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Introduccion general

A lo largo de la historia de las ciencias sociales y en particular de la antropologia, han surgido
teorias y enfoques que han pretendido revolucionar la construccion del conocimiento social ante el
agotamiento de paradigmas previos incapaces de dar respuesta a las transformaciones de la
realidad. En las ultimas décadas, poner a prueba las orientaciones epistemoldgicas, parece
predominar en la forma de acercarnos a los problemas sociales contemporaneos. Al cuestionar las
premisas que han sido acumuladas en la construccion de un pensamiento antropolégico, hallamos
que no se trata de un alejamiento total de esos conocimientos clasicos, sino de dar una vuelta de
tuerca a los conceptos mediante una mirada renovada, ponerlos en entredicho para evaluar su
potencialidad tedrica y metodoldgica en relacion al estado actual de nuestras sociedades.

En la segunda mitad de siglo pasado, la llamada crisis de la representacion en antropologia
(Marcus y Fischer: 2000) puso en entredicho las formas del quehacer etnogréafico, mientras que los
cambios propiciados por la tecnologizacion, la globalizacion, la cibernética, los profusos
desplazamientos de personas entre territorios nacionales e internacionales, llevando consigo toda
clase de saberes, objetos, ideas y simbolos, entre otros, exigieron una nueva mirada a los fenémenos
sociales. La era de los grandes paradigmas totalizadores que buscaban la constancia quedaba atrés,
privilegiando ahora las excepciones y aun las aparentes inconsistencias de los variados procesos
por los que transitan los grupos humanos. En este escenario, se debate y examina sobre problemas
trascendentales para las ciencias sociales.

Una de las caracteristicas de la antropologia contemporanea, entonces, es la de cuestionar
la utilidad de las teorias hegemdnicas que pretendian abarcar una amplia gama de fendémenos
sociales bajo el mismo tratamiento, partiendo del supuesto tacito homogeneizante de las culturas.
El acento en el interés por la construccion de grandes teorias entré en crisis a finales de los sesenta
del siglo pasado y dio paso a la reflexion sobre las metodologias para llevar a cabo la labor
etnografica. Tal descreimiento en las posturas paradigmaticas deriva en una multiplicidad de
perspectivas interpretativas. Si una gran teoria buscaba lo regular y lo uniforme, la antropologia de
aqui en adelante se orientara a aquello que escapa a la teoria totalizadora, haciendo hincapié en la
contextualizacion de los problemas sociales, en los sentidos de la vida social, en la explicacion de

las singularidades y en la indeterminacién en los fendmenos observados (Marcus y Fischer: 29).



El actual es pues, un momento de experimentacion conceptual para identificar los medios
adecuados para describir la realidad social, para identificar las fuentes de produccion cultural mas
alla de las fuentes tradicionalmente hegemonicas y la experimentacion se pone en marcha de la
mano de la creatividad. No obstante, los marcos otrora dominantes no son rechazados tajantemente.
Los fendbmenos y objetos clasicos que han atraido la atencion de los investigadores sociales
prevalecen, pero su abordaje, tratamiento y analisis, se depura y sofistica atendiendo a las
realidades particulares, y conviven ahora con nuevos temas, grupos de estudio y fenémenos
sociales.

Como ejemplo de lo anterior, en esta investigacion se tratan dos temas clasicos de la
antropologia: uno que se ha analizado mediante teorias construidas expresamente para
comprenderlo, como es la migracion y, por otro lado, un tema que ha sido de largo abordado,
aungue mas comunmente de manera tacita desde los estudios clasicos de la antropologia y aln
antes de ésta por los pensadores y fildsofos de la conducta humana?: las emociones. En nuestro
caso, para ambos temas, migracion y emociones, se propone una revaloracion de los modos
tradicionales en que se han abordado, pues se analizan las emociones de los actores en un caso de
migracion interna; asunto méas bien ausente puesto que se ha llevado a cabo, explicitamente, sélo
para la migracion transnacional; mientras que para el propio fenémeno de migracion interna, aqui
se propone abordarlo como de “migracion transterritorial” atendiendo a las caracteristicas de los

nUevos procesos migratorios en el pais.

1 Platon en su Didlogo VI “Filebo”, se interesa por definir la constitucion del alma humana en los dominios cognitivo,
afectivo y apetitivo donde el Gltimo hace referencia a lo que actualmente entendemos por emocion. Pero es Aristdteles
en la Retdrica, quien hace un acercamiento mas acabado de la comprension de las emociones, como “toda afectacion
del alma acompafiada de placer o dolor y el placer y el dolor son la advertencia del valor que tiene para la vida el hecho
o la situacion a la que se refiere la afeccion misma”. La concepcion que ambos hacen de las emociones humanas tiene
un caracter funcionalista de tipo moral que rige a los individuos en su devenir. El pensamiento cristiano medieval le
otorga tanta relevancia a las emociones como los filésofos griegos subrayando la necesidad de someter las emociones
a la evaluacion religiosa para controlarlas y dirigir los &nimos siempre en direccion divina. En ambos casos, la funcion
imperativa de redencion individual que cumplen las emociones deriva de su caracter natural e intrinseco a la totalidad
de los seres humanos. Esa fue la concepcion desarrollada por Santo Tomés en Suma teoldgica, la cual fue retomada y
sofisticada posteriormente por Descartes durante el Renacimiento, para quien las emociones son afecciones del alma
causadas por el movimiento de los espiritus vitales, es decir, de las fuerzas mecanicas que obran en el cuerpo (Bolafios:
179); por ello le da tanta importancia a la tristeza y a la alegria, como los extremos opuestos provenientes de las cosas
que dafian al cuerpo por un lado, y las que le son Utiles por otro. Este planteamiento evidentemente dualista, puesto
que el alma, asiento de las emociones y el cuerpo que las padece son sustancias distintas y separadas, es el
planteamiento del que abrevara el pensamiento positivista, pasando por las ideas de Hume, Spinoza, Smith y Comte,
que se interesaron por definir las emociones humanas con base en presupuestos morales de cohesion social y, siempre,
apuntalando la escision mente-cuerpo, razon-emocion, con base en la mecanica cartesiana que se instalaria en el
pensamiento occidental cada vez con mayor depuracion a partir de las ideas neoclasicistas.



Si bien el interés por la vida afectiva y emocional de los sujetos puede constatarse desde las
etnografias clasicas?, cavilando los afectos como parte constitutiva de la agencia humana, de la
creatividad individual y colectiva, es decir, como parte integral de la cultura como totalidad, no se
Ileg6 a configurar una teoria particular para su analisis y habra que esperar a las teorias provenientes
del posestructuralismo, de los estudios culturales, la sociologia interpretativa, el feminismo y los
estudios de género, para traer a la luz la naturaleza relacional de las emociones (Lutz, en Calderdn:
22) y con ello evidenciar que la motivacién de los afectos siempre proviene del exterior, es decir,

de la interaccion social que atafie directamente a la labor antropolégica.

Sin embargo, no se puede reducir a un momento especifico o a una teoria en particular el
nacimiento y apogeo del estudio de las emociones tanto en antropologia como en sociologia,
psicologia, pedagogia y muchas otras disciplinas. El relieve del tema en las ciencias sociales
actuales es multifactorial®. La bastedad del renovado interés por la emocionalidad y los afectos,
por una parte habla de que no se trata de una moda pasajera en el andlisis antropoldgico; por otra,
dificulta la comprension puntual de sus origenes y aun la comprension de los matices que ha
tomado desde la multidisciplinariedad en que se aborda, pues no obstante que podemos afirmar
que hay un consenso acerca de la particularidad de las culturas afectivas* por las ciencias sociales
y son rechazadas las visiones naturalistas y evolucionistas sobre las emociones, gran parte de los
aportes tedricos provienen de dos vertientes que podemos considerar opuestas: de aquéllos cuyo

interés se centra en diferenciar emocion y sentimiento, y a partir de ahi construyen sus propuestas

2 Edith Calderdn (2012) recapitula sobre etnografias cléasicas en las que, autores como Frazer, Malinowski, Durkheim
y maés tarde Radcliffe-Brown, Turner, Lévi-Strauss, entre otros, tuvieron gran interés en analizar la vida afectiva de los
grupos estudiados, no obstante, no desarrollaron una teoria particular para su estudio y en el centro del debate se
considero si las emociones eran un objeto pleno de estudio antropoldgico.

3 Ana Maria Fernandez Poncela (2012) afirma que: [...] las tendencias culturalistas de los estudios sociales, lo que hay
quien llama un nuevo paradigma —derrumbamiento de las categorias sociales, globalizacion, individualismo, consumo
y comunicacién, derechos culturales- (Touraine, 2005); la critica a la cientificidad y a los grandes metarrelatos de la
modernidad (Lyotard, 1979; Reynoso, 1991) y al racionalismo o la racionalizacion, ademas de la introduccion de la
unidad bio-psico-social a la hora de la investigacion social (Morin, 1999b); asi como todo lo que tiene que ver con la
comunicacion y los mass media (Thompson, 1993); el consumo (Bauman, 2007; Baudrillard, 2007; Lipovetsky, 2007)
y el estudio alrededor del mismo, las identidades y construcciones genéricas, sobre el cuerpo (Planella, 2006); la cultura
fitness y estética (Kogan, 2005); los avances en medicina nuclear cuando una tomografia de emision de positrones nos
escanea el cerebro y colorea las emociones; la generalizacion de terapias (Giddens, 1994) donde habitan los
especialistas pertenecientes a la tribu de los psi (Marina, 2006), la psicologiizacion del yo y la literatura de autoayuda
(IMouz, 2007,2010). Hoy se habla, por ejemplo, de universos afectivos y de afectividad colectiva (Marina y Lépez,
2006; Fernandez Christleb, 2000). En este aspecto parece que nos alejamos de la modernidad, pero no sélo en el interés
hacia el tema, sino y también su tratamiento, hoy hay una nueva mirada mas abierta, curiosa y comprensiva.

4 Empleo la formula de le Breton (2012) para sefalar el caracter socialmente construido de las emociones y no
asentando que sea un concepto aceptado por la totalidad de los investigadores de este campo.



y, por otra parte, quienes emplean indistintamente estos términos, que es el caso de los estudios
realizados en nuestro pais.

Hacer la diferenciacién entre emociones y sentimientos, no comporta una cuestion
meramente formal, sino que la disyuntiva entrafia la construccion de una epistemologia. Alba Pons
Rabasa menciona autores contemporaneos que se apegan a una u otra forma de acercamiento y las
implicaciones tedricas que conlleva:

[...] dentro de la reciente teoria de los afectos encontramos dos tendencias diferenciadas. La primera

estd representada por Brian Massumi quien distingue una dimensién afectiva y una dimension

emocional; la afectiva esta situada en el terreno de la inmanencia y la emocional esta atravesada por
la cultura, significada por los discursos y el lenguaje. Con una clara inspiracién deleuziana,

Massumi define los afectos como intensificaciones corporales (Massumi, 2011 cit. en Ahmed 2015:

12) y coloca la afectividad en el espacio de la autenticidad, algo que ha sido criticado por la segunda

tendencia representada por teéricas feministas como Eve Kosofky Sedwig, Sarah Ahmed y Laurent

Berlant, que nos alertaran acerca de los riesgos “de su romantizacion en términos emancipatorios”

(Macon, 2013: 172) y de “una reinstalacion de la falacia opositiva cultura/naturaleza que ignora el

caracter sobredeterminado de los procesos corporales” (Hemmings, 2005 en Ahmed 2015: 12).
(Pons: 152)

Asimismo, a partir de la reevaluacion de la perspectiva clasica dicotdmica naturaleza-
cultura, de caracter estructuralista y raigambre positivista, se enjuicia que las emociones sean vistas
como contrarias a larazén y cognicién, como si fueran partes de mundos separados. Tal perspectiva
es herencia directa de la escision positivista entre ciencias naturales y sociales que, a su vez, se
multiplica en el pensamiento dicotomico por antonomasia: naturaleza-cultura, objeto-sujeto,
objetivo-subjetivo, racional-emocional, abstracto-concreto, ideal-material. Por el contrario,
actualmente se dirige la atencion hacia los modos en que los sujetos significan la realidad que
viven, donde las emociones son herramientas fundamentales para llevar a cabo la evaluacién de
cada situacion experimentada en las interrelaciones culturales.

En tales circunstancias, surgen propuestas novedosas que sugieren otra manera de hacer
asequible el conocimiento de los fendbmenos y cosas del mundo en contacto con lo humano
(Gumbrecht, 2005) distinto al tradicional analisis hermenéutico en humanidades que exalta la
profundidad de la interpretacion en la busqueda de atribucién de significados, otorgando un valor
mayor a dichos significados que a la presencia material de los mismos. Desde el anélisis
hermenéutico el significado de los objetos de estudio se presenta como lejano, apartado del mundo

gue habita quien los observa como desde fuera, mientras que el conocimiento del mundo a través



del analisis de la substancialidad, esto es, de la materialidad de los fendmenos en contacto humano,
se muestran en toda su presencia para quien logre decodificar su significado inmanente.

Siguiendo este orden de ideas, al investigador le remite necesariamente al problema de la
descripcidn: si ésta es algo puro o si estd mediada por las teorias antropoldgicas, predeterminando
en alguna medida tales representaciones. Este debate coincide con el cuestionamiento de la llamada
“autoridad etnografica”, es decir, como el investigador pone de manifiesto su autoridad a la hora
de describir y legitimar aquello que ha analizado, erigiendo el resultado etnogréafico al grado de lo
real, de lo verdadero. Al cuestionar la manera de interpretar a las sociedades, se descubre la calidad
de lector-espectador del etnégrafo y la imposibilidad de abstraer su propia subjetividad del analisis,
asi como tampoco las subjetividades de los individuos estudiados, incluidas su emocionalidad y la
manera de expresarla, elementos significativos otrora obviados por considerarlos parte de un
mundo natural, del cual el antrop6logo no tendria competencia. De esta manera, contextualizar y
experimentar nuevos modos de interpretar los fendmenos sociales, devienen nociones clave en la
labor etnogréfica contemporanea, producto de la critica al caracter cientificista de las humanidades
y de visiones totalizadoras etnocéntricas.

Lo anterior es coincidente con la propuesta que aqui se hace de reformular el analisis clasico
de la migracidn interna, la cual considera al fenémeno como “[...] los desplazamientos territoriales
[en los que] se cruzan limites juridico administrativos municipales, estatales o regionales” (Cruz,
2015: 9). Aceptando esta definicion como punto de partida para el analisis de la migracién interna,
se presume que el aparato gubernamental logra efectivamente precisar las dindmicas sociales y
culturales que se llevan a cabo dentro de sus fronteras a partir solo de una delimitacion juridico
administrativa. Empero, en la realidad, los desplazamientos no son realizados mecanicamente por
un agente que advierte el cambio del contexto territorial salvo por sus caracteristicas
jurisdiccionales, antes bien, los sujetos reconocen los territorios y se reconocen pertenecientes o
ajenos a estos, amen de las relaciones sociales y de las variaciones culturales. Ademas, el traspaso
amplio y las evidencias migratorias muestran la interconexion, por variados medios, de los
territorios de origen y destino. Entonces, se debe hablar de “migracion transterritorial” para que,
desde el abordaje primigenio, se evidencie la naturaleza movil e interconectada del fenémeno.

Asimismo, la migracion transterritorial tal como aqui se formula, contempla el analisis de
la transmutacion del poder y del estatus que los sujetos migrantes detentan, segun el lugar que

ocupen en las socioestructuras, en uno y otro(s) territorio(s). De ello derivaran los tipos de
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relaciones sociales, politicas, econdmicas, etc., que logren o no establecer en cada espacio y, de la
mano, las experiencias emocionales que los desplazamientos, el desarraigo, el encuentro y
desencuentro con los territorios y con los otros, susciten en los actores migrantes.

Desde el abordaje de la migracion transterritorial, se descentraliza el aspecto geopolitico de
los territorios para comprenderlos como agentes externos que motivan o frenan los desplazamientos
a partir de los afectos que despiertan en los sujetos que se hallan colocados en un lugar
socioestructural particular que depende de su origen, autoadscripcion y sus caracteristicas
interseccionales. A la transterritorialidad, que abreva de los estudios clasicos de migracion interna,
de los de migracidn transnacional y de la perspectiva socioestructural de las emociones, se afiade
el analisis de la materialidad de objetos que circulan en compafia de los migrantes y cuya
substancialidad, significado y relevancia para los sujetos, los convierten en objetos evocativos de
una clase particular de emocién que estd en relacion con los territorios en los que tuvieron su
original confeccion. Por lo tanto, proponer el acercamiento desde la transterritorialidad, no
significa permutar Ilanamente los titulos teoéricos, sino por el contrario, pretende lograr un alcance
analitico mayor para comprender los fenédmenos migratorios que tienen lugar dentro de un territorio
nacional.

La teoria enfocada en la vida afectiva y las emociones de los migrantes como recursos
nodales para explicar las transformaciones sociales migratorias se ha especializado en la migracion
transnacional, no asi en la interna, debido precisamente a la trascendencia internacional y al
alejamiento espacial de sus actores que repercute en transformaciones sociales allende las fronteras.
Los estudios transnacionales de migracion contemplan las conexiones que se erigen entre espacios
migratorios a través de la circulacion de personas, de cosas, de ideas, de simbolos, etc., en el
contexto contemporaneo de comunicaciones profusas por la tecnologia, los viajes y la
mundializacion, por lo cual rebaten la idea de que los espacios implicados en la migracién
transnacional sean espacios escindidos totalmente y se abocan a la observacion y analisis de nuevos
modos de interconexién entre los sujetos migrantes y aquellos que se mantienen en el lugar de
origen, asi como de las relaciones de poder, formas de desigualdad y conflicto que genera, en ambas
direcciones, el fendmeno migratorio. Los estudiosos de la migracién transnacional han puesto en
el centro de su interés, los efectos emocionales que causa la migracion, tanto en los migrantes como
en los otros que no se desplazan; entre sus premisas analiticas introducen una unidad como

componente emocional para desentrafiar el problema (Hirai, 2009; Besserer, 2014; Ariza y
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D’ Aubeterre, 2009; Asakura, 2014).

El caso que aqui me interesa plantear, es en referencia a los fendmenos migratorios
transterritoriales como generadores de circunstancias particularmente criticas para los actores
migrantes, en tanto ponen de cara al actor social con un contexto y una situacion desconocidas, ya
que actualmente la migracion interna es causa de la acelerada urbanizacion en México, como
afirma Rodolfo Cruz (2015), de la transformacion sustancial de las estructuras urbanas y rurales, a
través de procesos diferenciados por las caracteristicas interseccionales de los grupos migrantes,
como adscripcion étnica, sexo, edad, grado de educacion, entre otros. Por lo tanto, en el estudio de
la migracion transterritorial, aun siendo un fendmeno circunscrito a los limites nacionales, debemos
considerar el fendmeno afectivo en relacion a las dimensiones econdmica, politica, individual y
social, atendiendo a la particularidades de cada contexto migratorio para explicar la participacion
de los migrantes en la transformacion de su realidad social y, con ello, desnaturalizar la

universalidad de las emociones de sus actores aun cuando aquéllos compartan la nacionalidad.

Antecedentes
Para el andlisis que aqui se propone, se debe considerar los antecedentes historico estructurales de
las localidades que comprende el estudio, estos son, Chiconamel, Veracruz y el Area Metropolitana
de Monterrey AMM?®. El primero, cabecera municipal de 32 localidades, forma parte de la Huasteca
Alta 'y es uno de los dos municipios con mayor grado de marginacion de esta region. Su poblacién
al censo de 2017 era de 6,684 habitantes mayoritariamente hablantes de nahuatl. EI grado de
migracion internacional es “muy bajo” mientras que el de migracion interna es “muy elevado”. La
actividad econdmica principal en Chiconamel es la pequefia agricultura para consumo familiar en
terrenos contiguos a los hogares.

Entre el 28 de octubre y el 4 de noviembre de 2015, y del 28 de octubre al 3 de noviembre
de 2017 realicé trabajo de campo en Chiconamel, de donde he obtenido, entre otros registros, 47
entrevistas semiestructuradas que hice de manera aleatoria entre hombres y mujeres adultas de la
localidad. De la informacién recabada, el 100% de los entrevistados afirm6 que de cada familia

chiconamelense, al menos un miembro, hombre o mujer es migrante interno; y un 89% indic6 a

% EI AMM esta conformada por doce municipios cuyas fronteras geograficas han desaparecido debido al crecimiento
deshordado de los mismos: Monterrey (cabecera municipal), Apodaca, Cadereyta Jiménez, Garcia, San Pedro Garza
Garcia, General Escobedo, Ciudad Guadalupe, Ciudad Juarez, Salinas Victoria, San Nicolas de los Garza, Santa
Catarina y Santiago. En este escrito se usard “Monterey” y “AMM” de manera indistinta.
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Monterrey como el lugar de destino migratorio. Aunque no hay registros formales del inicio de la
migracion masiva Chiconamel-Monterrey ni un censo preciso de la cantidad de migrantes en el
destino migratorio, el referente temporal en la memoria de los entrevistados para la migracion
consuetudinaria Chiconamel-Monterrey, se fija a principios de los noventa del siglo pasado.

Monterrey es mi ciudad natal y ahi he realizado trabajo de campo entre enero y noviembre
de 2015, de febrero a mayo de 2016 y de agosto a octubre de 2017. En Nuevo Ledn se ha registrado
una incipiente migracion indigena desde los setenta del siglo pasado, incrementandose en los
noventa, principalmente de nahuas provenientes de las huastecas veracruzana y potosina (CDI,
2006), con una tasa de crecimiento cercana al 12% anual, de los cuales el 90% se concentra en el
AMM. Gran parte de los estudios que intentan explicar la inmigracion de grupos indigenas hacia
Monterrey, Nuevo Ledn, se han enfocado en problemas sociodemograficos, étnicos y de
produccion étnica, y considerando al territorio como lugar de paso para los migrantes que se dirigen
hacia los Estados Unidos, de lo que deriva una imagen erronea de homogeneidad identitaria de la
variada poblacion indigena que radica en el AMM.

Por otro lado, los estudios se han enfocado principalmente en macroprocesos econémicos
y politicos como justificantes de la precariedad econémica y laboral en los lugares de origen y del
factor de atraccion laboral en la industria hacia la ciudad de Monterrey y, aunque fue una ciudad
con una amplia oferta en este sector laboral, hoy en dia es el de servicios el que se ha expandido
mayormente. De esta manera, la interpretacion es que los grupos indigenas se han visto forzados a
migrar, a mantenerse en el destino migratorio de manera indefinida y hasta involuntaria, como si
las causas que motivan originalmente la migracion no se vieran transformadas a lo largo del tiempo
y los migrantes fueran elementos con poca o nula capacidad volitiva a la hora de tomar decisiones
sobre su propia condicién. Ademas, se desprende de estos estudios que el auto-ocultamiento
indigena es una préactica recurrente y generalizada entre los indigenas migrantes radicados en el
AMM.

