con
los elementos. La ofrenda es colocada al pie de la piedra; el enfermo y sus parientes (u
acompaiiantes) son hincados frente a ella mientras don Timoteo acompafia la

purificacion con copal, con un rezo.

"Ave Maria Santisima

alabado sea el Espiritu Santo,

San Miguel, San José, el Nifio Jesus,
v todos los santos del cielo.

"Te pedimos la vida
nuestro sefior

te pedimos ¢l agua.

te pedimos salud.

te pedimos buena vida
para Jorge Hernandez.

"...es una enorme tina de bafio bien pulida... en la que se supone se bafiaba ¢l jefe o
sacerdote...(los ultimos moradores de La pedrera) conquistados por los espafioles
designaron a su asiento Tlalancalco por haber hecho sus casas bajo tierra y asi librarse
de los espaiioles..." (Higinio Varillas, "Fundacion de Tlalancaleca", en: El Sol de
Puebla, 1972)
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El traslado del centro de identidad v el cosmogonico de los pueblos circundantes a La
Pedrera, provoca en 1974 la primera reaccion destinada a "devolver" el centro
cosmogonico al centro politico, lo que también puede ser interpretado como una
secularizacion del objeto in situ, vale decir, desligado de su ambiente cultural milenario
para trasladarlo a su ambiente cultural moderno. Ese afio, ejidatarios del pueblo de San
Rafael, vecinos limitrofes con los de San Matias Tlalancaleca, deciden reubicar la tinaja
desde el sitio de La Pedrera al centro politico de su comunidad, para lo cual llevan una
gria a fin de mover la tinaja, aunque su formidable tonelaje hace abortar la misién. La
tina luce en su interior canales como resultado de la accion del taladro de una
motocompresora, hechos segin los de San Matias “en desquite”. Otra version afirma
que fue rota en su tercera parte con un martillo de golpe, en un arranque por buscar si
contenia algin tesoro. En la segunda mitad de ese mismo afio, los ejidatarios de
Tlalancaleca se anotan el triunfo sobre sus vecinos de San Rafael, cuando consiguen
montar la tinaja sobre un torton y llevarla a la plaza del pueblo. La pieza fue recibida
con jubilo por el pueblo y, como simbolo de victoria, colocada en un terreno adyacente

a laiglesia.

En el fondo mas profundo de su identidad, los de San Matias estaban imitando
otro acto de refundacion, reapropiacidn y enajenacion del patrimonio, este a nivel
nacional, que para entonces ya era un mito de origen, cuando el gobierno mexicano
decidi6 trasladar en 1965 el colosal monolito popularmente conocido como "Tlaloc" de
Cuauhtinchan (luego, los arquedlogos aclararian que se trataba de Chalchiuhtlicue). El
traslado de la pieza de su sitio de origen hasta el Museo Nacional de Antropologia fue
todo un acontecimiento nacional, trasmitido en vivo por television con una audiencia
récord; al llegar la deidad a la ciudad de México, se solt6 un aguacero que no pard hasta
el fin del periplo de la pieza, o cual contribuy6 a su conexién con lo sagrado y a su

incorporacion a los mitos nacionales de origen.

Debido a que la extraccion de la pieza de una zona arqueolédgica reconocida
constituia un delito tipificado, el INAH promovié accion penal contra el autor
intelectual y material, quien purgd dos afios de prision por saqueo al patrimonio
historico. Pese a esto, la fiebre de la arqueolofilia continué y, a principios de 1975,

luego de un prolongado periodo de saqueos intensivos a los monticulos piramidales de
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La pedrera, los profanadores extrajeron de la "Pirdmide de la cruz" una figura de piedra
de grandes dimensiones que representa a Huehueteotl, antiguo dios del fuego. Los
gjidatarios de San Matias descubren el latrocinio y la pieza es rescatada e instalada en el
atrio de la iglesia, donde viene a agregarse a otras piezas antes extraidas por los
pobladores y que habian sido agregadas a la arquitectura del templo. Inesperadamente,
el Huehueteotl se convierte en objeto de culto popular espontaneo: comienza a llegar la
gente a visitar al "santito", depositan flores y veladoras y le ofrecen oraciones de

hinojos. Alguien le coloc6 un collar de flores.

Advertidos estos sucesos, el INAH decide intervenir y decomisar todas las
piezas encontradas. El antecedente del vecino que habia purgado una pena por saqueo v
el traslado de la tingja al centro del pueblo, ain estaban en la memorna de los
pobladores. Quienes vivieron esos sucesos, cuentan que el pueblo hizo sonar las
campanas y se organizaron rondas de vigilancia para evitar "el robo" del patrimonio del
pueblo. Segun esta misma tradicion mitica, un helicoptero "del gobierno" llegd por el
Huehueteotl, aunque fue repelido y obligado a elevarse de nuevo sin llevarse nada. Pero
los saqueos no habian sido frenados ain. Ante el inminente peligro, el comisario ejidal
v algunas personas de la comunidad plantean al INAH la necesidad de construir un
museo arqueologico para impedir la salida de las piezas de la localidad y "para mejorar
el aspecto de la poblacion”. Ello serviria ademas para instruir a la comunidad, que asi

cuidaria de su patrimonio cultural, suponian las autoridades ejidales.

Nuevas formas de las religiones indigenas

Como se ha sefialado antes, extraer de su contexto al objeto implica alienarlo de su
estructura de valor y su reinserciéon en otro ambiente historico-cultural; por ello, el
objeto a sacralizarse ingresa como objeto no probado pero susceptible a someterse a esta
prueba. En Tlalancaleca, Zacuala y Yahualica, el lugar comin es que su traslacion
completa ocurre con el rito de autenticacion del museo, el que realiza el poder con esa

capacidad de legitimacion que le confiere su capacidad ilocucionaria.

También la descripcion de la traslacion de las reliquias que guarda el museo
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forma parte del mito de poder: la narracién del modo en que fueron rescatados por el

pueblo y de qué manera son simbolos de identidad.

Para Lopez Austin (1996), no hubo un tal sincretismo religioso en los resultados
de las formas religiosas indigenas actuales, puesto que ese término nos remite a una
fusion y manifestacion en una sola figura, de los simbolos de ambas tradiciones, sino
que las actuales manifestaciones religiosas en lugares como Yahualica, han sido
resultado de la confluencia durante los siglos coloniales de los mitos, iconos y practicas
religiosas distintas, dando lugar a manifestaciones religiosas completamente diferentes.
El Cristo que es venerado en Yahualica el Viernes Santo, llamado Tlahtzolquetzin, es

un producto de esa transfiguracion.

Se trata de la efigie de Cristo en el momento de ser coronado, jocosamente, Rey
de los Judios por los romanos, pues lleva la corona de espinas y la cafia en la mano a
manera de cetro. Se encuentra en el nicho noroeste de la iglesia de Yahualica, junto a la
entrada. Cuando llega la Semana Mayor, los mayordomos de las comunidades le bajan
del nicho y disponen un petate para que la gente le ofrende con veladoras, flores, copal
y tamales, pero no como el Cristo conocido, sino como el asi llamado Tlahtzolquetzin, a
quien le prenden del ropaje multiples fragmentos de tela, pues con ello se cree que las
hijas aprenderan sin mayor dificultad el arte de hilar y tejer y, por afiadidura, las
suficientes cualidades para ser una buena esposa a ojos de los hombres y adquirir
fertilidad. Cabria preguntarse: ;los nahuas de Yahualica ofrendan al Jesucristo por ser
su inequivoca imagen, o al que ellos llaman “el sefior de la fertilidad” y a quien
atribuyen poderes semejantes a aquellos antiguos dioses Huastecos y a los de aquel falo
que una vez desaparecio del atrio? Pero una vez mas, en el contexto sagrado de una
festividad cristiana, entran en escena los ritos magicos del pasado de la localidad
indigena: cuando en la parte final de la procesion, el Cristo y la Virgen Maria convergen
bajo un arco de flores de bugambilia, este hecho las convierte en panaceas y ya toda la
concurrencia se abalanza para obtener al menos un manojo que servira lo mismo para
efectuar infalibles limpias que para infusiones curalotodo. Se argumentara que la
especie en el sentido de ligar esto con rituales anadlogos del pasado prehispanico,
signifique caer en tentaciones reduccionistas y difusionistas, pero ;como ignorar el dato
de que el epilogo de Viernes de Dolores es semejante a los episodios finales de la fiesta

de Ochpaniztli, en que las sacerdotisas de Chicomecoatl eran recibidas con una lluvia de

209



semillas, mientras los asistentes pugnaba por hacerse de un puiiado, pues crefan que su
posesion ayudaria a la multiplicacion de las siembras? De hecho, el calendario de fiestas
religiosas y agricolas sigue siendo el principal regulador de las actividades colectivas y

el activador de su memoria historica. El culto a Tlahzolquetzn asi lo confirma.

Un ritual semejante se lleva a cabo en la regiéon, pero mas al sur y con los
otomies de la Sierra Oriental cuando, durante la fiesta de la “bafiada de la campana™ en
Tutotepec, los feligreses se colocan bajo la campana que es rociada con una mezcla de
pulque, agua y cerveza, para recibir el preciado liquido y emplearlo en sanar dolores y
limpiar impurezas. A esto es lo que en los siglos de la colonia, los espafioles
observadores llamaban el “culto exterior de las imagenes”. Es el imaginario lo que
gravita alrededor de las imagenes, pues la flor de bugambilia se convierte en un ixiptla
con el que todos comulgan, esto es, en la encamacién de la dualidad de los santos, que
sin duda podrian reunir un poder tal que curaria cualquier mal. Asi, el objeto que era
impuro, al entrar en contacto con la divinidad, se convierte en vehiculo del poder
magico semejante al atribuido a las medicinas, que no actian en funcién de sus
propiedades farmacodinamicas intrinsecas, sino debido al ente espiritual, mistico o

divino, que lo impregna. En efecto, de acuerdo con Aguirre Beltran,

“...las reacciones fisiologicas producidas por las drogas se tienen por manifestacion
evidente de la indole sacra que adquiere el que, al ingerir la planta, incorpora en su
estructura organica condiciones atributivas de la divinidad en ella contenida:
omnisciencia, omnipotencia, omnipresencia. El mecanismo de accion que sustenta el
concepto indigena, es el de la identificacion enriquecedora por medio del cual el
individuo introyecta en su personalidad cualidades que no le son propias.” (Aguirre
Beltran, 1992)

Esto es asi a causa de que, para la mentalidad indigena, el santo no es un objeto
material; da lo mismo si es una estatua o pintura, pues la sustancia que la representa se
muda, no importa en donde esté. Grusinzki dice que el santo es una entidad que se basta

a si misma y no se resume en la dialéctica del significante y del significado. (Grusinzki,
ibid)

Debido a su conexion mistica con el agua, la finalidad del nahualismo es la
resolucion de una ansiedad de alimentacion. El fendmeno actual del nagual es sin duda

un producto muy claro de las reconversiones coloniales.
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Pienso que, de alguna forma, el complejo del nahualismo fue integrado al
sistema cosmogonico que se formo durante la colonia, junto con otros elementos como
las imagenes antiguas que fueron reinterpretadas y la religion catolica implantada,
también sujeta a los vaivenes de la hermenéutica indigena. Uno de los productos mas
notables a que dio lugar han sido los tepahtiani que emplean, solamente en dias
especiales (como el Xantolo o Fiesta de Todos Santos), diversos oficios de curacion y
rituales propiciatorios. Los tepahtiani se caracterizan en Yahualica por su cabellera
desalifiada, la delgadez extrema y porque no se les ve otro dia como no sean los del
Xantolo. Domingo Flores, oriundo de Pahahtla ("En donde hay brujos"), tiene como
encargo custodiar el osario, un cuarto de tres por tres en donde se guardan los "restos de
antiguos", aunque esta labor no la realiza como custodio permanente, salvo los dias
sefialados. Durante este tiempo, don Timoteo debera guardar una estricta observancia en
la abstinencia sexual y el recogimiento. No sélo se encargara de adomar con papel de
colores el osario y mantener limpio el pequefio altar, pues su tarea mas importante
consiste en aguardar a quienes se dirigen a €l para ser curados, velas en mano. El
enfermo entonces sera puesto de hinojos frente al altar y el curandero pasara uno de los
craneos sobre la cabeza del paciente, musitando unos rezos. También pude usar para el
caso hierbas y flores de bugambilia. La conexion se significa cuando nos enteramos que
este sefior también es solicitado para las ocasiones de la sequia; para el caso, llevara una
jicara y flores de bugambilia con las cuales bafiara a la piedra del pozo y en seguida al

santo al que se pide la lluvia, frecuentemente San Joseé, patrono del pueblo.

La Virgen del Rosario, en la disputa

Cuando un indigena legaba una parcela a un santo, podia encomendar a sus
descendientes que aprovechasen los ingresos de la cosecha para celebrar la fiesta de la
imagen. Asi, los individuos que consagraban su cosecha a un santo, podian ser elegibles
como mayordomos, con lo cual adquirian obligaciones y derechos para con la imagen;
entre otros, el santo podia permanecer en custodia del mayordomo, dentro de una capilla
construida ex profeso o en el altar casero del mayordomo. La cofradia que se encargaba
de la imagen se definia entonces por la afiliacion al barrio o pueblo en que se

encontraba el santo. En ocasiones, si un mayordomo se retiraba sin nombrar
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formalmente un heredero, el cura podia encontrar en esto ocasion para expulsar de la
iglesia al santo, pues la regla era que una imagen desheredada habia perdido todo rasgo

de continuidad en su fe y, por tanto, feligreses.

Posiblemente, esta pudo ser la causa de la salida de la iglesia de las dos virgenes
gemelas del Rosario, en Yahualica, muy veneradas imagenes sagradas y que se
encuentran en un mayor conflicto a causa de su posesion, actualmente en resguardo de
los mayordomos de Yahualica. Son imagenes de madera, de 30 centimetros de altura,
colocadas dentro de sendos nichos. Ambas cargan al Nifio Dios y llevan una corona
dorada; la corona original era de oro, pero “la rob6 otro mayordomo”. Segun el
mayordomo en tumno, dentro del nicho habia un mosquito que zumbaba, pero también
desapareci6. Es adomada profusamente con flores de colores. Una de ellas es la onginal
hecha en Espafia, se dice, pero su facsimilar fue hecho en tiempo inmemonal para que
pudiera llevarse a las comunidades y el original se quedara en Yahualica, pero las dos
son llevadas a las comunidades. La Virgen del Rosario es considerada aqui como la
guardiana de los pueblos de la Huasteca. A causa del celo de los mayordomos no puede
entrar a la iglesia, aunque el cura exige su resguardo. Asi que las imagenes s6lo estan en
las casas y en cuidado de sus mayordomos, pero las comunidades las piden prestadas
por una noche para las fiestas agricolas y los novenarios, con una donacion de cincuenta
pesos y la ofrenda de tamales, un cuartillo de maiz o pan. En ocasiones les llevan a los
nifios enfermos, a quienes hincados frente a la imagen los cubren con la manta tejida
que cubre la mesa del aItar, les cuelgan un collar de estambres, hilo y siete cuentas de
plastico llamado soguilla y les tocan una campana. Se nombran padrinos para curarse o
“recibir la soguilla”, ya sea el 15 de agosto (dia de la Virgen) o cualquier dia. El padrino
va vy “pepena” al enfermo, esto es, lo ayuda a levantarse de su enfermedad cuando esta
hincado frente a las imagenes. Ambos le llevan dos cuachiquihuites (cestos) llenos de

flores, tamales y pan.

El cambio de mayordomo es el 15 de febrero, y dura anualmente. El
mayordomo en turno entrega en paquete a las dos virgenes y su ajuar: los treinta
manteles que confeccionaron las mujeres de los treinta anteriores mayordomos, las

carpetas que adoman los nichos y las soguillas.

La disputa por las imagenes de la Virgen del Rosario entre la iglesia y los
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mavordomos es, mas que una cuestion meramente fetichista, una disputa por el control
de un alto simbolo de fe que congrega y puede controlar a un gran nimero de feligreses
en toda el area. De principio, se advierte una lucha por el poder. Si el cura se lleva las
imagenes a la iglesia —dicen los mayordomos- nadie las adornara con flores nuevas ni
las limpiara y la Virgen no hard ya favores a la gente en sus comunidades. Tampoco ira

la gente a la iglesia a curar a sus enfermos.

De hecho, la escandalosa proliferacion de numerosas imagenes de santos entre
los indigenas provenia de su regular costumbre de asignar un dios para cada cosa, pues
poseian una “...multitud de efigies de Jesucristo Nuestro Sefior, de su Santisima Madre
y de los santos”.(Torquemada, en: Gruzinski, ibid). El siglo XVI fue prodigo en la
aparicion de ermitas y cofradias. Por ello, la iglesia se entreg6é a un acotamiento de la
imagen, sin ejercer una depuracion ni seleccion de imagenes. Celosa de sus fronteras
hexegéticas, debia defenderse de las formas de apropiacion que desviaban, a sus ojos, la
interpretacion del texto que se encontraba indisolublemente asociado a la imagen tal y
como la concibe y manipula la iglesia. Se suponia que el texto era el muro protector
contra otras interpretaciones, en sociedades donde los letrados son minoria, pero el nexo
escritura-imagen podria romperse si alguna linea herética viciaba al calce la imagen, v si
la narrativa heterodoxa cuenta con especialistas con poder consensual. Empero, también
las “leyendas heterodoxas™ del imaginario colectivo pueden desnaturalizarse, si acaso el

lider consensual cambia de bando, como el museo comunitario, por ejemplo.

Como objeto de culto clandestino y en disputa, la Virgen del Rosario es una
imagen apropiada donde el imaginario popular predomina sobre la imagen barroca y el
texto, desde luego. Es el momento de la disidencia iconoclasta, que dice Grusinzki
(1bid). Similarmente, en los siglos XVI y XVII el guadalupanismo era un culto popular
muy vigoroso, al margen de las normas candnicas y el control de la jerarquia
eclesiastica, y no fue sino hasta la emergencia de las narrativas escritas sobre las
apariciones de la Virgen de Guadalupe, en el seno mismo de esta jerarquia, que el culto

y la imagen misma fueron alienados y controlados por la Iglesia.

Para Wolf, la Iglesia Catodlica ofreci al converso la posibilidad y los medios
para fundir sus devociones tradicionales dentro de nuevos moldes, pero esto fue

favorecido por la semejanza de los rituales en ambas religiones: las dos tradiciones

213



tenian un rito de comunidn; las dos poseian ritos de confesion; los dos pueblos hacian
uso de la cruz, etcétera. Las semejanzas entre las dos tradiciones religiosas permitieron
al indigena efectuar una facil transicion y establecer una continuidad en un dominio

donde ésta era vital, esto es, en el campo del comportamiento religioso.

Al igual que las diosas de piedra y el Tlahtzolquetzin de Yahualica, las virgenes
del Rosario mantienen relaciones basicas con los nucleos numinosos fundamentales;
esta unidad de lo diverso, por paradogico que pueda parecer, son en sus contradicciones
el primer paso para nuevas manifestaciones de lo sagrado. Baez-Jorge no duda en que
estas formas religiosas refieren a la base econémica a partir de la cual se desarrollan y
transforman, adquiriendo sustantividad y autonomia relativa. Su explicacion va en el
sentido de que las transformaciones ideologicas de la religion van de la mano con las
transformaciones sociales, pero dejan en la reserva los substratos de las creencias
antiguas, como si éstas fuesen como las piezas que estan en el museo, embodegadas
para cuando a la ocasién la pinten calva. “Las ideologias religiosas conservan su
significado y valoracion originales solamente mientras prevalecen las condiciones

socioeconomicas en que se produjeron.” (Baez-Jorge, 1988)

Para €l, “La transfiguracién de las deidades femeninas prehispanicas tiene su
explicacion en la insercion subordinada de los grupos étnicos en la formacion colonial v
actualmente en la economia capitalista.”” Por esta razon pertenecen a configuraciones

culturales subalternas. (Baez-Jorge, ibid)

La persistencia de las practicas religiosas indigenas en las virgenes del Rosario,
al margen de la autoridad eclesiastica, se explica por el grado de autonomia que
mantienen las mayordomias locales responsables de este culto popular, que

interaccionan con otras formas antiguas y a cuya drbita ideoldgica pertenecen.
Eldiscurso autorizado en la microculturalidad patrimonial

La apropiacion de los objetos culturales, que recorre el pais, genera discursos
microhistoricos (es decir, revision de la identidad) que tienden a permanecer, abarcar y

definir comunidades como una microculturalidad. Este fenémeno es el de la apropiacion
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de museos comunitarios por sujetos sociales, en donde se implica la construccion social
de un discurso de la microculturalidad patrimonial, que sirve de sustento al discurso
museografico de los museos comunitarios, e involucra a las narrativas mitico-populares
que gravitan en torno a las piezas arqueologicas y a los discursos autorizados que adopta

para si el discurso museografico.

A lo largo de esta tesis se ha insistido en que los discursos autorizados (discursos
museograficos comunitarios) v las narrativas mitico-populares entran en conflicto por la
interpretacion verdadera o plausible de los objetos resguardados en el museo, pero sin
duda existe un proceso para negociar y consensuar un mensaje historico identitario para

la comunidad a la cual quiere representar.

El proceso de negociacion se abre ante el vacio de la custodia del Estado sobre el
patrimonio de las comunidades, y las instituciones encargadas de él permiten y
promueven la creacion de comités de ciudadanos comunes que salvaguarden los bienes
inalienables, a la par que los museos comunitarios son creados para ello, con la
autogestién y la libre expresion de quienes participan en la construccion social de un
discurso museografico para la recreacion y revalorizacion de los bienes inalienables de
su comunidad a definir. Asi, el museo comunitario se plantea como un espacio para la
abarcabilidad de la identidad comunitaria, por medio de la puesta en escena de su
acervo cultural y las narrativas que lo acompafian, ocasiéon que activa la disputa
simbolica de esas narrativas que se encuentran en boca de los actores sociales, que
pretenden alcanzar la categoria de “discursos autorizados™. No obstante, en tal disputa la
version autorizada que se encuentra en posesion del Museo Comunitario no excluye del
todo a las versiones en competencia de su discurso, sino que las selecciona, la integra y
condensa para perfilar una version para abarcar la identidad en términos de alcance
territorial y conceptual. La construccion de versiones para el patrimonio cultural propio

se vuelve asi local.

Abarcabilidad de la identidad y construccion dialdgica de versiones para el
patrimonio, forman las cualidades esenciales del discurso del Museo Comunitario.
Siendo el museo una practica cultural, su coleccidon constituye un conjunto de
construcciones simbolicas condicionadas por esas practicas socioculturales, por medio

de las cuales se apropian del mundo social e imaginario en que viven. Asi, concebir las
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practicas culturales como practicas semiético discursivas, implica asumir una
preminencia de la dimension pragmatica del decir, esto es, que los discursos son hechos
que inciden en la produccion y reproduccion de la vida social, cultural e historica.
(Pérez-Ruiz, 1998)

Aunque se quiere una compatibilidad de discursos, el del musedgrafo, que acusa
rasgos historicistas, hegemoénicos y esteticistas, acaba diluyendo al del cuasigrupo que
custodia el museo. Esta ambivalencia discursiva excluye asi a la version anénima que se
encuentra en el imaginario colectivo sobre los bienes inalienables resguardados en el
museo, reduciendo la interaccion entre el musedgrafo y el portador del discurso
autorizado del museo comunitario, quien subordina su discurso al conocimiento de los

antrop6logos y arquedlogos de las instituciones oficiales de cultura.

Amén de su filiaciéon, el objeto puede entrar a la region de lo sagrado si en el
guion cientifico en que se le ubica no esta el contexto cultural ni las condiciones en que
fue creado, entonces se le confiere un valor absoluto. En este momento, la marginacion
del espectador menos informado ocurre con la mera exposicion de objetos sin cédulas
explicitas, inhibiendo y distorsionando el significado de los objetos. El museo
comunitario estd llamado a desmitificar el objeto al volver transparente su uso,
revelando el proceso de recuperacion y apropiacion de las piezas. Pero sobre todo, la
relacion que estos museos hacen entre los objetos rescatados y otras actividades de la
comunidad relacionadas con sus practicas culturales y problemas sociales, lo convierten
en un nucleo de accion cultural que se inserta en la misma dinamica tradicional de la
comunidad. Los usos del inmueble del Museo Comunitario de Zacuala para festejar el
10 de mayo, la tamaliza del Dia de la Candelaria o las reuniones vecinales para dirimir
diferencias, son sintomatico de que ese recinto esta lejos de ser un templo intocable y
exclusivo. La falta de rigidez en el concepto de esta institucion permite la participaciéon
de la comunidad en la creacion de exposiciones tematicas, asi como ciertos niveles de

reflexividad de la poblacion, emanados de tales exposiciones.

El eje fundamental del proceso de apropiacion cultural que desencadena el
museo comunitario, es el cambio de actitud de quienes en un tiempo veian a las piezas
arqueoldgicas como mercancias u objetos deleznables culpables de todo mal. Ello pone

a prueba la eficacia transformativa del espacio ritual del museo. El transito de la
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destruccion de las piezas a su conservaciéon en un museo, es la trasmutacién de
significado de un ritual secular de libe expresion, a un ritual con mensaje estatico. Con
todo, "...el acto mismo de transferir la reliquia implica su extraccion de la estructura
cultural donde originalmente habia adquirido su valor." (Geary, 1991) El encierro de la
reliquia en el museo marca el fin de la sucesion de narrativas y significados, con la
etiquetacion cientifica de la clasificacion, que le da definitividad. Paradogicamente, esta
definitividad simbolica es también categoria distintiva de los museos comunitarios
respecto del resto, que se caracterizan por privilegiar lo bello; siendo los procesos de
apropiacion de este patrimonio el criterio de valor, las exposiciones de los museos de
Yahualica y Zacuala no descartan las piezas mas informes por su destruccidon o
inclusive con imaginadas formas, como sucede con algunas que luce el "Ilhuicah
Tlachivalixth", de Yahualica. Lo que importa para el museo comunitario no es la
coleccioén por si, sino el proceso de su adquisicion que necesariamente debe apoyarse en
una narrativa experiencial y como narrativa moldea las experiencias temporales de la

comunidad. (Rosaldo, 1991)

El museo comunitario se constituye asi en un "media" para modificar la
estructura perceptiva de la realidad, pues con la escenificacion de conceptos hay
también una teatralizacion del mensaje historico mismo que es reinterpretado o que
tiene oportunidad de ser reinterpretado, al tiempo que se convierte en un filtro para ver
la realidad de otra forma. El proceso de mediacion del museo es la escenificacion de sus
conceptos, en tanto que estas escenificaciones son estrategias de autopercepcion cultural
a la vez que marcos de representacion de la identidad, pero susceptible de transformarse
segun los perfiles de las estrategias del museo y las politicas culturales en que se

encuentran comprendidas.

El museo aparece como un estructurador del conjunto de procesos de recepcion
del visitante, a una manera proxima a la del espectador teatral, en que hace como si lo
que ve fuera real, aunque se sabe consciente de una representacion. Es un momento en
que puede fincar sus juicios de valor. Ya Marshall Sahlins habia advertido de qué
manera los relatos fundamentales de una cultura ponen el acento en lo significativo
segun los canones de valor cultural, mitificando la cotidianeidad: es la conciencia

cultural que las é€lites objetivizan en los géneros historicos. (Sahlins, 1988)
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El museo comunitario pone en juego diversas formas de percepcion de la cultura
como un escenario, inserto ahora como una forma de interaccion cultural. Es un
desplazamiento que prevé inclusive sus propias expectativas hacia un universo
inesperado; es una forma de interaccion actual de lo diverso que el museo establece
como una nueva modalidad de la mirada. Se trata de una reconversion del decir cultural,
en tanto que toda reproduccion de la cultura es una alteracion, pues en la accion las
categorias por las cuales se orquesta el mundo presente recogen cierto contenido
empirico nuevo. (Sahlins, ibid) Es una clasificacion del mundo en tanto referido, las
realidades son clasificadas, cuyo acto es una accion simbdlica. Al museo le ha sido dado
cambiar la funcién original de los objetos, en un intento por resucitar artificialmente las

asociaciones mentales que desencadenaron las obras originales.

Ello es asi pues, de acuerdo con Boas, hay un principio segun el cual "...el ojo
que ve es el 6rgano de la tradicion...", toda vez que la experiencia social humana es la
apropiacion de percepciones especificas mediante conceptos generales; un
ordenamiento de los hombres y los objetos de su existencia de acuerdo con un plan de
categorias que nunca es el Unico posible, sino que en ese sentido es arbitrario e
historico. Un segundo principio indica que el uso de conceptos convencionales en
contextos empirncos somete los significados culturales a revaloraciones practicas. Las
categorias tradicionales, al influir en un mundo en si mismo potencialmente refractario,
se transforman. Pues aun cuando el mundo pueda escapar a los esquemas interpretativos
de un grupo dado del género humano, nada garantiza que sujetos inteligentes e
intencionales, con distintos intereses y biografias sociales, hayan de utilizar las
categorias existentes de las maneras prescritas. Es lo que Sahlins ha dado en llamar "el
riesgo de las categorias en accion", categorias que se encuentran fuertemente

respaldadas por los objetos pues

"Los objetos son mas particulares como hitos en un marco espaciotemporal especifico
que los signos como categorias o clases conceptuales... las cosas son mas generales que
sus expresiones, al presentar mas propiedades y relaciones de las que son seleccionadas
y valoradas por cualquier signo." (Sahlins, ibid)

El objeto trasciende asi a costa y por sobre el sistema lingiiistico, que tiene su
pertinencia en un momento historico en tanto arbitrario; al ordenar los objetos existentes

mediante conceptos preexistentes, el lenguaje omite el fluir del momento.
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En seguida se vera qué discursos cientificos y populares del museo comunitario

estan ahi para ver la realidad y contnibuir a la construccion de la identidad.

La construccion de la identidad

Como condensador del discurso historico de los "pueblos sin historia”, el museo
comunitario se propone fundar y darle sentido a la identidad del grupo social al que
sirve; empero, /es posible la fundacion de una identidad de una vez por todas dada? En
realidad, ésta es "...resultado de posiciones variables antes que de una posicion fundante
v definitiva... es una nocidn inestable..." (Escobar, 1992, citado en Schmilchuk, 1997)
Para contemporizar el debate, digamos que “...el sentido de pertenencia a un grupo se
desarrolla sobre la base de compartir un universo simbdlico comun (una representacion
colectiva que define una relacidén entre nosotros y los otros) que puede tener asiento
sobre muy diversos fendomenos, no necesariamente territoriales o tradicionales...”
(Rosas Mantecon, 1999), pero considerando un proceso que establece nexos con el
pasado. Debemos inferir entonces que la identidad supone aparte una dimension
espacial como entidades conceptualizadas y emblematizadas por los sujetos, vy esa
construccion intersubjetiva del tiempo historico implica la construccién de un espacio
dond se despliega la identidad colectiva. El espacio no es un dominio aprioristico
apropiado por los sujetos, sino que al tiempo que es construido es representado. (Bloj,
1993)

La cuestion radica en la forma en que las comunidades ponen en escena su
patrimonio y lo conciben, Schmilchuk destaca en un breve ensayo acerca de la forma
que toma el discurso del poder en torno del patrimonio nacional, que frecuentemente las
exposiciones internacionales de México manipulan un mensaje que reafirma la
pluralidad cultural del pais, pero que asimismo, dentro de cada una de ellas, existen
distintas sociedades divididas por diferencias de cultura e intereses, pero que en ellas se
puede percibir una voluntad que tiende a sintetizarlo todo. Tomando el caso de la
exposicion "Esplendores de treinta siglos”, pone en evidencia los propositos
econdmicos y politicos de la muestra, con el deslumbramiento, persuasion y la imagen

de confiablidad de México, en la vispera de la firma del TLC México-Norteamérica.
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Los detentadores de un museo comunitario cumplen esta doble funcion de
representar totalizando a la sociedad a la que quieren abarcar, al tiempo que desean
mostrar al exterior una imagen de progreso que apunta al futuro. El museo comunitario
no se desaparta con esto de su deseo de rescatar y construir la historia local, pues el
anhelo del progreso para el bienestar del pueblo es el fin ultimo de estos discursos de

apropiacion de la historia local.

Y como condensador del anhelo de progreso, inserto en el ambiente cultural de
la comunidad, al museo comunitario le es dado lo que al museo clasico le es negado: el
contacto directo con la cultura viva y la dindmica de su entorno social. Los objetos del
museo comunitario se encuentran asi en el contexto de su cultura real y actual. "En los
museos comumnitarios precisamente no se intenta presentar una totalidad, sino la

memoria, lo vivido como importante para esa poblacion.” (Schmilchuk, ibid)

Efectivamente, al museo comunitario le basta con materializar la memoria viva
para fundirlo con los elementos tradicionales de la comunidad, las instituciones que le
dan vida (la triada tierra-escuela-iglesia). De hecho, todas las acciones de rescate de la
historia local, la memona viva y la batalla contra el olvido de ciertas practicas, son
consideradas como consolidadoras de la identidad étnica o local y respuesta del intento
por salvar todo aquello que ha sido modus vivendi y factor de identidad para las
generaciones pretéritas; es el deseo de no perder contacto con los antepasados. De
hecho, el museo viene a ser la arena para la creacion de la comunidad, puesto que el

museo crea estamentos ideologicos de identidad cultural.

Los “mundos constituidos™ (o intencionales) de los pueblos en su conjunto que
valoran estas piczas interpenetran asi mutuamente sus identidades. Sus identidades son
interdependientes; tampoco pueden ser definidas sin tomar en cuenta la especificacion
del otro. "No existen medios socioculturales ni identidades que sean independientes de
la forma de comprension de significados del ser humano y de sus recursos”. (Shweder,
1990) Los mundos intencionales estan poblados por objetos intencionales. Lo que hace
que su existencia sea intencional es que cada uno de estos objetos podria no existir
independiente de nuestro compromiso y en interaccion con ellos. Esos objetos ejercen

influencia en nuestras vidas a causa de la concepcion que tenemos de ellos (D'andrade,
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1981, 1984, 1986; Schneider, 1968, 1984). En concordancia con ello, no se concibe en
la tradiciéon oral mas narrativas ni intenciones para con los objetos que aquello que

relaciona a todas las comunidades, lo que abate las fronteras entre ellas.

A esto mismo se refieren Berger y Luckman cuando exponen la idea de
“Universos simbélicos legitimados™, concepto que Prats retoma para destacar que en la
construccion social de la realidad no se puede prescindir de la intervencién de una
hegemonia social y cultural. Ademas, la invencién de esta realidad se refiere a
elementos y composiciones que, extraidos de una realidad, ubicados en otro contexto
adquieren otra realidad con otro sentido. Asi pues, la invencion de la realidad se refiere
a estos procesos de descontextualizacion y recontextualizacion, pero tiene que ver mas

con las composiciones que con sus elementos.

Sintetizando, el anhelo progresista en funcion de atraer recursos a la comunidad
por medio del museo y la Compulsion Patrimonialista son las dos caras de la misma

moneda, la que plantea estas dos formas de interacciéon con la modernidad.

Slenczka (1998) cree que en estos recintos comunitarios se construye una cultura
de la conmemoracién publica, cuyo axis mundi es la recopilacion de la historia oral. En
este concepto de la creacion de culturas conmemorativas en las microlocalidades
identitarias, se concibe al pasado como una construccion social que sirve para cumplir
con ciertas necesidades del presente. El término ha sido tomado de Gottfried Korfl
(1991), quen la describe como un area de la produccion publica de la experiencia
historica, con el objetivo de referirse al pasado para encontrar en ello un impacto social
de orientacion y significado para el presente y el futuro. Asi, el museo se convertiria en
un area de "memoria histérica intencional” dentro de una cultura. Es el poder evocativo
del espacio que sefiala Bachelard, que se hace eco de la experiencia y permite la
construccion creativa e imaginativa del significado. En el museo, esta poética promueve
una creacion reflexiva de la identidad, que puede ser “real” y percibido o irreal” e
imaginado. Para él, la funcion de “irrealidad” no es menos importante que la funcién de
“realidad”, pues *...cualquier debilidad en la funcion de irrealidad, podria poner trabas a
la psique productiva (Bachelard, 1964). El museo provee una estructura para la
imaginacion creativa, en donde confirmamos nuestras creencias y conocimientos de lo

que esta significado dentro del museo; ahi creamos y descubrimos nuevos significados.
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En los museos, l1a historia y las presentaciones museologicas son textos con una
estructura narrativa y distintos niveles seménticos. Los procesos de asignacion de
significado que se estin desarrollando de esta manera se parecen a lo que Umberto Eco
describe en el ambito lingiiistico como textos estéticos (Eco, 1987). De esta forma, los
procesos de asignacion de significado en los museos han tenido un papel privilegiado en
los estudios de museos; la "concentracion en el objeto" ha permeado en estos analisis,
soslayando todos los demas elementos que concurren en una exposicion. Esto es, en los
museos comunitarios debe ponerse énfasis en estas alternativas, toda vez que las
necesidades de construccion dialdgica del museo comunitario van en el sentido de
diferenciarse de la sociedad nacional. El museo comunitario sirve asi para definir con

mayor precision la identidad local.

En concordancia con Cohen (1989), en el museo comunitario los contenidos de
la exposiciéon se manipulan para adaptarse a las actuales necesidades de identidad de
una comunidad local; ello se logra merced a la manipulacén de c6digos semiodticos,
afirma Cohen. Un ejemplo puede estar dentro de la situacion espacial o por medio de la
estetizacion y autenticacion de objetos. En breve, la identidad se concretiza en el texto
museografico y dentro del marco de los procesos de interpretacion que estan ocurriendo
en el museo, de tal manera que todos los elementos del texto museografico pueden ser
analizados como portadores de identidad. (Slenczka, ibid) Es una construccion de la
identidad lo que ocurre en el museo comunitario, mediada por la funcién poética de la

estetizacion que ahi ocurre.

Luis G. Morales (1992) asevera que los mensajes de tipo histérico que guarda el
museo deben considerar el contexto preciso en el que se quiere enmarcar la intencion
didactica del museo. La historia del culto a los objetos que conservan los museos se
inscribe en la historia de los significados de los objetos en la memoria cultural de un
pueblo; la patologia moderna por adquirir conciencia ha permitido a los museos
sobrevivir. Luego entonces, la trascendencia del museo radica en que representa al
“pasado real” del tiempo historico, inmerso en un mundo de medios de comunicacion,
ademas de que es vehiculo de trasmision de ideas y valores. El museo contemporéneo,
dice Morales, vive una estetizacion de los objetos, en cuanto a que transfigura las cosas

en objetos de arte, con lo que propone "consensos unanimes" en torno a determinadas
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verdades de la percepcion colectiva. Pienso que el Museo Comunitario no escapa a esta
percepcion, pero sin duda no suma su percepcion a la del museo tradictonal, pues por su
apertura y contacto directo con su sociedad local, los mensajes de los objetos percibidos
por sus interlocutores (el publico) son distintos y puestos al servicio de los intereses del
discurso de identidad local. El problema que aqui se presenta es que, la divulgacion de
la historia-ciencia fuera de los canones de la historia-patria, o de la historia-SEP, se ha

trasladado a los modos de hacerlo del museo cormumitario.

Si bien esto es asi, también es cierto que el Museo Comunitario ha recogido el
mecanismo tradicional de los saberes de los pueblos, mediante la realizacion de los
actos de refundacion del museo, que asemeja al ritual en donde se escenifica el mito,
pues la carga afectiva que contienen los mitos reside en la estructura de conocimiento
que comunican. Este conocimiento, que refuerza la identidad histérica local, es
introyectada entonces con los métodos de comunicacion de los ritos que garantizan una
intensidad emocional profunda. De acuerdo con Tumner, es en estos rituales donde los
simbolos adquieren su eficacia para grabarse indeleblemente en los individuos; es una
dialéctica del simbolo, que cumple funciones distintas en el plano de lo colectivo y en el
del sujeto individual, mas ligado a la afectividad que al intelecto. Gracias a los simbolos
manejados en el ritual, la comunidad consolida su cohesion social y asegura la armonia

entre las relaciones intersubjetivas y entre el cosmos y la comunidad.

En el siguiente capitulo se vera de qué manera son los simbolos (los objetos
museales) resignificados en rituales conmemorativos los que mantienen la vigencia de
los museos comunitarios, pero que también esto sirve para promover al museo como
axis mundi de la comunidad, en tanto que en cada ocasién conmemorativa se aclara el

significado de cada objeto museal.
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CAPITULO IV

UN PATRIMONIO, UN TERRITORIO Y UNA
COMUNIDAD
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“Antes nos dejaron todo esto. Y nosotros
cqué les dejaremos a los que vengan?”

Toméas Zamorano
Museo Comunitario Tonatiuh

El museo pertenece a un sistema comunicacional que contribuye de manera relevante a
la estandarizacién de la cultura y al abatimiento de las fronteras culturales, nacionales o
etnolingiiisticas. Es este el principio de formacion de la globalidad, en el cual participa
la palabra impresa que, su advenimiento en el siglo XVI, permiti6é luego la circulacion
del museo como una enciclopedia del conocimiento, empequefieciendo al mundo y
agregandose a este sistema comunicacional de nuestros tiempos, en que la imagen es la
percepcion primordial para el conocimiento. Gracias a los medios visuales electronicos,
los acontecimientos historicos y el conocimiento son asimilados y disfrutados, por ello
no es extrafio que la relacién entre imagenes trasmitidas, medios de comunicacién y
sociedad, formen parte de un saber en donde confluyen intereses econdémicos, grupos
politicos, instituciones culturales y estados multinacionales (Morales Moreno, 1996). Se
trata de un nuevo ciclo de globalizacion que ha secularizado al museo institucional,
acabando con su solemnidad y ha redundado en beneficio de la proliferacién de los
museos comunitarios. La implantacion del museo comunitario en poblaciones en
proceso de reidentidad, es el corolario del museo institucional, que se caracterizan por
crear un modelo de comunicacién social entre imagenes, objetos y sociedades; de
hecho, la iconografia religiosa del siglo XVI como medio para la evangelizacion sentd
las condiciones para una apropiacion de la imagen en el museo comunitario, ya a final

del milenio.

Pero un museo puede definirse a partir de la relacion que tiene con el patrimonio

que resguarda y el publico al que se dinge.

La forma mas elemental, por ser la primigenia en los museos modernos, es la
tendencia cuya practica otorga importancia primordial a los bienes culturales, y he aqui
que su coleccion y conservacion es el fin ultimo y razon de ser del museo. Un ejemplo
esta en los museos de arte, que no admiten intermediacion entre la obra artistica y el

goce estético del visitante. Se cree que la obra artistica es capaz de hablar por si misma
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v que el objeto debe contar con las mejores condiciones para ser exhibido, en términos

de conservacion y escenificacion. (Pérez-Ruiz, 1998)

Un segundo nivel lo encontramos en aquellos museos que se proponen crear
mejores condiciones de comunicacién entre sus colecciones y el publico, esto es, la
participacion en la construccion del paradigma de los servicios a la comunidad. Hasta el
momento, este pardigma plantea que el publico debe ser educado para que sea capaz de
sentirse atraido por un museo y gozar estéticamente los bienes culturales expuestos,
acercandose a las intenciones de los creadores. Maya Lorena Pérez-Ruiz (ibid) advierte
contra el extremismo en esta tendencia, en el sentido de que el objeto llega a ser victima

de la incontrolable diversidad de codigos de lectura que posee el publico.

El tercer nivel es aquél en el cual los sujetos son lo mas importante, y los bienes
culturales son desplazados a ser s6lo medios para conseguir fines sociales. Para ello, se
les colecciona, se les preserva y expone con el fin de entender el pasado, el presente y el
futuro, asi como para facilitar la comprension del entorno social y cultural. Sus
objetivos no son tanto educar, como la concientizaciéon de su publico en nombre de que
los bienes culturales desarrollen en los individuos reflexciones criticas sobre su entorno
social, politico y cultural. Para ello, es preciso conocer al publico para mejorar los
métodos de comunicacidn con él. Asimismo, el objeto debe desacralizarse por medio de
un conjunto de acciones encaminadas a que el objeto “diga” y “haga” algo en beneficio
de la sociedad (Pérez-Ruiz, ibid). Sin duda, en este nivel se ubican los museos

comunitarios.

Este paradigma participacionista encuentra viabilidad en el mentis bourdiano de
la perspectiva comunicacional del museo comunitario, que lo ve como espacio de
comunicacion que posee codigos de percepcion cultural y decodificacion socialmente
definidos. Ello lleva a la razon de conocer, pues, por qué el publico visita los museos y
comprender los procesos de comunicacién que tiene lugar en sus exposiciones,
partiendo del hecho de que no son razones de naturaleza humana ni necesidades
condicionadas mecanicamente por la clase social y el nivel econémico, lo que llevan al
publico a los museos. Antes bien, el publico debe ser contemplado como una gran
diversidad, asi como sus conocimientos, experiencias y expectativas, asi como difieren

la manera como asimilan, rechazan o reinterpretan lo que reciben en los museos. Si e/
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comun del publico que visita y posee los museos comunitarios en su localidad no tiene
un capital y competencia cultural para comprender lo que se dice en el museo, ellos
elaboran su propio capital cultural a través de la experiencia, y su competencia

proviene de los imaginarios colectivos (las cursivas son mias).

El museo comunitario entre lo emic y lo etic

En el t6rrdo verano de 1991, durante una estancia de campo con los mazatecos de la
Cuenca del Papaloapan, entre otras experiencias, presencié una que ahora conviene
invocar a reflexion para el presente caso: luego de un nocturnal novenario en la sierra y
una muy opipara cena, en que los campesinos revivieron la experiencia del deceso de su
pariente en un ritual de conmemoracion, marchamos todos rumbo al camposanto a
finiquitar aquello que habia comenzado la tarde anterior. Ya en la tumba, las plafiideras
seguian el ritmo del rezandero, los parientes colocaban platos, tazas, vasos con
aguardiente, flores y algunas pertenencias del finado sobre la tumba, mientras un joven
colocaba una horqueta a la cabeza del difunto, en tanto se aprestaba a descansar una
vara muy alta sobre ésta. El extrafio instrumento distrajo a un neéfito estudiante de
antropologia e incipiente investigador de campo, y mas cuando en la punta de la vara
fueron colgadas algunas bolsas que contenian ofrendas al muerto tales como tamales de
yuca —lo mas peculiar en los mazatecos-, semillas y zapatos que habrian de servirle en
su viaje al Gd-ndé Mickié. Parecia una survival prehispanica del rito de muerte. No
habia duda alguna de que estaba ante un caso de concepciones cosmogonica-
tradicionales y de pensamiento magico y mitico, que tanto llam¢ la atencién de Lévy
Bruhl. “;Qué querra decir, para ellos, esa vara de cuya punta pende una bolsa con
tamales y granos de maiz y que, partiendo del centro de la tumba, apunta hacia el cielo?,
ise trata de un vehiculo para conectar al inframundo con el cosmos?, ;0 quiza ellos
creen que el espirntu del muerto se encuentra en el cielo y que, bajando por la vara hasta
la tumba podra encontrar los alimentos que le ofrendan?” Todo eso conjeturaba hasta el
colmo de la imaginacion, cuando decidi pasar a la siguiente etapa de la investigacion:

interrogar a los informantes.