Sin embargo, el caso de los chiconamelenses en Monterrey, no se adecua a estos
presupuestos. Es de destacar las practicas politicas activas que gran parte de los chiconamelenses
mantienen en su vida en el AMM vy en el pueblo, explotando los beneficios politicos de ambos
territorios, asi como en lo referente a sus actividades laborales que tiene la particularidad de
desarrollarse, en gran mayoria de los casos, por medios sefialados como representativos de su

cultura, en espacios formales y con una marcada division de género. Otras caracteristicas de su
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vida en Monterrey, es que a pesar de que las relaciones entre el grueso de los chiconamelenses en
el AMM no es una préactica cotidiana, las relaciones sociales mas cercanas se mantienen
preferentemente entre miembros del lugar de origen, ya que se hace referencia al constante temor
que experimentan por la ineludible contaminacion ideoldgica y cultural al relacionarse con los
regiomontanos. No obstante, existen espacios de permision para socializar con ellos por ejemplo,
en grupos catdlicos, con lo que refuerzan su identidad religiosa y manifiestan la obligacion moral
de compartir sus conocimientos con los regiomontanos, a quienes tienen por menos capacitados en
el ejercicio cabal de la religién y més propensos a la relajacion de los valores morales. A través de
estas practicas y con base en el territorio de origen, los chiconamelenses manifiestan reiteradamente
la emocion del orgullo que les otorga su autoadscripcion consciente y como motivo del
distanciamiento de los regiomontanos.

En el AMM no se llevan a cabo los rituales religiosos propios de su calendario: el carnaval
de febrero-marzo, la fiesta patronal de Nuestra Sefiora de la Asuncién en agosto o las fiestas de
mijkailjuitl (dia de muertos); es decir, aquellos migrantes que no puedan trasladarse a Chiconamel
en épocas de fiesta, no lo celebraran de ninguna manera en Monterrey. Para los migrantes, la fecha
mas anhelada de retorno al pueblo es mijkailjuitl y se ha vuelto tan relevante entre los migrantes
en el AMM, que las casas que habitan son decoradas durante todo el afio con objetos rituales
alusivos a mijkailjuitl, con lo que se establecen conexiones entre los territorios de origen y destino
migratorio a través de la circulacion de objetos evocativos de una clase especial de afectos y
emociones, dado que su origen primigenio les otorga una funcién ritual que si bien no se cumple
en la ciudad, si evoca el territorio de origen, sus dindmicas, valores y practica rituales.

En Chiconamel, las dos primeras fiestas, el carnaval y la fiesta patronal, dejaron de
realizarse en los primeros afios posteriores a la migracion masiva, pues mas de la mitad del pueblo
migrante en Monterrey no podia trasladarse para las fiestas. Actualmente se llevan a cabo de nuevo,
sin embargo, han perdido su caracter eminentemente religioso, ya que el gobierno municipal ha
asumido la organizacion de las fiestas, vendiendo espacios comerciales a particulares para estas
fechas, mientras que ha pretendido absorber el ritual de mijkailjuitl con la institucionalizacion de
las practicas mas caracteristicas de éste: exhibicion organizada de danzas de los coles, concursos
del mejor arco de ofrendas y premios a la redaccion de calaveritas. De esta manera, los vinculos
politicos y econdmicos entre el gobierno municipal y los migrantes que visitan el pueblo en dias

de mijkailjuitl, se han estrechado gracias a la relevancia religiosa y emocional que se vive durante
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el ritual. Las préacticas propiamente del ritual se han transformado debido a la migracion y ahora
también se incluyen actividades que se van institucionalizado consuetudinariamente. En este
sentido, la expresién de la emocionalidad en grupo no puede desprenderse del contexto en el que
surge, comprendiendo la realidad actual de los migrantes que visitan el pueblo, alimentando el
numero de habitantes, llenando las calles y las casas que el resto del afio se hallan casi vacias.
Otro de los cambios sociales que coincide temporalmente con el inicio de la migracion
Chiconamel-Monterrey, es la insercion de grupos religiosos protestantes pentecostales
estadounidenses desde hace aproximadamente catorce afios, a los cuales se han sumado muchas
familias chiconamelenses y, aunque si bien representan una gran minoria en relacion a los catélicos,
la division social por adscripcion religiosa es muy marcada. En relacion al festejo de mijkailjuitl,
los protestantes no lo celebran mas, pues para sus creencias representa una fiesta pagana de
adoracion al demonio. Esto ha contribuido a que se exacerben ciertas actitudes y valores inscritos
de antemano en mijkailjuitl: por una parte, los coles, que son danzantes en quienes se corporeizan
las &nimas muertas que retornan a la tierra, tienen el deber de alegrar al pueblo con sus bailes y
chistes. En la actualidad su alegria radica también en el recibimiento de los migrantes, los cuales,
anhelan “jugar” como coles cuando regresen a Chiconamel. Por otra parte, se ha intensificado la
préactica que estaba casi perdida hace unos diez afios de “ofrendar al 4nima sola”. Esta representa a
algun difunto cuyos familiares no le han puesto ofrenda durante los dias de muertos por alguna
razon. Como una obligacion moral de solidaridad, las mujeres colocan una ofrenda de alimentos a
las puertas de su casa, acompariada de una vela que atraiga al &nima sola y, a través de esta préctica
que es atributiva de las mujeres, manifiestan una clase particular de alegria, mucho méas codificada

que la que expresan los coles, pues pertenece a un mundo femenino méas hermético y doméstico.

Planteamiento del problema

Durante el ritual de mijkailjuitl en el pueblo nahua de Chiconamel, Veracruz, surge la experiencia
de emociones motivadas por la temporalidad sacra, aunque la significacion de ésta fluye por una
via distinta del caracter sagrado del evento extraordinario, esto es, por el &ambito de lo cotidiano o
de lo profano. A partir del ritual se experimentan una serie de emociones normativizadas
socioculturalmente dentro de los momentos clave del ritual que reflejan de manera condensada las
atribuciones, funciones, roles y prerrogativas que prevalecen en el contexto donde se desarrolla; es

decir, el ritual y las emociones como fuentes de produccién y reproduccion cultural. De esta
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manera, en el estudio de los rituales como momentos clave para el anélisis de las emociones, los
afectos ahi esgrimidos deben ser abordados en la totalidad del fendmeno experimentado, en
relacién a las socioestructuras que priman en el grupo social atendiendo a los intercambios
relacionales y a la transformacién de los codigos y valores culturales en distintos territorios. En
aras de dilucidar el efecto emocional de la migracion en los chiconamelenses, me interesa abordarlo
desde una doble perspectiva que considero, permite encuadrar la situacion global: 1) como se
conciben a si mismos en el territorio de origen y cémo se conciben en el territorio de destino
migratorio a la luz del entramado de las relaciones de poder y 2) cuéles son los elementos de la
realidad, de su entorno y de los mecanismos de relacion social por los que se ha construido esa

autoadscripcion en ambos territorios.

Por lo anteriormente expuesto, me aboco al analisis de los rituales litargicos de los
migrantes chiconamelenses, particularmente el de mijkailjuitl, tomando en cuenta el componente
de género para comprender cuales son las implicaciones que derivan en la participacion de hombres
y mujeres dentro de los rituales y, ello, en articulacion con las socioestructuras que rigen en su
cultura, para lo cual analizaré los discursos individuales y colectivos de los entrevistados, poniendo
especial atencion a aquellos referentes emocionales que sean una constante y asi, poder delimitar
un cuerpo discursivo que refleje esas socioestructuras a través de los afectos.

Asimismo, analizar los objetos rituales empleados durante mijkailjuitl atendiendo a su
materialidad, asi como las funciones que cumplen dentro del ritual propiamente dicho en
Chiconamel y las funciones que cumplen en el destino migratorio, para establecer las
transformaciones de significacion que sufren dichos objetos a partir de los atributos afectivos que
les otorgan los migrantes. La conjuncion del analisis material de los objetos y de los discursos sobre
los objetos, permitira construir un cuerpo discursivo para la representacion de la espacialidad en la

migracion transterritorial.

Hipotesis

Existe un cuerpo discursivo tanto oral como material cuya carga afectiva define en gran medida las
posibilidades individuales de participacion ritual de las y los chiconamelenses diferenciadas por
género. Se propone que tal discurso revela las relaciones de poder y de estatus que priman en las
socioestructuras chiconamelenses y que sirven para la manifestacion de su identidad, asi como se

mantienen, no sin transformacion, en el destino migratorio. Este cuerpo discursivo halla en la
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expresion de los rituales el espacio idoneo para su manifestacion y para la reafirmacion de los
valores socioculturales chiconamelenses.

Dicho discurso se ha ritualizado en contextos especificos del calendario ritual-emocional
chiconamelense, transformandose en el tiempo, en la medida en que la migracion ha trastocado el
calendario ritual tradicional. La relevancia que han adquirido las fiestas de mijkailjuitl en
Chiconamel en razén de la migracion, hace que se integre al calendario ritual como una festividad
que despliega un gran contenido afectivo, individual y grupal en tanto es el momento de retorno de
los migrantes al terrufio y el reencuentro con los familiares y amigos, por lo tanto, mijkailjuitl se
inscribe en el calendario emocional (Hirai, 2009); asimismo, las aspiraciones politicas y
econdémicas de los migrantes encuentran en los dias de mijkailjuitl un momento particularmente
favorable para establecer vinculos que eleven su poder y estatus. Por lo tanto, si bien la motivacion
original del ritual es propiamente religiosa, la impronta de su actual trascendencia determina el
caracter ordinario del periodo ritual, dentro de una temporalidad sagrada.

Finalmente, que el cuerpo discursivo desplegado por los chiconamelenses en momentos
rituales y en momentos ordinarios, pone en evidencia la autoadscripcion de este grupo, cuyo
fundamento se halla en el orgullo por pertenecer a un territorio cuyos valores, codigos y
atribuciones son parte de los conocimientos y saberes exclusivo de los chiconamelenses. El
ejercicio consciente de su autoadscripcion, les permite ejecutar una serie de estrategias y
mecanismos para la insercién social, econémica y politica en la ciudad de Monterrey tenida por

destino migratorio de alta discriminacion.

Marco tedrico metodoldgico

Las consideraciones anteriores obligan a delinear un modo propio de acercamiento al analisis de la
migracion interna, ya que en los estudios tradicionales se advierte la inexistencia de una teoria de
las emociones, indispensable para comprender de manera puntual la transformacion de las
estructuras sociales a partir del fendmeno migratorio interno. Por lo tanto, para trazar la “migracion
transterritorial” desde donde se analiza la migracion Chiconamel-Monterrey, se establece un
didlogo entre los marcos teérico metodoldgicos de la migracién interna, a partir de la nocién de
“circuito” para centrar la atencidn en las conexiones que se establecen entre territorios migratorios
a través de la constante circulacion de personas y de cosas, la cual es una nocion compartida con

los estudios de la migracién transnacional; de estos, ademas de analizar los vinculos construidos
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entre territorios, se recupera la metodologia multisituada de Marcus (2001), asi como identificar
las relaciones de poder en juego en los procesos migratorios. En este sentido coincide con la
perspectiva socioestructural de las emociones desarrollada por Kemper (1978) y mas tarde por
Barbalet (2001) donde el poder y el estatus son elementos fundamentales para comprender la
naturaleza relacional de las emociones.

De esta manera, se delinean tres unidades basicas de analisis para la migracion
transterritorial: 1) el territorio se analiza desde el concepto de la territorialidad de los estudios de
geografia humana (Malmberg, 1984; en Linddn, 2006), con el objetivo de refutar la centralidad
que se le ha dado tradicionalmente a los territorios involucrados vistos en un sistema de relaciones
geopoliticas que los definan, en lugar de atender a las conexiones afectivas que unen esos
territorios. 2) La construccién de relaciones emocionales con el territorio de origen desde el punto
de vista de quien construye la relacion segln su posicion estructural y caracteristicas
interseccionales, asi como la forma en que son construidas las relaciones sociales entre migrantes,
y entre migrantes y los territorios de origen, desde la comprension de que forman un espacio
intercomunicado con logicas propias que traspasan la conceptualizacion de fronteras geopoliticas.
3) Y finalmente, identificar los mecanismos por los que fluyen las relaciones emocionales en ambas
direcciones de los territorios, a través de la circulacion de objetos evocativos, los cuales, seran
analizados desde su materialidad, con el empleo de la propuesta de Gumbrecht en Produccion de
presencia (2005). Aqui se pretende identificar la significacidn que los chiconamelenses hacen del
territorio a través de los objetos, cuales son los elementos més significativos de su entorno que
sirven para establecer un vinculo estrecho con el territorio y que a su vez, funcionan como parte de
su identidad.

Para la realizacion de este trabajo se han aplicado los elementos propuestos para el estudio
de la migracidn transnacional con la etnografia multisituada de Marcus, pero al caso del fenémeno
migratorio transterritorial, esto es, a un caso particular de migracion interna como es la de
Chiconamel hacia Monterrey. Acorde con Marcus, se han “seguido” los discursos y narrativas de
los migrantes chiconamelenses durante la migracién transterritorial, para aproximarme a los
contextos en los que se insertan los sujetos en su trayecto migratorio incluyendo la comunidad de
origen. De esta manera he podido observar y describir los vinculos que se construyen, se

transforman y se mantienen entre el lugar de origen y el lugar receptor, asi como los procesos
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socioestructurales y los sistemas politico y economico que se desarrollan mas alla de los limites
del territorio de origen de los chiconamelenses migrantes.

Ademas de esta diferencia inicial en la aplicacién de la etnografia multisituada que se ha
usado para el estudio de la migracion transnacional, el objetivo extendido, es el de aportar al
analisis de los objetos que circulan entre los territorios migratorios, analizdndolos desde su
materialidad. El objeto elegido que se ha “seguido”, son las mascaras de pemuche, empleadas
durante las fiestas de mijkailjuitl. Estas representan objetos evocativos tanto por su materialidad
como por los discursos afectivos que sobre ellas se hacen; se ha seguido la materialidad de las méas
mascaras a lo largo del trayecto transterritorial para identificar las transformaciones de significado
que sufren en estos desplazamientos y codmo cambia la forma de relacion de los migrantes con las

mascaras.
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CAPITULO 1.
DE LA MIGRACION INTERNA A LA MIGRACION TRANSTERRITORIAL

Objetivos particulares

En este primer capitulo se hace un recorrido por los enfoques tradicionales en que se ha estudiado
la migracion interna en México con el objetivo de demostrar que, si bien se han realizado
acercamientos a las subjetividades de los migrantes indigenas a las zonas urbanas del pais, lo que
mas bien prima es la inexistencia de una teoria de las emociones formalmente desarrollada en este
campo de investigacion, asi como se afirma la necesidad de su anélisis para comprender de manera
mas puntual la transformacion de las estructuras sociales a partir del fenébmeno migratorio interno.
Se establece un dialogo entre los marcos tedrico metodoldgicos de la migracion interna, de los
estudios de migraciones transnacionales y de la perspectiva socioestructural de las emociones, a
fin de delinear las pautas de la “migracion transterritorial”.

La configuracion de la “migracion transterritorial” que aqui Se propone, se construye, por
una parte, de los anélisis de la migracion interna, con la nocion de “circuito” para centrar la atencion
en las conexiones que se establecen entre territorios migratorios a través de la constante circulacion
de personas y de cosas, la cual es una nocién compartida con los estudios de la migracion
transnacional. De estos ultimos, ademéas de analizar los vinculos construidos entre territorios,
recupero la metodologia multisituada de Marcus (2001) asi como identificar las relaciones de poder
en juego en los procesos migratorios. En este sentido coincide con la perspectiva socioestructural
de las emociones desarrollada por Kemper (1978) y més tarde por Barbalet (2001) donde el poder
y el estatus son elementos fundamentales para comprender la naturaleza relacional de las
emociones.

De las lineas tedricas mencionadas, se evidencian tres constantes que deseo recuperar, éstas
son 1) el territorio, 2) la construccion de relaciones emocionales, y 3) la circulacion de objetos. La
primera y tercera unidades de analisis, han sido abordadas en los estudios tradicionales de la
migracion interna de diversas maneras, no obstante, en la presente investigacion se cuestiona,
primero, la pertinencia de encuadrar el estudio de la migracion a partir de los territorios
involucrados, vistos en un sistema de relaciones geopoliticas que los definan, asi como percibirlos
de manera separada, en lugar de atender a las variadas conexiones que unen esos territorios. Por

otra parte, me interesa identificar la forma en que son construidas las relaciones emocionales entre
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migrantes, y entre migrantes y los territorios de origen, desde la comprension de que forman un
espacio intercomunicado con logicas propias que traspasan la conceptualizacion de fronteras
geopoliticas. Asimismo, identificar las diversas formas de enunciacion desde el punto de vista de
los sujetos segun sus caracteristicas interseccionales y, finalmente, identificar los mecanismos por
los que fluyen las relaciones emocionales en ambas direcciones de los territorios, a través la
circulacién de objetos evocativos, los cuales, seran analizados desde su materialidad, con el empleo

de la propuesta de Gumbrecht en Produccién de presencia (2005).

1.1. Estudios de migracion interna en México y la inexistencia de una teoria de las emociones
Al hablar de los estudios de migracion en México, de inmediato se pone de manifiesto la
conceptualizacion de las fronteras nacionales y preferentemente las del extremo norte. Al menos
asi lo constata la disparidad en la cantidad de las investigaciones y de las producciones tedrico
metodologicas del fendbmeno migratorio internacional que del interno. El contraste tiene su
fundamento en la trascendencia allende las fronteras nacionales, mas notoria en términos
espaciales, econdémicos, politicos y sociales (Duran, 1986, Cruz et al., 2015). Antes de aceptar estas
afirmaciones, debemos cuestionarnos si es en realidad un fendmeno de una complejidad mucho
mayor en todos los 6rdenes que la migracion interna y, también, si se trata de procesos que aluden
a realidades tajantemente distintas.

La historia de esta linea de investigacion muestra los intentos por conciliar los abordajes de
la migracién interna e internacional, tal como lo apuntan, entre otros, Rivera (2017) y Durand
(1986) y, de la misma manera, afirma este Ultimo “la dicotomia ha preocupado a varios
investigadores, aunque sus esfuerzos por superarla no han fructificado” (49). Podemos constatar
que, en efecto, nos encontramos ante dos fendmenos diferenciados en principio por cuestiones
geogréficas y juridicas, cuyas consecuencias en las estructuras sociales y en otros érdenes de la
vida de los migrantes suponen enfoques metodoldgicos propios en lo especifico, aunque no
necesariamente incompatibles toda vez que las premisas basicas de la migracion, esto es, el
desplazamiento entre espacios de origen y destino, y el encuentro de los actores migrantes con una
nueva sociedad a partir del establecimiento méas o menos prolongado en el territorio de destino
migratorio, son compartidas en ambas modalidades de la migracion.

La parcialidad mostrada por los investigadores al privilegiar los estudios de migracién

internacional en México, no halla sustento en una mayor complejidad del fendmeno internacional
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que del interno, puesto que éste Gltimo comporta caracteristicas multifacéticas cuyas derivas
inciden directamente en la transformacion social del pais; habrd de puntualizarse que dicha
transformacion acontece a través de las experiencias individuales y grupales de los sujetos, cuyas
vidas, al igual que las estructuras nacionales, se ven transtornadas por el desarraigo y la posterior
insercion en un espacio social que no es el propio, asuntos todos de gran relevancia para la
antropologia.

Los analisis sobre la realidad contemporanea muestran que los procesos de la migracién
interna se han complejizado en las Gltimas décadas. En nuestro pais, dice Cruz Pifeiro, se “ha
experimentado un progreso acelerado de urbanizacion que ha transformado las estructuras urbanas
y regionales” (2015: 9). La migracion indigena de las zonas rurales a las ciudades ha ido en
aumento, asi como la migracion de mujeres y de nifios, reconfigurando el paisaje nacional,
problematizando las adscripciones étnicas y de identidades (Céardenas, 2014); se han modificado
las estrategias laborales y politicas de los sujetos migrantes ante los procesos de globalizacion
neoliberal y las estrategias de desarrollo con la consiguiente descampesinizacion (Salas et. al.,
2011: 160) entre otros. Aunque los fendmenos resultantes de la migracion interna, tanto sociales e
individuales son muy diversos, las aproximaciones tedricas para analizarla se han centrado
principalmente en estudiar macroprocesos historico-econémicos como los causantes directos de las
desigualdades territoriales.

En este sentido, la literatura tradicional sobre migracion interna, arguye la precariedad de
bienes y servicios en los territorios de origen o de la atraccion de los lugares de destino por la oferta
laboral o necesidad de mano de obra de los migrantes, forzados primero al desplazamiento, luego
a permanecer de manera indefinida y en gran medida involuntaria en el destino migratorio, lo cual
no debe tomarse por regla general pues de acuerdo con Pérez Monterosas (2010) -que a su vez
recupera de Mines, 1981 y Massey et. al., 1987- que las razones que propician la migracion no son
las mismas que la sostienen y deben ser tomadas en cuenta las dinamicas internas de los migrantes,
en contienda social y politica permanente en torno a la vida emocional individual y colectiva que
ilustran el fendmeno migratorio interno de manera mas puntual. Por lo tanto, existe la deuda, desde
las ciencias sociales, por abonar a una comprension méas profunda del fenémeno migratorio interno
con nuevos marcos tedricos y metodologicos, acordes tanto a las evidencias empiricas como a una
renovada perspectiva antropoldgica que priorice la indagacion del sentido de la vida social y

emocional de quien la experimenta.
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1.1.2. Estudios de migracién interna en México: perspectivas tradicionales

Un recorrido por los principales enfoques en que se ha abordado la migracion interna® justifica las
afirmaciones expuestas en el apartado anterior. Desde una perspectiva histérica-estructural, la
preocupacion se ha centrado en las fases del desarrollo econdémico local, nacional y global, tratando
de explicar las desigualdades regionales, laborales y de oportunidades de desarrollo con la
permanente influencia de los centros urbanos de atraccion migratoria. Una orientacion estructural-
funcionalista enfatiza la agencia individual y las redes solidarias como determinantes de los
factores de expulsién-atraccion, incorporando la valoracion de la percepcion, aptitudes y
caracteristicas personales para la comprension de la articulacion de la migracion interna. Otros
enfoques recientes integran las nociones de “condicion y calidad de vida”, y de “ciclo de vida”,
cuyas derivas son multidimensionales. Aunque estas dos Ultimas propuestas contemplan la
percepcion individual subjetiva y las condiciones materiales objetivas en diversos contextos
sociales, sin embargo, mantienen el foco de andlisis en las caracteristicas infraestructurales del
lugar de destino, lo cual contribuye a conservar la particion de los espacios migratorios como
unidades distantes a partir de sus caracteristicas internas sin aludir a las conexiones que se
establecen entrambos. Asimismo, ambos enfoques argumentan las motivaciones socioeconémicas
que atraen, por edad, a los migrantes, sin indagar en los anhelos subjetivos que auspician la
migracion en tanto experiencia emocional de los actores que protagonizan el movimiento
migratorio.