- (Para qué es la vara que pusiste en la tumba, qué significa?
El campesino de mirada flematica mir$ un instante su obra y acerté a responder:
- Es para que los perros no se coman los tamales.
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El recuerdo de ese episodio me haria comprender mas tarde que la interpretacion

hormondutiva quo haoo ol antropdlogo do lap vargas culturalos gjonas, diffvilmonts so
encuentran desprovistas del filtro visual cultural propio, pero asimismo los visitantes a
los museos hacen antropologia, en el acto mismo de percibir los discursos
comunicativos del guion cientifico. Este es el principio de la experiencia educativa del
museo, que se obtiene a partir de la interaccion visitante-exposicion. La puesta en

escena de conceptos es necesaria para realizar esta experiencia (Zavala, 1995).

La escenificacion de conceptos en el museo por medio de vastos recursos
museograficos (escenografias, graficos, estrategias de colores, colocacion de piezas,
etc.) no agotan su capacidad comunicativa o, para ponerlo en los términos de la ya-casi-
extinta Nueva Museologia, no introyectan por si mismos los valores y emociones que
quiso comunicar el musedlogo. El museo crea otro contexto de interpretacion de las
cosas, en donde la exposicion despliega una interpretacion, muestra, explica, representa.
La exhibicion museografica es un ejercicio conceptual de recreacion historica y
cientifica realizada conforme a determinados paradigmas o tradiciones heredadas del
pasado. Schmilchuk dice que los musetlogos juegan un papel semejante al de los
thanatopréacticos, pues su ocupacion es clasificar cronologicamente lo que un tiempo fue
revolucionario y enterrarlo convenientemente inventariado en los santuarios del arte.
Los historiadores del arte, afirma, tienen el trabajo de redactar los textos explicativos
para estas criptas mortuorias, para que los descendientes puedan apreciar dignamente su

pasado.

Si el museo representa la culminacion de la etapa evolutiva del ser humano, esto
se debe a su capacidad comunicativa y de representacion escénica de conceptos; es la
instauracion del conocimiento en un espacio secular y democratico. Sin embargo, los
estudios de publico que se han realizado muestran que las exposiciones de museos
tradicionales, compuestos por cédulas-objeto, no han logrado transmitir conceptos
importantes ni rebasar la barrera de comprension en su publico. Practicamente hay muy
pocas pruebas de que en los museos se lleve a cabo un legitimo proceso de aprendizaje.
En lugar de ello, dice Miles, en las exposiciones con pretensiones didacticas, como los

museos tecnologicos, se llevan a cabo procesos de sensibilizacion que sélo inducen a un
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aprendizaje a posteriori.

Este problema contintia siendo hoy el principal asunto a resolver por los
comunicadores del museo; si el asistente a los museos realiza inmersiones culturales al
ingresar a una sala y se encuentra, de principio, s6lo con escenificaciones textuales, ese
espectador experimenta entonces algo semejante al caso referido lineas arriba: busca
respuestas inmediatas y simples ante lo que ve, pero también se responde lo que €l gusta
de su mundo de conocimientos, sea vasto o exiguo. La capacidad comunicativa de la
exposicion determinara la actitud del visitante —se dice. George Bataille afirma que el
museo, a manera de espejo, devolveria al visitante una imagen admirable de si mismo,

en la que saldria reafirmado y autovalorado.

Preocupado por la conducta del visitante al museo, Eliseo Veroén los clasifico de
acuerdo a una serie estandarizada de conductas de recorrido por las salas, dando por
supuesto una universalidad psicoldgica en quienes —tipicamente- ingresan al museo. ;Y
qué diria él si viera a los vecinos de Zacuala, usando el museo para fiestas civicas, 0 a
los campesinos de Soyatlan, en Guerrero, que queman copal y rezan alla dentro? Ver6n
realiza el examen semiologico de la construccion del museo, desde el inicio, en didlogo
con el equipo, para pasar luego a la observacion etnografica del visitante por medio de
videocamaras, de donde identific6 cuatro tipos de comportamiento de recorrido. Pero no
bastaba la clasificacién de las conductas, asi que disefid una entrevista con el fin de

saber si eran un conjunto de practicas homogéneas reales o aparentes.

El suyo era un método apegado a lo cualitativo y que negaba toda validez a lo
cuantitativo como premisa de la investigacion terminal, pues la estadistica no es mas
que un texto negociado. En este sentido es que el presente capitulo toma como premisa
al interaccionismo simbolico que enfatiza sobre el orden social negociado. Bourdieu
indica que la negociacion social implica la no-libertad individual, en tanto que los
actores se comportan de acuerdo a la adopcion de habitus, con total predecibilidad y por

tanto control social.

El museo comunitario es visto aqui no sélo como escenario, pero como actor-
media interactuante con el publico; su importancia como tal no reside en la forma en

que lo consigue, sino ulterirormente, en la interaccion verdadera entre los visitantes
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alrededor de los temas sugeridos por el museo.

Puesto que todos los objetos tienen significados, las construcciones
museograficas no son neutrales ni fieles reflejos de la realidad y poseen alguna
intencionalidad. De aqui que el axis mundi de la recepcion museografica se encuentre
en la influencia del discurso y no en el poder del emisor sobre el receptor, lo cual
significa otorgar mayor importancia a las condiciones en que el patrimonio ha sido

producido, asi como la intencionalidad que involucra.

El museo deberia servir -como el ejercicio de la antropologia-, ante todo, para
hacer mas preguntas. En una parabola citada por Ana Graciela Bedolla (1996), los
visitantes a los museos también se asemejan al experimento del pez que es encerrado en
una pecera y ésta a su vez en otra, donde hay un pez mas grande; éste intenta comérselo
pero la barrera invisible se lo impide; una y otra vez arremete, hasta que deja de hacerlo
v por fin muere de hambre. El aprendizaje del pez fue que no podia acceder al alimento
aunque lo queria. El museo se asemejaria entonces a esa barrera invisible y el visitante
al pez grande que, hermenéuticamente, intenta acceder al conocimiento; las
disposiciones precautorias del recinto sagrado en que se ha convertido el museo,
impiden o inhiben al visitante para que la traduccion del medio cultural en que se
encuentra sea optimo. Los esfuerzos hechos por los estudios de publico que pretenden
reducir la brecha entre el museo y su publico, no han hecho sino reproducir la coartada

al dividir por campos superespecializados el trabajo con el publico.

El museo es un espacio para confrontar datos, experimentar. El “Museo de tesis”
asi descrito naci6 durante el siglo XIX con los museos etmograficos, que explicaba
como el hombre franqueo una serie de estadios para alcanzar su plena realizacion en las
naciones europeas. Hoy, el paradigma museologico vuelve a dar un giro: del museo que
exhibe colecciones se ha pasado al museo que comunica; de una idea de publico general
indiferenciado a otra de publicos con competencias e intereses diversos, o de
consumidores efectivos y potenciales como agentes economicos en una relacion de
mercado, definidos por sus expectativas, necesidades, percepciones y practicas respecto
a un producto; de la funcién de conservacion e investigacion a la de comunicacion y
destreza administrativo-financiera. Es el modelo empresarial el que rige actualmente

este nuevo paradigma museolégico (Schmilchulk, 1996).
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Los museos comunitarios son ahora los beneficirios de la crisis de identidad de
los museos tradicionales, que se relaciona con su transformacion de espacios reservados
vy elitistas en espacios publicos. Con ello, se ha perdido el sentido paternalista con que
las élites “educadas™ ofrecian el museo al pueblo llano e implica una desvalorizacion

cultural del objeto y una consecuente valorizacion del discurso y de la narrativa.

Pero la pretension de que los museos sirven a la comunidad ha sido cuestionada
por una perspectiva individualista y presentista, que ha suscitado una mergencia del
individuo consumidor. Para Carlos Fortuna, la crisis museal es de corte economico en
tanto su peocupacién central es mantener cautiva una audiencia heterogénea y con
intereses culturales diversos. Por eso es que los museos se enfrentan con la tension entre
la individualidad y la universalidad de sus narrativas y discursos, asunto que se
encuentra circunscrito por los esfuerzos de la sociedad en la flexibilidad de los criterios
usados para determinar lo que tiene valor estético o lo que es historicamnte significativo
para publicos diversos. Esta ambivalencia ha prohijado que todo se vulva museable: el

ensanchamiento del horizonte museable, su tendencia a la gordura.

Finalmente, los objetos-significados se negocian individualmente en su
autenticidad, considerando su ordenamiento taxondomico o mostrado en su contexto
practico de uso; asi, el objeto se convierte en una narrativa, historia contada sobre si y
los otros, que como descripcion amplia la complejidad del mundo. Son espacios para

hacer la identidad, en el aqui y el ahora, en el presente y en la experiencia.

Por lo demas, el Museo Comunitario cambia el sentido de su patrimonio al
plantearse una renovacion formal en las actividades de sus repertorios patrimoniales,
medidos no ya por la cantidad y calidad de las adhesiones, sino por el consumo (nimero
de visitantes). El dilema del Museo Comunitario en este tenor, al seguirle los pasos al
museo tradicional, es innovar sus técnicas expositivas por medio de exposiciones
temporales para cualquiera de dos alternativas: activar el patrimonio en bien de la

identidad o en aras del turismo comercial,

“...para lo cual, los referentes activados y los significados conferidos no responden ya a
los diversos nosotros del nosotros que pueden representar las distintas versiones
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ideolégicas de la identidad, sino al (sin los) nosotros de los otros, la imagen externa y a
menudo estereotipada que se tiene de nuestra identidad desde los centros emisores de
turismo.” (Prats, 1997)

De hecho, algunas activaciones se centran en facetas del ellos de los otros, en la medida
en que los visitantes acuden més a contemplar y “vivir” aspectos de su propio pasado,
que no de la identidad o del pasado de los autoctonos. En este tenor, la antropologia
estructuralista ve asimismo al museo como un interlocutor social y susceptible de
intercambiar alteridades, no como un espejo de identidades etnocéntricas. “Las
exposiciones son campos privilegiados para presentar imagenes de uno mismo y el

otro” (Karp, 1991, citado en: Luis Gerardo Morales, 1996).

Analdgico a la conversion de las reliquias sagradas, el museo comunitario debe
su credibilidad y capacidad para concentrar el discurso de identidad colectiva, a la
realizacion del rito de paso que lo vuelve sacro y al mismo tiempo lo seculariza: el ritual
de inauguracion y de entrega a la comunidad, aquel que explicitamente el poder politico
justifica en este acto y destaca su autenticidad. Al igual que aquéllas, el museo precisa
periédicamente de nuevos impulsos que renovaran su credibilidad entre los fieles de la
comunidad y reforzaran su discurso. Los rituales cumpliran ese propdsito. Los museos
comunitarios mantienen la credibilidad de sus objetos inalienables gracias a sus
repetidos rituales de refundacion, como método de curacion ante el decaimiento del
entusiasmo popular (los aniversarios y otros actos conmemorativos). El museo
comunitario es un espacio ritual en el cual quien entra transforma su concepcion del
mundo. Las repetidas ceremonias ponen en funcion actos refundacionales semejantes a
los rituales, con las caracteristicas del poder que les confiere el mito de origen. Con ello
se convierte en simbolo ritual y en factor de la accidn social, tornandose en un proposito

y un medio.

Nadie, como Berger y Luckman, podrian haber definido mejor la capacidad para

introspectar de estos ritos de refundacion:

“Segun el alcance social que tenga la relevancia de cierto tipo de conocimiento y su
complejidad e importancia en una colectividad particular, el conocimiento tal vez tendra
que reafirmarse por medio de objetos simbolicos (fetiches y emblemas) y/o acciones
simbdlicas (como los rituales).” (Berger y Luckman, 1991)
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El ritual y el simbolo conjugados, al servicio de la causa museografica, son propuestos
por Ja museografia contemporanea como modelos etnograficos para recoger la
experiencia museistica. El objetivo central es la explicacion, en donde se toma en cuenta
la intersubjetividad del visitante y se pretende descubrir los codigos culturales. Lauro
Zavala afirma que, en su visita al museo, el visitante puede modificar su propia
experiencia emocional, pues existe una capacidad autorreflexiva que deviene
construccion narrativa de la experiencia. El método de la recepcion empirica pretende
esa construccion narrativa que se desarrolla dentro de los espacios musograficos que son
creados a propdsito para culturas en particular y para las que se crean experiencias ad

hoc.

El esquema metodologico que en este capitulo se lleva a cabo, propuesto por
Maya Lorena Pérez-Ruiz (1998, op. cit.) estd fundado en la premisa de que el Museo
Comunitario es una practica sociocultural, que comprende una contextualizacion vy un

proceso de constitucion significativa (el génesis del museo).

Como Constituciéon Significativa, produce continuamente discursos textuales,
como los Discursos Lingiiisticos, textos fundantes sobre objetivos, funciones y
conceptos basicos del museo, investigaciones, guiones museograficos, memorias de las
exposiciones, discursos oficiales, boletines oficiales, boletines de prensa, etc.; Discursos
Museogrdficos, concretados en las exposiciones en que predomina la narraciéon y la
demostracién por sobre lo argumental; Practicas de Apoyo para la comunicacion y la
divulgacion, que comprende conferencias tematicas, produccion de audiovisuales,
mesas redondas, festivales, concursos y guias, en que lo argumental y lo demostrativo

tienen preponderancia.
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Constitucioén significativa’

Discursos lingiiisticos

Expresan

Discursos museograficos

Practicas de apoyo para la

comunicacion y la divulgacion

Estrategias de construccion de
sentido:caracterizacion de lo
popular y lo contrahegemonico;,
una valoracion de objetos;
papel del conflicto y cambio
cultural.

Estrategias de comunicacion: lo
relevante es lo educativo, lo
ritnal o ludico, relaciones y

formas.

Logicas de construccion de
espacios  museograficos vy
delimitacion de unidades de

sentido.

Estilos museograficos,
formales, participativos e

interactivos.

Contextualizacién de las formas simboélicas (condiciones de produccion, circulacion,

consumo y recepcion). La produccion museogrdfica se lleva a cabo en condiciones

institucionales y coyunturales. Evaluar a las primeras incluye:

¢ Origen y contexto institucional del museo;
e Ubicacion geografica y tipo de instalaciones;
e Funciones y objetivos establecidos, y

¢ Organigrama interno.

" Tomado de Maya Lorena Pérez Ruiz (1998, op. Cit.)
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Las condiciones coyunturales tienen que ver con:

¢ Las tendencias predominantes en las politicas culturales;
e Asignacion presupuestal, y

e Eltipo v calidad del personal eventual.

De estas condiciones fortuitas se derivan:

Procedimientos para determinar los temas y los productos culturales generados;

e Mecanismos para la toma de decisiones;

Configuracion de equipos de trabajo, definicion de sus orientaciones conceptuales v

politicas, y estilos de trabajo;

Estrategias de comunicacion con el publico y la sociedad local, y

Mecanismos de participacion de los sectores populares en la produccion.

Condiciones y formas de circulacion, que no se refiere a exposiciones itinerantes, sino a
la circulacién que la exposicion hace dentro del mismo museo mediante la publicacion

de catalogos y memorias y a través de medios de comunicacion.

Condiciones y formas de consumo, identificacion y analisis de los diferentes tipos de
consumidores de la produccion cultural del museo, de acuerdo a los usos politicos que
se hace de ellos (adquisiciéon y reafirmacion de conocimientos y status, como validacion
y legitimacion social, cultural o politica 0 como apropiacién y resignificacion para fines

propios).

Condiciones de la recepcion, se refiere al examen de los resultados de la decodificacion
individual y colectiva de los discursos museograficos, a la exploracién de los
significados que, para los consumidores, adquieren los discursos producidos por el
museo, de acuerdo con las formas de su consumo y las condiciones de los consumidores

(edad, sexo, escolaridad, condicion social y cultural). (Pérez-Ruiz, op. Cit.)
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La lectura preferencial

Todo museo posee un discurso concreto que, percibido por el visitante, llamaremos
"lectura preferencial o dominante", que emana de la estructura del mensaje, como lo
sugiere Morley (1996), pero esto se hace considerando las multiples interpretaciones de
sus custodios y guias, para identificar las pohisemias de cada museo. Ordinariamente, la
ciencia de la comunicacion recurre a los estudios de recepcion y al sondeo de publico
para resolver el viejo dilema de la interlocucion entre objeto y publico, de tal forma que
se han desarrollado técnicas para estudiar y modificar las conductas del visitante al
museo, asi como los procedimientos profesionales museograficos. Este modelo de
museo dialogal ha imperado bajo el criterio de que sélo el conocimiento del publico, su
accion participativa y una llamada “interactividad” de la exposicion seran la tabla de

salvacion de una institucion en perpetua mutacion.

Morley (ibid) dice que el publico (que €l concibe como audiencia, pues su
campo es el de los televidentes) es un grupo de lectores individuales situados
socialmente, cuyas lecturas se enmarcan por formaciones y practicas culturales que
comparten los individuos y que preexisten a ellos. Se trata de orientaciones en comun
que se determinan por factores derivados de la posicion objetiva que ocupa el lector en
la estructura de clases. Pero de ninguna manera determinan mecanicamente la

conciencia, mas indican parametros a la experiencia individual.

A la vuelta de la esquina, el sentido generado por la recepcion en el museo no se
lee de manera inmediata, a partir de las solas caracteristicas de la escena museografica y
el discurso del guidn; mas correctamente, lo que se determina es el uso que se da al
discurso percibido en el museo, la funcidén que cumple en una coyuntura particular, en
espacios Institucionales especificos y relacionados con publicos especificos. Esto
confirma que el discurso del museo no puede considerarse aislado de sus condiciones

historicas de produccion y de consumo.

Ergo, el sentido del discurso del Museo Comunitario debe considerarse
atendiendo al conjunto de discursos con los que aquél se encuentra circunstanciado, y al

modo en que la confluencia entre ambos reestructura el sentido del guién, tanto como
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visita desde la posicion del publico, considerando a esta visita como una lectura de la
exposicion. Asi, se ha medido si la visita ha sido capaz de impactar la experiencia del
visitante, y de generar en ¢l narrativas memorables. Para ello, se considerara el mapa
propuesto por Lauro Zavala (1995) para una lectura etnografica de la visita a un museo,
que comprende setenta elementos agrupados en nueve categorias: Condiciones de
lectura, Titulo, Arquitectura, Umbral, Disefio, Recorrido, Discursos de apoyo, Estética e

ideologia y Conclusion.

La apuesta es que la narrativa experiencial de una visita a museo, genera
expectativas y reconstruye para si y para otros la experiencia de visita, constituyendo
uno de los elementos nodales para la apropiaciéon cultural de los museos comunitarios
por comunidades que tienden a la expresion escénica y politica de su identidad. Los
resultados han servido para sentar las bases que definiran las percepciones que los
comités de museos comunitarios tienen de ellos, en el sentido de una subcultura en
competencia con los medios de las clases dominantes. El autor del concepto de

subcultura que se ha adoptado es Murdock:

"Las subculturas son los sistemas de sentido y los modos de expresion elaborados por
grupos en sectores particulares de la estructura social como parte de un intento colectivo
de dar tramite a las contradicciones en la situacion social que comparten. Mas
precisamente, las subculturas representan los sentidos y los medios de expresion
acumulados, a través de los cuales los grupos que se encuentran en posiciones
estructurales subordinadas intentan negociar con el sistema de sentido dominante u
oponerse a él. Es asi como ellas proporcionan una cantidad de recursos simbolicos a los
que pueden apelar individuos o grupos particulares cuando intentan explicar su propia
situacién especifica y construirse una identidad viable.” (Murdock, 1973, en: Morley,
1996; pp. 213-14)

En este sentido, es util observar no lo que hace el museo a la gente, sino lo que hace la
gente con el museo, pues si éste se encuentra en un proceso de apropiaci()n por una
comunidad subcultural, seria dificil pensarlo como persuasivo o antisocial, por el
contrario, refuerza disposiciones previas y es depositario y receptor de anhelos inclusive
etnocentristas; no es instrumento de una nivelacion de la cultura, sino de su
democratizacion. Por eso, los mensajes del museo como medio interaccionan con otros
discursos y conjuntos de representaciones de los sujetos, no los encuentran aislados. Un
analisis descriptivo bajo el interaccionismo simbdlico y la etnometodologia, que
considera los elementos estructurales de la sociedad macro, es apropiado, aunque esta

tradicion tedrica ignore al andlisis institucional que modela las subjetividades, las
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comunidades interpretativas y los valores. El analisis presente no ignora estos hechos

sociales.

En seguida, se muestran los dos tipos de discursos de construccién de la
identidad desde el Museo Comunitario: el que esta dentro del museo y el que lo respalda
por fuera, ambos concebidos por los actores sociales que participaroh €en su creacion, en
donde se pretende demostrar de qué manera el dato histérico es manipulado para
beneficio del discurso comunitario y en qué contexto cultural diacrénico se enmarca,

amén de las formas en que la historia se trasmite desde estos recintos.

Aqui es donde se da vuelta al concepto de lectura preferencial sugerido antes,
atendiendo a la idea de que un texto del discurso dominante da prioridad a cierta lectura
o la prefiere, pero no como medio de fijar de manera abstracta una interpretacion y
deshechar las demas, sino como mdio para explicar que en ciertas condiciones y en
determinados contextos un discurso tiende a ser leido de un modo particular por los
receptores. Es ademads la lectura preferencial una toma de posicion del sujeto en tanto
representacion discursiva, de donde el museo se convierte en un territorio para producir,
configurar sentido y dar coherencia. Por ello, los visitantes a los museos deben
estudiarse observando sus codigos basicos y sus interacciones, de donde los mensajes
recibidos no los encuentran aislados, pues los sujetos llevan ya otros discursos y otro
conjunto de representaciones con las que estan en contacto en otras esferas de la vida.
Por eso, las respuestas a los mensajes del museo dependen del grado en que coincidan
con otros discursos. Este interdiscurso consiste en un campo donde se entrecruzan
diferentes discursos y sistemas de mensaje que situan a los sujetos entre sistemas
distintos, que le hacen expenimentar una multiplicidad de discursos que pueden

armonizar, yuxtaponerse o contraponerse.

Para contrarrestar el viejo perjuicio del analisis del “mensaje en si”, que se
concentraba en el andlisis de los mensajes por suponer que éstos ejercian
automaticamente efectos extensos y directos en aquellos que los percibian, se

considerara entonces la combinacion del mensaje y el pablico.
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duefios de grandes haciendas en donde laboraba la mayor parte de los campesinos, sin
recibir sueldo alguno, sino cada vez mas esclavos, y siempre debiendo en la tienda de
raya, Tlalancaleca estaba circundada por la de Chiautla, al noreste la de Nacatepec, al
norte la de Bellavista, hacia el poniente la de San Mateo que va era desabitada y
pertenecia como propiedad de la hacienda de Apapaxco que esta mas al poniente de
Huapalcalco."

El guion de Zacuala

Siguiendo los preceptos que en este capitulo ya se han planteado, se presenta en seguida
el contenido integro del guion del Museo Comunitario Zacualli, atendiendo al hecho de
que resultara infecundo cualquier analisis del guion en si mismo, pues no resulta de
este modo significativo, toda vez que solo adquiere sentido en su interacciéon con el
publico. Si bien el guién guarda una polisemia con estructura propia, en el analisis
siguiente se advierte como el publico no ve sélo lo que quiere ver, puesto que los
mensajes del guidn no se muestran como una simple ventana abierta, sino como una
construccion. Los mensajes del guion poseen mecanismos significativos que promueven
ciertos sentidos. “El mensaje puede ser interpretado de maneras diferentes, y esto
depende del contexto de asociacion”. (Morley, 1996) Lo escrito en el guién es el
constructo fisico de los significantes, pero solo se vuelve texto hasta que es leido. Por
tanto, el texto del cedulario no es fijo ni estable, sino que es recreado de continuo a

partir de la exposicion.