Cierto es que, de entre el basto cumulo de la produccién analitica en el campo de la
migracion interna de grupos indigenas a las zonas urbanas, varios investigadores se han interesado
por las cuotas emocionales y psicoldgicas que cobran los desplazamientos entre los sujetos
migrantes. Tal es caso, por ejemplo, de los trabajos de Cristina Oehmichen (2002) sobre los
mazahuas del Estado de México y Michoacan que migran a la Ciudad de México. En su estudio,
Oehmichen no sélo se acerca a la dimension emotiva de los migrantes, sino que advierte una
coincidencia entre sus propias observaciones y las precedentes hechas por Oscar Lewis en sus
paradigmaticos estudios sobre la “subcultura de la pobreza” (Lewis: 1986) en México. Ambos

estudios manifiestan que, como una derivacion de la migracion, las relaciones familiares y sociales

® para una revision detallada de los enfoques paradigmaticos en que se ha estudiado la migracién interna en México,
consultar Cruz Pifieiro et al. (2015) “Enfoques teoricos, hipotesis de investigacion y factores asociados a la migracion
interna”, en Cruz Pifieiro y Acosta (coords.) (2015) Migracion interna en México. Tendencias recientes en la movilidad
interestatal.
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tradicionales, se ven transformadas y, con ello, las formas de expresion emocional, asi como la
impresion de la recepcion del afecto y la cercania o lejania emocional entre los miembros de la
familia migrante.

En La insercion urbana de la poblacién indigena en la Ciudad de México (2005), Daniel
Hiernaux, al tratar el asunto de la memoria y la relacién con el lugar de origen, describe la
profundidad emocional que experimentan los migrantes indigenas en el territorio de destino:

No fueron pocos los casos en que el entrevistado demostr6 una profunda emocion, a veces ahogada
en lagrimas, al hacer el acto de rememoracidn que, no pocas veces, se volvia un momento de fuerte
descarga emocional. En su mayoria, podemos atrevemos a afirmar que estas vivencias que
remontaban como un flujo torrencial fueron contadas por primera vez: el pudor, la incapacidad para
encontrar quien sirva de receptor a un deseo manifiesto de derramar la memoria para encontrar un
consuelo, habian detenido por afios, sino por décadas, la liberacion de los recuerdos mas profundos
sobre esta fase de la vida inicial, asi como también, sobre el transito a veces doloroso de la vida
campesina a la vida urbana (258).

Los estudios sobre la migracién indigena de las zonas rurales a las urbanas han sido
revalorados frente a las nuevas dinamicas y el cambio de los centros de atraccion migratorios en
los Gltimos afios’ y, como hemos sefialado antes, los aspectos psicoldgicos y emocionales de los
migrantes han sido de interés para los investigadores, aunque han sido tomados de manera
tangencial o bien, vistos como parte constitutiva del fenomeno total que representa la migracion de

estos grupos. Como afirma Ramos Tovar:

Las consecuencias de la migracion han sido documentadas solo parcialmente y un tanto mas amplia

es la revision respecto a los efectos de los migrantes forzados, los asilados y los refugiados, pero

poco se sabe sobre los que de manera “voluntaria” dejan su pais. Sin embargo, se ha documentado
gue los que se van sufren una serie de problemas que inciden en su salud mental, como las barreras
del lenguaje, la falta de apoyo, el trabajo, el traslado y el ambiente hostil en el que se encuentran

(2009: 40).

En definitiva, las emociones, como unidades centrales para comprender la migracion
interna en nuestro pais, ya se trate de migrantes indigenas o no indigenas, son una nocion
inexistente, por lo tanto, debemos rastrear en los estudios recientes de migracion internacional que
es donde se hallan algunos acercamientos al estudio de las emociones como recursos nodales para
comprender las transformaciones sociales migratorias. Particularmente me interesa abordar el

enfoque de los estudios de “migraciones transnacionales”, a través del cual los investigadores se

" Para consultar con detalle las nuevas dindmicas migratorias y los modos antropoldgicos de acercamiento al problema,
se puede consultar Cérdenas Gémez, Erika Patricia (2014). Migracion interna e indigena en México: enfoques y
perspectivas.
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han adentrado en la vida afectiva y emocional de los actores migrantes, cuya metodologia,
paradojicamente abrevo de conceptos acufiados para analizar la migracion interna, como es el de
“circuitos migratorios” (Rivera, 2017). Des esta manera, el objetivo es retomar la metodologia
multisituada (Marcus, 2001) de los estudios de migraciones transnacionales y la perspectiva
socioestructural de las emociones (Kemper, 1978; Barbalet, 2001) para elaborar, desde sus
premisas, un abordaje adecuado para analizar el fenémeno migratorio interno, como se explica en

el siguiente apartado.

1.1.3. Migraciones transnacionales y el estudio de las emociones

Me interesa acotar algunas de las caracteristicas distintivas de los analisis de migraciones
transnacionales, particularmente aquellos que considero mas provechosos para ir configurando un
modo de acercamiento analitico para el estudio de la migracion interna, que sea un modelo que
contemple el analisis de las emociones y la vida afectiva de los migrantes como elementos
significativos para la comprension amplia del fendmeno.

El concepto de “circuito migratorio”, surgido del examen de la migracién interna, fue
fundamental para colocar en el ndcleo del problema al aspecto movil de la migracion y centrar la
atencidn en la circulacion de los actores sociales y de los objetos, saberes y bienes de todo tipo que
estos llevan consigo estableciendo conexiones entre los espacios migratorios. Sin embargo, la
nocion de “circuito” se explotd de manera mas asidua con el objetivo de vincular los procesos de
las migraciones interna e internacional, en indagar en el uso de redes sociales compartidas y en la
construccion de vinculos entre migrantes en distintas escalas (Rivera, 2017: 43). El estudio de
circuitos contribuyd posteriormente a delinear los estudios de ‘circuitos migratorios
transnacionales” (Rouse, 1991) o de “migracion transnacional” (Appadurai, 1996), relevando el
problema de identificar las unidades analiticas adecuadas para investigar la construccion de las
conexiones sociales que se erigen entre espacios mas amplios que los nexos familiares, como
comunidades y ciudades, poniendo especial atencion en los impactos producidos en los actores
migrantes en una escala historico relacional.

En las Gltimas décadas, las reformulaciones metodoldgicas de los estudios de migraciones
transnacionales para comprender la migracién internacional en Latinoamérica y en nuestro pais,
principalmente, de México hacia los Estados Unidos, han puesto el acento en las formas de

vinculacion entre los migrantes y no migrantes, asi como en los efectos que genera la migracion en
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los territorios de origen. Las estrategias elaboradas para el andlisis incluyen un componente
emocional para el acercamiento a la experiencia migratoria; entre otros, la “economia politica de
los afectos” (Besserer, 2014), “economia politica de la nostalgia” (Hirai, 2009), “conyugalidad a
distancia” (Ariza y D’Aubeterre, 2009), “regimenes de sentimientos” (Besserer, 2014) o
“maternidad a distancia” (Asakura, 2014), son algunas de las unidades desde las cuales la
migracion transnacional ha logrado explicar las repercusiones de la vida afectiva migrante en un
panorama transnacional.

Los analisis desde la dptica transnacional de la migracion, han advertido las conexiones que
establecen los sujetos en los espacios migratorios en el marco de la mundializacion, de los
desplazamientos y comunicaciones exacerbadas por la tecnologia, los viajes, la profusa circulacion
de personas, dinero, simbolos, ideas. Desde esta perspectiva, las fronteras espaciotemporales
tienden a diluirse y, con ellos, se niega asi la escision tajante de los territorios de origen y de destino.
Por esta razon, se cuestiona la vision tradicional que presume una separacion radical entre los
migrantes y aquellos sujetos que no migran, sin embargo, se busca explicar como la divisién
geografica de los territorios sigue siendo un factor determinante en la generacidn de nuevas formas
de intercomunicacidn, del establecimiento de limites de actuacion y de formas de desigualdad y de
conflicto, que operan en ambas direcciones de los territorios migratorios.

El estudio de la migracion transnacional incluye entre sus premisas analiticas el visibilizar
las relaciones sociales que se llevan a cabo en los lugares de origen entre los paisanos que no
participan en el trayecto migratorio, dado que no son ajenos a los efectos de la migracion. El aspecto
de inmovilidad espacial no implica que los sujetos que se mantienen en los territorios de origen no
vivan la migracion; al contrario: la perciben, la expresan, tienen una opinién acerca de y
contribuyen de diversas maneras a ella. Hirai (2009) ha sefialado que, obviar las repercusiones de
la migracién en el terrufio, da una falsa imagen de homogeneidad y de armonia social en aquellos
lugares, lo cual obstaculiza ver la realidad en todos los espacios donde la migracion tiene injerencia,
y dificulta “captar el problema de la desigualdad y las relaciones asimétricas de poder entre los
lugares de origen y [...] los migrantes dentro de las conexiones transnacionales” (70).

El poder y las relaciones de poder, son unidades nucleares para comprender las emociones
desde la Optica de las migraciones transnacionales. El concepto de las economias politicas de las
emociones (Besserer, 2014; Hirai, 2009) muestra un doble transito de las emociones, a la vez como

parte constitutiva de las instancias sociales de poder, econdmicas, sociales y politicas, tanto como
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resultado de éstas. Es decir, como construcciones sociales, producidas y consumidas a través de
una variedad de tecnologias o mecanismos, los cuales, de la misma manera que las emociones, son
normados, regulados y naturalizados en concordancia con el orden pautado por las relaciones de
poder en todos los 6rdenes de la vida. Besserer emplea los “regimenes sentimentales” (2014) para
explicar la naturaleza normativa y a la vez normalizadora de las emociones desde una perspectiva
estructural, no obstante, para los fines de esta investigacion, me apego a la perspectiva
socioestructural de las emociones con acento en el caracter relacional de las mismas (Kemper,
1978), ya que considero, me permite afirmar de un modo mejor acabado, que la expresion de la
vida afectiva genera canales que se sobreponen a las normativas en juego, explotando la creatividad
de los sujetos y de los grupos, pues no sélo padecen el poder infligido por las diversas instancias,
sino que son fundamentalmente agentes creativos de cambio y reestructuracion de su entorno.

La metodologia privilegiada de los estudios transnacionales de migracion, es la etnografia
multisituada (Marcus, 2001), que asimismo plantea el problema del poder ubicando al etnégrafo
como parte constitutiva del problema analizado. Ya que el investigador se traslada, junto con los
sujetos migrantes, por los territorios que recorren en su trayecto migratorio; él mismo experimenta
su posicionamiento diferencial a lo largo del recorrido; es testigo experiencial de primera mano de
los cambios sociales y de los modos, tecnologias, saberes, objetos e ideas por los que se construyen
los vinculos entre migrantes, y entre migrantes y sus comunidades de origen. En el juego de
relaciones sociales que se gesta durante el traslado, las posiciones sociales o estatus de los sujetos
migrantes se transforman de un espacio a otro en relacion a los valores y codigos propios de cada
lugar; por lo tanto, el investigador atestigua los mecanismos por los que esos valores se hacen
presentes en la vida cotidiana de los migrantes, al tiempo que €l mismo reconoce la transformacion
gue padece su propia posicién en la estructura social.

El objetivo central de la metodologia multisituada como lo ha explicitado Marcus (2001),
es “seguir”, en términos literales, un elemento seleccionado por el investigador, ya sea personas,
objetos, metaforas, tramas, conflicto, biografia, para hacer un mapeo de las circunstancias y
transformaciones de tal elemento en el transcurso del trabajo de campo. No se trata de delinear un
sistema en su totalidad, sino de identificar las manifestaciones de las estructuras globales que
emergen de las conexiones establecidas en una multiplicidad de situaciones y espacios, donde las

relaciones de poder, de desigualdad, conflicto y negociacion, surgen por derroteros culturales mas
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variados que solo por los sistemas econdémicos y politicos (112), y precisamente la expresion de la
vida afectiva es un modo de produccion cultural que trasluce las estructuras de poder.

Hasta aqui, se han expuesto algunas de las caracteristicas tedricas y metodologicas de los
estudios de migraciones transnacionales con la finalidad de adoptar elementos que sean pertinentes
para elaborar un acercamiento a las migraciones internas en nuestro pais desde la dptica que se
propone en este estudio: la migracion transterritorial, que contempla la vida afectiva de los
migrantes como un recurso esencial para la comprension del fendmeno migratorio Chiconamel,

Veracruz hacia la ciudad de Monterrey.

1.2. Perspectiva socioestructural de las emociones

Es incuestionable la realidad de la emocionalidad experimentada por las personas en toda situacion
vivida, producto de un aparato neurofisioldgico y de efectos psicolégicos y, por lo tanto,
compartidos por la humanidad al tiempo que son experimentados desde la individualidad. Si bien
no se obvian las fuerzas fisiologicas que impulsan en gran medida las emociones, por si solas no
explican el ambito de lo social.® Las emociones son el resultado de la experiencia concreta de los
sujetos en sociedad; lo que en términos estrictos significa sujetos socializados acorde a las
estructuras de una cultura particular.

Desde la perspectiva socioestructural desarrollada por Kemper (1978) y mas tarde por
Barbalet (2001), se establecen dos dimensiones basicas para comprender el potencial significativo
de las emociones, éstas son, el poder y el estatus. Turner y Stets lo resumen de la siguiente manera:

The basic idea of the model is relatively simple: Within social situations, individuals possess relative
power (authority), or the ability to tell others what to do, and status (conceptualized as prestige or
honor rather than as a positions in a structure) [...] changes in the relative power and status (or
prestige) in individuals have large effects on the arousal of negative and positive emotions. (Turner
y Stets, 2006: 216)

Ademas, la plena socializacién de los individuos exige el aprendizaje de una serie de
valores, conocimientos, creencias, saberes y codigos que varian de cultura en cultura. Se espera de
un individuo adecuadamente socializado, que reconozca las formas de dirigirse ante una situacion

dada; estos cddigos de conducta implican un disciplinamiento de la emocionalidad individual en

8 No abonaré a la discusion entre las teorias naturalistas, biologicistas y socioculturales para explicar la naturaleza de
las emaciones, ya que no contribuye al desarrollo del asunto central de esta investigacion.
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beneficio del orden y la comunicacion sociales. El aprendizaje de estas formas socializadas de la
vida afectiva supone la adaptacion de los modos de sentir y de expresion de ese sentir, de percibir
el entorno y a si mismo:

[...] la estructura social es la configuracion relativamente estable y predictible del sentimiento y de
las emociones. Cuando hablamos de estructura social solemos referirnos a una totalidad
diferenciada de elementos significativamente relacionados, tales como instituciones, roles, castas,
grupos, etc. Pues bien, entre los elementos que permiten delimitarlos como unidades diferenciadas
de analisis estan las constelaciones de sentimientos y de emociones que experimentaran o deberan
experimentar, quienes a ellos pertenezcan. (Torregrosa, 1984: 187).

Las emociones forman parte de un abanico delimitado de accion construido culturalmente,
por lo tanto, se trata de un aparato construido con anterioridad a los individuos; estos lo aprenden
de la misma manera que se aprende el cimulo de elementos culturales compartidos por los
miembros del grupo. El reconocimiento de las formas afectivas de socializacion, es el
autorreconocimiento de un individuo como parte de su sociedad. Un sujeto que tiene el dominio
de interpretar las relaciones sociales, es un individuo capacitado culturalmente para accionar las
formas adecuadas de la expresion afectiva acorde a las estructuras sociales.

En el marco de las interacciones sociales, se establece que cada sujeto detenta cierto grado
de poder que le permite imponerse sobre otros, obligarlos a acatar sus direcciones o deseos;
mientras que el estatus se trata del respeto u honor otorgado voluntariamente a alguien, es el
prestigio concedido de manera libre. Ambos, poder y estatus, logran serlo en tanto son reconocidos
por los otros y por si mismo, ubicando al sujeto en un lugar determinado dentro de las jerarquias
de la estructura sociocultural donde se llevan a cabo las interrelaciones. Al ser parte constitutiva de
las estructuras sociales, el poder y el estatus son grados facultativos ganados por diversos medios
a lo largo de la vida y, por lo tanto, pueden ser perdidos. Es decir, el poder y el estatus no son
fuerzas permanentes: cambian, varia su potencia, son mensurados en concomitancia a la trayectoria
personal que a su vez es legitimada por los valores que priman en las socioestructuras. Por otra
parte, tampoco pueden ser transferibles sin conflicto de una sociedad a otra, pues se asume que las
estructuras que respaldan el poder y el estatus asimismo cambian de cultura en cultura.

Pero el sujeto no es una mera pieza transmutable en el engranaje de las relaciones de poder
y de prestigio, al contrario, el reconocimiento de los valores en juego le impele a ganar una posicion
estructural en la sociedad de la que reconoce sus mecanismos. Tiene anhelos y expectativas de su

condicion y de la de los otros. Como dicen Turner y Stets: “What individuals expect before they
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interact with others and what they actually receive (in acknowledgement of their power and status)
will influence the arousal and flow of emotions” (216). De esta manera, anticiparse a las situaciones
posibles o bien, actuar en consecuencia de su realidad factual, manifestando su interpretacion
mediante las emociones, también es un modo en que los individuos evidencian su pertenencia a un
contexto sociohistérico determinado:

De una sociedad humana a otra, los hombres sienten afectivamente los acontecimientos a través de
los repertorios culturales diferenciados que son a veces similares, pero no idénticos. La emocion es
a la vez interpretacion, expresion, significacion, relacion, regulacion de un intercambio; se modifica
de acuerdo con el publico, el contexto, se diferencia en su intensidad, e incluso en sus
manifestaciones, de acuerdo a la singularidad de cada persona (le Breton, 2012: 75).

Siguiendo este orden de ideas, las emociones son suscitadas a partir de las situaciones dadas
en cada contexto y en relacion a las condiciones estructurales que enmarcan las interacciones. En
términos breves: las emociones son relacionales. Ariza (2017), siguiendo la perspectiva
socioestructural de las emociones, explica el proceso relacional de las mismas de la siguiente
manera:

Del intercambio relacional emergen —a través de un flujo sensorial incesante— una interpretacion y
una disposicion a actuar, que resitdan dialogicamente al sujeto y altera de nueva cuenta el contexto
situacional, aspecto que se conoce como “eficacia social” (Barbalet, 2001). [...Las emociones]| no
se reducen a un atributo de la psique de los individuos, aunque efectivamente sean “sentidas” de
manera privada.” (68-69).

Entonces, las emociones estdn mediadas por “procesos cognitivos y evaluativos” (Kemper,
1978; Barbalet, 2001; Torregrosa, 1984) para llevar a cabo la lectura e interpretacion de la situacion
desencadenada; esto es, las emociones no reflejan estados animicos de exaltacion producidos de
manera mecanica, sino que, como se dijo mas arriba, se van instaurando las formas del sentir
adecuado para situaciones especificas de la experiencia y que progresivamente se conformaran
como parte de la “economia psiquica de la persona” (Torregrosa: 186). No son pues, reacciones
viscerales que se contraponen al razonamiento l6gico ni elementos residuales de los procesos
cognitivos que no llegaron a serlo. Por otra parte, el sujeto no se encuentra esclavizado
emocionalmente por la normativa social, pues en todo momento tiene la capacidad de contravenir,
por la razon que sea, las pautas de socializacion afectiva demarcadas para cada contexto.

Tomando como referencia las caracteristicas basicas del funcionamiento de las emociones

desde la perspectiva socioestructural que he expuesto, me parece adecuado proponer las emociones
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como “herramientas significativas de interrelacion cultural” y que explico brevemente en el

apartado que continta®.

1.2.1. Emociones como herramientas significativas de interrelacion cultural: una propuesta

conceptual

Cualquier herramienta, independientemente de su naturaleza, es un instrumento construido para
facilitar la realizacion de una o varias actividades, ya sean fisicas, virtuales o simbdlicas. Dado que
las relaciones sociales son una produccién social y, como deciamos antes, las emociones nacen de
las relaciones sociales y son a la vez las propias relaciones, la emocién es entonces asimismo una
construccion social. La utilidad social de las emociones radica en que permiten la evaluacion de la
situacionalidad: de la realidad factual, de las expectativas reales o anticipadas, del poder y del
estatus de los actores implicados. La emocion es siempre motivada por un agente externo, ya se
trate de personas, imagenes, olores, sonidos, objetos e incluso ideas y pensamientos, el recuerdo
de una situacion vivida o la evaluacion de si mismo (Le Breton, 2012). Por lo tanto, las emociones
facilitan la inter-relacion, esto es, la relacion con otros y consigo mismo. Entonces, las emociones
son una herramienta de interrelacion.

Las emociones son significativas en un doble sentido: por la relevancia que tienen para dar
cuenta del entorno, del contexto, de los otros y de si mismo, puesto que “su eficacia ontologica
reside en el hecho de que las personas se constituyen como tales, en el momento mismo que las
vivencian” (Ariza, 2017: 69), y son significativas ya que son herramientas que comunican
significados que pueden ser leidos o interpretados por los sujetos que conocen los codigos; ademas,
las emociones pueden o no ser ejecutadas: pueden ser mentidas, actuadas, manipuladas con un
propdsito expreso o por razones creativas. No obstante, lo mismo que los simbolos, el hecho de
que alguien no sepa leer las emociones expresadas 0 que su expresion haya sido manipulada, no
implica que carezcan de significado en si mismas; no obstante, en este sentido, su provecho social
estriba precisamente en que el correcto empleo de su expresion, acorde al contexto sociocultural,
disminuye las posibilidades de sanciones sociales e intimas. Por estas razones, las emociones son

herramientas significativas de interrelacion.

® En esta investigacion se ofrecen los elementos basicos para esta propuesta conceptual, la cual sera desarrollada a
profundidad en la investigacion doctoral.
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Son herramientas y, por lo tanto, son empleadas por todos los humanos, pero con las
particularidades de las estructuras, del contexto y de la interseccionalidad definidas culturalmente.
Las formas de su expresion y de regularlas en los casos concretos de su uso, son aprendidas de
manera natural en el trascurso de la vida, aunque la natural pertenencia a una cultura no garantiza
el aprendizaje completo ni idoneo de las formas de su ejecucion. Pueden ser aprendidas otras
formas de expresion emocional que no pertenezcan al bagaje cultural propio, puesto que las
emociones no son traducibles o permutables ni entre individuos ni entre culturas. El reconocimiento
de las formas culturales de expresion emocional, propias y ajenas, sitda al sujeto en su realidad
histérica y cultural. Por lo tanto, las emociones son herramientas significativas de interrelacion
cultural.

Las emociones, entonces, tenidas por herramientas significativas de interrelacion cultural,
alertan su funcién evaluativa en momentos criticos de la existencia de los sujetos. La migracion es
un fendmeno que trastoca criticamente el entorno social de los migrantes, la nueva situacionalidad
a la que se enfrentan exalta mas o menos las emociones segun las diferencias culturales del entorno
y, a partir de la emocionalidad despertada, se ejecutan o no acciones de inserciéon social, se
establecen o no mecanismos de negociacion cultural, laboral y politicos, por eso las emociones son
elementos importantes para comprender las reconfiguraciones sociales que derivan de la

migracion.

1.2.2. Migracion: situacion de crisis emocional

Se contemplan momentos criticos en el transcurso de la vida de las personas que exacerban la
experiencia emocional y, la migracion en general, interna o internacional, entre estos momentos
criticos como “causa de vivencias o estados emocionales, antes que producto de ellas” (Ariza,
2017: 68). Es decir, las emociones no son estados permanentes e inmutables, sino que surgen en
contextos especificos y en relacion a las caracteristicas interseccionales de los sujetos. En palabras
de Marina Ariza:

Ya sea por sus implicaciones sobre el bienestar psicoldgico, por las exigencias que conllevan el
desarraigo y el establecimiento, o por las tensiones y negociaciones implicitas en la disyuntiva entre
distancia fisica y proximidad afectiva, la experiencia migratoria suscita intensas vivencias
emocionales. El cruce de una frontera trastoca las sefias de identidad propias y ajenas, confronta al
yo con la otredad y modifica o refuerza el sentido de pertenencia; procesos todos con hondas
repercusiones en la vida afectiva. (2017: 66)
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Estas ideas funcionan pertinentemente para la experiencia migratoria transterritorial, toda
vez que, como dice Vitale “el cansancio material y el sufrimiento psicolégico del migrante [son]
experiencias que tienden a ser universales” (2006: 6). Entonces, a pesar del poco interés que ha
suscitado hasta el momento el estudio de las emociones en la migracién interna, aqui se sostiene
que existe una cuota emocional trascendental para los migrantes a partir del traslado, del trayecto
y del encuentro con una sociedad gue no es la propia sin menoscabo de la nacionalidad compartida,
puesto que las formas de expresion cultural, de la que la expresién emotiva forma parte, difieren
de un territorio nacional a otro, y en muchas de las ocasiones, tanto 0 mas que entre naciones
extranjeras.

Las afirmaciones de Ariza arriba expuestas resaltan el caracter relacional de las emociones,
donde la migracion exalta el enfrentamiento de “las sefias de identidad propias y ajenas, confronta
al yo con la otredad y modifica o refuerza el sentido de pertenencia”. En el caso que aqui se analiza
se debe determinar el punto desde el cual se experimenta el enfrentamiento cultural, es decir,
¢cudles son las sefias de identidad propias de los chiconamelenses desde donde se les confronta a
los otros? O bien, ¢quiénes son los nahuas de Chiconamel y en qué maneras se asumen distintos a
otros nahuas de la Huasteca y a los otros regiomontanos? ¢ Cudles son las practicas y mecanismos
por las que se manifiesta su autoadscripcion? En la medida en que estas cuestiones sean resueltas,
podra comprenderse el grado de crisis emocional que los chiconamelenses experimentan como

migrantes en el AMM y de ahi, de qué maneras logran -0 no- sobreponerse a esa crisis.

1.3. Migracion transterritorial: unidades de analisis

En este apartado se retoman algunos conceptos expuestos en las secciones anteriores con el objetivo
de esbozar la “migracion transterritorial” en lugar de abordar los modelos tradicionales de analisis
de la “migracion interna”. Esto significa, por un lado, incluir el analisis socioestructural de los
componentes emocionales constitutivos del fendmeno migratorio en cuestion y, por otro, poner
énfasis en la circulacion de cosas entre los territorios de origen y destino, que hacen del proceso
migratorio uno interconectado.

Esta perspectiva mdvil e intercomunicada de la migracion transterritorial, obliga a
identificar de qué manera los territorios de origen y destino migratorios son significativos

emocionalmente y el modo en que determinan las dindmicas de interrelacion de los actores
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migrantes. Se proponen tres unidades de analisis para explicar la migracién Chiconamel-Monterrey
desde la transterritorialidad:

1) El territorio abordandolo desde el concepto de la “territorialidad” para descentralizar las
fronteras geopoliticas que tradicionalmente han tratado de explicar la influencia de los territorios
en la migracion interna, es decir, desechar el “localismo metodologico™.

2) La construccion de relaciones emocionales de los migrantes con los territorios migratorios que
definen en gran medida la autoadscripcién y que permiten mantener lazos con la comunidad de
origen al tiempo que reconfiguran las formas de relacion dominantes.

3) La circulacion de objetos evocativos, por medio de los cuales se lleva a cabo la
intercomunicacion entre los territorios y de los que es posible desentrafiar, desde el analisis de su
materialidad, el significado emocional que evocan, asi como la transformacion de esos significados

a lo largo del trayecto migratorio transterritorial.

1.3.1. Territorioy el localismo metodoldgico

La definicion més extendida para explicar la migracion interna sefiala que ésta refiere a:

desplazamientos territoriales geograficos de la poblacion dentro de las fronteras de un pais. Los
migrantes internos cruzan limites juridico administrativos municipales, estatales y/o regionales con
el proposito de cambiar su residencia habitual de manera més o menos permanente (Cruz: 9).

Tal definicion alude a cuestiones geopoliticas de la division territorial, construidas
historicamente con independencia de los sujetos que actualmente habitan esos territorios
demarcados. Bajo esta vision, se apuesta a que el aparato gubernamental cumple positivamente con
definir todo aquello que se circunscribe dentro de sus fronteras jurisdiccionales, considerandolas
como un todo homogéneo en el cual no cabria el conflicto de identidad o de adscripcion ni las
formas culturales disimiles a aquéllas que el Estado reconoce. Sin embargo, es preciso cuestionar
la vigencia de este modelo a la luz de la afluencia cada vez mas numerosa de migrantes internos en
nuestro pais. El traspaso de las fronteras municipales, estatales y regionales de manera temporal o
permanente deriva en nuevas formas de ejercer la ciudadania en contextos jurisdiccionales
incapaces de contener, bajo un régimen estatal que se presume inequivoco, la variedad de formas

culturales producto de la migracion interna.
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Al respecto, la vision de la migracion transnacional y particularmente del analisis de la
“ciudad transnacional” (Besserer y Nieto, 2015) objeta la centralidad del territorio estatal para
pautar el acercamiento a los fendmenos sociales migratorios:

Las formas de gubernamentalidad dominantes hasta ahora suponian un isomorfismo entre Estado,
sujeto social y territorio, por ello el estudio urbano partia de una unidad territorial urbana para
demarcar al sujeto social, entendido como sujeto a procesos de un régimen urbano especifico. Los
estudios transnacionales han mostrado que estamos ante cambios en el plano politico, econémico y
social que exceden el plano local, lo que supone dejar atrés lo que se ha denominado “nacionalismo
metodologico” (que suponia partir metodoldgicamente de la delimitacion de un territorio para
comprender los procesos sociales que se daban en su interior). (2015: 30)

Serd preciso, entonces, rebatir el nacionalismo metodol6gico aln en territorios circunscritos
a la nacién o, diré para el caso de la migracién que se efectla dentro de territorios nacionales y en
particular la de Chiconamel hacia Monterrey, debemos rechazar el “localismo metodolégico”, ya
que las relaciones que se establecen a partir de la migracion, no son relaciones entre localidades o
territorios politicos, sino entre individuos. Es decir, los complejos vinculos erigidos por grupos de
sociedades nacionales, no pueden ser explicados solamente a partir de la relacion entre los
territorios politicos, toda vez que las formas de gobierno son reconocidas por los migrantes, pero
no a partir del ejercicio del aparato gubernamental, sino a traves de su experiencia migratoria, de
la vivencia del desarraigo, de las negociaciones y estrategias acometidas durante la insercién a la
nueva sociedad. Agregamos que, para el caso de México, la diversidad étnica y linglistica ha
rebasado las capacidades jurisdiccionales de los territorios politicos para contener, en sus
definiciones locales y nacionales, la multiplicidad de adscripciones e identidades.

Sin embargo, no se trata de desechar sin mas la nocion de territorio, pues sigue siendo una
categoria de primer orden para estudiar las migraciones; por el contrario, o que se propone es
revitalizar el propio concepto descentrando la visién del territorio como sinénimo de espacio
geopolitico definido sélo a partir de sus caracteristicas estructurales. Como afirma Giménez, el
territorio no es un mero “contenedor de la vida social y cultural. Se trata siempre de un espacio
valorizado sea instrumentalmente, sea culturalmente” (1996: 10). Y, como se ha sefialado a lo largo
de los apartados anteriores, las emociones tenidas por herramientas de interrelacion cultural,
permiten justipreciar las interrelaciones motivadas por agentes externos; en este caso, la variedad
de situacionalidades dadas por contextos territoriales migratorios, son el agente que motiva las

emociones.
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Por lo tanto, encuentro en el concepto de “territorialidad” de los estudios de geografia
humana una forma mucho mas cercana a la experiencia emocional de los sujetos y de los grupos
de sujetos para evidenciar los lazos afectivos que los unen con su territorio de origen, asi como los
lazos que van estableciendo con los territorios reconocidos en su trayecto migratorio. Asimismo,
el concepto de territorialidad me permitird sustentar, a través de las evidencias empiricas, que las
reconfiguraciones sociales, econdmicas y politicas de los territorios migratorios discurren por una
I6gica distinta a la geopolitica y que no se trata de un recorrido lineal elemental (rural-urbano,

frontera-frontera, tradicional-moderno) carente de conflictos.

1.3.2. Territorio y territorialidad

El concepto de “territorialidad” que me interesa abordar®® es aquél que se refiere a las relaciones
que teje el individuo con el entorno, en tanto miembro de una sociedad identificada, a través de un
vinculo emocional (Malmberg, 1984; en Linddn, 2006). La territorialidad presume una relacion de
reconocimiento del espacio habitado distinto de otros en tanto es el territorio de origen, asi como
el reconocimiento del lugar que ocupa el sujeto en dicho territorio. Este caracter relacional de la
territorialidad coloca al sujeto de cara a la alteridad situacional en cada contexto. De esta manera,
el territorio se presenta como un agente externo que motiva el surgimiento de una clase particular
de emocionalidad del sujeto que reconoce y se identifica con un territorio a través de la
territorialidad. La territorialidad da cuenta de las relaciones mas proximas al individuo con su
entorno en la vida cotidiana. Dice Lindon “su potencia esta en el caracter integrador, por eso es
muy proximo a la totalidad de la experiencia espacial” (2006: 384). Se trata de una experiencia
espacial del mundo de vida'! y, como tal, la nocion de territorialidad es inherente al punto de vista

de quien la experimenta de acuerdo a sus caracteristicas interseccionales.

10 Para consultar el origen y las diversas maneras en que se ha empleado el concepto de territorialidad, se puede
consultar Lindon, Alicia y Daniel Hiernaux (2006) Tratado de geografia humana; Rosales Ortega, Rocio, Servando
Gutiérrez y José L. Torres (2006) La interdisciplina en las ciencias sociales; Cairo Carou, Heriberto (2001)
Territorialidad y fronteras del estado-nacién: las condiciones de la politica en un mundo fragmentado.

1 El concepto de “territorialidad” se ha empleado también desde los estudios fenomenoldgicos bajo la perspectiva de
“mundo de vida” o “Lebenswelt” configurada por Husserl (1936). EI mundo de vida para Husserl es el mundo natural,
cotidiano y mas proximo en el que todos los sujetos vivimos; el objetivo de la fenomenologia del Lebenswelt es el de
hacer reflexionar sobre ese mundo de vida para constatar que somos nosotros mismos quienes lo constituimos.
Asimismo, el “mundo de vida” elaborado por Heidegger a partir de las ideas husserlianas, se ha relacionado con la
“territorialidad” de los estudios de geografia humana: “La concepcion heideggeriana segiin la cual la estructura
fundamental del hombre es el “estar-en-el-mundo” (in-der-Welt-sein) implica que un hombre y un mundo forman un
“todo articulado” lo que significa una relacion de co-pertenencia esencial, la presencia de cada uno de ellos implica la
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Este modo de entender la territorialidad es proximo a la perspectiva socioestructural, toda
vez que el territorio representa un referente significativo emocionalmente que exhibe el caracter
relacional de la experiencia emocional. Los territorios no sélo enmarcan el espacio donde se llevan
a cabo las interrelaciones culturales, sino que son el propio contexto, que por lo demas, comporta
caracteristicas socioestructurales particulares. Las emociones, deciamos, son relacionales y
situacionales, nacen de un proceso cognitivo y de una evaluacién de los hechos reales o posibles;
pues bien, el nexo afectivo establecido en la territorialidad conlleva la interpretacion y evaluacion
del territorio, pone de manifiesto la alteridad del sujeto al reconocer(se) y diferenciar(se) el/en
territorio en distintas situaciones y momentos de su vida.

El poder atribuido a los territorios solamente existe en la medida en que los territorios son
significativos para los sujetos, esto es, que pertenezca al cumulo de elementos reconocidos,
deseables 0 no deseables de cada individuo, lo cual depende de su propia experiencia de vida, de
sus conocimientos, de sus anhelos, de su propia historia:

[...] el territorio puede ser apropiado subjetivamente como objeto de representacion y de apego
afectivo, y sobre todo como simbolo de pertenencia socio-territorial. En este caso los sujetos
(individuales y colectivos) interiorizan el espacio integrandolo a su propio sistema cultural. Con
esto hemos pasado de una realidad territorial “externa” culturalmente marcada, a una territorialidad
“interna” e invisible, resultante de la “filtraciéon” subjetiva de la primera con la cual coexiste. Esta
dicotomia —que reproduce la distincion entre formas objetivadas y subjetivadas de la cultura— resulta
capital para entender que la “desterritorializacion” fisica no implica automdticamente la
“desterritorializacion” en términos simboélicos y subjetivos. Se puede abandonar fisicamente un
territorio, sin perder la referencia simbdlica y subjetiva del mismo a través de la comunicacién a
distancia, la memoria, el recuerdo y la nostalgia (Giménez, 1996: 15).

1.3.3. Construccion de relaciones emocionales

La construccion de relaciones emocionales, que es la segunda unidad analitica de la migracion
transterritorial, es una de las maneras de significar los territorios y las personas, en tanto las
emociones funcionan al modo de herramientas significativas de interrelacion con agentes externos
como son los territorios que motivan la experiencia emocional. Como se ha manifestado en los

apartados anteriores, a partir de la construccion de relaciones afectivas entre los sujetos y los

co-presencia del otro” (Herrera, 2010: 248). En esta investigacion no se profundiza en el aspecto fenomenolégico del
“mundo de vida”, sin embargo la territorialidad tal como se desarrolla aqui, esta relacionada con el mundo de vida en
el sentido basico que hace referencia al entorno mas préximo en el que se mueve el sujeto, sobre el cual lleva a cabo
una reflexion y del que tiene una opinién y, también, en el sentido heidegeriano, el vinculo que se construye a partir
de la territorialidad entre sujeto y territorio, implica una relacion de co-presencia.
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territorios, es decir, a partir de la territorialidad, se logra explicar la manera como los sujetos
significan las circunstancias que transforman su contexto. Asimismo, el analisis de la territorialidad
permitird identificar cuales son los elementos del territorio que son mas relevantes para los

chiconamelense y que inciden en la constitucion de su identidad.

Ahora bien, un sujeto que reflexiona sobre los territorios que habita, esgrime sus reflexiones
desde el lugar que ocupa en el mundo; su punto de enunciacion se basa en su posicion
socioestructural, en el grado de poder y estatus en relacion a los otros, y en los anhelos subjetivos
construidos en relacion al territorio y con apego a sus caracteristicas interseccionales. Por esta
razén, los discursos y las narrativas particulares de los sujetos son una fuente relevante de
informacidn acerca de la manera cdmo construyen territorios imaginados distintos del mismo
territorio fisico, ya que éste representa posibilidades, limitaciones y sanciones distintas para sujetos
distintos.

Las relaciones afectivas -y los discursos sobre esas relaciones- se materializan, por ejemplo,
en la construccidn de casas en el pueblo por parte de algunos chiconamelenses migrantes radicados
en Monterrey, con la esperanza de retornar en el momento en que los objetivos que motivaron en
cada caso la migracion sean alcanzados. Otra forma de construir las relaciones afectivas con el
territorio y con los locales no migrantes, son las visitas al pueblo durante las fiestas de dia de
muertos o mijkailjuitl, durante las cuales se despliega una serie de actividades ritualizadas litargica
y consuetudinariamente, que llevan una fuerte carga emotiva por el contacto con el territorio de
origen y con los otros. La participacion en la vida politica del pueblo, el envio de remesas en
efectivo y en especie, y las redes solidarias, son otras de las formas en que se materializa las
relaciones afectivas, que se detallaran en el siguiente capitulo.

Entonces, tal como aqui se ha planteado, el territorio, las relaciones afectivas para con éste
y entre las personas, y la circulacion de personas y de objetos de toda clase en el trayecto
migratorio, son elementos indisociables para comprender la migracion transterritorial Chiconamel-
Monterrey. En esta investigacion se ha puesto el acento en el territorio y la territorialidad para
delinear las otras dos unidades de analisis con el objetivo de superar el localismo metodoldgico
inserto en la visién tradicional que privilegia, en el estudio de las migraciones internas, el traspaso

de fronteras geopoliticas antes que fronteras emocionales.
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1.3.4. Circulacion de cosas: seguir la materialidad del objeto evocativo

La metodologia para el analisis etnografico del que se parte es el propuesto por Marcus (2001)
como “etnografia multisituada™, en la cual, a diferencia de la clasica etnografia unisituada, el
etnografo debe trasladarse siguiendo, literalmente, los desplazamientos de los migrantes a lo largo
y ancho de su trayecto migratorio con el objetivo de rastrear un elemento (personas, objetos, ideas,
narrativas, etc.) elegido por el investigador, que provea de informacién suficiente para trazar, desde
su analisis, las conexiones gue establecen entre los territorios de origen y destino migratorio, y que

revelan el funcionamiento del sistema completo en una menor escala.

A través de la metodologia multisituada se pretende distinguir otros sitios y mecanismos de
produccion y de consumo cultural distintos a aquellos sitios de produccién tradicionalmente
hegemdnicos, como serian los sistemas econdmicos y politicos. La premisa de Marcus es que existe
una variedad mucho més amplia de espacios desde donde se reproducen los trazos del sistema
socioestructural total, pero mediante relaciones mas complejas ‘“difusas, descentradas o
multisituadas” (Idem) que, mediante un mecanismo lineal de las macroestructuras a las micro, cuya
afectacion sobre el mundo de vida de los sujetos seria de manera directa.

Para llevar a cabo el presente estudio, se han seguido los discursos y narrativas afectivas
sobre los territorios migratorios, con el objetivo de desentrafar la relevancia que estos ostentan en
el fendmeno migratorio completo. Es decir, se ha llevado a cabo a través de la produccion de
significados culturales esgrimidos por los actores sociales, lo que a su vez ha revelado las
implicaciones de las fronteras estatales y municipales, como fronteras afectivas antes que por las
dindmicas geopoliticas como instancias hegemanicas de produccion de identidad. Ahora bien, para
el analisis de los objetos, que es la tercera unidad propuesta para el analisis de la migracion
transterritorial Chiconamel-Monterrey, dice Marcus:

Este tipo de construccion del espacio multilocal de la investigacion implica trazar la circulacion a
través de diferentes contextos de un objeto explicitamente material de estudio (al menos como es
concebido inicialmente). Los objetos pueden ser bienes, regalos, dinero, obras de arte o propiedad
intelectual y tal vez éste sea el acercamiento mas comun al estudio etnogréfico de procesos en el
sistema mundo capitalista (Idem: 118).

Marcus apela al analisis de las transformaciones que padece un objeto ya sea por la
manipulacion de su naturaleza primigenia hasta convertirlo en un producto con una finalidad

distinta a la original, mediante “procesos en el sistema mundo capitalista” o bien, analizar las
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transformaciones sufridas por el objeto a lo largo de un recorrido migratorio, ya sea por el uso que
se hace de él distinto en distintos lugares, ya sea porque su significado se modifica conforme el
objeto es desplazado junto con los sujetos. Es decir, propone hacer la descripciéon de los
significados por los que transita el objeto en cuestion a partir de una lectura del mismo.

En este trabajo el objetivo es el de aportar al analisis de los objetos que circulan entre los
territorios migratorios, pero analizandolos desde su materialidad. Con la finalidad de justificar la
posibilidad de llevar a cabo este analisis, recurro a los presupuestos de la Produccion de presencia
de Hans U. Gumbrecht (2005) para acceder a los significados de los objetos a través del analisis
de la substancialidad de los mismos. La hipoétesis es que el analisis de la materialidad de un objeto
que vincula los territorios migratorios, revelara una clase de informacion distinta a la que lee o
interpreta el investigador a través de la observacion o del anélisis de los discursos sobre ese objeto
y que, este analisis de la materialidad, reducira el riesgo de sobreinterpretar la realidad que conlleva
la reflexion tradicional de los fenémenos sociales.

Dirigir la atencion hacia los modos en que los sujetos significan y representan la realidad
que viven, remite necesariamente al problema de la descripcion: si ésta es algo puro o si esta
mediada por las teorias antropoldgicas, predeterminando en alguna medida tales representaciones;
dice Lahire que “el investigador debe tener cuidado en no ‘proyectar’ en la cabeza de aquellos
cuyas practicas estudia, la relacion que él mismo mantiene, en su calidad de sujeto cognoscente,
con el objeto de conocimiento” (Lahire, 2006: 52). Ahora bien, en tales precauciones debo sefialar
una segunda reserva que se intenta superar a través del analisis material y que aparece como
corolario: la de dividir los espacios del mundo entre quien observa y quien es observado. Cierto
es que las competencias de cada uno de los sujetos implicados en el trabajo de campo, incluido el
investigador, navegan por derroteros divergentes, mas la asuncion de una realidad fraccionada no
hace sino extender la brecha entre los fendmenos observados y el investigador, como si fueran
objetos de mundos separados en una misma actualidad. Al respecto, dice Gumbrecht que es
precisamente:

el paradigma sujeto-objeto el que excluye hoy cualquier referencia facil al mundo [...] por esto,
creo que deberiamos intentar restablecer nuestro contacto con las cosas del mundo fuera de [este]
paradigma y evitar la interpretacion, sin siquiera someter a critica el altamente sofisticado y
autorreflexivo arte de la interpretacion que las humanidades han establecido desde hace tiempo.
(2005: 68)
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Sin embargo, no propone abandonar totalmente la interpretacion hermenéutica, sino
matizarla en relacion a los contextos, ya que:

no significa que abandonariamos el sentido, la significacion y la interpretacion. [sino ir] “mas alla”
de la metafisica [...] —sin por supuesto abandonar la interpretacion como una practica intelectual
elemental y, probablemente, inevitable. Querria decir poner a prueba y desarrollar conceptos que
nos permitiesen, en las humanidades, relacionarnos con el mundo de un modo mas complejo que la
sola interpretacion, que es mas complejo que meramente atribuirle significado al mundo (64).

De esta manera, considero que si bien de entrada el postulado esgrimido por Gumbrecht
parece irreconciliable con un andlisis interpretativo de los significados que surgen de las narrativas
de los migrantes acerca de ciertos objetos que circulan entre los territorios migratorios, es posible
hacerlos converger, atendiendo al ensayo de nuevas maneras de adentrarse a los fenGmenos
sociales, a la observacion de las contradicciones y la indeterminacion de las cosas del mundo, a la
creatividad analitica y a echar mano de la acumulacién de conocimientos previos para proyectar
un acercamiento distinto a los elementos significativos en contacto con lo humano, cuyo resultado
derivaré en una informacion mucho méas amplia del fenémeno estudiado.