El objeto del analisis sera descubrir la funcion esencial que cumple el guién
cientifico como narrativa construida a partir de la invocacion del pasado, en tanto que
legitima en el presente la construccion de una identidad ideal. Dicho sea de otro modo,
se vera como el guion, como producto de una ideologia, transforma un sentimiento en
significacion, de qué estrategias visuales se aprovecha para ello y cémo lo vuelve

socialmente asequible.
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CEDULARIO DEL
MUSEO COMUNITARIO DE ZACUALA

Cédula

Introductoria

Todo el que destruye el patrimonio propio tiene la obligacién de arrepentirse y enmendar su error.
El Museo Comunitario de Zacuala, es la reparacion material de un error cometido en un pueblo
fundado sobre antiguos asentamientos. Por décadas, el saqueo de tumbas, la destruccion de
piramides y la venta de invaluables piezas pertenecientes a los antiguos pobladores de Zacuala y
a sus herederos que hoy viven aqui, fue una practica constante que, de manera inevitable y
segura, iba despojando de su histona y de su identidad a los vecinos de este digno pusbio.

Desde los primeros habitantes que fundaron este sitio hacia el aio 300 antes de Cnsto y que
fueron postenormente influenciados por la poderosa ciudad de Teotihuacan (a cuyo ambito
econdmico seguramente pertenecio), hasta los espafioles que por real ordenanza poblaron
Zempoala junto con los vecinos naturales de fa comarca, todos dejaron aqui testimonio material
que, gracias a la generosidad y la inteligencia de sus propios pobladores contemporaneos, fueron
salvados y hoy se encuentran custodiados, para siempre, en este recinto construido por sus
propias manos. Solamente la voluntad, la unidad y la paciencia de diez afios de sus hombres y
muijeres, hizo posible esta coleccion que reune 2,400 afios de historia y es una de las mas ricas de
los museos comunitanos de Hidalgo.

Tal empefio traera para ellos la mas valiosa de las recompensas: un sitio para ver nuestra historia
con certeza y para educar a los hijos en el amor al patrimonio propio.

CODICE

ZEMPOALA

Zacuala, en una pagina del Codice Zempoala {1535-1550). Cuando los espafioles llegaron a la
comarca, el antiguo Zacuala fue bautizado con el nombre cristiano de San Lorenzo. Para la
predicacion cristiana, fue levantada una capila en advocacion a ese santo. La capilla fue
probablemente demolida en el siglo dieciocho, pero las bases de sus columnas se encuentran
conservadas en este museo. La inscripcion en nahuatt en la pagina del codice dice: “Aqui esta
Xanoleso Tzaquala. Adentro de la villa estd Coaxicaltepec™. La referencia “Xanoleso” es una
aproximacion fonética a "San Lorenzo™. El Codice Zempoala era un altepeamatl o “Libro del
pueblo” y fue elaborado para dar cuenta de los nombres, las extensiones, datos de los pueblos
cercanos a la villa de Zempoala, junto con los nombres y las imagenes de los fundadores de este
pueblo.

Zacuala en el

Lienzo

Zempoala

de

Zempoala esta formada de dos parcialidades, una que esta delante de la iglesia que liaman barrio
de Zempoala, y ofra Tzaquala detras de la iglesia, cada cual con su gobemador mexicano...”
{Vetancourt, Teatro Mexicano, 1698) En los primeros afios de la colonia, Zacuala fue encomienda
de Axapusco, sujeto de Otumba perteneciente al gobernador Francisco de Santa Cruz, luego fue
Replblica de Indios subordinada a la Alcaldia Mayor de Zempoala. Debido a los problemas para
distribuir el fributo a la corona espafola y al suministro de agua, los espafioles deciden reubicar al
pueblo de Zempoala en tierras de Zacuala y piden a la realeza tezcocana que uno de su parentela,
Ixtlilxochitl, sea el que encabece la fundacion del nuevo Zempoala. En el lienzo, se aprecia la
division politica entre Zempoaa y Zacuala y una biparticion de la fuente que surtia de agua a
ambas poblaciones, cuyo manantial se encontraba en tierras de Zacuala, en las faldas del cerro de
Tecajete (en el Lienzo, llamado Tlecaxapa), asi como otros de sus pueblos sujetos, como
Tlalnexpa, hoy Rancho Nextlalpa y un pueblo llamado Mexoxoctla, ya desaparecido. Hacia 1550,
la estancia de Zacuala fue trasladada a la fuente del acueducto, en Santa Maria Tecajete, para
que los indios protegieran el manantial de la contaminacion provocada por el ganado. Sin
embargo, a finales del siglo diecisiete los indios de Zacuala se trasladaron al sitio en donde
actualmente se encuentra, donde formaron el barrio de San Lorenzo Tzacuala,
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Cédula

Acerca de la Alcaldia Mayor de Zempoala, un documento colonial de 1615 dice: “...es partido de
corto numero de gentes porque en la cabecera principal hay solo doce familias de espafioles y
mestizos y de indios cuarentaicinco; tiene bajo su mando cinco pueblos que son republicas de
indios, el pnmero es Tezahua y le siguen Zacualpa (Zacuala), Tlaquilpa, Santo Tomas Talistac y
_Epazoyuca."(Villasefior y Sanchez: XXX, p. 147).

Cédula

En el Lienzo se aprecia predominante la figura de un cerro grande, coronado por la cabeza de un
noble, pues luce en el labio inferior un "bezote”, simbolo de rango. Los antiguos zempoaltecas
rendian culto a los dioses “de veinte a veinte dias’, de ahi que, siendo dia festivo el vigésimo de
cada mes en el calendario azteca, era dia adecuado para mercado (Zempohualtan: “en donde se
festeja en la veintena’). En el cerro se ven las figuras de animales silvestres y una banda
transversal, simbolo de pueblo real; se ha supuesto que se frata de la Sierra de los Pitos. En la
parte inferior de éste, la palabra “Cenpouala® y una casa con la leyenda “Mexico atouani
itzcouatzi icha" (la casa del sefior lztcohuatzin, de México), probablemente una casa para el
descanso del monarca tenochca o para la recopilacion del tributo. Los personajes que aparecen
sentados son principales; algunos visten con pieles de animales o “nahuales” hechos con palmas y
tienen nombres indigenas, acompafiados con su jeroglifico a la cabeza: se frata de sefiores
chichimecas (probablemente jefes descendientes de los tiahtocayotl otomies fundados por los hijos
de lizcoatl). Los que visten mantas y tienen un tocado sobre la cabeza son funcionarios
nombrados en Texcoco (acolhuaques), ya fueron bautizados y lucen sus nombres espafioles. El
sefior que manda dentro de los linderos de Zacuala se llama Don Francisco; uno de los que manda
en Zempoala, don Diego, se aclara que es zempoalteca, segun el glifo que luce: una bandera y
una piedra. Notese que en el mapa sélo uno de los personajes lleva una vara de mando supremo,
la xiuhuitzolli a manera de los tlacatecuhtlis mexicas: el espaiol que estd en Pachuca (parte
inferior derecha, de cabeza). También se aprecia la flora que existia en la época: en el area de

Zacuala, abundantes magueyes y arboles de pird, que los franciscanos trajeron aqui desde el
Pertl.

Cédulas

El dominio colonial espariol en la regibn de Zempoala provocd una reubicacion general de la
poblacion, con el fin de acceder mejor a los recursos del agua y poder controlar a la poblacion que
debia producir tributo a la corona. Por los afios de 1640-1690, la poblacion en esta region se habia
reducido a la mitad, a causa de las epidemias de viruela y colera y a esta reubicacion artificial,
aunado a la emigracion forzada al distrito minero de Pachuca y Real del Monte. Otro documento
de 1698 dice que °...se ha minorado la gente por las minas cercanas y el desaglie del Valle de
México.” Muchos pueblos como Tezahuapa, Tecpilpa, Poyautla, Tecpancalco y Santa Clara
desaparecieron. Zacuala fue despoblado en muchas ocasiones y repoblado otras tantas, como
consecuencia de estos movimientos de poblacion y mortandad.

Toponimico

de Zacuda.

Zacuala aparece aqui representado como una pirdmide con un simbolo circular debajo, atin
indescifrable. Sin embargo, se sabe que Tzacuala significa “encierro de penitentes’, lo cual nos
llevaria a suponer ia funcién a la que se destinaba este sitio: un centro ceremonial para fa
realizacion de actos de sacrificios y penitencias, como lo prueba la existencia en este sitio de
innumerables entierros con ofrendas, sobre todo en la época del auge teotihuacano.

Cédula

Se sabe que los espaiioles pusieron como nombre a la estancia de Zacuala, el de Nativitas
Zacuala, aunque también se le conocia como Tocastilas Tlateposco y, cuando algunas familias
procedentes de Santa Maria Tecajete se trasladaron hasta estas antiguas ruinas de lo que alguna
vez fue un viejo templo teotihuacano, fundaron el pueblo de San Lorenzo Zacuala.

Caritas

El rostro de los primeros pobladores de Zacuala. Hace 2,400 afios, Zacuala era quizas una
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predasicas.

pequefa aldea de sembradores de maiz y recolectores de frutos y semillas. Los personajes que
aqui vemos podrian ser, algunos, dioses domeésticos (los de la parte superior) y ofros, jefes y gente
del comtn que ofrendaba su propia figura a los dioses para solicitar favores o bien la cura contra
ciertas enfermedades. Otros opinan que podria tratarse de ancestros o espiritus. Estas figurillas,
que luego eran desechadas, se utilizaban asimismo para la limpia de altares domésticos. En esta
época, estas figurillas de barro eran de uso exclusivo de los gobernantes y sacerdotes. Después
se convirtieron en una tradicion popular. También se sabe que acostumbraban intercambiar
ofrendas a los dioses de los vecinos en sefial de alianza y reconocimiento; tal vez esto explique la
variedad de los rostros que aqui se muestran

Cantas

teotihuacanas

Las primeras figuras con influencia teotihuacana. En efecto, del afio 200 antes de Cristo al
principio de nuestra era (el afio cero), comenzo la expansion de la ciudad de Teotihuacan y, segun
algunos autores, la poblacion del campo comenzé a disminuir, pues fue concentrada en esta
ciudad hasta ocuparla unos cincuenta mil habitantes. Al surgir la ciudad, produjo un cambio en el
modo de vida de los habitantes de toda la region. Por ello no es extrafio que sitios como Zacuala
comerizaran a sentir la influencia de esta urbe no sblo por su simple cercania, sino porque
cumplian funciones especificas como aldeas productoras de bienes y servicios a Teotihuacan. La
abundancia de figuras teothuacanas en esta época sugiere una intensa relacion con la ciudad,
pues fue la época en que se construyeron los edificios méas importantes: las piramides del sol y de
laluna, y es probable que los habitantes de Zacuala fueran requeridos como mano de obra para su
conistruccion.

Cabezas

teotihuacanas.

En esta fase de la influencia teotihuacana en Zacuala, que va del afio cero al afio 350, se destacan
estas figuras con la “cabeza hendida® o en forma de “V" y de mujeres con tocados en la cabeza y

aretes con figuras de la flor teotihuacana de cuatro pétalos, probabie simbolo de las cuevas, de la
creacion y de la vida.

Dioses,
sacerdotes  y

personajes.

Del afio 350 al 650, la influencia de Teotihuacan en Zacuala era tan definitiva que, podria decirse,
pertenecia a ella como un érgano al sistema. La ciudad estaba en el apogeo de su poder y su
poblacion era de casi 200 mil habitantes. Las figuras que aqui parecen representan la tendencia de
la época en Teotihuacan: la predominancia de los dioses del agua, los sacerdotes como
detentadores del poder y ofros personajes.

Cabezas con

En Teotihuacan y posiblemente también en sus pueblos penféricos, algunos sacerdotes y
gobernantes acostumbraban deformarse el craneo para emular la forma del maiz, a diferencia del
drea maya, en donde lo hacian para imitar la forma del craneo del jaguar. Segln |a tradicion
mesoamericana, el maiz en su forma masculina, Centéotl (‘maiz sagrado”), se cre¢ en una cueva
cuando Xochiquetza, diosa de las flores y la vegetacion, y Piltzintecuhtli, se juntaron y se
convirtieron en padres del maiz.

forma de
grano de maiz
(afio 450 al
650).

Dioses
teotihuacanos
del
inframundo,
de Xipe y
Tlazolteot.

En la Gltima época de la ciudad (650 al 300 después de Cristo), la religion refleja un conflicto entre
la sobrevivencia del hombre y la naturaleza, pues los recursos naturales de los que los habitantes
de la region disponian, se habian agotado. Por tanto, el ruego mas urgente a los dioses era que
las tierras volvieran a su fertifidad y las lluvias fueran benéficas a los hombres; asi, el culto a los
dioses de la fertiidad de la tierra, Xipe-Totec y Tlazolteod, y a los sefiores de las lluvias, los
Tlaloques, en cuyas fiestas (Tlacaxipehualixtli y Ochpaniztli) se cobraban victimas humanas, tomo
especial relevancia y por eso no es raro encontrar sus imagenes en esta época, si bien las figuras
de Xipe abundaron desde el afio 250. De hecho, eran el reflejo de la decadencia de la cvilizacion.
También se advierten figuras descamadas, tal vez pertenecientes a vasijas o umas funerarias.
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Figuras  de | Las figuras de animales en barro, de la ultima época de la influencia teothuacana aqui, eran
. usadas para pedir a los dioses proteccion también para ellos y buena productividad. Hoy dia, los
animales. . o .
mismos usos se les da a estas figuras en zonas indigenas como la Huasteca y la Sierra Norte de
Puebla.
Fragmentos Pertenecian a figuras de barro, algunas articuladas.
de miembros
humanos en
barro.
Soportes de | La presencia de restos de ceramica procedente de los valles centrales de Oaxaca, revela alguna
- forma de intercambio comercial hacia esas regiones, tal vez mediante Teotihuacan.
ceramica
mixteca.
Hachas, Estos instrumentos eran empleados para tareas tales como curtido de pieles, corte de madera y
deras raspado de pencas de maguey sobre todo, toda vez que la region estaba ya desde entonces
raederas, especializada en la produccién de pulque. El atemimil (el objeto de piedra curvo) servia para alisar
aplanadores, | el exterior de las vasijas que eran secadas a la sombra. Los aplanadores eran instrumentos para la
atel y construccion y servian para dar un acabado mas fino al yeso mezclado con arena (estuco).
atemimil.
Ceédula 1) Hachas; 2) Raederas; 3) Aplanadores; 4) Atemimiles; 5) Atetl. Servia para pulir el interior de las
vasijas en proceso de elaboracion.
Cuchillos de | He aqui tres objetos extrarios, pero de diferente uso. Las enormes dimensiones de los cuchiffos de
bsidiana obsidiana los imposibilitaban para un uso practico, ain para el sacrificio; muy probablemente
° ’ fueron objetos simbolicos de algin entierro. El marro de piedra lleva un orificio en el centro, por
almena y | donde se metia un palo para sujetarlo y hacer mas contundente ef golpe para el combate. En
cuanto al tercer elemento, la aimena, sirvié para adornar la azotea de la casa de algiin gobernante.
marro para la
guerra.
Seilores  de | Los arrogantes atavios y tocados que lucen estos personajes daban cuenta de la estratificacion
. social en la region dominada por ia superurbe teotihuacana. Notese a la dama de la derecha con el
Teotihuacan. ; i
tocado de ave en la cabeza, reproducida milltiples veces.
Cuentas. Probablemente formaron parte de collares a manera de ofrendas mortuorias.
Fragmentos De ser exacto que Zacuala era un sitio de recogimiento ritua y reservado para el autosactificio y la

de incensarios

y
sahumadores.

penitencia, éstos serian parte de los instrumentos ceremoniales de los sacerdotes, quienes salian
de noche con los incensarios prendidos, a este sitio, a hacer penitendia, con una bolsa de copal
adomada con tres borlas. Bajo el brazo lievaba ramas verdes de pino, que salpicaba con su
sangre (el ritua llamado ticueyahuacatl) durante el ritual antes de ponerias en el dltar. Tocaban un
teponaxtli y observaban las estrellas para determinar el momento mas propicio para las
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ceremonias. Los sacerdotes de los tldoques hacian penitencia en los zacuales esperando las
lluvias. Comenzando las sefides de lluvia quemaban incienso y sahumaban las figuras,
demandando las lluvias. La gente hacia votos de hacer las imagenes de los montes, pidiendo el
agua y hacian ayuno sexual. Cuando sacrificaban nifos, decian que si el nifio lloraba camino al
sacrificio, las lagrimas eran sefial de que pronto lloveria.

Motivos varios
y flores para
adornar

braceros y

otros objetos.

En la época teotihuacana, fa flor simbolizaba la creacion, la vida, el lenguaje, el canto, la nobleza,

el gobierno, algunos dioses y era signo caendarico. Bajo la piramide del sol, en Teotihuacan,
existe una cueva cuya camara termina en forma de flor de cuatro pétalos. Posiblements, los
pétalos en la cueva tuvieran un sentido astronomico —que apuntan a las cuatro direcciones del
universo. Para los antiguos, las cuevas eran lugares de nacimiento de cuerpos celestes, de dioses
y de hombres: eran centros ceremoniales donde hombres y dioses se comunican. También se
decia que ahi naci¢ el maiz en su forma del dios Centéoll. Y no sdlo eso, pues las ceremonias de
peticion de agua para las cosechas se hacian en cuevas, que eran casas de espiritus de! agua.

Moldes de

barro.

Cuando comenzaron a crecer las grandes ciudades como Teotihuacan, las figunllas de barro se
convirtieron en una fradicion popular, dejaron de ser de uso exclusivo solo en las grandes ciudades
y comenzaron a verse con mas frecuencia en las comunidades pequefas. Las figurillas se
asociaron a los hogares, las familias y en general a hombres y mujeres. Su pequefia dimension,
gran cantidad y material barato sugieren un uso que se extendi6 a la poblacion en general. La
existencia de moldes para figurillas en aldeas rurales donde no existian especialistas que fueran
acaparados por los nobles y sacerdotes, sugiere la facil reproduccion de éstas y puestas al
alcance de cualquiera para las ceremonias caseras. Inclusive con €l colonialismo espariol la
costumbre no decrecié, como lo prueban el molde del personaje con sombrero y cetro .

Craneos
humanos
hallados en

entierros.

Los restos humanos localizados en Zacuala pueden interpretarse de diversas maneras. La
primera posibilidad es que se trate de sacrificios de nifios en honor de los dioses del agua, una
practica comin en la época del descenso de Teotihuacan, tal como se encuentra el infante
enterrado dentro de la olta de barro y con ofrendas. Otra posibilidad es que se trate de entiemos
caseros, como acostumbraban muchos pueblos de México; los entierros bajo el piso de la casa
daban a entender la busqueda de la conservacion de una fuerza que debia resguardarse como
patrimonio del grupo familiar. Esta fuerza wital reproductiva comprendia a todos los miembros de la
familia y se extendia a los animales domésticos y a la milpa. Los restos depositados bajo el piso
del hogar eran irradiadores de la fuerza familiar y doméstica. Por ello, los miembros de ia familia
quedarian enlazados con sus antepasados muertos y con los seres que habitaban en el radio de
su dominio. En algunos casos, como el presente, los restos humanos se encuentran asociados a
los edificios religiosos. Estos edificios son repositorios de las fuerzas humanas, como una
proyeccion a mayor escala de las practicas funerarias domésticas. Como eje del poder sagrado, el
templo guardaba los restos de miembros privilegiados de fa comunidad, que formaban la liga entre
todas las aldeas dependientes y los antepasados comunes.

Cuerpos de
figuras y
ceramica
toltecas
(decoracion
de  bandas
rojas  sobre
café).

Cuando ia influencia de Teotihuacan comenzo a enflaquecer sobre la region, Tula vino a ocupar
su lugar como ciudad rectora. Asi, la region del antiguo Cempohualan se agregoé como una de las
provincias toltecas, ubicada entre Tula y Tulancingo.
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Escultura
masculina.
Cultura

huasteca.

La figura del hombre desnudo y con escoriaciones en el rostro probablemente se refacione con el
culto al dios Xipe. La presencia de una escultura de influencia huasteca en Zacuala es extrafia.

Cabezas de

piedra.

1) Cabeza de anciano. Probablemente se trate del dios del fuego. 2) Cabeza de serpiente de
influencia tolteca. 3) Cabezas con tocado. Podria tratarse de un guereros o alguna deidad

agricola. Epoca desconocida

Figuras  de
influencia

chichimeca.

Al derrumbe del imperio tolteca (afio 1150 aproximadamente), los chichimecas ocuparon su lugar,
primero desde Xaltocan y posteriormente, cuando Tezozomog, el sefior de Azcapotzalco acabo
con ese reinado, éstos dominaron la zona de Zempoaa y organizaron a la poblacion a la forma
chichimeca para |a produccion: por veintenas.

Calpixque de

Zacuala.

La region de Zempoaa pertenecio en el siglo quince y parte del dieciséis (1431-1550) al sefiorio
de Texcoco, gobemado por Nezahualcoyotl y la dinastia Ixtlilxochitl. Fue él quien restituy6 a los
sefiores dependientes en sus sefiorios, luego de la victoria de la Triple Alianza sobre
Azcapotzalco, y nombré capixques en cada pueblo. Ese fue el caso de Zempoala, que era un
Calpixcazgo o Tequitlato; probablemente también Zacuala lo fue. Las obligaciones del calpixque
eran recaudar y entregar los tributos o rentas, tanto en servicios como en bienes. En la casa del
calpixque se guardaba e! tributo que pagaba el pueblo y que se dirigia al tiatoani de Texcoco.
También era llamado tequitlato ("el encargado del tributo”). Podian ser nobles o pobres quienes
cumplian esa tarea, quienes heredaban el cargo a sus descendientes. Los calpixque eran
guardianes de almacenes, repartidores de faenas entre la gente de los barrios y guardianes o
cuidadores de presos de guerra, ademas de recaudadores de tributos, tanto de pueblos o barrios
pequefios como de provincias. Se decia que cuando Moctezuma ponia un calpixque mexicano en
un pueblo conquistado, la gente de ese pueblo lo debia tener por “padre y sefior después del rey
Moctezuma™. Tecpilpan, en esta region, era entonces la cabecera de los calpixcazgos en
Zempoala y comprendia a Zacuaa.

Cédula

Seglin el Codice Mendoza, Zempoala y sus pueblos estaban obligados a pagar a Tenochtitian
doscientas cargas de mantas grandes, cuatro rodelas, prendas de vestir, atuendos de guerra,
navajas de obsidiana, una canoa anualmente y veinte arcones de grano.

Cédula

Cuando el dominio espaiiol, los calpixque simplemente fueron usados para cobrar el tributo, esta
vez para el rey de Espafia.

Cédula 1.00 x
80 cm

“Siendo sefior en México Itzcohuatzin, pasaron los pueblos de Senpuala y Tlaquilpa al sefior de
México; solamente Tzaquala se quedo en el sefiorio que sobre ellos tenian y reconocian siempre
el reyno de Tetzcuco reyno de Aculhuaca tributaban navajas con que hazian macanas y después
andando el tiempo y siendo sefior en México Itzcohuatzin mucho tiempo no tributaron nada sino
solamente cada afio llevaban una canoa a México...” (Relaciones Histéricas Estadisticas: 9y 10)

Sellos.

Los sellos fueron de uso comun en todo el altiplanio central, propiamente desde la época del
dominio teotihuacano hasta el fin de las culturas mesoamericanas, en 1521. El sello que aparece
al centro, de una belleza y refinamiento indudables, pertenece quiza a esa época de la hegemonia
de la ciudad de los dioses, a juzgar por el simbolo del ave quetzal, simbolo caracteristico y
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frecuente en muchos edificios sefioriales y emblemas de personajes Teotihuacan.