Para realizar el analisis material de un objeto “seguido” durante el trayecto migratorio, se
propone que éste debe ser un objeto significativamente relevante para los actores migrantes; un
objeto cuyo tratamiento por parte de los chiconamelenses lo eleve por encima de otros objetos
ordinarios y, en aras de puntualizar la metodologia multisituada, que sea un objeto que acompafie
a los migrantes en el trayecto transterritorial. Una clase de objeto privilegiado por Gumbrecht para

desentrafar su significado a partir de sus caracteristicas materiales, son los objetos artisticos.

1.3.4.1. Objetos evocativos
Hans. U. Gumbrecht, en Produccién de presencia (2005), habla del “Ser” para referirse al objeto

en tanto ente material y profundiza en este concepto®? mediante la formulacion de cuatro tesis®3, de

12 Las formulaciones de Gumbrecht acerca del Ser y su des-ocultamiento, es decir, del reconocimiento de las
caracteristicas del Ser en tanto ente material, provienen de la reflexion de la fenomenologia, del constructivismo y de
los estudios culturales; pero no serd hasta la propuesta de Heidegger y el concepto de “estar-en-el-mundo”, el
reemplazo mas adecuado al paradigma sujeto-objeto, por cuanto le permite reforzar su idea sobre la presencia no
temporal, al privilegiar el contacto substancial y espacial de las cosas del mundo; nociones, por otra parte, denostadas
tradicionalmente para los estudios humanisticos y hasta la posmodernidad antisubstancialista. De esta manera,
encuentra en el pensamiento heideggeraiano la guia para asentar su propuesta de construir lo que ¢l llama una “cultura
de presencia”, donde la autorreferencia dominante radica en el cuerpo que revela el conocimiento y no proviene del
sujeto que interpreta, particularmente con el empleo de la obra de arte.

13 Las cuatro tesis propuestas por Gumbrecht son: Ser como nocién de verdad, el movimiento del Ser es
multidimensional, el concepto de dasein o existencia humana y la obra de arte como sitio privilegiado del acontecer

41



las cuales, la cuarta es la que me interesa para los fines antes explicitados: “la obra de arte como
sitio privilegiado del acontecer de la verdad, del des-ocultamiento y la retirada del Ser” (82-83).
Esta tesis se refiere a que la obra de arte es un objeto idéneo, aunque no exclusivo, para revelar la
verdad de su significado o el “des-ocultamiento” de la verdad que entrafia en tanto objeto material.
El reconocimiento de las caracteristicas substanciales del objeto, desvela su relevancia significativa
“haciéndonos ver las cosas de modo diferente al ordinario” (Idem). Es decir, que son objetos
alegoricos, simbdlicos o evocativos de una clase de informacidn que dice algo otro de lo que es el
objeto mismo. Por lo tanto, un objeto que comparta esta caracteristica evocativa de la obra de arte,
es asimismo un objeto privilegiado para revelar informacién.

Desde la propuesta de Gumbrecht, el vinculo entre la obra de arte y el des-ocultamiento del
Ser no esta mediado por la interpretacion, sino que esta dado a través de los conceptos de “tierra”
y “mundo” contenidos en ese objeto. Aqui “tierra” se refiera al Ser precisamente como substancia,
la presencia misma del Ser en su materialidad (que, al mismo tiempo, des-oculta otros elementos
contenidos en ese Ser). Mientras que por “mundo”, entiende “a las cambiantes configuraciones y
estructuras de las cuales el Ser como substancia puede volverse parte” (Gumbrecht: 86). Es decir
que, aunque el objeto y su significado inmanente son independientes de la interpretacion y formas
dadas por cada cultura, no implica que no tenga ninguna forma asequible a los sujetos y, ademas,
que el objeto puede sufrir transformaciones de contenido conforme a las transformaciones
contextuales por las que transita. Entonces, se asume que el des-ocultamiento del Ser ante los
sujetos, depende més de la capacidad y las herramientas que tal sujeto pueda desarrollar para lograr
una mayor o menor comprension del objeto que analiza.

La intencion es pues, realizar un analisis de otros objetos que, sin haber tenido su origen
primigenio dentro del campo artistico, comparten las caracteristicas de aquéllas en tanto objetos
estéticos con un valor simbolico o evocativo, al menos para ciertos sujetos que cuenten con las
herramientas culturales para su decodificacion. De esta manera expuestas las bases para llevar a
cabo el analisis material de un objeto que circula en la migracion transterritorial, me interesa
emplear como obra evocativa a analizar, las mascaras de pemuche que los chiconamelenses
emplean para los rituales de mijkailjuitl y que muchos migrantes de esa localidad llevan consigo al
destino migratorio en la ciudad de Monterrey. Este analisis se expondra en el tltimo capitulo de

esta tesis bajo los parametros ya especificados.

de la verdad, del des-ocultamiento y la retirada del Ser.
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CAPITULO 2
MIGRACION TRANSTERRITORIAL CHICONAMEL - MONTERREY: TEMOR Y
ORGULLO

Objetivos particulares
A partir del trabajo de campo en el municipio nahua de Chiconamel, Veracruz ubicado en la

Huasteca Alta'y el hecho en la Ciudad de Monterrey, Nuevo Leon, se realiza un analisis etnografico
con la finalidad, por una parte, de enmarcar temporalmente el fendbmeno migratorio masivo
Chiconamel-Monterrey; por otra, de identificar las caracteristicas fundamentales que trazan la
autoadscripcion chiconamelense mediante las narrativas de los informantes que tienen una fuerte
carga emocional y, finalmente, se trata de comprender las caracteristicas sociales, econdmicas y
politicas de este fendmeno migratorio particular que asimismo ilustran la situacion de crisis
emocional que supone la migracion para los sujetos migrantes, con base en la experiencia del temor

en el destino migratorio.

2.1. Chiconamel, Veracruz: caracteristicas generales

El municipio de Chiconamel, Veracruz es cabecera municipal de 32 comunidades, forma parte de
la Huasteca Alta y es uno de los dos municipios con mayor grado de marginacién de esta region.
Su poblacion al censo de 2015 era de 6,684 habitantes, de los cuales casi el 60% son hablantes de
nahuatl (INEGI, 2017). El grado de migracion internacional es “muy bajo” mientras que el de
migracion interna es “muy elevado” (CONAPO, 2010). La actividad econdémica principal en
Chiconamel es la pequefia agricultura para consumo familiar en terrenos contiguos a los hogares.
También tienen animales de corral con los que se abastecen de carne de pollo, gallina, cerdo y en
muy pocos casos, de chivo, borrego o de vaca.

La infraestructura de servicios con los que se cuenta en el pueblo es muy limitada. Apenas
hace diez afios se instalaron las tuberias de drenaje y de agua potable, pero por una mala ejecucion,
el agua de los manantiales que abastecian de agua al pueblo se contaminé con el drenaje. Al 2015
solo el 4.9% de la poblacion contaba con agua entubada y un 65.6% con drenaje en sus hogares
(INEGI, 2017). No todas las viviendas cuentan con luz eléctrica, sobre todo las que se ubican en
la parte alta del pueblo, en la sierra. En Chiconamel, como cabecera municipal, hay tres escuelas
de preescolar, dos primarias y dos secundarias, éste ultimo es el grado educativo méas alto que

puede estudiarse en el pueblo. Los servicios médicos son nulos, no hay clinica, consultorio o
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farmacia. Los accidentes o enfermedades simples se atienden en Huejutla, Hidalgo, que es la
ciudad mas cercana al pueblo a 35 minutos en coche particular o taxi, o a dos horas y media a pie,
ya gue no existe ningun transporte publico.

Chiconamel es un pueblo eminentemente catélico que en sus practicas tradicionales
incluye elementos de su cultura tradicional nahua. EI poder politico se halla ligado a la religion
catdlica; no obstante, desde hace catorce afios, cuando arribaron misioneros estadounidenses al
pueblo, algunas familias se han convertido al cristianismo y la adhesion va en aumento. Esto ha
generado conflictos entre las familias de una y otra préacticas religiosas, segregando socialmente
a los nuevos conversos e impidiendo su insercion en las practicas politicas, lo que ha derivado en
conatos de violencia que han sido controlados por los mismos vecinos.

En el municipio de Chiconamel llevé a cabo trabajo de campo por tres afios, de 2015 a
2017, en los periodos en que se celebra dia de muertos, es decir, entre octubre y noviembre. De la
informacion obtenida en campo, el 100% de los entrevistados afirmé que de cada familia
chiconamelense, al menos un miembro, hombre o mujer en edad laboral es migrante interno y un
89% indicé Monterrey como el lugar de destino migratorio. Cabe destacar que hasta el momento
no existe ningun estudio del caso particular de los migrantes nahuas de Chiconamel en Monterrey
ni tampoco existen datos asentados sobre la migracion para indagar desde una perspectiva
cuantitativa que guiara la investigacion. Asimismo, el propio municipio carece de registros
historicos y de bases de datos sociodemograficos puntuales; por lo tanto, el registro etnogréafico y

la informacion recabada que realicé con los chiconamelenses en el municipio y en Monterrey, dan

soporte a esta investigacion.

Paraje en Chiconamel, Veracruz.
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Plaza principal de Chiconamel, Veracruz.

2.1.1. Primero chiconamelenses, luego nahuas: nociones linguistico-culturales

Los integrantes del grupo originario motivo del presente analisis se reconocen a si mismos como
“chiconamelenses” antes que nahuas. Desde una perspectiva politico regional, son “nahuas de la
Huasteca Alta veracruzana”; desde su propia Optica, son “chiconamelenses nahuas de Veracruz”
sin identificarse con el resto de grupos nahuas huastecos. No se trata de un rompimiento tajante
con las los grupos “nahua” y “huasteco”, sino hago referencia a la manera y el orden en que los
informantes se autonombran: primero chiconamelenses, luego nahuas, veracruzanos y finalmente,
nahuas que contingentemente pertenecen a la Huasteca. Esto habla, por supuesto, de una
identificacion y reconocimiento de los otros para la construccion de la autoadscripcion consciente,

que se manifiesta en practicas culturales disimiles de otras practicas nahuas de la Huasteca.
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De los datos recabados, hay dos asuntos que me interesa destacar: uno de caracter
linguistico y otro relativo a los rituales religiosos. El nahuatl hablado en Chiconamel** incluye un
sustrato Iéxico propio, distinto al del resto del nahuatl de la Huasteca®®, es decir, que el uso del
idioma se diferencia en el nivel del habla;® ésta se lleva a cabo en los contextos situacionales donde
el discurso, ya sea oral o escrito, guarda una relacion de afinidad directa con la identidad de quien
lo emplea:

En ese nivel de abstraccion (del habla) se trata del proceso de atribucién de identidades propias o
mutuas por medio de textos o discursos que hacen los individuos o grupos, o dicho en lineas mas
generales, como en las formas de interaccion se manifiesta la identidad de los interlocutores.
Relacionandolo méas concretamente con el problema de la identidad cultural y con los procesos de
contacto de lengua, esto significa que mientras la lengua, gracias a su papel de medio de
comunicacién, posibilita la cohesién de un grupo, y con ello la existencia del grupo como tal, y
transmite experiencias comunes a través de su caracter de depoésito de experiencias, cumpliendo ya
en su mero aspecto expresivo funciones de identificacion para los grupos étnicos y sociales, en la
comunicacion de un grupo mediante el habla ocurre algo diferente, algo que se podria definir como
constitucion de identidad (...) El concepto de identidad cultural se aplica a menudo al habla: un
grupo se diferencia de otro gracias a caracteristicas determinadas (...) se parte de la suposicién de
gue existe una relacion de identidad entre los miembros del grupo, o sea que son idénticos en cuanto
a ciertas caracteristicas. Por otro lado, empero, se trata de una relacion de no-identidad, esto es, de
una diferenciacion frente a otro grupo. (Zimmerman, 1991: 8-9)

La identidad cultural con base en el habla, se halla vinculada a las especificidades de los
rituales religiosos en Chiconamel. Después de las fiestas patronales de cada municipio, en la region
Huasteca, la celebracion ritual mas notable es “Xantolo”. El vocablo deriva del latin “sanctorum”
(de ‘sanc’, “santo” y ‘torum’, “todos” cuya evolucion fonologica es: de ‘sanc’ a ‘xan’ y de ‘torum’
a ‘tolo’), ambas formas significan literalmente “todos santos” y se festejan en el marco de dia de
muertos. Chiconamel no es la excepcion al despliegue de emotividad y de recursos invertidos

durante Xantolo, sin embargo, en el pueblo los chiconamelenses hablan de festejar “mijka iljuitl*’,

14 De entre las 30 variantes del ndhuatl habladas en México que el Instituto Nacional de Lenguas Indigenas INALI
reconoce, se encuentra el ndhuatl de las huastecas veracruzana, potosina e hidalguense. Chiconamel pertenece a la
Huasteca veracruzana y es mas cercano geograficamente a la Huasteca hidalguense, sin embargo, el nahuatl de
Chiconamel se diferencia del hablado en otros municipios de Veracruz y de Hidalgo.

15 No existen estudios lingtisticos del ndhuatl de Chiconamel, los datos que se exponen surgen de la experiencia
personal: entre febrero y julio de 2015 tomé clases de nahuatl en la A.C. Procuracion de Justicia Etnica en la ciudad
de Monterrey, cuyo maestro titular es nahua de Chiconamel. A este maestro le acompafiaba otro instructor de apoyo,
también nahua de la Huasteca, pero originario de Hidalgo. Su funcion era indicar las diferencias que encontraba entre
las variantes del nahuatl en cuanto al vocabulario y a las formas coloquiales.

16 Me refiero a la forma tradicional saussuriana que distingue los niveles linguisticos en lenguaje, lengua y habla.

17 Las formas “mijka iljuitl” y “mijkailjuit]” se usan indistintamente.
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“dia de muertos” o “fiesta de los muertos”.'® Aunque en esencia ambos nombres refieren a la misma
festividad que conmemora el retorno de los difuntos que visitan la Tierra en dias santos, el término
mijkailjuitl, desde una perspectiva histérico lingiistica, es tenido por més cercano a su cultura
nahua. Los chiconamelenses aluden a “la originalidad”, refiriéndose conjuntamente a “los
origenes” histéricos y a “lo original” del ritual que caracteriza mijkailjuitl en Chiconamel.

A partir de las entrevistas hechas en campo, puedo sefialar dos tipos de narrativas que
justifican lo anterior. Una esgrimida por lo que podria Ilamarse un grupo de conocedores locales
con educacién formal: maestros normalistas Faustino, Ruth e Ignacio, cuya narrativa se remonta a
los fundadores del pueblo. Los datos que me fueron ofrecidas son las siguientes: al ser los
fundadores de Chiconamel de origen azteca y, por lo tanto, hablantes de nahuatl, el mictlan o
inframundo azteca era un lugar especial dentro de su cosmovision. De mictlan deriva la palabra
“mijka”, mientras que “xantolo” es una “castellanizacion”'® del latin “sanctorum”. De esta manera,
se argumenta que, en épocas previas a la conquista espafiola, en Chiconamel, ya se celebraba
mijkailjuitl. EI hecho de que en otros lugares de la Huasteca nahua celebren Xantolo, habla, segun
los informantes, por una parte del desconocimiento de sus propios origenes y el poco interés por
“resguardar las costumbres” y, por otra, de la inexorable mezcla de términos, costumbres y
tradiciones que se han efectuado a lo largo de la historia.

El segundo conjunto de narrativas proviene de chiconamelenses sin instruccion formal,
cuyos conocimientos histéricos del pueblo fueron adquiridos mediante tradicién oral. Para este
grupo, los origenes del ritual estdn enunciados en formas como “desde los abuelos festejamos
mijkailjuitl. Xantolo se celebra alla en otras partes; aunque ahora también le dicen xantolo aqui”.
Sin dar mayor importancia a las diferencias linguisticas, el discurso se centrd notablemente en
hablar de “mijkailjuitl” en referencia al ritual original de Chiconamel, no asi de Xantolo, pues no
forma parte de los saberes compartidos. Ambos grupos manifestaron el orgullo de poseer los
conocimientos sobre la originalidad del ritual y del pueblo a diferencia de otros grupos nahuas

huastecos cercanos a Chiconamel.

18 El Gran Diccionario Nahuatl [en linea] ofrece, para la entrada “ilhuitl”: dia, fiesta, feria, dia de fiesta, fiesta de
guardar, entre otros. (http://www.gdn.unam.mx/termino/search).

19 Bl fenémeno lingiiistico por el que se deformoé el término latino “sanctorum” en realidad pasa por la lengua nahua
antes que por el castellano, no obstante, me remito a la informacion que me refirieron.
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Ademas de la forma de nombrar la fiesta de muertos, en Chiconamel, el ritual adopta
elementos y actividades singulares?®® que estan directamente vinculadas al fendmeno de la
migracion reciente hacia Monterrey, distintivas de las de los otros grupos nahuas huastecos

cercanos geograficamente con quienes mantienen vinculos.

2.1.2. Primero chiconamelenses, luego nahuas: nociones socioeconémicas

Los habitantes de Chiconamel mantienen una relacion social con los municipios mas cercanos que
es derivada de las relaciones econdmicas y familiares. EI municipio de Chalma, que colinda al
sureste con Chiconamel, es lugar de paso obligado para acceder al pueblo por cualquiera de las dos
carreteras que existen (la mas antigua de terraceria y otra pavimentada en 2015; a dos afios de su
construccion se encuentra en muy mal estado). Ahi habitan algunas familias e individuos
chiconamelenses por las facilidades que ello significa, ya sea por la infraestructura de servicios
basicos mas amplia (agua corriente y drenaje, luz eléctrica en todas las casas y alumbrado publico,
sefial parcial de celular, teléfonos fijos en casi todas las casas, tiendas de miscelaneos), ya sea que
requieren estar mas cerca de Huejutla por cuestiones laborales o de estudios, o bien por cuestiones
de salud.

Es el caso de Maura Sanchez: originaria de Chiconamel, cambi6 su residencia a Chalma
desde hace 3 afios para poder trasladar a su madre enferma a la clinica en Huejutla o para tener la
facilidad de llamar por teléfono a un médico o una ambulancia en caso de emergencia. A estas
ventajas se le suma que puede adquirir los Utiles escolares para sus dos hijos. Afirmo, “hay muchas
personas gue nos vinimos porque las cosas son mas llevaderas, pero vamos y venimos a diario. Yo,
por ejemplo, ya fui y vine tres veces en el dia [a Chiconamel]”. A Maura la conoci en un taxi
colectivo el afio 2017 -Gltimo afio de trabajo de campo-, en cuanto abord6 el carro, me pregunto si
yo era “la antropdloga de Chiconamel”. Se presentd formalmente, me dio su numero de teléfono,
me invit6 a “ofrendar”?! al dia siguiente en su casa con su familia y me dijo: “tenia muchas ganas
de conocerla; desde hace afios que me platicaron de usted”. Esta mencion es totalmente util para
constatar la fluida y constante comunicacién que mantienen dentro de Chiconamel y entre los dos

municipios.

20 | as particularidades de mijkailjuitl en Chiconamel se trataran con especial detalle en el Gltimo capitulo de este
estudio.

21 La practica de “ofrendar” durante Xantolo y Mijka lljuitl, consiste en compartir con familiares y amigos los alimentos
ofrendados a los difuntos.
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Platon Sanchez es el otro municipio veracruzano que colinda al sureste con Chiconamel.
Desde que disminuyeron y finalmente rompieron lazos con la tabacalera TABAMEX que fue
privatizada en 1990, las relaciones entre los habitantes de ambos municipios se limitan a las visitas
de familiares que en poco numero habitan en Platon. Con la ciudad de Huejutla al oeste, que
pertenece a la region huasteca del estado de Hidalgo, existe un vinculo econémico incesante, ya
que, al ser la ciudad mas cercana al pueblo, provee de todos los articulos necesarios para la vida
cotidiana (abarrotes, medicinas, articulos escolares, ropa y calzado, objetos religiosos y rituales
etc.). A Huejutla van muchos chiconamelenses jovenes a estudiar la preparatoria o alguna de las
cinco carreras profesionales que se ofertan en la Escuela Superior de Huejutla, que pertenece a la
Universidad Auténoma de Hidalgo. En la ciudad hay todas las facilidades para la comunicacion:
teléfonos fijos y publicos, sefial de celular e internet (aunque no de todas las compariias que dan
servicio en el pais). Los cibercafés son particularmente atractivos entre los jovenes
chiconamelenses y, en general, para personas de todas las edades, tiene una oferta de pasatiempos

y actividades de placer que, si bien es limitada, es mucho mayor que en Chiconamel.

2.1.3. Primero chiconamelenses, luego nahuas: nociones del entorno
En general, en Chiconamel se viven muchas carencias que contrasta con la abundancia de tierras
fértiles sin labrar y de frutos y hierbas silvestres que son aprovechados por los habitantes. El
entorno abundante en vegetacion, el paisaje enmarcado por la sierra y el cielo azul libre de
contaminacion son motivos de orgullo de los chiconamelenses de los que constantemente hacen
mencion. La sefiora Magdalena de 72 afios afirmd: “los de aqui somos bendecidos, vea nada mas
esto”, sefialando el entorno natural que circunda su casa hecha de ldminas y adobe empotrada en
la sierra. A lo que prosigui6 su hermana menor, Aurelia, de 64 afos: “a lo mejor no tenemos carne
para comer todos los dias, pero los frijoles, las tortillas y las hierbas nunca faltan. La tierra no nos
deja sin comer”. Ambas se lamentaron por aquellas personas que no habitan en un territorio tan
prospero, por los que viven en las ciudades y particularmente por los migrantes conocidos por
ellas porque “de seguro respiran basura” en la atmosfera contaminada de la ciudad.

El esposo de Magdalena, Anastasio, y Luis, primo de las hermanas, refirieron por su parte
que, si bien los servicios y productos basicos escasean, se contrapone la tranquilidad en que
habitan los chiconamelenses, pues no se registran robos, crimenes o altercados violentos mayores

a discusiones y trifulcas entre locales, las cuales son surgidas principalmente por el alcoholismo
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que prima entre los hombres. Después de visitar a estas personas y de hacer una caminata de dos
horas por la sierra, a mi regreso a la parte llana de Chiconamel, la sefiora Elia me recibid
emocionada en espera de constatar que yo no me habia cansado, pues “las piedras de Chiconamel
no cansan, masajean los pies. Son piedras bola, pero no reshalosas, se apoyan muy bien los pies”.

Y concluy0: “Va a extrafiar estos masajes cuando regrese a Monterrey”.

2.1.4. Primero chiconamelense, luego nahuas: breve etnografia del movimiento
Si se pretende llegar o salir de Chiconamel en autobus, es indispensable pasar por Huejutla, pues
es la central de camiones mas cercana; es adonde Ilegan los migrantes cuando regresan de visita al
pueblo. Para trasladarse de Huejutla a Chiconamel hay una base de taxis colectivos que tiene una
gran demanda diaria de usuarios chiconamelenses. El servicio funciona de 7 am. a 7 p.m., y las
tarifas van de los 25 pesos a Chiconamel, 20 a Chalmay 35 hasta Platon Sanchez. Todos los carros
son tipo Tsuru, de dos o cuatro puertas, donde pueden subir hasta ocho pasajeros incluyendo el
conductor. Como el espacio entre conductor y copiloto se ha modificado en un asiento mas al cubrir
el freno de mano con un cojin, es imposible para ambos usar el cinturén de seguridad. Es muy
comun terminar con algun nifio desconocido en el regazo para aprovechar al maximo el espacio.
El trayecto de Huejutla a Chiconamel dura alrededor de 35 minutos. En cuanto se deja atrés
la ultima gasolineria de Huejutla, el paisaje semiurbano se transforma en uno rural y silvestre
copado de follaje verde; las mariposas y los pajaros colorean inmediatamente el camino, lo mismo
que las flores que sobreviven en el caluroso invierno de la regién. Aproximadamente diez minutos
después de comenzado el viaje, el conductor disminuye la alta velocidad a la que conduce para
entrar al pueblo de Chalma, se adentra por las calles de los barrios, saluda a las personas a su paso
y van descendiendo los usuarios cuyo destino es ese pueblo. Nos despedimos de los comparieros
de viaje con quienes regularmente se entabla una conversacion rapida y fluida, incluso con quienes
solo hablan nahuatl, ya que son traducidos por otros. Al momento de salir de Chalma, el taxista
aumenta la aceleracion hasta 150 o 170 km/hr en una carretera cuyas curvas se vuelven cada vez
mas pronunciadas. Los carriles de dos sentidos no estan bien delimitados y la cerrazdn del espacio
por el follaje lateral, dan una imagen de mucho mayor estrechez. La impresion aumenta durante
los recorridos nocturnos pues, ademas del coche en el que se viaja, lo Gnico que alumbra
intermitentemente son las luciérnagas y, de cuando en cuando, los faros de otros coches, muy

cercanos, gque circulan en sentido contrario. A pesar de que los recorridos Chiconamel-Huejutla no
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cesan (después de terminado el servicio de taxis a las 7 p.m., continGan los viajes en carros
particulares) no hay trafico vehicular salvo contados casos en que, por unos tres a cinco minutos,
confluye una caravana de autos que rapidamente se dispersa a lo largo de la carretera. Sin registros
oficiales de accidentes en la zona, los lugarefios aseguran que “nunca hay accidentes” para
inmediatamente después hacer el recuento de varios accidentes catastroficos que quedaron en la
memoria por su magnitud. En cualquier tramo del camino aparece, de cuando en cuando, algun
viajante a pie por la orilla de la angosta carretera. Regularmente son hombres solos, ancianos que,
como dicen los habitantes mas jovenes: “todavia usan calzon (de manta), huarache y morral, y s6lo
hablan lengua”??; se trata de campesinos habituados toda la vida a hacer ese recorrido a pie.

A unos diez minutos para llegar a Chiconamel, las curvas disminuyen, la espesura de los
arboles se abre para descubrir que el llano quedo6 atréas y recorremos las alturas de la sierra huasteca.
Muy lejos se atisban rebafios de borregos y vacas que pastan en tierras particulares pertenecientes
a Hidalgo. Al frente el camino se estrecha y a la vuelta de la Gltima curva un letrero corroido por
los afios y la intensa humedad del ecosistema da la bienvenida a “Chiconamel. Fundado en 1508.
Tierra de los siete ameles”.?% A la izquierda se encuentra la primaria, a la derecha, decenas de casas,
enclavadas en la montafia cubierta de verde a las que se accede por empinadas escaleras de piedra.
Los pollos, gallinas y totolitos (cria del guajolote) revolotean entre las llantas del taxi y no es raro,
después, ver los cuerpos de varios de estos animales sellados sobre la tierra aplanada. Si el arribo
a Chiconamel se hace en un dia ordinario, el silencio y la soledad de las calles son sepulcrales; pero
si por el contrario se trata de un dia de fiesta inscrito en el calendario ritual como mijka iljuitl al
que han llegado de visita los migrantes, los acordes de huapangos se escapan por las puertas
eternamente abiertas de los hogares. Camino abajo, ya se esta plenamente en Chiconamel;
paradodjicamente se llega a un espacio hundido en lo alto de la montafia. El taxista estaciona su
coche en la plaza principal (la Gnica del pueblo) frente a la Presidencia Municipal y la iglesia
catdlica, donde ya lo esperan algunos pasajeros para hacer el recorrido inverso, pero no sera hasta
que se junte un minimo de cinco personas que emprenderan el viaje.

Este es el itinerario que los chiconamelenses hacen cotidianamente para abastecerse de los
productos necesarios y algunos pueden llevarlo a cabo varias veces al dia: los que laboran fuera
del pueblo, los estudiantes en Huejutla, los integrantes del cabildo, los maestros en Chiconamel

22 «Hablar lengua” es la manera coloquial para decir “hablar nahuatl”.
23 Chiconamel proviene del nahuatl “chicome” que significa “siete” y “amel” que es un manantial o pozo de agua.
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que habitan en otros municipios, los taxistas. Es el recorrido que hacen los migrantes cuando visitan
el pueblo y es el recorrido que histéricamente han realizado los originarios de Chiconamel como
parte de las actividades que caracterizan la vida en el pueblo: el constante movimiento como parte
del ser chiconamelense. Humberto, migrante en Monterrey, recuerda también haber

[...] caminado la sierra: las mamas te hacian la lista, me traes esto y esto, y masa y flores, y esto y
esto. Y ahi iba uno hasta Huejutla, pero cortabamos por el amel de arriba, entre las ramas por
donde andaban las vacas sueltas [...] Claro que era cansado, pero estaba uno joven y eran otros

tiempos. Ahora mas padre, vengo en la camioneta desde Monterrey con toda la familia y va uno

recogiendo a los “compas’** que se encuentra en el camino... No, la carretera no es peligrosa para

uno que conoce estos caminos desde chiquillo.

Para las mujeres es distinto, el camino esta lleno de peligros fisicos y de sanciones sociales.
Elia, esposa de Humberto, recuerda que:

Yo no me cansaba, dice él (su esposo) que se cansaba, yo no; pero a mi no me dejaban ir. Si iba,
pero acompafiada de mi hermano o en bola los cuatro (hermanos). A mi me gustaba y queria
estudiar la prepa en Huejutla o en Tampico, pero no habia con qué (en referencia al dinero) y ni
quién me llevaray trajera, jcémo iba a ir la mujercita sola a estudiar! Que si te pasa esto o aquello,
que si dicen o no dicen en el pueblo. Mi hermano varon si se fue a estudiar y anduvo aqui y alla.
[...]Y ni modo, me quedé en la casa, me casé y luego vienen los hijos y pues ya, ese tiempo ya paso.

Los desplazamientos fuera del municipio de Chiconamel ha sido permanentes entre sus
habitantes en razon, principalmente, de las relaciones comerciales, laborales y educativas y, en
menor medida, de las relaciones familiares y de socializacion. Por lo tanto, tenemos que, como
rasgos que sirven para delinear las sefias de identidad propia, se cuenta la migracion, esto es, la
circulacién de los sujetos a través de las fronteras entre localidades del municipio, entre municipios
y entre estados; es un rasgo identitario en la historia de este pueblo, con las salvedades en las formas
en que se ha transformado el fendmeno de manera diacrénica. La migracion aparece, en los
discursos de los chiconamelenses, como una parte constitutiva, aunque circunstancial de su origen
y, por lo tanto, la valoracion de esta caracteristica es mas bien neutral. Por otra parte, los
chiconamelenses ejercen, de manera consciente, una autoadscripcién que los identifica del resto de
los nahuas de la Huasteca evidenciada en practicas culturales singulares como la lengua y los
rituales religiosos. Asimismo, la pertenencia a un entorno ecoldgico de abundancia y un entorno

social de seguridad les suscita un discurso manifiestamente positivo y que les otorga superioridad

24 “Compa” es la manera familiar y genérica como se llaman entre si los hombres adultos del pueblo. También se usa

9

en casos especificos, por ejemplo, “el compa Juan”, “el compa Santos”.
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por sobre otros grupos nahuas huastecos. Se trata de un discurso del “orgullo del ser

chiconamelense”.

Tramo Carretera Chalma-Chiconamel.

2.2. La migracion Chiconamel — Monterey

Las practicas migratorias en Chiconamel, atestiguan los informantes, han sido una constante
historica, pero nunca con las caracteristicas de masivas como en los Gltimos veinte afios. El
referente temporal en la memoria de los entrevistados, establece una relacion entre Chiconamel y
Monterrey a principios de los noventa del siglo pasado. Tal afirmacién coincide con las
referencias del informante con mayor tiempo de residencia fija en el AMM: “La gente siempre se
ha ido, se iban a [la ciudad de] México, a Tampico, a Guadalajara. Siempre se iban y venian por
temporaditas. A Monterrey llegué yo en 1996 y apenas habiamos unos 5 hermanos dispersos”
(Humberto Hernandez). Las razones para la migracion en voz de los migrantes, giran en torno
principalmente a motivaciones de tipo personal, a anhelos individuales y familiares por acceder a
un mejor modo de vida y a la basqueda de oportunidades laborales y educativas de las que carecen

en el pueblo.
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A partir de la sistematizacion de los datos recabados en campo, los migrantes hacia
Monterrey de primera generacion dejaron el pueblo a mediados de la década de los noventa,
cuando contaban en promedio con 20 afios de edad, primero los hombres y paulatinamente se les
unieron las esposas y los hijos. También ha sucedido que otros migrantes mayores que se
encontraban radicando en otras ciudades del pais o del extranjero, migraron a Monterrey una vez
que familiares y amigos se establecieron. Tal es el caso de Paco, cuiiado de Humberto, quien
después de haber emigrado a finales de los setenta, primero a la Ciudad de México, luego a Los
Angeles, California y mas tarde a Chicago, retornd al pais en el afio 2000 para establecerse en
Monterrey donde, gracias a las redes de apoyo familiares, encontr6 rapidamente trabajo y casa.

Entonces, a partir de los datos analizados, podemos identificar la migracion
consuetudinaria hacia Monterrey en una escala histérica. Es una migracion reciente comenzada
en los noventa del siglo pasado y que se diferencia de las précticas migratorias precedentes 1) en
la eleccion del destino migratorio, 2) en la cantidad de migrantes convirtiéndola en masiva y 3)
en que los periodos de retorno al pueblo se han extendido sin detrimento de las visitas durante el
afio. Sefilalamos dos factores econdmicos acaecidos en el territorio de origen que detonaron adn
mas las condiciones de precariedad en el pueblo y que coinciden temporalmente con el inicio de
la migracién masiva hacia Monterrey, uno de ellos que lo vincula directamente con territorio de
destino migratorio: 1) la compra de tierras ejidales en Chiconamel por parte de agricultores y
ganadores neoloneses y 2) la privatizacion de la tabacalera TABAMEX del municipio aledafio a

Chiconamel, Platon Sanchez?.

2.2.1. Territorialidad y migracion Chiconamel-Monterrey

La territorialidad se relaciona con el entorno de vida mas inmediato y las cosas que son relevantes
en ese entorno. La migracion es un fendmeno primordial para los chiconamelenses porque como
se dijo ya, los desplazamientos entre territorios son una de las caracteristicas basicas del ser

chiconamelense. Por otra parte, especificamente la migracion masiva Chiconamel-Monterrey, es

%5 A estas referencias de tipo econdémico que fungirian como factores de expulsion del territorio de origen, se volvera
en el siguiente capitulo para analizarlos a través del concepto de “territorialidad”, que es uno de los componentes de
la propuesta “migracion transterritorial”.
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significativa en la medida en que casi la mitad de los originarios del pueblo actualmente radica en
la ciudad de Monterrey, lo que deriva en una activa relacion entre territorios a traves de los sujetos.

Ahora bien, lo que interesa es comprender como es que los migrantes y no migrantes
significan el fendbmeno de la migracion hacia Monterrey a partir de su entorno de vida mas
inmediato, es decir, desde la territorialidad. Las razones aducidas por los migrantes para emprender
el desplazamiento fuera de su territorio de origen, se basan principalmente en motivaciones
personales, anhelos individuales y familiares por encontrar un buen trabajo, por estudiar una carrera
profesional y por mejorar su economia. Aunque los motivos referidos se basan en la subjetividad
y con énfasis en las posibilidades que existen en el destino migratorio, dos cuestiones de tipo
econdmico referentes al lugar de origen fueron mencionadas.

La primera fue descrita durante el primer afio de trabajo de campo sélo por dos hombres
que nunca han migrado. Uno, el profesor Faustino de 72 afios, maestro normalista jubilado hace
diez afios, oriundo de la Ciudad de México y radicado hace casi cincuenta afios en Chiconamel,
donde ha conocido a las generaciones pasadas y actuales a través de su practica docente en primaria
y secundaria. El otro, de 65 afos, campesino de la localidad de Venados perteneciente a
Chiconamel que actualmente cultiva maiz, chile y a veces tomate, en un pequefio terreno contiguo
a su vivienda. Carlos recuerda que “antes” cosechaba cantidades suficientes de maiz y de frijol
castilan —que es la leguminosa propia de la region— para llevar a vender a Huejutla, Hidalgo o para
realizar trueque con otros habitantes del municipio. Carlos y el profesor Faustino coincidieron,
cada uno en entrevistas separadas, en que en Chiconamel nunca se llevé a cabo una agricultura de
grandes dimensiones, pero no tan raquitica como en los ultimos afios.

La raz6n mencionada por los dos hombres para relacionar los territorios de Chiconamel y
la ciudad de Monterrey a través de la migracion masiva, es que, en los noventa, agricultores y
ganaderos de Nuevo Leon compraron tierras del municipio de Chiconamel para cultivo de citricos
(principalmente naranja) y para ganaderia vacuna; ambas, actividades econémicas predominantes
en el sur de Nuevo Leon. Se habla entonces de una incipiente migracién por temporadas para
trabajo jornalero en Nuevo Ledn en esta misma época, derivando en el tiempo en una migracion
permanente y extendida en el Area Metropolitana de Monterrey:

-Profesor Faustino: supe de varios hijos de campesinos que vendieron la tierra, la malbarataron
y ahora se quedaron sin nada, ni tierra ni trabajo.

-Carlos: un muchacho de por alla vendi6 lo que le dej6 su abuelo, como el papa ya se habia
muerto, no hubo quién le pusiera freno. Otros muchachos también vendieron [...] de otros lugares,
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no de por aqui. Es que los muchachos se quieren ir, ya no les gusta la tierra porque es pesado el
trabajo.

Aunque las indagatorias posteriores a estas dos referencias que vinculan los territorios de
la migracion no fructificaron entre los subsiguientes entrevistados, pues todos dijeron desconocer
esta relacion compra-venta de terrenos cultivables, no se puede desechar la probabilidad, puesto
que en el afio 1992 se hizo posible la integracion de las tierras ejidales al mercado legal del suelo
mediante la modificacién al Articulo 27 constitucional. La compra-venta fue rapidamente
aprovechada por particulares en la regién Huasteca y, por lo tanto, existe la gran posibilidad de
que haya sucedido también en Chiconamel?®. Se podria objetar que, de tomarse por certera o al
menos probable esta afirmacion, podria identificarse a los locales que vendieron sus tierras o
familiares de generaciones posteriores a los vendedores; sin embargo, la venta de las tierras
ejidales es un asunto estigmatizado entre los campesinos, puesto que se trata del patrimonio
arduamente ganado por afios de luchas por el territorio. ldentificar o identificarse como
vendedores de tierras patrimoniales es un asunto espinoso que conlleva una sancién social. Por
otra parte, las dos personas que refirieron el vinculo mercantil como origen de la relacién
migratoria Chiconamel-Monterrey, son sujetos que nunca se han ausentado del pueblo, es decir,
tienen un punto de vista privilegiado de las dinamicas internas: Carlos, como campesino mantiene
un lazo que lo vincula directamente a la tierra y, el profesor Faustino, gracias a su profesion,
conoce la totalidad de los habitantes del pueblo y tiene injerencia como un sujeto que detenta una
particular posicion social y simbdlica de poder.

Un segundo evento que asimismo relaciona los territorios en cuestion, fue mencionado
aunque no como causa directa de la migracién, sino como una situacion que coincidio
temporalmente con el aumento de la migracién hacia Monterrey y que por sus repercusiones
economicas en el pueblo lo mantienen en la memoria como “el cierre de la tabacalera” del
municipio de Platon Sanchez que colinda al noreste con Chiconamel. TABAMEX generaba
empleo para los habitantes de la region y los chiconamelenses podian vender las cosechas
conjuntas de tabaco, ya que un solo agricultor no lograba acumular grandes cantidades. Respecto

de la tabacalera, en realidad no fue cerrada como sefialaron los informantes, sino privatizada

26 Existen diversos estudios socioldgicos, econémicos y antropoldgicos sobre los conflictos que la compra-venta de
tierras ejidales ha generado en la Huasteca a partir de 1992, como el de Plata (2013) Mercado de tierras y propiedad
social: una discusion actual. Asimismo, es facil encontrar anuncios de venta de tierras ejidales en internet y en
panoramicas por toda la region Huasteca. Sin embargo, no existen ni estudios ni anuncios de venta de Chiconamel.
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mediante el Grupo Pulsar, encabezado por el multimillonario regiomontano Alfonso Romo quien
“fue de los beneficiarios de la politica salinista de desincorporacion y venta de paraestatales, ya
que en 1990 compré Tabacos Azteca, S.A. y Tabaco Mexicanos TABAMEX” (Echanove, 2002:
161).

Por tal razén, los agricultores tabacaleros de la regién se vieron forzados a cambiar sus
dindmicas de trabajo y convertirse en jornaleros, disminuyendo los ingresos y mermando las
relaciones laborales y sociales. Las consecuencias econdmicas de la compra de la tabacalera por
el grupo de empresarios regiomontanos han sido fuertemente criticadas por sus dinamicas de
explotacion de los jornaleros, sin embargo, Mackinlay (2004) quien ha estudiado el caso de la
concentracion de tierras y productividad del tabaco, no concuerda con esto. No obstante, afirma
que:

[...] al beneficiarse ampliamente de su trabajo y por ser, aungque sea en forma indirecta, sus
empleadores, Grupo Pulsar hubiese podido desarrollar programas sociales para mejorar las
deficientes condiciones de vida y de trabajo de los jornaleros agricolas, sobre todo los jornaleros
migrantes, que son en su mayoria indigenas” (46).

En cualquier caso, el hecho innegable es que, a partir de la privatizacion de la TABAMEX,
los campesinos chiconamelenses sufrieron particularmente la situacion dada su baja produccion
de tabaco, sin embargo, la cuestion especifica de Chiconamel no ha suscitado ningun analisis, no
asi con Platon Sanchez:

En la region Huasteca el incremento de las migraciones de jovenes se ha ido incrementando con
el tiempo, como respuesta a la implementacion de politicas neoliberales y crisis agropecuaria,
como sucede en el municipio de Platon Sanchez, desde que se suscito la privatizacion de la empresa
Tabacos de México (TABAMEX) en 1990, reduciendo las opciones de empleo para la poblacion
indigena, situacion que se sumo al poco éxito de los ganaderos locales, orillando a la poblacién a
optar por las migracién de caracter rural-urbana que con el paso se ha consolidado entre los jévenes
de esta comunidad. (Sanchez Albarran y Garcia Martinez, 2013)

Es importante destacar que todos los informantes que mencionaron la tabacalera tenian
56 afios 0 méas y todos radicados nuevamente en el pueblo luego de haber sido migrantes en la
Ciudad de México o en Guadalajara, otrora principales centros de atraccion migratoria
chiconamelense. Es decir, generacionalmente, a estos hombres les toco vivir, de manera directa o
a través de sus padres y abuelos, el trabajo del tabaco, no asi a sus hijos, quienes representan la
primera generacion de la migracion masiva hacia Monterrey. Aparte de estos testimonios, otro

informante, Don Concho, el hombre mas anciano del pueblo con 92 afios cumplidos a noviembre

57



de 2017, si identifico como causa directa el cierre de la tabacalera y la migracion masiva en el
pueblo:

Yo tenia aqui mi cultivo de tabaco y por allg, por Platon, habia industria [de tabaco]. La cerraron
no me acuerdo cuando... fue hace mucho, pero fue cuando todo se lo llevo el diablo. Ni en la
Revolucidn vi aqui tan solo. Nos quedamos sin hombres en el pueblito.

El concepto de territorialidad es Gtil para comprender porqué los informantes no establecen
una linea directa entre causas y consecuencias econdmicas de la migracion en Chiconamel ni para
justificar su propia migracion, y es que estos fendmenos discurrieron por ldgicas de tipo
econodmicas que si bien afectaron a los habitantes en su cotidianidad, en la disminucion de las
posibilidades laborales y de acceso a modos de vida de mejor calidad, no transcurrieron en una
linea directa de lo macro a lo micro, sino a partir de una serie de fendmenos derivados que tuvieron
incidencia en su mundo de vida méas inmediato. La reconfiguracion del territorio chiconamelense
por esas causas econdmicas mencionadas, reconfigurd asimismo la situacion estructural de los
sujetos que conforman la primera generacion de migrantes en el AMM, lo que conlleva la
evaluacion y la significacion de la situacionalidad contextual a través la experiencia subjetiva.

La territorialidad se construye a partir de la relacién del individuo con su entorno a partir
de un componente emocional que le impele a movilizarse en, a través y fuera de él; desde aqui, se
vislumbra el necesario caracter relacional de las emociones, pero las emociones que impulsan la
territorialidad no se quedan en la mera emocionalidad tal como se entiende en la tradicion que
contrapone emocion a razén, sino que las emociones fungen como herramientas significativas de
interrelacion entre territorios e individuo, la emocién le pone en marcha o le detiene.

Las condiciones que le permitiran al individuo mantenerse en el territorio de origen o
migrar, estan relacionadas con una clase de afecto colectivo entre locales que comparten una lectura
afectiva similar del territorio, puesto que comparten la cultura y la identidad, arraigadas en la
territorialidad, aunque individualizada por la economia psiquica de los afectos donde las
caracteristicas interseccionales de cada sujeto juega un papel importante. Por ello, el punto de vista
de los locales no migrantes y la de los que ejercen la migracion no es necesariamente compartido;
el punto de vista de quien enuncia coincide en algunos aspectos al tiempo que difieren en otros, lo

que genera relaciones emocionales armonicas o conflictivas.
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2.2.2. Los territorios y el punto de vista de quien enuncia

La relacion afectiva con el territorio no es un estado dado de antemano ni un lazo que preexiste a
los sujetos, sino que se construye a través de una particular vision de ese territorio a partir del lugar
que ocupa el individuo en distintos momentos de su ciclo de vida. Los discursos acerca del
significado que el territorio tiene para sujeto, evidencian la introspeccion sobre su lugar
socioestructural a partir de saberse perteneciente a un lugar especifico en el mundo. Asi, los
vinculos que se construyen con los territorios estan en relacion con el punto de vista de quien los
enuncia; es decir, no serd el mismo tipo de relacion afectiva aquella establecida entre los migrantes
adultos y los territorios de origen y destino, que los lazos afectivos que experimentan los
chiconamelenses no migrantes o los vinculos construidos por nifios migrantes o no migrantes. El
objetivo en este apartado es exponer las narrativas orales sobre la construccién de las relaciones
afectivas segun el punto de vista de quien enuncia.