Malacates. Los malacates eran instrumentos de contrapeso para ayudar al hilado del algodon y el ixtle. Su
presencia aqui revela [a existencia de una industria doméstica del tejido.

Tejos de | Su utilidad no es muy clara, aunque podria tratarse de “fichas” para jugar patolli, un antiguo juego
ntual mesoamericano.

barro.

Navajas, En Zacuala se ha localizado lo que podria ser un taler para la transformacion de la obsidiana,

excéntricos como muchos que existieron en la region, dada la cercania con la Sierra de las Navajas. Este sitio

X Y| bien pudo ser uno de los muchos talleres para surtir del vital material simbdlico a Teotihuacan. De

puntas de | hecho, ya para la época del reinado de Nezahualcoyoti (1430), Zacuala estaba obligado a pagar

obsidiana como tributo a Texcoco navajas de obsidiana para la elaboracion de macanas para la guerra.

Cédula 1) Nucleos; 2) Puntas de flecha; 3) Raederas; 4) Navajillas; 5) Hachas; 6) Cuchillos; 7) 8)Punzon
(posiblemente para el autosacrificio).

Guerrero Personaje con maxtii (taparrabo), sandalias y tocado. Cultura azteca.

azteca.

Soportes  y | Lainfluencia del arte azteca se hizo sentir en la region luego del predominio de Tenochtitian en

fragmentos de
vasijas
aztecas
(motivos
negros sobre
fondo naranja
y rojo

Texcoco).

toda el &rea, sobre todo desde el afio 1470, aproximadamente.

Personges de
Zacuala en la
época

colonial.

Al momento de la llegada de los espafioles, la comarca de Zempoala estaba poblada por grupos
indigenas de diferente procedencia y lenguas: habia una poblacion de chichimecas hablantes de
pame y otomies mezclados con hablantes de nahuatl, quienes pagaban tributo a Texcoco, desde
donde se designaba a los calpixque, quienes se encargaban de cobrar los impuestos a los
pueblos. Mas tarde, los espafioles adoptaron esta figura del calpixque o tequitiato para cobrar sus
propios impuestos en cada pueblo, sin afectar mucho la jerarquia indigena del tributo. Las figuras
aqui expuestas representan a esos capixques coloniales, que frecuentemente eran jefes de su
pueblo. Se les reconoce por dl tipico faldellin espafid, el cetro que uno de ellos lleva como simbolo
de mando, asi como la gorra que ciie su cabeza.

Tabla-Grafico

Alcaldes mayores de Zempoala (Siglos XVII-XIX)
Don Amador Cano Quintanilla (1696-97)
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Don Francisco de Pera Matto (1704)

Cptn. Leandro de Buendia y Davila (1706)

Don Juan Pérez de Brand (1706)

Don Juan Manuel Rodriguez de la Rossa (1709)
Cptn. Pedro Canan y Arana (1711)

Cptn. Joseph de Cabrera (1718)

Cptn. Francisco Ximénez de Velasco (1739)
Cptn. Juan Antonio de Puentebilla (1739-1743)
Cptn. Don Femando de la Mora y Pierola (1739)
Cptn. Don Francisco San Pedro Cubas (1745)
Cptn. Pedro Joseph de Leon {1747-1752)

Cptn. Don Gregorio Ruiz de Arce (1749)

Don Blas Pérez de las Casas (1760-1762)

Don Blas Pérez de Las Casas (1767)

Cptn. Don Miguel de Castafieda y Vergara (1779-1791)
Cptn. Don Lorenzo Alonso de Sarabia (1791)
Don Agustin Prudencio Lopez (1798)

Don Agustin de Estrada (1801)

Tabla-Grafico | Dos alcaldes

Dos regidores

Un alguacil

Cuatro principales

Un escribano de republica
Tabla-Gréafico | En 1760, los naturales de San Lorenzo Zacuala tenian un pedazo de tierra destinado a las fiestas

en honor de su santo patrono. Ese afio, la real audiencia ies ordena destinar parte de la cosecha a

pagar el quinto real fributario. El indio Francisco Toribio era gobernador de Zacuala en 1706.
Testamento “Jesus Maria: en el nombre de Dios padre, Dios hijo, Dios espiritu santo, yo que me llamo don
de  Baltazar Baltazar Melchor, y es aqui mi pueblo en San Lorenzo Zacuala, hoy marzo 15 de 1656, hago mi

testamento, ninguno le eche a perder, que en mi ha puesto su enfermedad... mi animo y mi juicio y
Melchor, entendimiento que esta bueno; y digo que si me muriere pongo mi alma en manos de Dios nuestro

. sefior, y si me muriere mando enterrar delante de San Diego. Lo primero digo que si muriere venga

escrito en o )

por el padre y le han de dar un peso. Segundo, me han decir cinco misas y por cada una se den
lengua dos pesos. Tercera, que dejo dos tierras y se las dejo a mis hijos Melchor de los Reyes y Josepha,
mexicana: ninguno se las quite. Que son suyas la casa grande que tiene 4 cuartos y una milpa de magusy

que me dejaron mis padres y mi madre, y les dejo la tierra que se nombra Atespan. A D. Y Lorenzo
un peso. A don Miguel Sanchez un peso.”
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El museo de Zacuala segiin sus creadores

Si tomamos como punto de partida para el examen de la memoria de los pueblos en
México, a los medios de comunicacion mesoamericanos en la antigiiedad en cuanto al
publico al que se destinan los mensajes, es justo invocar lo citado por Florescano al
respecto, quien retoma de Marcus los conceptos de Propaganda Vertical para referirse a
los discursos dirigidos a un publico restringido, jerarquizado y selectivo por estar
dirigidos a las élites gobernantes. Son todos aquellos mensajes escritos y trasmitidos a
través de simbolos complejos que requerian de conocimientos especializados para ser
comprendidos. Sus conductores naturales -dice Florescano- eran los codices, las estelas,
las inscripciones en templos y palacios y los calendarios. En la otra mano se encuentra
la Propaganda Horizontal, dirigida un publico mas amplio y de codigos sencillos que
podia ser leida por el publico ignorante de los glifos, entre cuyos medios se encontraban
los murales, los rituales y las danzas colectivas. La tesis de Florescano es que la
trasmision continua y sostenida de ambos tipos de propaganda, logré insertar en la
memoria mesoamericana una serie¢ de mensajes que, a tres mil afios de distancia, atn

mantendrian su vigencia. (Florescano, 1999)

Inmerso en el sentido de la Propaganda Horizontal, el Museo Comunitario es el
receptaculo de una memoria que no fue heredada, sino que se reconstruye
continuamente y por la colectividad; la memoria es una reconstruccién racional del

pasado elaborada por la conciencia del grupo.

"...es dentro de la sociedad donde normalmente el hombre adquiere sus recuerdos,
donde los manifiesta y, como se suele decir, donde los reconoce y los situa. Es en este
sentido que existe una memoria colectiva... Se puede decir que el individuo recuerda
cuando esta inmerso en ¢l punto de vista del grupo, y que la memoria del grupo se
realiza y se manifiesta en las memorias individuales." (Halbwachs, 1994)

En las entrevistas que siguen, realizadas entre los miembros del Comité del Museo
Comunitario Zacualli, de Zacuala, se muestra como la experiencia es guardada en
narrativas que invocan a la accion social para legitimarla. Estas experiencias narradas
son las que necesariamente tienen que integrar el discurso local de todo museo
comunitario y deben echar mano de la memoria artificial que les provee los elementos

del espacio museogrifico. El acto ritual de fundacion del museo no es el punto de
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partida de la narrativa experiencial, sino apenas una fase de reforzamiento de ésta, pues
como un locus que ademas reine imagenes cargadas de significado, el museo se
convierte en un elemento polisémico creado para la conmemoracion y por tanto para
reforzar la historia oral. A su vez, la conmemoracion onomastica que se lleva a cabo en
estos museos garantiza la repeticion de la memoria, condicion indispensable para la
perpetuacion de la historia oral: el poder de retencion de la memoria est4 fundado en la
repeticion.  Florescano afirma que la memoria mesoamericana, como la europea,

descansa en las reglas de remembranza del lugar y de fijacion de imagenes.

La primera condicién para la realizacion de las entrevistas, fue que éstas se
realizaran de manera colectiva, partiendo de la premisa de que los hechos sociales,
como hechos sui géneris, no se reducen a la suma de hechos individuales, como
aftirmaba Durkheim (1938). Sin duda, en el “ambiente” de la entrevista interviene como
elemento decisivo el ego del cuasigrupo, cuya energia domina la entrevista y articula el
esbozo de un consenso de grupo. Y, como elemento aparejado, las condiciones en las
cuales se forman, se sostienen y se modifican las opiniones reales de los entrevistados.
Como pertenecientes a una comunidad interpretativa, los valores culturales que salen a
flote en la entrevista explican las diferentes decodificaciones que ellos hacen, en una
polivalencia que no rompe con la umdad del grupo, pero es claro que lo que dicen

pertenece a la orbita de la lectura preferencial del ego.

Una coleccion, una historia de vida:

Ramon Avila (+), Museo Comunitario de Zacuala

En un ejercicio reflexivo acerca de la subjetividad contenida en un hecho de
apropiacion del patrimonio cultural local, se observan en seguida, en una relato de vida,
las razones que llevaron a un hombre a juntar objetos arqueoldgicos, en un intento por
comprender la intencionalidad que subyace a la formacion de este tipo de colecciones
en una comunidad rural, asi como el vinculo que en este hecho se crea entre el
coleccionismo particular y el patrimonio cultural que contienen y exhiben para la

colectividad los museos comunitarios.
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Pienso que esta aficion se liga a la comprension de los procesos que subyacen a
la formacion de colecciones en un Museo Comunitario. Propongo que estos marcos
interpretativos sirven para comprender el substrato subjetivo que interviene en la
formacion de toda coleccion y, en tal sentido, contribuyen a la comprension del papel de
los sujetos en los procesos vinculados con la constitucion de series de objetos

considerados representantes de un periodo historico determinado.

Don Ramoén Avila era oriundo de Zempoala Desde pequefio supo ser campesino
v como tal su padre lo llev6 a €l, a sus cuatro hermanos y su madre a vivir al paraje
llamado Zacuala, justo en los albores de la revolucion agrania de Lazaro Céardenas;
entonces habia ahi sélo ruinas de un bosque de pirties y magueyales, pero tierra abajo
estaba el antiguo San Lorenzo Zacuala. Don Ramoén afirma que su progenitor con su

familia fue de hecho el primer habitante del paraje:

Cuando mi papa sembraba en el rancho de Nextlalpa yo tenia doce afios, sembraba en
la cafiada. Se usaban yuntas de acémilas y bueyes, trabajabamos de sol a sol con la
yunta. Nos parabamos a las cinco, cuatro de la mafiana a trabajar, a mover la yunta, a
sembrar. Asi fue siempre mi vida, de campesino siempre he trabajado. Luego llegaron
los demdas; aqui se establecieron, construyeron sus casitas, sembraron la tierra y asi se

Jundo la colonia Zacuala como ejido.

El terreno de la colonia Zacuala era de la Hacienda de Tecajete. En 1935 se
empezo a hacer el ejido; era la época de Ldazaro Cdrdenas. Llego el comisario a
invitarnos a todos los que no teniamos tierra: ‘vamos a afectar a la Hacienda de
Tecajete’, pero para esto venian ingenieros de la Reforma Agraria, de Pachuca, venian
a medir de acuerdo con los planos... con los aparatos median cudnto le dieron al
pueblo de Zempoala, al que pertenecia Zacuala. Les dieron ocho hectdreas a cada
campesino. Luego-luego a sembrar, re contentos (estabamos) que nos dieron tierras,

orale: con yuntas, con burros, como se podia, a sembrar frijol.

El hacendado no se dejaba, qué va, no, se oponia también, fue a Pachuca a
defenderse, pero como habia ley no sé qué le dirian ahi. Luego decian que el
hacendado mandaba a que no fuéramos a raspar el maguey, que no fueran a afectar la

tierra... jah, como no! Llegamos nosotros, como no, con la escopeta le dijimos y vaya a
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arreglar usted a Pachuca. El hacendado nos echaba a su gente, a los peones,
administradores, mayordomos, pero nosotros éramos mucho mas y no podian. St hubo
algunos golpecitos, pero nada mas. Nada mds quedo el casco de la hacienda de
Nextlalpa, porque el gobierno lo compro para darsela a los ejidatarios de Zempoala, es
propiedad ejidal. Pero nomds la hacienda es propiedad del duefio, pero todo el terreno

si es de los ejidatarios.

A la postre llegarian mas familias y las familias originarias crecerian

extensamente, hasta llegar a las 470 en el afio 2000.

Pero ,cOmo es el contacto inicial con la historia local, con los vestigios
antiguos? Por la via comun, los pobladores de Zacuala vieron en los objetos

subterraneos un medio para complementar la economia familiar:

Desde el principio notamos que en todo este lugar habia ruinas de piramides.
De por si ya se sabia, pero nosotros no sabiamos que no se podian tocar, porque lo que
nos importaba era sacar provecho de la tierra; entonces también lo que habia debajo
era nuestro y asi lo hicimos, por eso las vendiamos. Luego notamos las ruinas de la
iglesia, ahi donde se fue a vivir el padre de don Manuel, que es donde ahora estd su
casa. Pero nosotros sembrabamos encima y no sabiamos lo que habia debajo, porque
dicen que cuando él escarbo ahi encontro una copa (un caliz) de oro y se la regalo al
cura de San Gabriel Azteca, que es donde ora estd. Las bases de las columnas también
las encontro él y son las que esta en el museo; ademds, una fuente de piedra que luego
se perdio, nadie sabe qué le hizo y él nunca quiso decir, porque dicen que ademds tiene

mds piezas, pero no las ha entregado.

En 1979, cuando yo era juez auxiliar, saqueaban las cosas. FEntonces nadie
reclamaba, estaba uno libre, podia uno hacer todo: llevarse los tiestos o venderlos.
Entonces (el arqueologo del INAH) y el presidente municipal me hicieron un oficio
para que yo cuidara las piezas y no saquearan. Entonces de alli yo pensé, bueno, si no
se van a ir las cosas de aqui, entonces hagamos un museo, entonces asi lo hice. El
terreno, que es ejidal desde 1945, se solicito para centro de poblacion, entonces aqui
que se haga el museo ... Entonces yo vine al comisariado y le dije ... si como no, dice, se

trata de hacer una obra colectiva, una obra que beneficie a la comunidad. Entonces
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formamos un patronato de doce gentes, entonces ellos ya me ayudaron a rascar aqui, a
comenzar a acarrear piedra, a pedirle auxilio a la Presidencia Municipal. Llegamos al
gobernador Rojo Lugo para que nos apoyara, y si: nos dio cemento, un poco de varilla
y a Quirino, el de Zempoala, le platicamos que pensamos hacer un museo y no
queremos que (las piezas) salgan de aqui; de acuerdo con la Ley no se pueden vender
ni saquear. Nos dio cierta cantidad de block, aparte que el gobierno también nos ayudo
con material , con cemento; la gente nos ayudo a rascar, a hacer faenas para mover las
piedras. Falto material, cooperamos ahi con la gente, total que se hizo, se pago la
mano de obra y ahi quedo. Entonces yo comencé a rescatar piezas y a decirles (a la
gente): no vayan a vender las piezas porque estd prohibido, son bienes nacionales,
traimelas a mi, yo te doy una gratificacion. Les daba (a los nifios) un dulce, un pan, un
refresco y nos dejaban las piezas y con esa base recopilé las quinientas y tantas que

hay (en el museo)”. Y ya después comenzamos.

Me estacioné, como quedo mal la loza tuve que meterle una columna en medio a
fin de que se asentara, porque como esta muy ancho, el maestro no le metio buenas
trabes en medio. La division yo también se la hice, yo formé las puertas, por
cooperacion, a veces le meti veinte pesos, y asi... Después fui a meter las piezas que

tenia en mi casa.

Luego fui a ver al sefior José Vergara, le platiqué y si vino, y entonces me dice:

“mire, no hay fondos para rascar los tlateles, y tampoco para darle a usted para que

nos haga su museo, pero que coopere la presidencia municipal y las gentes”. Y asi me
fui. y ya tenia trece o catorce afios de que se habia suspendido la obra, y ahora que ya

se ha movido de vuelta esto, vamos adelante.

El primer diferendo entre el Comité del Museo Comunitario de Zacuala y el de
su cabecera de Zempoala, que corrieron con procesos de construccion paralelos, es que
las piezas arqueoldgicas que componen la totalidad de la coleccion de éste, provienen de
aquella colonia sujeta a Zempoala, antiguo sefiorio prehispanico y, durante la colonia,

Republica de Indios "en cabeza de su magestad" (Villasefior y Sanchez, cap. XXXI, p.

* En realidad, son mas de 4,000 piezas.
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147, citado en Azcué y Mancera, 1942: 589). El argumento esgrimido por don Ramén
Avila, quien por mas de diez afios pele6 por un Museo para la pequefia colonia de
Zacuala, en un principio congregd en torno al interés del Museo Comunitario de
Zacuala a un Comité compuesto por doce personas, la mayoria de ellos parientes, que
fueron desertando hasta que obligaron a don Ramoén a invitar a otras personas a formar
otro Comité, invariablemente obreros que trabajan en la planta de la Ford de Cuautitlan,
campesinos, amas de casa y peluqueros. Al cabo del tempo, don Ramoén con ayuda de
hijos y nietos levantd un edificio consagrado a resguardar todos los "cacharros",
tepalcates, vasijas prehispanicas, dioses de piedra, cuentas de jade, malacates, restos
Oseos humanos y hasta una tibia de mamut extraida por don Ramén del fondo de una
barranca, cuya pareja habia servido por afios a los habitantes de Zacuala como remedio
curativo (limpias e infusiones) a multiples enfermedades, cuando iban a rasparla.
Cuando aquella se agotd, comenzaron a explotar la otra, hasta que don Ramoén se la
llevé a su museo. En esos diez afios, el vigjo campesino traté de convencer a las familias
de Zacuala para que donaran sus piezas a la causa del museo, otras las extrajo él mismo
en trabajos clandestinos de excavacién ("saqueo”, le dicen los arquedlogos) y el resto
las compro6 a precio irrisorio a los vecinos: cuatro pesos por cinco “caritas”, 75 por un
idolo de piedra. Los hallazgos eran muchas veces fortuitos; en consecuencia, la gente se
dirigia a €l a venderle a precios modicos las piezas. El area de los hallazgos se encuentra
practicamente bajo el asentamiento de Zacuala, comprendiendo diez kildmetros a la
redonda. En Zempoala es bien sabido que todas las familias de Zacuala poseen piezas

arqueoldgicas.

Ese museo (el de Zempoala) no estaba, sino que Raciel Mora y la profesora... no me
acuerdo orita su nombre, me decian: “mire usted, ;por qué no presta unas piezas a
Zempoala para que se exhiban alli?, el comisariado les presta un salon para que se
exhiban las piezas -dice-; usted va a ser el encargado de dirigir el museo como
presidente del patronato de Zacuala. Las presté, paso el tiempo, pero alli igual
nombraron un presidente y donaron unas piezas y las pusieron alli. Y bueno, yo les dije
¢y las piezas que yo los presté sefiorita?, si me dice, le vamos a dar unas y otras se van
a quedar. Perfecto, no hay problema, pero vamos a formar otro comité, usted se

encarga alla y yo me voy a encargar aca.

El hueso me lo pidieron porque se lo llevaron a arreglarlo, a Pachuca, y lo pedi
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la Hacienda de los Arcos. hasta Zempoala, ese es nuestro interés. Vamos a trabajar a
fin de que al rato ya tengamos consultorio, banquetas, una cancha, un mercado, ese es

nuestro interés.

La aficion de Ramoén Avila por coleccionar puede concebirse como una seleccion,
adquisicion y posesion de objetos con valor subjetivo, pero cuyo atesoramiento
encuentra una base social justificada en las necesidades primordiales de la pequefia
comunidad. En perspectiva, el coleccionismo de Ramon Avila se caracteriza no tanto
por ser una modalidad de posesién y relacion con los objetos, que implica un fuerte
involucramiento emocional, practicas manifiestas ciertamente por una recurrencia tal
que han sido conceptualizadas como “obsesivas”. Esta especial forma de
involucramiento con los objetos ha sido trabajada en sus dimensiones psicologicas y
afectivas, tratando de reconstruir disposiciones inconscientes, cuyoS origenes se pueden
rastrear en la infancia temprana. De acuerdo con esta postura, el coleccionista asigna a
sus objetos un valor especial, ya que su posesion cumple la funcion de modificar
estados de angustia, ansiedad o incertidumbre. En términos del psicoandlisis, existiria
también un periodo final regresivo en el sujeto que, llegado a la meseta de la senectud,
inclinaria su decurso vital hacia esta compulsion patrimonialista. En el caso que nos
toca, esta suerte de pulsion encuentra, insisto, un motivo real, que es el museo como el
medio para alcanzar deseables estatus de vida. Lo subjetivo es un motivo reflejo de lo

social objetivizado.

A la particularidad de reunir todo tipo de tepalcates y malacates, subyacen las
practicas colectivas de la curacion popular (el hueso de mamut), que estan ligadas a una
particular valoracion del objeto, se lo inviste de poderes especiales y se lo convierte en
un sustituto simboélico en el que se transfieren deseos que dificilmente podrian

expresarse en otros planos (Baudrillard: 1988).

Como nedfito en la arqueologia, Ramén Avila sélo colecciond, asi que su
ordenamiento arbitrario obedece a la necesidad de control sobre las piezas. El orden
asignado en la pnmera exposicion del museo de Zacuala, se abrié paso méas como una
clasificacion y establecimiento de taxonomias, todo como una construcciéon de la serie

de objetos significativos. Ello puso de manifiesto que, como coleccion, la serie es mas
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importante que el objeto mismo, ya que en ella se expresan, a través de la manipulacion
de objetos, la necesidad de control sobre un mundo imaginario. En tanto el objeto no
resiste a la clasificacion, ordenacién y manipulacion, se convierte en el medio
privilegiado mediante el cual se expresan deseos del propietario (Baudrillard:1988),
pero también expresa formas de pensar y concebir relaciones significativas entre objetos
y de estos con el contexto social al cual pertenecen. Coleccionar implica constituir
también una forma de apreciacion y de ordenacion racional para ese conjunto de objetos
y constituir al mismo tiempo una actitud que haga posible la apreciacion del conjunto de

fragmentos como un todo coherente.

Dice Jean Baudrillard que la coleccion es, en primer lugar, un discurso para si
mismo, aun cuando se pueda convertir en un discurso para otros. Paradigma del Museo
Comunitario, los hechos de manipulacion, ordenacion y sobre todo la apariencia de que
la coleccion parece no tener fin, estan relacionados con la necesidad de satisfacer un
deseo (Baudrillard:1988). Los objetos coleccionados en el museo de Zacuala funcionan
como el vehiculo a través del cual se expresan los deseos de Ramon Avila, pero también
contribuyen a construir el sentimiento de identidad colectiva y funcionan como fuente
de autodefinicion local. El valor asignado a las piezas en el proceso de recopilacion se
expresa en una “subjetivizacion del objeto”, en cuyo juego de identidades se les asigna
nombres que los particulanizan y distinguen. Asi, la pieza mas fina e la coleccion, un
sello teotihuacano, es conocido célebremente como “El sello”, mientras que un conjunto
de piedras con formas caprichosas han sido elegidas como dignas de pertenecer a la
coleccion, aun cuando no entren al guion cientifico, pero si al sistema clasificatorio
secular que decide lo que es 0 no es museable. Es desde este punto de vista que los
objetos permiten reconstruir una historia subjetiva, objetivada en la coleccion y son el

medio por el cual también se establecen identidades.