Segun las practicas y discursos adultos sobre el devenir de los nifios y nifias
chiconamelenses, estos pueden estudiar hasta la primaria 0 secundaria en el pueblo siempre y
cuando, al menos alguno de los padres radique también en Chiconamel. En el caso de que ambos
progenitores sean migrantes, los hijos se trasladan junto con ellos. En el primer escenario, durante
el periodo de instruccion basica, los infantes colaboran en las labores domésticas dentro del hogar,
la limpieza, el cultivo doméstico y el cuidado de los animales de corral. Pero llegado el momento
de estudiar la preparatoria®’, es inminente la migracion, puesto que en el pueblo no cuentan con
una.

Asi, se pueden experimentar dos posibilidades de migracion que puede ser 0 no permanente:
que los jovenes estudien la preparatoria en Huejutla, Hidalgo, que esta a 35 minutos en carro de
Chiconamel y regresan al pueblo los fines de semana. Ir y venir a diario no es una opcion en la
gran mayoria de los casos, pues no hay transporte publico, el tnico medio de transporte -ademas
de ir a pie- son los taxis colectivos que cobran 25 pesos cada viaje, por lo que el trayecto diario de
ida y vuelta ascenderia a 1,000 pesos al mes, que resulta impagable por la gran mayoria de los
habitantes del pueblo considerando ademas que, quienes no tienen familiares o conocidos radicados

en Huejutla, deben pagar una casa de asistencia.

27 Este estudio se centra en las practicas de Chiconamel como cabecera municipal, donde el estudio de una carrera
profesional es de suma importancia tanto para hombres como para mujeres, no asi entre los habitantes de las
comunidades mas alejadas de la cabecera municipal que es Chiconamel.
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Otra de las posibilidades es que los jovenes sean recibidos por familiares 0 amigos que han
migrado a Monterrey, como es el caso de Jesus, quien fue acogido durante dos afios en la casa de
sus padrinos, Marthay Ramaon, en Monterrey. Una vez que se mantuvo en la preparatoria, se orientd
en la ciudad y encontr6 un trabajo como despachador en un OXXO, tuvo que separarse de la familia
de acogida para rentar un cuarto de estudiante donde sigue viviendo en la actualidad que esta a
punto de concluir la carrera de Contador Publico. Durante su estancia en casa de sus padrinos, antes
de que encontrara trabajo, los padres de Jesus enviaban dinero para los gastos de la casa, los cuales,
dice “no alcanzaban para pagar todo, pero ellos [los padrinos] entendian la situacion”. Durante los
estudios de preparatoria y de licenciatura, los chiconamelenses migrantes en el AMM regresan
varias veces al afio al pueblo. Tomando en cuenta que los jovenes trabajan para mantenerse por
medios propios con eventuales ayudas econdémicas de los padres, estos pueden guardar dinero para
costear los pasajes de los hijos y verlos mas seguido.

Ahora bien, para las mujeres existe una limitante cuando no hay personas de confianza con
quienes hospedarlas mientras realizan sus estudios, pues la proteccion de las mujeres por los
inminentes riesgos que conlleva la ciudad, es también la proteccién al riesgo de la sancion social
en el pueblo:

No pueden llegar solas a la ciudad, menos vivir solas o con desconocidos. Ellas tienen mas riesgos
al ser mujercitas. Porque, llegan con un tio, una tia y si al tiempo les dicen que se tienen que ir de
la casa, ¢addnde se va la muchacha sola que no haya peligros? jImaginese qué dirian en el pueblo
de que se venga sola la muchacha! Y ellos qué saben, ¢verdad? Si estudia o si no estudia, si se va
de loca... Aunque luego si pasa, porque una muchacha del pueblo se vino a estudiar aca y nomas
no terminaba; luego salié con que tenia novio regio y se iba a casar. Asi pasé el tiempo, la
muchacha sali6 arquitecta, pero no se caso, ¢qué pasé ahi? Quién sabe. (Elia).

Eugenio de 12 afios, hijo de Humberto, nacié en Monterrey y esta acostumbrado a la vida
en la ciudad, no obstante, a partir de las referencias orales del pueblo a través de sus padres y de su
familia cuando visita Chiconamel, para Eugenio el pueblo representa la libertad. En Chiconamel
juega al aire libre sin supervision, recorre el pueblo entero en compafiia de nifios y nifias que,
ademas, resultan ser primos o parientes cercanos. A diferencia de su vida en Monterrey, donde esta
sujeto a la supervisién permanente de su madre, no tiene espacios para jugar al aire libre, nunca
puede salir solo, no convive con otros nifios regiomontanos ni chiconamelenses, primero por la
contaminacion ideoldgica a la que se expondria y en el segundo caso, por el alejamiento espacial.
Su hermano mayor, Jair, quien acaba de terminar la carrera magisterial, recuerda que él también, a

la edad de su hermano menor y antes aun, afioraba los dias de visita a Chiconamel y regresar a vivir
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alla por la libertad que representaba; ahora, a los 20 afios no esta tan seguro de querer o mismo,
pero aclara “no ahorita ni en unos afios; ya cuando esté grande, que regrese para quedarme y cuidar
a mis papas; ya que viva mi vida y ejerza mi carrera en Monterrey”. Por su parte, Cinthia (de 22
afios, egresada de la Normal Superior), Lucia (de 21, recién titulada como Contadora Publica por
la UANL) y Gustavo (de 21 afios, que vive entre semana en Huejutla con parientes para estudiar
Técnico en sistemas en la UAH), comparten la idea de Jair: ganar experiencia laboral y dinero,
para luego regresar a Chiconamel y aplicar ahi sus conocimientos como profesionistas para
“mejorar el pueblo”.

A la inversa, Juan de 13 afios, primo de Cinthia, Jair y Eugenio, le “toco” estudiar en
Chiconamel porque su mama vive ahi, aunque su papéa, Paco, esta en Monterrey. A él le aburre la
vida en el pueblo, la falta de coches, de articulos tecnoldgicos, el nimero cada vez mas reducido
de nifios con quienes convivir y tiene un deseo que no ha podido cumplir: ir al cine. Hubiera
preferido que “le tocara” irse a Monterrey, como a todos sus primos y esta ansioso por estudiar la
prepa, pues eso significa que se ird a vivir Monterrey con sus familiares. Esa manera de expresar
la migracion, como “a mi me tocé quedarme” revela la consciencia sobre la inminente migracion
en tanto chiconamelense, pues la migracion es imperiosa en algun momento de su vida. Juan
deseaba apurarla, no obstante, su plan a futuro es regresar cuando esté casado y tenga hijos a vivir
y cuidar a sus abuelos. ¢Por qué estos sujetos, que han pasado la mayor parte de su vida en
Monterrey -a excepcion de Juan- tienen como eje organizador de su plan futuro de vida el retornar
al pueblo?

Por una parte, los nifios y jovenes comparten la idea que los mayores les han ensefiado
acerca de que Monterrey es un lugar de potencial contaminacion ideoldgica y cultural, del que se
deben alejar en cuanto los objetivos econémicos, laborales y educativos sean satisfecho. Ademas,
se manifiesta el deber moral de retorno para colaborar con el pueblo, para ayudar a los padres y
abuelos, por un vinculo afectivo al territorio que se ha construido a partir de las vivencias
personales o se ha experimentado por medio de las tradiciones orales. Hay una fuerte carga moral
grupal que impele a normativizar lo que se espera que los jovenes anhelen y a normativizar también
la manera en que lo anhelen.

Los jovenes y adolescentes entrevistados parecen compartir sin conflicto la vision de los
mayores, padres, tios, abuelos, acerca de que primero deben estudiar, después pensar en el noviazgo

con un originario de Chiconamel, pues no serian compatibles con otras personas ajenas a su cultura
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y costumbres. Més adelante adquirir experiencia profesional en la ciudad, considerar el matrimonio
y retornar al pueblo a ejercer sus profesiones. Finalmente, ya que estén establecidos y con la
seguridad de que gracias al retorno de la segunda generacion de migrantes mejorara las condiciones
del pueblo, los hijos de estos jovenes y adolescentes no tendran que verse en la necesidad de migrar
a Monterrey para estudiar, como ellos. Pero existe un elemento mencionado por todos los jovenes
que nunca fue sefialado por los adultos y es que los primeros identifican una posibilidad econdémica
ahi donde no hay nada: si en el pueblo hay carencia de todo, al hacer una oferta de servicios, de
oficios con la experiencia ganada en la ciudad, se ve como un espacio fértil de explotacion
econdmica.

Ahora bien, segun los migrantes en el AMM, el motivo para migrar es fundamentalmente
porque dadas las carencias en el pueblo, no es posible satisfacer las necesidades y deseos
individuales y familiares de acceder a un mejor modo de vida en lo laboral, educativo y econémico;
se espera que la migracion hacia el AMM reditie de tal manera que les permita retornar a
Chiconamel una vez logrados los objetivos iniciales y colaborar en beneficio del pueblo. Por otro
lado, segun los chiconamelenses que han decidido (o se han visto en la necesidad de) permanecer
en el pueblo, tiene opiniones encontradas acerca de los motivos de los migrantes, estas se dividen
en: 1) comparten la opinion de los migrantes en cuanto a que la migracién es el nico medio por el
cual mejorar la calidad de vida (estas opiniones son las menos y son esgrimidas por los familiares
cercanos de migrantes en el AMM con los que mantienen relaciones muy estrechas). 2) Consideran
que los migrantes han perdido el afecto al territorio de origen, a sus costumbres y a cultura (estas
opiniones pueden ser expresadas por personas de todas las edades, tanto por familiares cercanos
como lejanos de migrantes en el AMM) y 3) consideran que las generaciones mas jovenes migran
para rehuir al trabajo de la tierra, ya que es una labor ardua (estas opiniones las expresan los adultos
mayores que fueron campesinos en su juventud). La mayoria de opiniones negativas sobre la
migracion Chiconamel-Monterrey, se debe también a que ain no se ha concretado el retorno de los
migrantes de primera generacion y el ciclo no se ha completado, pues el migrante con mayor tiempo
de radicar en el AMM comenz6 el trayecto migratorio hace apenas 22 afios y no ha podido
constatarse si en efecto, los migrantes retornaran al terrufio a aplicar los conocimientos y recursos

adquiridos en beneficios del pueblo.
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2.3. Monterrey: destino migratorio de alta discriminacion

Monterrey, Nuevo Leon -que es mi ciudad natal y donde he realizado trabajo de campo de manera
intermitente entre enero de 2015 y diciembre de 2017- es un territorio que se piensa a si mismo
“libre” de indigenas. Encuentra su justificacion en las aseveraciones historicas mas difundidas y
aceptadas que afirman que a partir de la Conquista los invasores europeos exterminaron a la
poblacion originaria (Bonfil, 1990; Cavazos, 1996). Son afirmaciones hechas no sin orgullo por
dos razones principales: porque parece revelar el caracter indomable de los indigenas del noreste
gue nunca se sometieron, obligando a los esparioles a efectuar el exterminio indiscriminado y, por
otra parte, porque esta teoria da sustento a la falacia de que la sociedad regiomontana germino
exclusivamente de europeos esparioles y judios, y de criollos, es decir, libre de una herencia
indigena que representaria el atraso. Recientemente ha comenzado a objetarse tal teoria para apelar,
en su lugar, al necesario mestizaje que se llevo a cabo, aunque en menor medida que en la zona
mesoamericana, pero que se evidencia en las practicas socioculturales de campesinos que habitan
en los municipios del estado como reminiscencias de los indigenas originarios (L6épez (coord.),
1998; Lopez, 2001)%.

En Monterrey, se dice, no hay indigenas, y si bien en la actualidad no existen grupos que se
adscriban a alguna de las etnias que conformaban la llamada Gran Nacién Chichimeca (Bonfil,
1990), los indigenas que habitan en el AMM se cuentan por miles. El imaginario colectivo toma
forma politica en la realidad factual al observar la Encuesta Nacional para la Discriminacion de
CONAPRED 2010, para la cual, su director Bucio Mujica detall6 que “Nuevo Ledn y en especifico
la zona metropolitana de Monterrey, presento resultados preocupantes en relacion a la percepcion
de discriminacion e intolerancia hacia algunos grupos de la poblacion” (CONAPRED, 2010)%.
Otro dato que ilustra las practicas discriminatorias hacia los indigenas en el estado, es que la Ley
de Derechos Indigenas que se aplicd a nivel federal en 2001, tuvo que ser aprobada mediante
iniciativa de reforma a la Constitucion del Estado de Nuevo Leon once afios después, en junio de
2012. La participacion de los grupos indigenas fue fundamental para realizar la reforma a traves de
mas de veinte organizaciones regiomontanas en pro de los derechos indigenas (Gonzélez, 2015:
128).

28 No se abundaré en este asunto historico ya que no es central en la presente investigacion, pero es Util en la medida
en que sirve para poner de manifiesto que el racismo exacerbado que se vive en la zona tiene un fundamento histérico.
29 http://www.conapred.org.mx/index.php?contenido=noticias&id=443&id_opcion=&op=447.
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Desde mediados del siglo pasado Monterrey, Nuevo Ledn ha sido un foco importante de
atraccion migratoria interna por su oferta laboral, por su oferta académica y por ser centro de
negocios internacionales. Ha sido representada como una ciudad pujante e industrializada, aunque
hoy en dia es el sector servicios el que se ha expandido mayormente (Garza, 2007); tanto el sector
de servicios como la industria “se han beneficiado de la migracion de personas oriundas de zonas
rurales de la regién [...] Por lo tanto, Monterrey no es exclusivamente una ciudad industrial y los
indigenas también residen en espacios urbanos” (Durin, 2008: 14).

La inmigracion indigena a Nuevo Le6n aumentd entre las décadas de los setenta y de los
noventa del siglo pasado en un significativo 849%. La poblacion hablante de una lengua indigena
paso de 787 sujetos en 1970 a 7,467 en 1995, y luego a 59,300 en el afio 2015, de los cuales la gran
mayoria se concentra en el Area Metropolitana de Monterrey AMM (CDI; 2016). Del total de la
poblacién indigena en Nuevo Ledn, 58.4% son hablantes de nahuatl provenientes principalmente
de las Huastecas veracruzana, potosina e hidalguense. Respecto de la poblacion total en el estado,
los grupos indigenas representan el 1.16% de los habitantes (CDI, 2016).

Sin embargo, se deben tomar ciertas reservas al momento de emplear estadisticas pues,
como apuntan Durin y Moreno (2008), los censos suelen verse afectados en razon de los criterios
bajo los que se han construido. Como ejemplo, una reciente encuesta dirigida por José Cerda
Zepeda (CDI en Nuevo Leon, 2018) en la que las preguntas fueron reformuladas para identificar
la adscripcién y el sentir de pertenecer 0 no a un grupo a diferencia de solamente hablar o0 no una
lengua indigena, dio como resultado que “cerca de 412 mil habitantes de Nuevo Leon estarian
ligados a las comunidades interétnicas” (milenio.com). Ademas de que deben ser tomados en
cuenta fendmenos como el auto-ocultamiento e invisibilizacion social indigenas en el AMM.
(Olvera et al.: 2011). Asi lo ha afirmado recientemente Juan Antonio Doncel de la Colina (2018),
para quien las dinamicas educativas en el Estado, contribuyen a la invisibilizacion de los indigenas
que ahi habitan:

No s6lo la poblacion indigena se esconde, también las autoridades educativas los invisibilizan, pues
piensan que es un problema minoritario. Esto pasa por el supuesto discurso de igualdad, este
concepto homogeneizador donde no se hacen diferencias, algo que se da por temor de parecer
racistas (conacytprensa.mx)™.

30 http://conacytprensa.mx/index.php/ciencia/humanidades/20346-ocultamiento-invisibilizacion-indigenas-nl.
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Aunado a estas dificultades cuantitativas para los estudios antropologicos sobre migracion,
la escasez de los mismos puede explicarse por la carencia de una profesionalizaciéon de la
antropologia arraigada en el estado, ya que apenas hace veintitn afios el CIESAS inaugurdé el
Programa Noreste con sede en Monterrey y antes de esa fecha no existia ninguna institucién formal
que fomentara los estudios antropoldgicos en el estado. Dos afios mas tarde, en 1999 se abri6 el
Centro de Estudios Interculturales del Noreste CEIN dentro la Universidad Regiomontana, pero no
fue sino hasta el 2002 que comenzaron las primeras investigaciones en tema de migracion interna
para el estado de Nuevo Ledn.

Del exiguo numero de anélisis por explicar el fendbmeno migratorio en el area, la mayoria
se han centrado en cuestiones sociodemograficas, en relaciones interétnicas y de produccion étnica
y de estudio del AMM como lugar de paso para los migrantes internacionales, dando como
resultado una representacion erronea de homogeneidad identitaria de la variada poblacion indigena
que radica en el AMM3!, representacion que también prevalece en el imaginario regiomontano con
base en un criterio linglistico inexacto, en dinamicas racistas arraigadas historicamente en el estado
que se recrudecen en el AMM vy en el estereotipo de la imagen del indigena. En otros estudios se
ha generalizado que la insercion laboral de las y los migrantes es principalmente en el sector
servicios y de manera informal (Durin, 2008; Rodriguez y Sieglin, 2009) y que el auto-
ocultamiento de los indigenas (Olvera et. al., 2011) es un fendmeno generalizado debido a la alta
discriminacion en el AMM (Durin, 2008; Diaz, 2008; Gonzalez, 2015; Aparicio et. al., 2011).

A partir de la informacion anterior, es posible atisbar al menos dos conclusiones
preliminares que deberan contrastarse con los datos empiricos: 1) que el auto-ocultamiento
indigena es una practica recurrente y generalizada entre los indigenas migrantes radicados en el
AMM vy 2) que el AMM, como territorio de destino migratorio, opone obstaculos politicos y
sociales que conflictian de manera particular la insercion de los migrantes indigenas. Ambos
fendmenos tendrian incidencia directa en la vida emocional de los migrantes y en la

reconfiguracidn de su posicion social en el nuevo contexto migratorio.

2.3.1. Ser chiconamelense en Monterrey

81 Los nahuas ocupan el primer lugar de representatividad indigena en Nuevo Ledn, a ellos le siguen los huastecos,
con un 19.2%, los zapotecos 3.6%, otomies 2.2%, mixtecos 1.4%, totonacos 1.1%, mixes 0.9%, mayas 0.8%, tzeltales
y mazateco, ambos con 0.7%
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El caso de los chiconamelenses nahuas no se adecua a los presupuestos antes mencionados: sus
actividades laborales se conjugan entre el trabajo como empleados, obreros o en el servicio
doméstico en la primera etapa de la migracidn, con otras actividades que se desarrollan por medios
sefialados como representativos de su cultura: como maestros de nahuatl, en el comercio de textiles
bordados y de alimentos preparados (queso y chorizo), pero siempre en espacios formales (y éste
debe entenderse como un requisito autoimpuesto por parte del grupo) como universidades,
exposiciones municipales o estatales, en museos y en asociaciones civiles y gubernamentales, o
bien la venta se realiza cara a cara con personas conocidas. Ademas, mantienen una intensa
actividad politica en la busqueda del reconcomiendo de los derechos indigenas, principalmente en
favor de los chiconamelenses y para mejorar la infraestructura del pueblo mediante relaciones con
la Comisidn para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas en Nuevo Leon CDI, representando a su
pueblo en asociaciones civiles como Procuracion de Justicia Etnica, Zihuame Mochilla, Zihuacalli,
entre otras.

Estas actividades laborales y politicas no sélo les impelen a evidenciar su origen, sino que
es la via por la cual han logrado explotar las capacidades econdmicas, sociales y politicas en un
territorio de por si discriminatorio. Empero, en la cotidianidad, hay otros momentos en que los
chiconamelenses prefieren, si no negar, al menos omitir su origen nahua; o sea, que existen espacios
y momentos propicios para explotar la adscripcion étnica y otros donde es menos conveniente. Por
ejemplo, durante la negociacion de las condiciones del trabajo doméstico, Elia, Paty y Azucena
coinciden en que no necesariamente sefialan su origen étnico ante los contratantes, pues:

[...] No tiene nada qué ver con como hagamos el trabajo en la casa. Si decimos que somos nahuas,
por ejemplo, luego creen que cocinamos y hacemos las tortillas como las otomies o las de México
y tenemos formas muy distintas; pero es porque ellas no saben, creen que todos somos iguales y no
va a estar una explicandoles; lo que quiere una es trabajar y ya. Y a las sefioras les gusta mucho
pisotear a las indigenas, a veces preguntan por eso, porgue creen que pueden poner ellas todas las
condiciones si una es india, creen gue una no sabe ni leer ni plantarse por sus derechos [...] Si
preguntan pues una responde... o le saca la vuelta, pero es mas facil decir “soy de Chiconamel” y
ya (Azucena, 54 afios de edad y 12 de radicar en Monterrey).

En el caso de los hombres que ingresan como obreros o empleados, tienen el mismo punto
de vista que el grupo de mujeres acerca de la nula injerencia de su origen en el desempefio laboral,
no obstante, las condiciones burocraticas y administrativas de las empresas no les permiten
ocultarlo, pues en muchas ocasiones deben llenar registros y formularios que incluyen el rubro de

“origen étnico”. Humberto y Luis, esposos respectivos de las dos primeras mujeres antes
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mencionadas, afirman que cada uno, por su parte, cuestiond en su momento estas practicas
administrativas, pero finalmente aceptaron inscribir su origen en el expediente laboral, pues de ello
dependia obtener o no el trabajo. Paco, esposo de Azucena, comparte la idea de sus cufiados, sin
embargo, ¢l “se brincd” esa informacion, es decir, que tuvo la oportunidad de omitir su origen
étnico, pero aclara “no lo niego nunca que soy nahua, porque soy lo que soy, pero qué tiene que
saber la empresa si soy indio 0 no”.

La cuestion gue se propone, entonces, es ¢por qué los chiconamelenses optan por estrategias
de confrontacion y de negociacidn con los otros en el destino migratorio antes que negar su origen,
como hacen otros grupos originarios en el AMM? ;Cuales son los recursos con los que cuentan
para llevar a cabo estas estrategias? Esto me lleva a plantear que las diferentes situacionalidades
experimentadas por los chiconamelenses en el destino migratorio, son significadas y evaluadas en
razon de cémo reditlan una y otra estrategias: manifestar el origen étnico u omitirlo. En los casos
descritos se trata de estrategias conscientemente ejecutadas y no de acciones inexorablemente
padecidas. La decision de manifestar o de omitir su origen depende, por una parte, del poder que
cada sujeto detente en la interrelacién y, por otra, de la discriminacion, beneficios o ausencia de
estos, que puedan desprenderse de la relacion en cada situacion dada.