Este tipo de movimientos a nivel local y cultural revela las concepciones y
practicas de aquellos que estan detras de las colecciones. Al incorporarse a la coleccion,
los objetos sufren una transfiguracion en la que parecen relacionarse entre si de una
manera que opaca los vinculos que los constituyeron como tales. Al separarlos de sus
relaciones originales, la coleccion crea un contexto nuevo para su apreciacion e
interpretacién, a la vez que los constituye en un conjunto significativo para el

conocimiento y para los fines sociales que plantea el Museo Comunitario de Zacuala.
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Luciana Mufioz Avila

- ¢Desde cuando parucipa usted en el museo?

"Ultimamente, desde que nos invitaron a participar dentro del Comité, o sea, antes
veiamos como le hicieron para levantar las paredes, pero no habiamos participado, hasta
ahora que nos invitaron me parecié interesante... en el tiempo que nos queda libre nos

damos una vueltecita.

- (Como participan, qué es lo que hacen?
"En el lavado de las piezas, participamos en cuanto a pintar el local, vinimos a ayudarles
a acarrear agua a las personas ‘cuando echaron los pisos, a darles de comer y asi... alo

mejor pequefias cosas, pero con muchas ganas.

- ¢ Y qué piezas le gustan a usted del museo?
"Pues todo. Las mas grandes son las que me llaman mas la atencién, pero realmente no
conozco yo el significado de las piezas, ni conozco sus nombres ni el por qué estan

aqui, por eso estoy aqui.

- ¢Para usted en qué puede ayudar el museo a Zacuala?
"Pues no sé€, pudiera ser que se pudieran montar algunos talleres, pues a lo mejor gente

que nos visite y entre dinero de otros lados, para beneficio de toda la comunidad.

- ¢ Qué educacion le puede dar el museo a la gente y a los nifios?
"Pues pienso que en cuanto a cultura seria muchisimo, pero no sé para qué otras cosas

nos podrian servir, pienso que mucho..."

Manuel Pérez Fernandez
"Yo no vi cuando comenzaron la construccion, pero yo participé hace un afio en el
Comité. Soy campesino. Hasta onta no he donado piezas, ahi tengo unas que las voy a

donar mas adelante, ya que esté el Museo en condiciones.
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- (En qué puede ayudar el museo a la comunidad de Zacuala?

"Lo primero es conservar las piezas, porque es patrimonio de la comunidad, de manera
que dé ayuda no tanto, porque no es posible, quizas ahi mas adelante sea un paso a otras
comunidades que vengan a visitarnos, pero lo mas importante es conservar las piezas

como patrimonio de la humanidad.

- ¢Antes no se les ocurrio hacer una exposicién con todas las piezas que habia en
Zacuala?
"No, porque durd unos afios para despertar a la gente que ahora estamos. A base de esto,

hay que empapar la semilla nueva que viene.

- ¢Por qué la gente dejo de vender las piezas, por qué ahora las quiere tener en el
museo de Zacuala?

"Porque antes no le dabamos un valor, yo nunca vendi una pieza, si supe que hubo
saqueo; hubo personas que venian a comprar las piezas. Yo no estaba en ese tiempo por
aqui... nada mas iba y venia porque mis padres aqui nacieron y yo también, no le
dabamos valor a las piezas que se iban descubriendo. Ahora ya es diferente, ya le damos

un valor, va tenemos mas centrada la mente para conservar esas piezas.

- ¢Qué le dice a sus hijas acerca del museo y las piezas que hay que cuidar?

"Cuando les cuento acerca del museo parece que les gusta mucho, pero por ahora no
participan, por su irabajo, aunque cuando yo muera es posible que si participen cuando
les deje el terreno que tengo, tienen qué participar. Es un hecho. Mi padre encontr6
muchas piezas en el terreno, de manera que no es posible que las tenga yo en la casa
guardadas, asi que luego pasaran al museo... como todas las personas, no le dabamos
valor a las piezas que se iban descubriendo, aqui les nombramos tlatel, que se fue
descubriendo e incluso encontramos un caliz de oro y mi padre lo regal6 al pueblo de
San Gabriel Azteca y piezas de lo mismo que algunas estan en el museo. No le ddbamos
valor a lo que se iba descubriendo... no sé por qué no habia ese pensamiento. "Pienso
que el museo es muy importante sobre todo para que la nifiez esté empapada en lo que
nuestros antepasados hicieron, que le tomen interés y que la semilla nueva que viene

vea lo que habia antes."
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Rosa Hernandez Vargas
"El afio pasado nos invitaron a participar en el Comité. Hasta ahora hemos lavado las
piezas y algunas veces venimos a barrer, hacer el aseo aqui, en lo que puede uno como

mujer participar en esto.

- ¢Por qué participa en el museo?
"Para que sea para bien de la comunidad, para bien de la juventud, para eso

participamos.”

Maria Blanca Ortega Jiménez

"Yo le he ayudado al Comité con cosas materiales, porque trabajo no he podido, pero
ahora si les he ayudado con los trabajos de la ofrenda de muertos, con la Navidad y
cosas asi... yo trabajaba en Téllez, en una maquiladora; yo radico aqui, pero soy de la
hacienda de Tepetates, municipio de Tepeapulco. Yo me decidi a participar porque me
invitaron y porque aqui se aprenden muchas cosas y se desenvuelve uno mas, porque
siempre estamos encerrados en el taller y no sabe uno ni qué onda, y asi nos

desenvolvemos mas."

Etnografia del museo

A lo largo de este trabajo se ha intentado probar que el capital simbélico mas importante
de un museo comunitario no son sus bienes materiales, el acervo museal, sino su
publico visitante, en el entendido que cada visita se constituye en una experiencia
significativa, gracias al discurso que se construye en cada visita. A falta de una
museografia convencional que espectacularice el concepto por medios audiovisuales, el
museo comunitario privilegia la interaccion del visitante con espacios, objetos,
conceptos y discursos construidos localmente. Es decir, el sujeto construye su propio
discurso gracias a la experiencia de visita pero, por ser ocasional, al introyectar
significados lo hace de manera aleatoria y contextual. La cuestion es, entonces,

encontrar el efecto educativo del discurso museografico de acuerdo a cada experiencia
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de visita, considerando las expécttivas del visitante y las condiciones de la visita. Esto,
que es una vision mas alejada de los estudios de visitante tradictionales en donde se
privilegia una perspectiva administrativa y estadistica, se ubica mas bien en la
dimension cualitativa de los estudios de publico. La muestra en paginas anteriores de
los discursos de la exposiciéon montada en los tres museos en cuestion y las expectativas
de los creadores comunales, son el primer complemento etnografico. En seguida se
muestran las opiniones de los visitantes y los contextos culturales de cada museo, no asi
los ocasionales de una visita especifica toda vez que, como experiencia, guardan cierta

homogeneidad.

Para un conocimiento del pablico del museo comunitario en las tres localidades,
se disefié un cuestionario de salida, aplicado en este caso a los visitantes en el instante
de abandonar la exposicion; se trata de un modelo de encuesta que privilegia las
percepciones de los visitantes en cuanto a museos en general. En el entendido de que
una coleccion, su exposicion y su discurso se relacionan con el ambito social en que se
ubican, se proporcionan algunos datos fundamentales para el conocimiento de cada

comunidad referida.

San Matias Tlalancaleca

Tlalancaleca se encuentra comprendido en el hinterland entre Rio Frio y San Martin
Texmelucan, en el archipiélago de los pueblos que se ubican en la ribera de la carretera
federal a Puebla. A tan solo seis kildometros de San Martin, Tlalancaleca vive entre la
interaccion con ese que es la cabecera del hinterland y la ineluctable influencia de la
ciudad de México que, como lo muestra la encuesta realizada para el Museo, sigue
ofreciendo el mayor mercado de trabajo para los pobladores de aqui (de los
entrevistados, 65% tiene su centro de trabajo en la capital). Aqui estad la cabecera
municipal, un pueblo grande de 3,035 habitantes, urbanizado y con buen estandar de
vida (el 77.1% de los habitantes del Municipio cuenta con drenaje; un 95% tiene agua
entubada y 97% energia eléctrica); las cifras revelan una mayor concentracién de la
poblacion municipal en la zona urbana, pues el 76.1% de ella habita las poblaciones de

mas de 2,500 habitantes. Con todo, en San Matias se advierte el fuerte acento de lo
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rural, expresado en los temascales publicos, las milpas por todas partes, €l desorden y la
ausencia de un trazo urbano en sus calles tortuosas e irregulares, la falta de banquetas,

las casas de adobe y la prevalencia perpetua del tianguis en la plaza central.

Un publico para el museo comunitario

La fiesta mayor del pueblo (24 de febrero) se lleva a cabo en medio de los mayores
festejos, pues algunos habitantes —y no pocos- se dedican al negocio trashumante de los
juegos mecanicos. Precisamente, es la fecha sefialada y otras inscritas en el santoral de
fiestas de San Matias las que marcan el mayor nimero de visitantes al Museo
Comunitario; de hecho, casi podria hablarse de un publico que asiste al Museo de

Tlalancaleca, ubicado en los dias de fiesta del pueblo.

En esa linea, el libro de registros del museo revela que el total de visitas de 2001
a 2002 fue de 1,396 personas. Sorprende —por la experiencia recogida en otros museos
comunitarios- el hecho de que 667 de las personas registradas como visitantes
provienen de esta poblacién. Pero hay que agregar que esta asistencia inopinada se ha
dado casi en su mayoria justamente durante los dias feriados del pueblo, ademas de que
el 76% de la poblacion de todo el Municipio reside en esta cabecera. En segundo lugar
del namero de asistentes, pero muy por debajo (184 personas), se encuentran los que
provienen de la ciudad de México, pero esto no aclara si se trata de capitalinos oriundos
o bien de nativos de Tlalancaleca alla radicados. Luego estdn los visitantes de San
Martin Texmelucan, con 166 visitantes; los de Puebla, con 100; el vecino inmediato,
San Lucas el Grande, 64; del Estado de México, sin precisar de donde exactamente, con
27; Tlaxcala, 17; la otra poblacion vecina, Juirez Coronango, 13, y San Antonio
Arenas, 12. Y hay otra lista de asistentes de los pueblos cercanos, si bien en menor
nimero de cada uno de ellos, entre los que se encuentran Santa Ana Nopalucan,
Tlanalapan, San Salvador el Verde, San Juan Tuxco, San Lorenzo Chiautzingo,
Huejotzingo, Atoyatempan, Santa Rita Tlahuapan, Tezoquipan, Xantetelco, Tlaloc, San
Miguel Tianguistengo, Santa Ana Xalmimilulco, Ixtacuixtla, San Agustin, La Libertad,

San Jerénimo Tecuanipan, San Lorenzo Almecatla y Santa Maria Moyotzingo.
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3. ¢Cuantas veces lo ha visitado?

El 43% de las visitas afirmo haber estado hasta dos veces antes en el Museo; 11%

confirmé haberlo visitado una vez antes; el resto negd conocerlo.

4. ¢Conoce otros museos?

De los interrogados, Gnicamente cuatro personas confesaron no conocer ningin otro
museo. Es necesario aclarar que este dato corresponde a las personas septuagenarias y
con el mas bajo nivel de instruccion, ocupadas en el campo y los servicios de la
construccion. En el orden de quienes dijeron conocer otros museos, el mas mencionado
fue el Museo de la Memoria de Tlaxcala, seguido por poco por el Museo Amparo, de la
ciudad de Puebla; atrds, otros museos mencionados fueron el Museo Regional de
Tlaxcala, el Museo del Papalote, el Museo Nacional de Antropologia, el Museo del
Titere de Huamantla, el Museo de Cera, el Museo de las Artesanias de Tlaxcala y el

Museo Nacional de Historia.

5. (Qué opinion tiene acerca de los antiguos que vivieron aqui? ;como cree que

vivian?

Aqui, las opiniones variaron por hallarse en la region de lo subjetivo. El 47% expresé
que los antiguos habitantes tuvieron mejor capacidad de adaptarse al medio que la
sociedad actual, un criterio que les sirve para juzgar y medir la sociedad propia. Muy
por abajo y casi en cantidades proporcionales, se virtieron otras opiniones: que ellos
tuvieron una organizacion politica interesante (15%); que eran muy inteligentes (13%);
que buscaban el bienestar para todos (11%); que constituyeron un pueblo muy fuerte

(9%), en tanto que el resto dijo no saber con certeza.

6. ¢Endonde aprendio acerca de los antiguos?
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En primero orden se establecié quienes afirmaron haber aprendido en los libros (43%);
en seguida, los que manifestaron haberlo hecho en la educacion primana (41%); los que
aprendieron en museos (6%]); en sus progenitores (4%); en zonas arqueologicas (3.8%),

en tanto el resto no respondio.

7. ¢Qué pieza le gusto mas?

Mas del 60% de los entrevistados escogié como su favorita a la pieza gigante del
Huehueteotl, pieza emblematica del museo, mientras que el resto distribuy6é sus
preferencias hacia otros elementos arqueologicos tales como las dos ruedas solares,
seguidas por los objetos agregados por don Higinio, como las antorchas de laton, los

juguetes de carrizo y las camaras fotograficas por él construidas.

Zacuala

Zacuala fue probablemente, en tiempos prehispanicos, colonia de Teotihuacan para el
trasijo y la manufactura de la obsidiana, un rol comun a la mayoria de las poblaciones
que habitaban las inmediaciones de la Sierra de las Navajas, volcan proveedor del
importante material igneo. Pero, aparejado a su funcién econémica, su fundaciéon como
un centro ritual para el retiro, el ayuno y el sacrificio fueron primordiales para la
comprension de esta ciudadela que, a la vez que proveia de bienes y servicios a la

metropoli tolteca’, constituia probablemente un centro de dominio microrregional.

Zacuala se encuentra entre la Sierra de los Pitos y el cerro Tecajete. Distanciado
de su cabecera (pese a ser colonia) por cuatro kilémetros de terraceria, en un paraje de
huizaches, parece no haber otro lugar mas pobre y seco en el municipio. En su
demarcacion, subiendo un poco al cerro que la protege, se cuentan facilmente
veinticinco casas, al menos una tercera parte de ellas aglutinadas y 1a mayoria dispersas.

No existe ninguna plaza, iglesia ni edificio municipal de importancia, sélo una pequefia

* Asi se lamaria a los habitantes de Teotihuacan, por ser su nombre antiguo el de Tollan Xicocotitlan,
segin Enrique Florescano (2001).

267



oficina del regidor. El tnico centro de reumoén, aunque genérico, es la cancha de
basquetbol, junto al que se ha agregado el Museo Comunitario, ahora lugar para el
encuentro social, pero no exclusivamente para el disfrute de la coleccion arqueologica -
cuando menos eso no es siempre el motivo principal-, sino que su espacio optimo da
lugar para la realizacién de otros eventos: la conmemoracién del dia de las madres,
juntas vecinales para discutir temas de interés comun, fiestas familiares, ceremonias de

premiacion deportivas y todas las que puedan realizarse en su interior.

Cuando menos mas de la mitad de los hombres en Zacuala labora en la planta de
la Ford en Cuauhtitlan (a las cinco de la mafiana pasa el autobus de la Compafiia a
recogerlos); los demas, se ocupan en labores del campo (agricultura de temporal, 32%)
y otros en servicios (transporte colectivo, 7%) y el pequefio comercio (5%). El cultivo
del maguey tiene mayor importancia en el municipio de Zempoala; en sus lomerios
crece el maguey ctmarrén. El INEGI reporta que, para 2000, 1,925 personas se
empleaban en la agricultura, ganaderia, caza y pesca en todo el Municipio, en tanto que
1,597 lo hacian en la industria manufacturera, seguido en numero por los que se
dedicaban a la construccion, con 528 individuos. Para la cabecera se contabilizan mas
de 2,500 habitantes, para todo el municipio 35,067. La mayoria de la poblacion se
distribuye en rancherias y pueblos de no mas de 90 y 800 habitantes. En cuanto al nivel
escolar, en el ciclo 98-99, de 4,101 alumnos inscritos a primaria, egresaron sé6lo 519, en

tanto que a secundaria ingresaron 1,073 y egresaron 306 (INEGI, 2000).

El publico de Zacuala

Sobre todo a partir de su segunda inauguracion, el Museo Comunitario de Zacuala ha
sido el objeto de visita predilecto por los estudiantes del Municipio (de 2001 a
dictembre de 2003, el 83.5% de sus visitantes provienen de las escuelas primarias y
secundarias de la cabecera municipal y la colonia Zacuala). En un segundo orden,
encontramos a los visitantes provenientes de las poblaciones vecinas y que no asistieron
al museo en plan escolar: Zempoala, 9%, y San Gabriel Azteca, 5%. Y mas abajo, otras
poblaciones mencionadas, como Pachuca, Epazoyucan, Singuilucan, Ciudad Sahagin,

Tepeapulco, la ciudad de México, Tizayuca y Querétaro.
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Desde luego, el grupo de edad predominante de los visitantes a este museo es el
que comprende de los 7 a los 12 afios; muy por debajo, los jovenes (14-35 afios) y los

adultos (38-81 afios) son la poblacidn flotante de las visitas a este museo.

EL CUESTIONARIO

1. ;Sabia que existe un Museo Comunitario en la localidad?

El 61.2% respondié que si lo sabia, pero es pertinente aclarar que esta respuesta se
encuentra entre el grupo de los escolares visitantes; 22% de los visitantes de fuera

expreso tener antecedentes, mientras el resto lo supo apenas llego al pueblo.

2. ¢Como se entero de la existencia del museo?
Mas del 93% expres6 que lo supo por un medio diferente a los Medios de Difusiéon
Masiva: 59.7% se entero en la escuela de su localidad y 34.1% por vecinos y familiares,
en tanto los demas se enteraron por medio de peniddicos y los menos por carteles.

3. ¢Cuantas veces lo ha visitado?
El 48% afirm¢ haber estado antes en el museo, la mayoria al menos una vez y los

menos hasta tres. Se entiende que el nimero restante no lo conocia.

4. ¢Conoce otros museos?

Un 25% mencioné al Museo del Papalote, de la ciudad de México. Otro 8% menciond
opciones como el Museo Nacional de Antropologia, el Museo de Sitio de Teotihuacan,
el Museo del Rehilete de Pachuca y el Museo de la Fotografia, de Pachuca. La mayoria

jamas estuvo antes en un museo.
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5. ¢Qué opinion tiene acerca de los antiguos que vivieron aqui? ;como cree que

viviar?

En este rubro, las opiniones tanto son variadas, como caen en el terreno de lo subjetivo.
Una mayoria (35%), resalt6 la identidad que en los antiguos pobladores de Zacuala ellos
han depositado. Atras (23%), estan los que creen que la suya era una gran culturay que
se destacaron por ser muy trabajadores. Finalmente, otros indicaron que se trataba de un

pueblo muy aguerrido y tradicionalista.

6. ¢Endonde aprendio acerca de los antiguos?

La mayoria (43%) afirmoé que sus principales conocimientos al respecto abrevan del
seno familiar. En seguida, se colocaron los que dijeron haber aprendido en la
preparatonia y otros en libros. También fueron mencionadas las revistas, los relatos y los

amigos como fuentes de conocimiento.

7. (Qué pieza le gusto mas?
Las opiniones aparecen divididas, pues oscilan entre quienes prefieren el sello
teotthuacano -que es el emblema del museo-, pasando por quienes mencionaron las

osamentas de los entierros exhibidas en el museo, la escultura huasteca, la fotografia del

Coédice Zempoala, las caritas de barro y los sellos de barro, en ese orden.

Yahualica

Con un 86% de hablantes de lengua nahuatl, Yahualica se ubica como uno de los

municipios mas indigenas del estado de Hidalgo. Pero también es uno de los de mas alta
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marginacion: 83% de las viviendas tiene energia eléctrica; s6lo 29.9% cuentan con agua

entubada; unicamente 26.4% con drenaje.

Yahualica se localiza a 660 metros sobre el nivel del mar, en la parte del
somontano de la Sierra Madre Oriental, en la llamada Huasteca hidalguense, desde la
antigiiedad una de las regiones mas densamente pobladas del pais (en el Municipio de
Yahualica, 108.2 habitantes por kilometro cuadrado). La cabecera cuenta con 2,900
habitantes (INEGI, 2000). Los mismos datos revelan alta marginacién en condiciones
de vivienda: 2,975 de estas tienen piso de tierra, mientras que apenas 531 cuentan con
piso de cemento o firme: también la mayoria de ellas son de paredes de bajareque; solo
147 viviendas dispone de agua entubada, las viviendas que disponen de energia eléctrica
suman 1,886 en tanto que las que carecen de ella son 1,643. La mayoria de la poblacién
es analfabeta, siendo las mujeres las que cargan con el mayor peso de ese lastre. El
mismo INEGI (ibid) reporta que en el ciclo anual 1991-92, de 3,666 alumnos inscritos a
nivel primaria egresaron s6lo 371, y de 556 inscritos a secundaria se graduaron 147; en
tanto, de los 1,573 alumnos inscritos a la primaria bicultural y bilingiie, Gnicamente 142
salieron airosos. Ruvalcaba reporta que el 83 por ciento de la poblacion
econdmicamente activa de la Huasteca hidalguense se dedica al campo, siendo el area
mas campesina de la region de las huastecas. En Yahualica, la poblaciéon ocupada en
ganaderia, caza y pesca suma 3,789, y la empleada en otras actividades 487. La
Huasteca hidalguense corre con el mayor peso de la emigracion del estado, con un
crecimiento negativo de -1.69; este municipio esta en la lista de los de fuerte expulsion,
tendencia que era mayor durante el conflicto por la tierra en los afios setenta. El clima
de la region es semicalido humedo con una precipitacion de 1500 a 2000 milimetros
anuales. De 18 478 habitantes contabilizados en todo el Municipio por el INEGI en
1990, 13 555 de ellos hablan nahuatl. Con base en un estudio de inteligibilidad
linguistica, Yolanda Lastra (citada en: Luna, op. cit.) ha descubierto que la lengua

nahuatl de la Huasteca tiene un mayor nimero de rasgos comunes con el centro del pais.

Salvo en la cabecera municipal, todas las comunidades de Yahualica cumplen
con el ejercicio del tequio como estrategia de sobre vivencia. La fiesta mayor de
Yahualica se realiza el 24 de junio, en honor a su santo patron, San Juan Bautista. Las
fiestas que le siguen en importancia son el Carnaval, en febrero, y el Xantolo o Fiesta de

Muertos, del 18 de octubre al 2 de noviembre. Todas estas fiestas cuentan con una gran
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riqueza en danzas y musica para la ocasion. Los rituales propiciatorios y de curacién
ocurren en los ciclos fijados en las fiestas y también azarosamente: estan ligados a los
periodos de estiaje y a la ocurrencia de las enfermedades del ronal. La composicion de
la cabecera (poblacion que aqui nos ocupa) es mixta, es decir, comparten el
asentamiento mestizos y nahuas, sin una clara distribucidén étnico-barrial. Las
provisiones de agua aun se obtienen de los viejos pozos, algunos de ellos desde la
antigiiedad, tanto que todavia lucen en el brocal mascarillas liticas prehispanicas; en
todos ellos se realizan los ritos propiciatorios para pedir a los santos la pronta llegada de
las lluvias. No existe ninguna red de distribucion del vital liquido, salvo una casa-
habitacién que fue construida sobre uno de los pozos y que incluso cuenta con bomba
para subir el agua al tinaco. Esta en propiedad del lider-ego del cuasigrupo sobre el que
se sustentd la ereccion del museo, maestro bilingiie, director de primaria, comerciante
en materiales para construccion, ex-presidente municipal y antiguo terrateniente, hasta
la redistribucion de tierras para las comunidades en los afios ochenta. Las tierras de
labor se ubican en los alrededores del pueblo, abajo v en las laderas de la meseta, hasta
donde se dirigen los campesinos del pueblo a trabajarlas (todavia la actividad

predominante en Y ahualica) y muchos de las comunidades que rodean la altiplanicie.

El publico de Yahualica

Que es lo que se ve en el libro de visitas del Museo de Yahualica, incluso a primera
vista? Que la mayoria de sus visitantes provienen de fuera, pues éstos son el 81%. Del
total de visitantes, 32.1% son campesinos, 56% estudiantes de primaria y secundaria,
mientras el resto oscild entre los maestros y empleados federales. La procedencia de los
visitantes es también regional: un 34% vienen desde Huejutla, 31% de la misma
comuridad de Yahualica; 20.6% de Atlapexco, y los restantes registraron otras
comunidades, ciudades huastecas y del centro: Tohuaco, Xochiatipan, Mecatlan, Los
Naranjos, Tlalchiyahualica, Platén Sanchez, Pahactla, Pachiquitla, Santo Tomas,
Tamoyon, Huautla, Poza Rica, Tehuetlan, Zacualtipan, Pachuca y la ciudad de México.

El Museo Comunitario de Yahualica no cuenta con una politica de visitas

guiadas a escolares, de tal manera que la edad de los asistentes es variopinta, aunque el
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rango ligeramente predominante es el que va de los 9 a los 25 afios (32.7%).

EL CUESTIONARIO
1. ¢Sabia que existe un Museo Comunitario en la localidad?

Un 79% de los encuestados respondid que ignoraba la existencia del museo en

Yahualica; esto corresponde al mismo nimero de los visitantes fuerefios.

2. ¢Como se entero de la existencia del museo?

En este rubro, las respuestas variaron en cuanto a las fuentes de conocimiento, pero es
claro que s6lo 2% lo supieron por un medio de difusion masivo, en este caso, la
television. Asi, los visitantes mencionaron otras fuentes: amigos (41%); familiares
(39%); vecinos (14%), y profesores (4%).

3. ¢Cuantas veces lo ha visitado?

Solo el 12% afirmé haber estado antes en el Museo, cuando menos dos veces. El resto

lo visitaba por primera vez.

4. ¢Conoce otros museos?

Unicamente 9% de las visitas registradas dijo conocer otros museos distintos al
Comunitario de Yahualica. Entre los mencionados: el Arqueologico de Huejutla, creado
por el profesor lldefonso Maya, pintor huasteco; el Museo de Sitio de El Tajin; el
Museo Nacional de Antropologia; el Museo del Papalote; el Museo de la Fotografia, de
Pachuca, y el Museo Arqueologico de Ciudad Victoria, Tamps.
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5. ¢Qué opinion tiene acerca de los antiguos que vivieron aqui? ;como cree que

vivian?

La mayoria (27%) cree que era un pueblo destacable por su alto nivel organizativo; el
19% se inclina a pensar que su mejor cualidad fue la de ser un pueblo de valientes
guerreros; abajo, se reparten las opiniones de quienes piensan que eran honrados,

buenos agricultores y quienes opinan que no tuvieron mucha importancia.

6. (Endonde aprendio acerca de los antiguos?

La respuesta mayoritaria se antoja sorprendente: el 58% dijo estar enterado por la
escuela; 3% por medio de documentales; 23% por sus parientes (en casi todos ellos se

menciono a los abuelos); 3% en libros y el resto confesé no saberlo.

7. (Qué pieza le gusto mds?

La pieza que recogio mas adhesiones fue la tapa del pozo (64%); las Tlazolteotl (18%),
v “los teteyotes” (18%).

Observaciones. Cémo se apropian del patrimonio

Si bien el museo se ofrece como un texto acabado para sus visitantes, en donde se
restringen e inducen las posibilidades de lectura, éste no refleja todo lo que el publico
recibe, pues la oferta de un museo es multiple y compleja, toda vez que en él conviven
diferentes niveles de emisién del mensaje: la relacion emision-recepcion, esta mediada
por la heterogeneidad del publico, en un proceso de recepcion y apropiacion
diferenciada de mensajes que dependen de la edad, el origen social, el nivel escolar y

los habitos de consumo de los visitantes. No obstante, son las condiciones de la emision
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las que ponen la pauta para la calidad de la recepcion. Desde este punto es que el
analisis de la encuesta de salida realizada se propone revisar aquellas condiciones en la
recepcion museistica que impactan la calidad de la recepcién de los mensajes de los
museos de Tlalancaleca, Yahualica y Zacuala No es, entonces, posible reducir a
categorias la lectura de las condiciones de la recepcion en estos museos (“los publicos
de los museos™), sino trazar una diagonal que comprenda otras articulaciones sociales y

las condiciones de lectura (el contexto).

Es decir jen qué condiciones se da la apropiacion simbdlica de estos bienes
culturales, en estos museos comunitarios? y ;como se caracteriza esta comunidad
interpretativa o hermenéutica? Son formas de consumo de lo patrimonial, aim en sus
formas relativas, que *...instaura modalidades de escucha y de vision... define territorios
de habitabilidad, modos de ver, formas y estilos de vida en nuestros tiempos.” (Piccini,
Mantecon y Schmilchuk, 2000) Se trata de la apropiacion cultural como reelaboracion
del sentido social y como diferenciacion, creando escenarios de disputa por aquello que
la sociedad produce y por las maneras de usarlo; esto es, los comportamientos de
consumo se constituyen como instrumentos de diferenciacion, en tanto que se vive en
una libertad de apropiaciéon del patrimonio bajo lecturas multiples, en un proceso de
resemantizacion de lo que ya se ha semantizado. Al convertirse el espacio museografico
en un espacio de interaccion, la exposicion no es per se una experiencia museografica,
sino que requiere de la contextualizad entre discurso del musero construido por los

promotores y el ambito cultural local para adquirir categoria socioldgica.

Y (cudles son los propositos de los tres museos comunitarios que nos ocupa? En
la opinion de los entrevistados, miembros de los patronatos que los custodian, en primer
lugar, impulsar al pueblo hacia el progreso y, segundo, crear un discurso histoérico local
para educar a los nifios y fortalecer la identidad comunitaria. El anhelo de progreso
expresado asi simboliza al Museo Comunitario en el imaginario de quienes se lo han
apropiado. Prueba ademas que estos museos propician en los individuos la conciencia
de si, la conciencia historica y social, amén de su tendencia a fortalecer el sentimiento

de pertenenecia y no a la exclusion.
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Conclusiones

En esencia, el presente trabajo ha tenido como uno de sus propositos demostrar que los
objetos que albergan los museos comunitarios se encuentran en una fase de tratamiento
terminal. La fase final del tratamiento del patrimonio cultural se conoce como fase de
restitucién, que consiste en un proceso de devolucion de los bienes patrimoniales a los
agentes culturales de los que partieron. En el proceso, existen un conjunto de
mecanismos encaminados a inducir la participacién de los grupos sociales implicados.
El Museo Comunitario se agrega a la fase de restitucion para ser el espacio fisico,
conceptual y temporal en que se desenvuelve. Cruces confirma que la construccion del
patrimonio se entiende entonces no tanto como fase terminal en la que se ofrece un
producto terminado, sino como proceso de intercambio en el que se negocian posiciones
de valores e interés acerca de lo que es 0 no es digno de conservarse (Cruces, 1998). En
una perspectiva Baudriliana, en su etapa como bienes inalienables los objetos se han
despojado de la sustancia que les daba fundamento, de la forma que los encerraba y a
través de la cual el hombre los anexaba a la imagen de si mismo. En el contexto del
museo, el espacio estructura el significado entre hombres y objeto vy define los valores

entre ambos.

En esta tonica, los bienes inalienables del Museo Comunitario de Yahualica se
ubican en un concepto sistematico de funcionalidad. Esto significa que los objetos se
consuman en su relaciéon exacta con el mundo real y con las necesidades del hombre,
pues aqui lo funcional no califica lo que estd adaptado a un fin, sino lo que esta
adaptado a un orden o a un sistema: “...l1a funcionalidad es la facultad de integrarse a un
conjunto.” Para el bien inalienable, es la posibilidad de rebasar su funcion y llegar a una
funcién segunda, tener la posibilidad de ser elemento de juego y combinacién en un

sistema local de signos.

En sentido contrario al museo tradicional, en donde la experiencia se remite a la
mera presencia de los objetos extraidos de la vida comunitaria, en el museo comunitario
los objetos estan en la vida comunitaria viva. En el museo tradicional se sustituye la

vida y problematica con los objetos, que se vuelven omnipresentes ahi y disimulan toda
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la problematica social. En el museo tradicional también el pasado es sustituto del
presente, el futuro parece no existir y todo se muestra como un universo acabado, no en
interaccién con las fuerzas que lo consolidaron y lo homologaron. El museo
comunitario integra al contexto de la vida cotidiana y simbolica el discurso
museografico, al tiempo que trata de confrontar la exposicion con la realidad, de ahi que
el museo comunitario sea concebido por la comunidad como un elemento integral en la
estructura de la organizacion comunal, pero también los objetos inalienables que lo

componen.

Los objetos inalienables del Museo Comunitario Ilhuicah Tlachiyalixtli, por un
lado, y los ixiptla con las virgenes del Rosario en el otro extremo, componen un
binomio sistémico que es intrinsecamente antagénico pero complementario en el
imaginario cosmologico y ritual. Como simbolos perturbados de lo testimonial, los
bienes inalienables encarnar la supervivencia del orden tradicional y simbélico, pero
forman parte de la modemidad por lo que representan; los objetos de culto y los santos
son el orden tradicional y simbolico. El bien inalienable se convierte en objeto
mitologico por su referencia al pasado: “ya no hay incidencia practica, esta alli,
unicamente, para significar” (Baudrillard, ibid). Se le concibe como anaestructural,
niega la estructura, es el punto limite de desconocimiento de las funciones primarias.
Pero no es afuncional ni s6lo decorativo, puesto que cumple su funciéon dentro del

sistema: significa al tiempo y a la identidad colectiva.

Pero la semantica de los bienes inalienables no se agota en los signos, pues al
recuperar los indicios culturales del tiempo, activa los imaginarios de la identidad que
siempre es variable e improvisada, sujeta al vaivén de la hermenéutica colectiva. El
Museo Comunitario y su sistema simboélico de objetos y discursos interactia con el
discurso de identidad, semejante a un grupo de jazz, en donde cada musico interpreta
una pieza en particular teniendo siempre en mente una coda, un conjunto de notas
constantes que sirven de base para la improvisacién creativa. La melodia Mack the
Knife cuenta con al menos unas 170 versiones, que pueden ir desde el piano de Oscar
Peterson, que comienza con una introduccién improvisada en allegro, para entrar a la
coda con un moderato, o bien con la version a capela cantada en portugués, del

brasilefio Chico Buarque.
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Las interpretaciones de la historia y la identidad que pasan por ese caleidoscopio
que es el Museo Comunitario, son como las notas que el jazzista improvisa sujeto a la
estructura de una pieza. Si bien Lévi-Strauss no niega la historia en las sociedades
agrafas, cree que no la invocan como categoria de autoconocimiento; el Museo
Comunitario ha convertido a la historia tradicional en el actor principal en el cambio

sociocultural, en el centro de las tensiones y los conflictos de intereses.

En breve, se advierte como la musealizaciéon de los objetos que pueden ser
inalienables (o deleznables, como aqui se ha visto), debe enfrentarse en este momento
de la vida social del patrimonio, a los usos, discursos y concepciones de todo un sistema
de significados locales. Esto es, los objetos que nosotros llamamos “patrimoniales”, en
Y ahualica se encuentran gravitando alrededor de una égida ideologica en donde también
hay otros objetos que han sido transustanciados, como efecto de los siglos de encuentro
y disputa simbo’lica entre dos tradiciones religiosas y cuyos resultados son los casos de
las imagenes que aqui hemos visto. Propongo que el Museo Comunitario, en los tres
casos analizados aqui, se ha integrado a este sistema de objetos, mitos, rituales v
narrativas que hunden sus raices en los mitos del pasado, de manera que constituyen en
el presente una unidad en contenido y forma. Mas alla de lo que Roheim podria llamar
el “simbolismo potencialmente universal” (los significados subyacentes independientes
del sentido social, de la cultura y de las instituciones fundamentales), la unidad de
significados, imagenes y simbolos en una localizacién macrorregional, remite mas a los
antiguos contactos interétnicos que a unidades psiquicas de la humanidad. Lo que esta
en la raiz, y nada més, es la conciencia social (el conjunto de manifestaciones de la vida
espiritual), mas la ideologia (las formas de conciencia social) que esta transformandose

siempre y transformando las formas de ver a las imagenes: los discursos de legitimidad.

En este sentido, el museo comunitario es la arena donde se llevan a cabo los
reacomodos de discursos de legitimidad, que para el caso corresponde al dominio de las
practicas de la direccionalidad del Estado hacia la posesion de las tradiciones, mas no de
sus practicas mismas, pues éstas ya no obedecen a logicas economicas y politicas
propias de la integracion desarrollista del Estado (v. Juan Carlos Segura, en: Geist,
1996). Més que un simple foro para la exposicion, el museo comunitario viene a ser la
arena para la creacion de la comunidad, en tanto que evento representador y de

exhibicién que permite la autoconciencia, la reflexividad y la presentacion de analisis de
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la identidad comunitaria del si mismo y los otros. El Museo Comunitario aparece como
la reversion del proceso de apropiacion-concentracion de los poderes e iniciativas
politicas, econdmicas y culturales en las metrépolis; es la vuelta al campo de las
practicas cuyo fin era la solucién de los problemas por la gente, el rompimiento con la
dependencia paraestatal. Es un desprendimiento del museo tradicional en tanto que éste
es una institucion dedicada a la recoleccidon, conservacion, presentacion y educacion en
el sentido mas didactico de la palabra, pero no desempefia un papel activo, en el sentido

de dar al publico la iniciativa cultural.

Si el anhelo del Museo Comunitario es la refundacion del orden institucional
simbolico, la tension persiste, pues el orden simbolico impuesto esta establecido como
inexplicable. La posibilidad que tiene de construir lo simbélico a partir de las
representaciones colectivas conlleva el peligro de caer en lo etnocéntrico. De hecho, la
conciencia etnocéntrica propicia el cambio de concepcidn étnica a lo aldeano. Los usos
del museo en las comunidades motiva la estructuracion de conocimientos mas amplios
que trascienden sus fronteras intraétnicas. El sentido de coleccion que se da en los
museos comunitarios apunta hacia la emergencia de la cultura local, que tiene en la mira
objetos que, pese a su nivel como inalienables, ain tienen valor de cambio, son objetos
de conservacion y trafico, ritualisticos y de exhibicidn. Son objetos cargados de
proyectos e incluyen la exterioridad social, son influenciados por una fuerte motivacion
externa, pero equilibran en una componenda el discurso para los demas (el imaginario
identitario) y el discurso para si mismo (la interpretacion cientifica). Pero, al contrario
de lo que sucede con el objeto del coleccionista occidental, el bien inalienable con su

presencia da lugar al discurso social.

Y cuando se designa como un discurso para si mismo, esto es, cuando logra
poner a un hombre frente a otro hombre, la colecciéon adquiere un papel relevante en el
proyecto de la comunidad, pues su discurso mismo la separa de su sistema evolutivo, de

donde deviene sistematizacion subjetiva.

Rituales como los llevados a cabo en el Xolotépetl representarian, a decir de
Florescano, una sobreposicion de rituales campesinos que reactivarian sus mecanismos
integradores, por encima de las fiestas catolicas. En tal caso, la fiesta de la Santa Cruz

que anualmente ahi se realiza, es mas un rito campesino de peticion de lluvias con
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ofrendas a la madre tierra v ocasion para la purificaciéon de tonales, cuyo sustento
ideologico esta en las actividades cotidianas y diversificadas de la colectividad que
integra pautas de conducta. Los cultos populares de la Santa Cruz, los de la tapa del
pozo, el Tlahtzolquetzin y los ixiptla continian siendo, como en el momento del
contacto, mediadores simboélicos sintetizados con nuevas formas religiosas y materia
prima de una nueva superestructura, A esto que Bartolomé y Barabas (1982: 34, 138-
139) llaman una “interpretacién simbolica™ en lugar de sincretismo, corresponde una
articulacion simbdlica que consiste en una reestructuracion adaptativa de las entidades
de culto autdctono, que habrian fusionado parte de sus atributos con los de otras
deidades. Estos es: enmascaramiento de las creencias autOctonas por una aparente
aceptacion de los simbolos extranjeros (Tlahtzolquetzin) y una estrategia social
adaptativa de ocultamiento de las formas 1deolégicas y de culto (los ixiptla, la Cruz del
Xolotépetl).

Estos elementos que se encuentran en la dindmica social ayudan a articular la
memoria indigena, sustentada en instrumentos que los pueblos utilizaron como correas
de trasmision de la memoria colectiva: el ritual, el calendario solar y el religioso, los
mitos y la tradicion oral. Puesto que el Museo Comunitario contribuye a la conservacion
por otros medios de esta memoria, se integra a los instrumentos de la memoria
tradicional y por tanto su coleccion es integrada como un todo a la cosmovisiéon del
pueblo. Una de las aportaciones mas importantes del Museo Comunitario, precisamente,
es haber aumentado la funcionalidad del objeto mitolégico, como llama Baudrillard a

los objetos inalienables y en los cuales ve una significacidn maxima.

Una aportacion mas, es haber fusionado las virtudes del civilizado y el primitivo,
que consiste en el anhelo de modermnidad técnica y ancestralidad, si bien ambas virtudes
no son las mismas, pues en el subdesarrollado persiste la idea de un padre como
poderio, mas el civilizado, mas nostalgico, tiene la imagen del padre como nacimiento y

valor. El nacimiento y la autenticidad se fetichizan como objetos mitologicos.

El Museo Comunitario aprovecha la reverencia de la civilizacién tecnificada
ante la densidad de los objetos antiguos, para ser un pretexto de acceso y demanda de la
modermdad. La posesion de antigiiedades es la aspiracion de las clases subordinadas

por escalar a la clase media superior. Adquirido por rescate o compra, los bienes que
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alcanzan la estatura de inalienables se convierten en valores hereditarios, en gracia
recibida que suplen a la sangre, al nacimiento y a los titulos que han perdido su valor
ideologico. La proliferacion de los museos comunitarios, cuya funcién consiste en
exorcizar la preocupacion que suscita el futuro mediante la exaltacion de los valores del
pasado, coincide con los periodos dificiles de la sociedad local. De ahi su dimension

social.

Resultado de un proceso de mundializacion, el museo comunitario como
patrimonio debe situarse frente a un escenario social y mundial complejo y plural. Sus
mensajes deben ayudar a reflexionar e innovar respecto al mundo presente y con qué

patrimonio podemos abordar la construccion de nuevas realidades culturales.
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APENDICE

Algunos hechos en la desconcentracion de la cultura oficial

En los Estados Unidos, los 30 mil museos que componen sus recintos de conservacién
del patrimonio cultural estan controlados por la iniciativa privada. En México, el
traspaso de los museos del Estado a la IP es un hecho, pero también es cierto que gran
parte del acervo museal esta siendo confiado a sectores de la sociedad civil en
personificacion de los museos comunitarios. La concentracion de la infraestructura
cultural en la metrépoli es todavia un rezago en materia de disposicion de bienes de
consumo cultural para todos los mexicanos; segun un estudio de Socicultur (Socicultur,
"Concentra el DF la cuarta parte de la infraestructura cultural del pais", en: La jornada,
12 de marzo de 1997), en el Distrito Federal se concentra la cuarta parte de la
infraestructura cultural del pais: 118 teatros, 28 salas de arte, 96 museos, 101 galerias,
51 foros y mas de 50 casas de cultura; en el resto del pais existen apenas 422 museos;
19 estados estin en una situacion similar a la de la Delegacion Tlahuac, que carece de
infraestructura cultural: una casa de cultura, 12 bibliotecas publicas y "un olvido de su
riqueza cultural" (Socicultur, op. cit.). Para Graciela Schmilchuk (1997), esto se traduce
como una clara preferencia por las artes cultas y los gastos suntuarios ante un proyecto

menor a las numerosas actividades relacionadas con culturas y artes populares.

El adelgazamiento del Estado se traduce en una pérdida de responsabilidad de
éste sobre el patrimonio cultural, poniendo en peligro su tutoria y difuminando
paulatinamente las leyes de proteccion patrimoniales. Segin los datos proporcionados
por Schmilchuk (ibid), el presupuesto del sector cultural para 1995 se redujo 34% con
respecto al afio anterior. En estimulos a la creacion de las artes cultas respecto de las

populares, la relacion fue 7 a 1 y en materia de difusion aproximadamente 5 a 1.

Opera para los dioses

El concierto del tenor italiano Luciano Pavarotti, autorizado "con caracter excepcional”

para realizarse en el recinto sagrado de Chichén ltza a principios de 1997, constituyé no
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un parteaguas (pues otros actos comerciales ajenos a la arqueologia ya se habian
realizado en otros sitios arqueoldgicos "protegidos"), sino el punto de arranque de
convenios entre la IP y las instituciones de cultura que fijan rentabilidad en zonas
arqueologicos por la via de su alquiler para espectaculos como el de Pavarotti, en donde
el INAH obtendria un porcentaje de las ganancias del concierto. Subitamente, el
reglamento de la Ley de Zonas arqueolégicas se olvida para dar paso a versiones tales
como las vertidas por el director del Centro INAH-Yucatan, Alfredo Barrera, en el
sentido de que "...estamos en una sociedad de libre mercado y esto se manifiesta en las
universidades y en la ciencia también. Las zonas arqueologicas no son una isla.”" A ello
coadyuvo, ademas, "...el acuerdo a otros niveles..." para realizar el concierto. ("Hasta
ritos mayas utilizaron Televisa y el INAH...", en: Proceso, 27 de abril de 1997) Por lo
demads, por constituir un bien de uso comin, la Ley General de Bienes Nacionales en
sus articulos 16 y 29 ataja la posibilidad de que Chichén Itz4 pueda ser utilizado para
explotacion por particulares, incluyendo la transmision del concierto que hizo Televisa,
constituyendo todo ello una transgresion a las leyes. Por ello, el Consejo Nacional de la
Cultura Nhuatl emprende, previo al concierto, una denuncia de hechos delictivos en
perjuicio del patrimonio cultural de la nacién, por medio de la PGR y en contra de
Rafael Tovar y de Teresa, presidente del CNCA, y Maria Teresa Franco, directora
general del INAH, por violacién a la Ley Federal sobre Monumentos y Zonas
Arqueologicas, Artisticos e Historicos, pidiendo la suspension del concierto. A la
denuncia se suma una carta firmada por investigadores del INAH, Chapingo, UNAM.,
UAM vy de diversas universidades del mundo, asi como diputados federales y diversas
ONG's, dirigida al tenor.

Monte Alban shopping mall

Mientras tanto, el gobierno de Oaxaca, por medio del Consejo Consultivo del Estado de
Oaxaca(CCEOQ), elabora un proyecto que propone la creacion de un gran centro
comercial y de servicios dentro de la zona arqueldgica de Monte Alban, declarada
Patrimonio Cultural de la Humanidad. De inmediato, artistas e intelectuales manifiestan
su rechazo a esa intencion, enviando un documento a la directora del INAH, en donde
acusan que "...todo se quiere comercializar imponiendo proyectos, como se quiso hacer

con la construccion de Plaza Jaguares en Teotihuacan." ("Otro centro comercial en
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entredicho...". en: Proceso, 1 de diciembre de 1996) El argumento defensivo es que
Monte Alban esta dentro de la poligonal del area de proteccion, y la construccién del
Shopping mall va contra la Ley, porque hay un decreto que reconoce una zona protegida
y, por tanto, no se debe construir nada. Dicho decreto, publicado en el Diario Oficial de
la Federacion el 7 de diciembre de 1993, establece que deben realizarse los acuerdos
necesarios con los municipios y comunidades vecinas de Monte Alban que permitan el
rescate, conservacion y difusion del legado arqueoldgico e historico que representa
dicha zona para los mexicanos y la humanidad entera. El proyecto del CCEO, "Monte
Alban Siglo XXI", abarca la construccion de una terminal del sistema unico de
transporte, una unidad de servicios turisticos y educativos, un jardin botanico, una
vialidad del circuito turistico, un parque ecoldgico, un museo comunitario y centro
artesanal de Atzompa, una unidad deportiva y cultural en Xoxocotlan y un centro
artesanal en San Antonio Arrazola. El documento del CCEO aduce que la "...realizacion
de estos proyectos, via inversion privada, estatal y federal, redundaria en la ampliacion
de la oferta de empleos y el mejoramiento del nivel de vida de miles de oaxaquefios”.
(Proceso, ibid) Casi al mismo tiempo, el Centro INAH-Oaxaca se deslinda del proyecto
"Monte Alban Siglo XXI" y manifiesta a la sociedad que velara por la aplicacion
irestricta de la Ley Federal sobre Monumentos y Zonas Arqueoldgicas, Artisticos e

Historicos.

Manchas de grasa en los muros

En medio de la escaramuza por Monte Alban, el gobierno del estado renta por 19 mil
dolares -150 mil pesos mexicanos- el jardin del exconvento de Santo Domingo, para la
celebracion de una boda religiosa de la hija de conocido industrial. Entonces el
Patronato Pro-Defensa y Conservacion del Patrimonio Cultural y Natural del Estado de
Oaxaca (PROOAX), que preside el pintor Francisco Toledo, protesta airadamente,
acusando al INAH de carecer de un reglamento que norme tales eventos en los recintos
patrimoniales. Inopinadamente, la directora del Instituto Oaxaquefio de las Culturas
ataja: "La renta del jardin y bafios del ex convento de Santo Domingo va a significar
que mas de cien mil personas vengan de la ciudad de México a esta boda, que se alojen
en Oaxaca, que compren artesanias, que consuman productos oaxaquefios y sean los

mejores voceros turisticos para invitar a otras gentes que visiten oaxaca." ("Toledo
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exige ahora un reglamento del INAH...", en: Proceso, 15 de diciembre de 1996.)

Pero no es la primera ocasion que se dispone del inmueble de Santo Domingo,
alega Toledo, pues meses antes el gobemador de Oaxaca habia ofrecido una comida en
el patio del noviciado del convento, donde se reportaron manchas de grasa de alimento
en los muros y levantamientos de pisos. Sin embargo, el pintor precisa su postura: "No
estoy en contra de que se usen estos espacios para eventos publicos en los cuales se
cobre, es decir que haya una entrada para la institucién, pero lo que pedimos es que se
reglamente." Casi en seguida, la fraccion sindical del INAH se pronuncia en un
desplegado en la prensa: "La Ley Federal sobre Monumentos y Zonas Arqueologicas,
Artisticos e Historicos, prohibe expresamente que los espacios designados como
Monumentos Arqueologicos o Histéricos puedan ser utilizados con fines particulares. A
pesar de esta disposicion juridica, el gobemnador Diddoro Carrasco Altamirano
promovi6 y autorizo la renta de los jardines del ex convento de Santo Domingo, en
Oaxaca, para celebrar un matrimonio, del cual fue el padrino, violentando con ello el
Estado de Derecho. jHasta cuando los funcionarios del INAH haran cumplir la

normattvidad?"

De Australia para México

Con motivo de la celebracion de las olimpiadas en México, en 1968, se crea el proyecto
artistico "Ruta de la Amistad México 68", que integra 18 esculturas de artistas
internacionales, colocadas a cielo abierto y en terrenos de piedra volcanica, al sur de la
ciudad de México. Una de ellas es una creacion del australiano Clement Meadmore,
quien adjunto al gobierno australiano la dona al pueblo de México. En 1968 se expropia
el area y las esculturas son colocadas en terrenos no enajenables; sin embargo, la
corrupcion en sexenios posteriores permite la venta de los predios; al adquirir el Colegio
Olinca el terreno que comprendia a la escultura, también adquieren de facto a la
escultura, a la que enajenan como simbolo particular. Afios mas tarde, al crearse el
Patronato Pro Ruta de la Amistad, la apropiacién del monumento por el Colegio es
considerado por aquéllos como un acto de "tergiversacion conceptual”. Los propietarios
del Colegio pronto transforman el entorno, destruyen el basamento original, le agregan

cascadas, flores y una reja que la rodea. En agosto de 1996 echa a andar un proyecto de
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remodelacion de la Ruta, que tropieza con la dureza de los particulares del Olinca. El
Patronato llama entonces a los propietarios a una discusion en torno de la propiedad del
monumento, quienes acceden a reintegrarla al pueblo de México, pero en vez de ello,

realizan las obras sefialadas, alejando la posibilidad de una devolucién.

El Patronato acude entonces a las autoridades del INBA, topandose con un
veredicto contrario: la obra si pertenece al Olinca. De ahi, se dirigen al Fonca y después
a la embajada de Australia; corresponde por consiguiente al gobierno australiano el
mérito de la devolucion de la, pieza pues, en palabras del presidente del patronato "...fue
hasta que el gobierno australiano hizo una reclamacién oficial al gobierno mexicano por
la pérdida de la obra cuando se tomaron cartas en el asunto, para que no trascendiera
que en México el patrimonio nacional puede ser vendido a particulares por error o por
descuido o con todas las de la ley." ("La escultura de Meadmore no es propiedad del
Colegio Olinca", en: La Jornada, 29 de marzo de 1997).

En oficio de instruccion fechado el 29 de enero de 1997, la Direccidon General
Juridica y de Estudios Legislativos del Departamento del Distrito Federal concluye que
"...la escultura que hoy detenta el Colegio Olinca se considera un bien de dominio
publico y con ello reune todas las caracteristicas de un bien inmueble inalienble, fuera
del comercio, por lo cual todo acto juridico del dominio que se pretende o se haya
observado sobre €l sera inexistente(...) teniendo (el colegio Olinca) la obligacién de
restituir la posesiéon del mismo al gobierno federal y en el caso de negarse a ello, el
Estado mexicano tendrd el derecho de ejercer la funcién reivindicatoria para
recuperarlo..." (La Jornada, ibid.) La escultura seria finalmente trasladada por el DDF,
antes del 20 de abril, a la esquina de Insurgentes y Periférico, reintegrada a su entorno

volcanico y puesta para dominio publico.

Historia privatizada

En el afio de 1993, la histérica fabrica de Rio Blanco (con alto contenido simbélico por
haberse realizado ahi la huelga que, a juicio de los historiadores, "encendiera la mecha
de la Revolucién de 1910") es adquirida por el empresario Juan Mata Gonzélez, quien

de inmediato inicia en el inmueble obras de reacondicionamiento de tipo industrial. El
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21 de octubre de 1993, el INAH-Veracruz detecta, durante una inspeciéon, que se
realizaban obras no autorizadas que dafiaban la arquitectura porfirista de la fabrica y
decreta la suspension de las modificaciones. El 6 de noviembre de 1993 se presenta ante
el Ministerio Publico una primera denuncia de hechos contra Juan Mata por dafios al
patrimonio nacional. El 11 de marzo de 1994 el Ministerio Publico determina el no
gjercicio de la accion penal promovida por el INAH en contra de Juan Mata. 7 de mayo
de 1995: el grupo de civilistas veracruzanos denuncia publicamente la destruccion de la
fabrica de Rio Blanco y exige castigo a los responsables. El 26 de abrl de 1996 el
INAH ordena la suspension de las obras mediante un acta administrativa. Para el primer
semestre de 1997, las intervenciones han avanzado de tal manera que alcanzan ya el 50
por ciento del total del edificio, ello pese a las multiples suspensiones de obra mediante
sellos de clausura y de dos "denuncias de hechos" formulados ante 1a PGR por el INAH.
El balance del Instituto es ilustrador: las bodegas de algodon, las cuatro naves que
integraban la estacion de descarga del ferrocarril, los sétanos, el caserio de 50 unidades
construidas para albergar a trabajadores de la fabrica, fueron destruidas, y el canal de
agua que alimenta la hidroeléctrica fue modoficada para crear un aljibe y dos pequefios
lagos. Los barandales franceses que rodeaban la fabrica fueron sustituidos por un muro
de seis metros de altura. El conjunto histérico arquitectonico de la fabrica se vid
afectado por la desaparicion de su acceso principal, conebido desde el proyecto original,
ya que coincidia con el eje de composicion de la torre ubicada sobre el edificio
administrativo del conjunto fabril. La calle que se llamaba "Matrtires de Rio Blanco" fue
cambiada de nombre por calle "Placido Mata", en homenaje al hijo difunto del
empresario;, el monumento conmemorativo de las victimas de esa gesta historica fue
cambiado de lugar con todo y muertos por el duefio de la fabrica y la leyenda que esta
ahi inscrita sefiala un lugar apdcrifo. El INAH pide la consignacion, sentencia, carcel y
multa para el empresario, en tanto exige la restauracion del inmueble dafiado. En
opinioén de autoridades estatales del INAH, la destruccion "sistematica y progresiva" de
la fabrica de Rio Blanco tiene como objetivo desaparecer la memoria historica del

movimiento obrero.

Mientras el empresario se defendia alegando derecho sobre un bien simplemente
industrial y no histérico, el 22 de abril de 1997 la asamblea general del capitulo
mexicano del Consejo Internacional de Monumentos y Sitios (Icomos) manifesto

publicamente su apoyo al INAH. Pero otros intereses surgian en derredor de la
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destruccion de la fabrica de Rio Blanco, pues al invertir el empresario 200 millones de
dolares en la modernizacion del complejo textil, generé un minimo de 5 mil empleos
directos y unos 18 mil indirectos, deviniendo benefactor local. Las opiniones de los
mismos trabajadores jubilados manifestaron un apoyo a las acciones de Mata, pues él
"...compré una fabrica, no historia." Tal afirmacion se fundamentaba en el hecho de
que, hasta la fecha, el inmueble no habia sido declarado patrimonio historico en el
Diario Oficial, no obstante el peritaje elaborado por diversos especialistas que
concluyeron que la fabrica es una obra civil relevante del siglo XIX, por lo tanto
monumento histérico protegido por las disposiciones de la Ley Federal sobre

Monumentos y Zonas Arqueologicas, Artisticos e Histdricos, y su reglamento.

Museo por deuda

En diciembre de 1996, comienza a circular en medios masivos, en la ciudad de
Monterrrey, la especie de que el gobiemo estatal se dispone a entregar al Congreso
estatal una iniciativa que contempla la dacion en pago de deuda a 187 bienes inmuebles
para reducir su deuda con la banca privada El 19 de diciembre el Congreso local
acuerda la dacion. Entre estos inmuebles se encuentra el del Museo de Historia
Mexicana. De inmediato se lanzan a la carga los medios intelectuales y artisticos del
pais, entre otros, Teresa del Conde, critica de arte y directora del Museo de Arte
Modemo, quien se manifiesta contraria a que al inmueble se le dé un uso distinto al de
la cultura, y Hector Rivero, director del Museo Franz Mayer y presidente del Consejo
Internacional de Museos (ICOM), quien asume una actitud mas bien cautelosa y hasta
imparcial. Otros artistas y funcionarios de museos expresan su oposicion a la cesion del

Museo a la banca.

En febrero, el gobiemno estatal confirma la entrega del edificio a Banorte.
Artistas regiomontanos usan los medios electronicos para calificar de tragedia la pérdida
de un lugar donde se genera cultura y demandan a los regiomontanos su esfuerzo para
preservar est espacio, en ocasiones usado -dicen- para la celebracion de bodas de la alta
sociedad neoleonesa. Ese mismo mes, el INAH advierte que, si el museo queda en
manos del sector privado, serian retiradas las 759 piezas que se le entregaron mediante

43 comodatos, al cambiar las condiciones establecidas en los convenios respectivos,
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tratandose de un patrimonio nacional que resguarda el Instituto. De paso, el director de
Asuntos Juridicos deplora la falta de sensibilidad del gobierno de Nuevo Leo6n y de los
diputados que solicitaron y aprobaron entregar el Museo como dacién en pago, asi
como que los politicos no consideren prioritana la cultura. ("El INAH, ain sin respuesta
sobre el destino del MHM de Monterrey", en: La Jomada, 22 de febrero de 1997) Unos
dias después, El Barzon se lanza a la carga, anunciando que enviara cartas a los
intelectuales, artistas y lideres politicos de todo el pais para pugnar por que el Museo se

mantenga como patrimonio publico.

Para marzo de ese afio, el secretario de Finanzas y Tesoreria General del estado
ratifica la intencién del gobiemo de finiquitar la entrega del Museo de Historia
Mexicana a la banca comercial, inmueble valuado en 500 millones de pesos. Asimismo,
confirma la iniciativa del propio ejecutivo estatal al Congreso, publicado en el Periddico
Oficial.

Como epilogo de la intencién del Congreso del estado de Nuevo Leon, de incluir
al Museo de Historia Mexicana en el paquete de bienes inmuebles otorgados a la banca
comercial para reducir la deuda publica, el 5 de junio de 1997 el gobemador neoleonés
anuncia durante su informe de labores una “reversién” al proceso de entrega del Museo
a la iniciativa privada, reintegrandolo con ello al patrimonio publico. Luego de medio
aito de escaramuzas entre el Congreso del estado de Nuevo Leén y los medios
intelectuales del pais en los medios masivos, la “dacion en pago de deuda” es
subitamente abortada. Como en la cancion de José Alfredo Jiménez, las autoridades del
CNCA callaron.

El entuerto de las falsificaciones

Contemporaneamente, mientras el Museo de Historia Mexicana de Monterrey es
jaloneado por el Estado y la IP, desde el Consejo Nacional para la Cultura y las Artes se
dicta orden de creacion para un Museo Nacional de los Codices. En él se pretenderia
exponer al publico varios de los codices originales méas importantes de México. La
oposicién no se hace esperar, pues se pretende exhibir en éste documentos originales, y

va los especialistas califican como "franco retroceso", "un gran error de tragicas
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consecuencias” y "coyuntural” e "irresponsable” el proyecto. A cambio, los detractores
proponen la exhibicién de facsimiles pues, argumentan, "contra la luz no hay nada que
valga", por eso, en la mayoria de los museos del mundo los documentos originales
permanecen resguardados en bovedas especiales y lo que exhiben las vitrinas son
reproducciones. "Hace muchos afios, cuando el Museo Nacional de Antropologia estaba
en la calle de Moneda, habia un Salén de los Codices que exhibia los documentos
originales, pero desde que el Museo se traslado a Reforma, los cédices dejaron de ser
expuestos y en la actualidad sélo pueden ser consultados por especialistas durante
breves 30 minutos, siguiendo estrictas medidas de conservacion y seguridad." Por otra
parte, el recinto donde se instalaria el Museo, en el exconvento de Santo Domingo, en
Oaxaca, tendria que modificarse -lo cual es un contrasentido, ya que es un monumento-
para garantizar la seguridad de los codices. Ademas, los expertos expresaban sus dudas
acerca de la capaciad de los museografos encargados del proyecto, experimentados en la
exposicion de cuadros hechos para ser exhibidos, con materiales resistentes a la luz,
pero no para el montaje de codices cuya fragilidad requeriria un tratamiento altamente
especializado y costoso. En su opinion, el museo pretendido resultaria deleznable tanto
porque no estaba sustentado por un proyecto académico, como porque no hay nada
sobre la existencia de un fondo para el mantenimiento de las condiciones de
conservacion mas alla del sexenio. Los opositores al proyectado museo, ademas,
invocan un criterio fundamental e universal en la conservacién de documentos, que es la
reproduccién via la digitalizacion de imagenes que dejan abierta la posibilidad para la
difusion y el conocimiento de los codices, lo que haria anacrénico e intil arriesgar los
originales. Asumir esa politica de conservacidon, haria posible la exhibicion de
facsimilares de los codices existentes en México y de los que estan repartidos por el
mundo. El cambio en la politica de conservacion del INAH, agregaban los especialistas,
era la de una oportunidad de tipo politico y al impulso de una politica turistica que

afecta al patrimonio.

Por lo demas, la adaptacion del exconvento de Santo Domingo carecia desde un
principio de un proyecto arquitectonico (Ortiz Lajous, "Un convento sin proyecto”, en:
La Jornada, 29 de septiembre de 1997). Para la proyectada exhibicion de codices, el
arquitecto Juan Urquiaga, encargado del redisefio del inmueble, propuso una serie de
bovedas que no garantizaban la seguridad estructural y de hecho tuvieron que ser

aplanadas repetidas veces para disimular las grietas que comenzaron a aparecer,
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recibiendo los codices una doble amenaza: la incidencia luminica y el riesgo de perderse
en un derrumbe. Las obras realizadas en este caso y el rechazo abrumador por parte de
la comunidad académica, eran apenas el corolario de no consultar a los especialistas e

ignorarlos con tal de sacar adelante los proyectos que dan /uz y esplendor. (Ortiz, ibid.)

Una semana después de la ofensiva de los especialistas, la compafiia Margen
Rojo, contratada para realizar la grafica de la exposicion y la presentacion visual del
anteproyecto, defiende su postura y de paso al Coordinador de Museos y Exposiciones
del INAH (Miguel Angel Fernandez), con bien conocidos intereses econémicos en la
empresa: la parte sindical del Instituto le acusa de privilegiar todas las obras
museograficas a su cargo, de las cuales él mismo habia sido creador del guién, en
particular, de la exposicion de las obras maestras de The National gallery, de
Washington, montada en el Museo Nacional de Antropologia en 1997, con un costo de
mas de dos millones de ddlares debido a las condiciones de conservacion e iluminacion
que exigian las pinturas, también la exposicion "Dioses del México Antiguo",
totalmente disefiada y coordinada por Fernandez desde la Coordinacion Nacional de
Museos (y con parte de su personal), y con graficos, disefio de comunicacion visual y

estructuracion del guién museografico a cargo de Margen Rojo.

La tentacion de exhibir facsimilares en un museo pareceria una burla a juicio de
Margen Rojo, que valoraria, como en el caso del Museo Local Guillermo Spratling, de
Taxco, de poco valer un recinto que no alberga originales, sino tan s6lo reproducciones.
Maxime que en el pasado la empresa fue contratada para realizar la grafica de museos
tales como el de Sitio de Palenque, y en Yucatan realiz6 el disefio y montaje del Museo

del Pueblo Maya, en la zona arqueoldgica de Dzibilchaltun.

Detras de la oposicion de los especialistas se encontraba el conflicto
interinstitucional entre el INAH y el gobieno del estado de Oaxaca, quienes luchaban
por el control del exconvento, y asi el primero estaria inventando acciones con tal de no
entregarlo al gobenador. Y mientras un desplegado del Instituto negaba la realizacién de

tal proyecto, en el exconvento se exhibian en vitrinas los codices originales.
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Se levanta en el mastil mi bandera

Un proceso de apropiacion de los simbolos nacionales ocurria, mientras tanto, en la
esfera gubernamental: la instalacion de las megabanderas en todo el pais, accion que fue
juzgada por los especialistas como un estancamiento de la evolucion iconografica de los
simbolos nacionales, pues al convertirse en un coto gubernamental, se ven limitados por
normas estrictas, al tiempo que los aleja de sus verdaderos duefios: los ciudadanos.
Craso error, pues la revitalizaciéon de la identidad ocurre solo con el uso libre de los
simbolos patrios. En efecto, pues antes de su reglamentacion en 1934 por decreto del
presidente Abelardo L. Rodriguez, era empleado en competencias deportivas y
comerciales, pues los simbolos patrios son agentes vivos, no inertes, de identidad,
actuantes e ifluyentes. En el pasado, la aleatoriedad de los simbolos nacionales permitid
que adoptaran factores religiosos a conveniencia, que se soslayaran deliberadamente
principios de poderio para resaltar otros. Para Lopez Austin, esa veneracion del escudo
nacional enaltece al centralismo mexicano y refuerza la tradicion de una nacidn
macroceéfala, en la que la capital se traga a todo el pais. Asi, pese a su reglamentacion, el
escudo nacional admite multiples lecturas debido a su naturaleza ambigua. Y aunque
proviene de una tradicién indigena, la lectura que hoy se le da no es afin a la de los
mesoamericanos. Para él, el escudo nacional representa ante todo la idea del centro y la
minusvaloracion de la provincia, pues representa la alegoria del pueblo mexica, tribu
hegemonica a la llegada de los castellanos. Tomamos el nombre de los mexicas, la
capital de ellos viene a ser la que da nombre a todo el pais en la actualidad. A partir de
eso ensefian que somos descendientes de los aztecas o mexicas.("Zedillo inaugura
megabanderas por todo el pais”, en: Proceso, 29 de junio de 1997) A Enrique
Florescano, en cambio, le preocupan mas las causas de la pertinencia de un simbolo con
raices prehispanicas pese a la colonizacion: "El emblema indigena era un simbolo
antiguo, ornado por el prestigio inconmensurable de la duracién, pues habia probado
que era capaz de resistir los efectos destructivos del paso del tiempo y el embate de
otros simbolos que amenazaron asumir la representacion nacional. Ademas, ese
emblema era simbolo de la resistencia indigena que habia enfrentado a la invasion
espaiiola, y concentr6 en él las nociones de legitimidad y defensa del territorio
autoctono.”" ("La creacion de la bandera nacional: un encuentro de tres tradiciones”, en:

Proceso, 1bid).
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Sobre sus cadaveres

Una batalla mas por el control del patrimonio cultural se libraba también en ese 1997.
Cuicuilco era la arena y la IP & INAH versus sociedad civil apoyada por la pujante
oposicion en la ciudad de México eran los actores. Carlos Slim, conocido por sus nexos
con el expresidente Salinas de Gortari, de quien recibié amplias facilidades para la
adquisicién de Telmex en su sexenio, dispuso por medio de su grupo Carso-Inbursa la
construccion de una torre de 22 niveles en un predio adyacente a la piramide de
Cuicuilco, considerado corazon de la zona arqueologica por arquedlogos de la ENAH v
vecinos de la delegacion Tlalpan. En el primer semestre de 1997 entran buldozers y
camiones de volteo al predio y comienza la construccion de los cimientos. Otra vez la
prensa sirvié como medio para dirimir las diferencias, tanto para probar cientificamente
que la zona era, en efecto, centro ceremonial de la zona arqueologica, como para las
declaraciones erraticas del investigador de la Direccion de Investigacion y Conservacion
del Patrimonio Arqueologico del INAH, Alejandro Pastrana, quien con su alegato de
que el inmueble de Carso-Inbursa era construido sobre tan s6lo un basamento aislado,
se colocaba indiscutiblemente del lado de Slim. Luego de meses de plantones, foros
publicos de discusion y desplegados en la prensa, el grupo Carso-Inbursa consiente en
modificar el proyecto y rebaja la altura de la torre a solo ocho pisos; la contraparte
contesta que no es suficiente, que debe cancelarse el proyecto para salvaguarda del
patrimonio arqueol6gico, que va ha sido destruido en un 40 por ciento por las
excavaciones. "El patrimonio cultural no es objeto de negociacion... Carlos Slim le falta
el respeto a todo: a la Constitucion, al patrimonio cultural, a la opinion de la sociedad
civil, a la ciencia y a las instituciones...", declaraban airados los vecinos de Tlalpan,
quienes ademas llamaban a Teresa Franco, a la sazén directora general del INAH, a

expresar publicamente si dichos predios estaban o no en la zona arqueologica.

La respuesta la da el propio Pastrana hasta mayo de 1998, cuando en un
desplegado publico en la prensa dictamina que la torre de Carso-Inbursa sélo afecté un

antiguo cuerpo de agua, pero no una estructura piramidal, retando de paso a sus

detractores a debatir académicamente.
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