Los hombres y mujeres chiconamelenses entrevistados aseguran que no niegan su origen,
que no se dejan explotar y que reclaman abiertamente sus derechos laborales y politicos, a
diferencia de “otros indigenas”. En su discurso se reitera persistentemente la distincion entre ellos
y los otros, ya sean indigenas de otros grupos cuyo origen no es Chiconamel o los otros
regiomontanos. Desde el punto de vista de los chiconamelenses nahuas, los otros indigenas son
mas propensos a ser discriminados social y politicamente, y a ser explotados laboralmente por las
siguientes razones: porgque portan ropas tradicionales, porque no aprenden espafiol, porque no
conocen sus derechos ni se interesan en aprenderlos y ejercerlos, porque no se adaptan a las
dindmicas laborales y educativas, como asistir puntualmente, cumplir con largas jornadas de
trabajo o laborar y estudiar aun en los dias de fiesta de sus calendarios rituales; esto deriva en que
Ilevan a cabo trabajos informales mucho menor pagados, sin los beneficios del seguro social,
prestaciones, Infonavit. Todas estas caracteristicas evaluadas en negativo, se vuelcan en positivo
para identificarse como chiconamelenses.

Los “otros” regiomontanos representan la discriminacion, pero ésta es siempre potencial

mas no inminente, es decir, para los chiconamelenses, las relaciones asimétricas donde se genera
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la discriminacion étnica son sustentadas por ambas partes y si bien reconocen la preeminencia de
las desventajas sociales y econdmicas que experimentan en el territorio, por otro lado, reconocen
la igualdad politica que los equipara y sobre todo, la superioridad moral que ostentan sobre los
regiomontanos. Para los chiconamelenses los regiomontanos son, en general, sujetos corrompidos
por el dinero y los excesos, una sociedad alejada de la verdadera religion (afirman que los catdlicos
con los que conviven o no respetan la religion de manera deliberada o bien, sus conocimientos de
las escrituras son tan precarios que los lleva a vivir de manera inmoral) y, sobre todo, una sociedad
que carece de “cultura y tradiciones de origen” lo cual les impide valorar en su justa medida la
cultura de los grupos indigenas que habitan en el AMM. En referencia a las caracteristicas de los
otros grupos indigenas migrantes, la negacion de los valores regiomontanos mencionados por los
chiconamelenses, funcionan para delinear sus propias caracteristicas positivas. Podemos sintetizar

las referencias de los chiconamelenses que sirven para su autoadscripcion en el siguiente cuadro:

AMBITO O:I'ROS CHICONAMELENSES OTROS
INDIGENAS REGIOMONTANOS
Politico
Conocen sus derechos 0 1 0-1
(pueden o no conocerlos)

Ejercen sus derechos 0 1 0-1

Lucha por derechos/Negociacién 0 1 0-1

Social / Ideoldgico
Ropa mestiza 0 1 1
Lengua 0 1-1 1
(ndhuatl y espafiol)

Religién 1 1 0
Tradiciones y costumbres 1 1 0
Econdmico

Responsabilidad laboral y escolar 0 1 0-1
Trabajo formal 0 1 0-1
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Del esquema anterior se desprende que los chiconamelenses tienen una lectura de la
sociedad receptora, de los valores asociados a los elementos insertos en la estructura social, politica
y econdmica (vestimenta, lengua, consciencia politica, etc.) y destacan ciertos elementos que,
consideran, otorgan legitimidad a los ciudadanos en el AMM en los diferentes ambitos de accion.
Parten de la asuncion de que los regiomontanos tienen, gracias a su origen, beneficios legitimos
dados de antemano que pueden 0 no conocer o ejercer, y que son precisamente los objetos de interés
de los migrantes chiconamelenses: actividad y derechos politicos, trabajo y educacion formales
que derivardn en poder adquisitivo. Entonces, en la busqueda de estos beneficios, efectlan
estrategias que procuren no s6lo disminuir la brecha de desigualdad entre ellos y los otros
regiomontanos, sino que los lleven a superponerse a estos, aumentando asi las probabilidades de
obtener los beneficios buscados.

Los chiconamelenses no habitan de manera congregada en el AMM, pues el establecimiento
de sus casas depende de las oportunidades para adquirir una vivienda a través de créditos Infonavit
y las relaciones entre ellos se estrechan a los familiares méas cercanos -sin detrimento del contacto
con otros en situaciones especiales como enfermedad, muerte o problemas de todo tipo-. Hasta
hace cinco afios realizaban actividades trimestrales que incluian la lectura de la Biblia, reunir
despensas y ropa para llevar a Chiconamel, tocar con la banda de viento, que es la musica
vernacula, comer, bailar y convivir. El alejamiento espacial se supera mediante conversaciones
telefénicas para estar al tanto de la situacién y necesidades de sus paisanos y en reuniones
eventuales donde se reafirma la importancia de las estrategias de insercion migratoria entre los
chiconamelenses que se autoimponen, como grupo, su ejecucion, y son ensefiadas como parte de
las obligaciones morales que deben observar, en tanto parte constitutiva de la comunidad, a los
hijos y a los migrantes mas jovenes que acogen temporalmente en los hogares en el AMM.

Una de sus estrategias politicas, es la del registro de las credenciales de elector entre los
matrimonios: uno de los conyuges en Monterrey y el otro, en Chiconamel. De esta manera pueden
explotar los beneficios politicos de ambos territorios. En julio de 2017 se llevaron a cabo votaciones
para presidente municipal en el pueblo, para las cuales se organizaron siete chiconamelenses
(cuatro hombres y tres mujeres) que “nunca se reunen”, pero que tienen su credencial registrada en
el pueblo; compartieron los gastos de gasolina de la camioneta de Luis y, en menos de 24 horas,
habian ido a votar y regresado a Monterrey para no faltar al trabajo, pues la disciplina laboral y

escolar es especialmente estricta.
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Desde la primaria se ensefia que “a la escuela como al trabajo, solo se falta si se va uno al
hospital o al panteon, porque hay muchos que quieren ese lugar” (Paty). Aprovechar con mesura 'y
cuidado recursos de todo tipo, asi como el habito del ahorro, es otra de las ensefianzas basicas.
Practicar el catolicismo conlleva la obligacion de integrarse a grupos religiosos como la “Escuela
dominical”, “Escuela de matrimonios” o en grupos de ayuda espiritual, donde las mujeres
chiconamelenses detentan una particular posicion de poder. Las relaciones sociales entre nifios,
adolescentes y jovenes chiconamelenses y regiomontanos, se limitan estrictamente a las necesarias
en la escuela, lo mismo que las relaciones de los padres con sus compafieros de trabajo, pero
mantienen una activa relacién politica con otros grupos indigenas y con regiomontanos a través de
las asociaciones civiles. Las mujeres establecen vinculos mas amplios con regiomontanos a través
de los grupos religiosos y por el comercio de los alimentos y los bordados, pero estas relaciones no
tienen un proposito de solaz, sino que conlleva una obligacion moral de compartir sus habilidades
y conocimientos con los otros. Sin embargo, no debe interpretarse una actitud hostil de los
chiconamelenses para con los regiomontanos y con otros indigenas, sino que estas relaciones tienen
una finalidad laboral, politica o econdmica, y no la de establecer lazos sociales o afectivos.

Ahora bien, comprender el funcionamiento de las estructuras sociales de poder en un
contexto ajeno, implica aprender a reconocer las I6gicas en juego, significarlas y actuar en
consecuencia segun la evaluacion de la situacion contextual. Es un procedimiento que esta lejos de
ser un célculo facil y frio, pues el sujeto debe confrontar los valores culturales aprendidos en su
sociedad de origen a lo largo de su experiencia de vida, con los valores que prevalecen en el nuevo
contexto. Es un proceso cognitivo que al mismo tiempo genera emociones, éstas pueden ser
involuntarias, despertadas por la migracion y el desarraigo (miedo, temor, exaltacion, alegria,
nostalgia) y se requiere de la adaptacidn de esas emociones para accionar estrategias acordes a la
evaluacion de la situacionalidad hecha (sobreponerse a la nostalgia, enfrentar el temor, actuar con
confianza). Se trata del funcionamiento de las emociones dentro de las relaciones de poder de las
cuales forman parte, es decir, de una perspectiva socioestructural de las emociones, la cual se

explica a continuacion.

2.3.2. Migracion, situacion de crisis emocional: temor a la contaminacion ideoldgica y

cultural en Monterrey

70



Cuando llegamos a Monterrey, ¢te acuerdas? -Rememoraba Elia junto a su hermana Paty en la
casa de esta ultima en Escobedo, N.L.-

[...] todo nos daba miedo: nos codeabamos en el camion para ver quién le timbraba, porque hasta
eso nos daba miedo y una vez, por miedo, nos fuimos muy lejos hasta que alguien hizo la parada al
camion y aprovechamos para bajar. Viviamos como dieciocho gentes en un cuarto en la colonia
Tampiquito, en San Pedro; todos los dias agarrabamos el camino largo para llegar a la panaderia
(donde Paty laboraba como vendedora y adonde Elia la acompafiaba a diario), todo por no pasar
por “el David** porque nos daba cosa ver al viejo encuerado.

-A mi peor, me daba miedo que la gente nos viera viéndolo, -afiade Paty entre risas.

La situacion de crisis emocional que significa la migracion, se manifiesta en la
experimentacion permanente del miedo, sobre todo durante los primeros meses de Ilegados al
AMM. Lo que aqui interesa comprender es de qué manera el territorio regiomontano adquiere
significado a través del miedo experimentado por los migrantes chiconamelenses durante el
proceso de adaptacion y qué sucede, en términos emocionales, una vez que ese miedo es superado.
El territorio y el miedo son indisociables mas all& de una relacion causa-efecto. Al respecto dice
Alicia Lind6n que:

[...] se produce, por un lado, una simbiosis entre el lugar y el sentido del miedo. Y por otro, los
sujetos que experimentan miedo en el lugar, viven su cuerpo como prolongacion del lugar
significado por el miedo. Asi el miedo no s6lo da sentido al lugar sino también se corporiza. De esta
forma, el lugar y el cuerpo se constituyen en objetivaciones del miedo. (2009: 10)

Los informantes afirman que el primer desplazamiento del pueblo a la ciudad genera
“miedo a todo”. Es un miedo a lo desconocido, al desarraigo, a la lejania, a lo extrafio; es miedo al
territorio que estd por conocerse y también miedo a no lograr las expectativas buscadas en la
migracion es, pues, un miedo permanente y generalizado, pero sin un objeto plenamente
identificado. Conforme los migrantes se establecen en el AMM, el miedo principal que comparten
hombres y mujeres adultas es el miedo a perderse en la ciudad: las largas distancias, el trafico
vehicular y la variedad del transporte urbano, los obligan a estar excesivamente atentos a su
entorno, lo que resulta agobiante emocional, mental y fisicamente. La gran cantidad de personas
en comparacion a la cantidad de habitantes en el pueblo, hace de todos los otros desconocidos, un
riesgo potencial. Pero son las mujeres y los nifios quienes se asumen como vulnerables ante las

personas extrafas; a los hombres no les provoca miedo los extrafios sino vergienza, es decir, en la

32 1 as hermanas se referian a la réplica de la escultura de el “David” de Miguel Angel que estuvo colocada por mas
de 45 afios en la Avenida San Pedro, una las principales del municipio de San Pedro Garza Garcia, Nuevo Ledn.
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medida en que deben superar su propio miedo a la introversion para entablar una conversacion,
para pedir indicaciones, para solicitar un trabajo, etc. Los hombres también refieren la experiencia
de la adaptacion como “emocionante” por el encuentro con una sociedad mucho mas variada, no
asi las mujeres.

La experiencia del miedo humano, a diferencia del miedo sentido por los animales, se
caracteriza por la introspeccion que implica, ya que atrae la consciencia sobre si mismo, de su
ubicacion social (poder, estatus), de su ubicacion espacial (un lugar seguro, un lugar riesgoso,
conocido o desconocido), asi como la interpretacion de los peligros o sanciones que conlleva ese
intercambio relacional. Que los riesgos sean reales o inmotivados, inminentes o ficticios, es asunto
meramente circunstancial, pues ello no interviene en la realidad del miedo experimentado por los
sujetos. De la misma manera, el hecho de que el miedo forme parte de las llamadas “emociones
basicas™®, no mengua las especificidades de su expresion, pues al ser de naturaleza relacional, el
miedo no es explicable sin contexto ni es independiente de los actores sociales.

La diferencia de la vivencia del miedo entre hombres, mujeres y nifios, deriva en que los
desplazamientos de estos ultimos en la ciudad se limitan de la casa a la escuela y al lugar de trabajo
de las mujeres que, ademas, se espera que éstas lleven a cabo labores fuera de la casa sélo durante
el periodo de establecimiento en el AMM (y en casos criticos de necesidad econémica). Una vez
que los esposos encuentran un trabajo estable con las prestaciones necesarias, las mujeres dejan
sus trabajos como empleadas domeésticas, nanas o empleadas en comercios y se dedican al trabajo
del hogar, a la crianza de los hijos y al comercio de textiles bordados y alimentos preparados entre
sus conocidos, sobre todo en los grupos eclesiasticos y en exposiciones artesanales en espacios
publicos y privados. Es decir, se realiza una adaptacion corporal de semirreclusion del cuerpo de
las mujeres y de los nifios puertas adentro del hogar motivada por el miedo. Pero se debe
puntualizar que esa reclusion también es posibilitada por las dindmicas tradicionales de las mujeres

chiconamelenses que son esposas y madres; esto es, que el hecho de migrar del territorio rural al

33 Las teorias que afirman que las emociones primarias son universalmente compartidas (como el miedo, la alegria y
la tristeza) se fundan en argumentos bioldgicos, naturalistas y psicolégicos, aunque no hay acuerdo acerca del listado
de las emociones basicas humanas. Desde esta perspectiva, las emociones basicas serian traducibles sin problema de
una lengua a otra y la expresion de sus especificidades seria la misma entre todos los seres humanos; sin embargo, esto
no ocurre en la realidad. La clasificacion de las emociones en basicas, secundarias y sociales o morales, es Gtil para
este estudio, en la medida en que posibilita el andlisis de las emociones a través de los elementos que las componen.
Como afirma Bourdin: “las emociones basicas [...] son elementos simples que partir de sus combinaciones dan origen
a multiples compuestos, derivados o secundarios [...] (p.e. sorpresa + miedo= espanto) [las emociones primarias] no
son posibles de ser desmenuzadas en componentes o unidades menores”. (2016: 57)
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urbano, no implica dejar de observar la costumbre y responsabilidad de la administracion del hogar,
de los recursos aportados por el esposo y de transmitir y de hacer respetar los valores y la disciplina
entre los hijos, actividades para las cuales, -como lo afirmo Elia-, “es indispensable que la mujer
esté presente en cuerpo y alma”.

La expresion de Elia, de comun conocida, es til para describir el caso que aqui se analiza,
puesto que el cuerpo es el sitio donde se percibe la experiencia emocional como una realidad
individual, pero colectiva en tanto se asocia al entorno cultural que las motiva. La normativa del
bagaje emocional de origen chiconamelense, le impele a estar presente, en toda su corporalidad y
emocionalidad, dentro del hogar, mientras que la exigencia econémica le obliga a combinar la labor
en el hogar con el comercio. La primera actividad que define su autoadscripcion, es sancionada por
la normativa regiomontana porque “nos dicen sometidas porque estamos en la casa pendientes de
los hijos y de lo que el esposo necesite, pero por eso aqui hay muchos nifios solos y muchos
divorcios, porque las mamas no los ven, no estan ahi”. Mientras que, por otra parte, salir a vender
sus productos es una actividad sancionada por los y las chiconamelenses que estan en el pueblo:

[...] porque ellos no saben que aqui hay méas gasto, que tenemos que trajinarle, salir a buscar
donde; pero que una ande vendiendo sus cosas con los nifios a cuestas, no es andar de loca nomas
porque si en la calle, ni porque quiera salirse de la casa; es que asi trae una a los nifios viéndolos.
Y si una sabe moverse, aqui hay gente con dinero que paga bien por los productos, aungue no todos.
Pero cuando regresamos, a la gente de alla le gusta inventar que si nos vamos, que si no, por eso
también hay que cuidarse aunque ellos no sepan (los del pueblo), hay que hacer todo como dice el
dicho: no hagas cosas buenas que parezcan malas.

Tanto experiencia corporal como emocional comparten ese caracter relacional, ya que
siempre responden a estimulos exteriores, como es la normativa vigente en el territorio de destino
migratorio que habitan los cuerpos humanos tanto como la normativa del territorio de origen. Es
decir, la distancia geogréafica que aleja fisicamente a los habitantes del pueblo de los migrantes
chiconamelenses en el AMM, no significa que los aleje en términos sociales, pues las reglas y
sanciones siguen siendo elementos fundamentales de relacién social. El asunto es que el tipo de
relaciones se reconfiguran en el AMM, donde se combinan las reglas de ambos territorios que
pretenden conciliarse: por un lado, la impronta econémica que se superpone a la normativa social
llevando los cuerpos femeninos fuera del hogar, funciona también como una justificacién
irrebatible para que las mujeres se desplacen solas en la ciudad. EI miedo que provoca la multitud
de extrafios en la ciudad, es también una condicion favorable para el anonimato; por otro, la

normativa social accionada a distancia que urge a las mujeres puertas adentro del espacio
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doméstico, representa uno de los vinculos que unen a chiconamelenses migrantes y no migrantes
en el mantenimiento de sus costumbres y reglas, y que se manifiesta en el temor experimentado
por las mujeres a la posible sancidn social. Los hombres, por su parte, hablan del temor a no lograr
los objetivos laborales y econémicos buscados, lo cual también repercutiria en una sancion social
por parte de los habitantes del pueblo.

Finalmente, se debe destacar la diferencia entre las emociones “miedo” y “temor”, para lo
cual empleo la explicacion de Mariana Portal (2004), donde el miedo es un sentimiento que no
tiene objeto definido, mientras que el temor si lo tiene. Desde su perspectiva, el proceso de
adjudicar al miedo un referente:

gue permita nombrarlo, significarlo, prevenirlo y controlarlo, implica la ejecucién de tres
mecanismos esenciales: un mecanismo de sobrevivencia que protege a los sujetos, un mecanismo
de desarrollo que los impulsa a actuar y un mecanismo de conciencia identitaria que requiere del
marcaje de las fronteras entre el yo y los otros, para ejecutar la accion” (2).

Lo relevante para el analisis antropoldgico, es la significacion que los sujetos le dan a la
emocidn, pues para que se logre la inteleccion social del miedo una vez expresado por un individuo
e identificado su objeto para nombrarlo como temor, las propiedades que denota deben pertenecer
al repertorio emocional comun del grupo social.

Los elementos y valores que delinean la autoadscripcién de los chiconamelenses, incita el
resguardo de esos elementos con el fin de asegurar la permanencia del ser chiconamelenses y la
cohesion grupal, lo que permite que estén plenamente ubicados en una posicion social en el mundo.
Una vez que los migrantes se instalan en el AMM vy a través de habitos y del reconocimiento
espacial, el miedo general al territorio va disminuyendo, se constituye entonces en temor a la
pérdida de los valores y tradiciones que les otorgan identidad. Hombres y mujeres chiconamelenses
hablan, literalmente, del “temor a la contaminacion ideologica y cultural”. Los elementos
vinculados a la “contaminacion ideoldgica y cultural” tal como fueron referidos por once

informantes (siete mujeres y cuatro hombres), son los siguientes:

De los valores: Justificacién Mecanismos
Diversidad religiosa y ateismo No compartir las mismas creencias Disminuir relaciones sociales con
religiosas imposibilita las relaciones regiomontanos preferentemente
sociales por el riesgo a confundir solo en los grupos catdlicos.
espiritualmente a chiconamelenses
vulnerables.
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Inicio de la vida sexual antes del
matrimonio

Poco respeto al cuerpo propio que
pertenece a dios y luego a los
cényuges. Alto porcentaje de
embarazo adolescente.

Los adolescentes y jévenes son
estrictamente vigilados e instruidos
en el respeto al cuerpo.

Mudsica con alto contenido sexual

Las referencias al sexo deben
limitarse a la instruccion de padres a
hijos y entre conyuges.

La musica “mestiza” escuchada en
el hogar debe pasar por los filtros
paternos.

Musica en inglés

No es la lengua propia. Los padres no
comprenden las letras y podrian ser
impropias o llegar a confundir a los
hijos por su inexperiencia.

En el hogar no se escucha musica
en inglés.

La “cultura del dinero”

Los regiomontanos aman el dinero
por sobre el amor a dios. Todas sus
actividades y anhelos van
encaminadas a buscar el dinero.

Se ensefia que el dinero es un mal
necesario para la supervivencia;
s6lo un medio para obtener
beneficios basicos. Los nifios y
jévenes deben ganar su dinero para
que lo valoren.

Desperdicio de bienes y recursos

Los hijos no valoran el trabajo de los
padres. La sociedad no tiene
consciencia ecolégica. Despilfarro
para ganar prestigio.

Se practica e inculca el habito del
ahorro. Los hijos deben ganar sus
bienes mediante méritos. No
compran articulos desechables. No
desperdician recursos: recoleccion
de objetos y viveres para llevar al
pueblo.

Falta de solidaridad entre los
habitantes (sobre todo entre
Vecinos)

Debido a la gran cantidad de gente:
anonimato, individualismo, desinterés
por el bienestar del préjimo.

Mantienen comunicacion con los
chiconamelenses (aunque vivan
muy lejos entre si). Solidarios con
los regiomontanos a través de la
ensefianza de la religion catolica.

Del entorno social:
Discriminacién étnica:

Porque “parecen” indigenas

Porque “no parecen” indigenas

Los regiomontanos no pueden valorar
la cultura indigena porque carecen de
ella.

Los regiomontanos se burlan de la
ropa y la lengua indigenas. Solo los
extranjeros en el AMM y gente “de
dinero” aprecian la cultura indigena
porque compran artesanias.

Los regiomontanos buscan confirmar
el estereotipo del indigena: moreno,
de ropas tradicionales, no habla
espafiol, ignorante y pobre.

Limitar las relaciones sociales con
regiomontanos a las estrictamente
necesarias. Omitir su origen.

No usan ropas tradicionales.
Procuran hablar espafiol “sin
acento”. Actian con confianza.
Aprenden sus derechos.

Durante las exposiciones
comerciales: usan ropas
tradicionales, no se maquillan, las
rubias se tifien de negro. Aprenden
y ensefian nahuatl. Los hijos hacen
estudios superiores. Los padres se
instruyen mediante la religion y los
derechos politicos.

Aglomeraciones y ruido

Hay mucha gente que representa un
riesgo: robo, violencia, etc. Mucho
ruido de los comercios y de los
vehiculos que “les roba la paz del
alma”.

Las salidas de casa se limitan a las
estrictamente necesarias. Las
salidas de ocio se hacen en espacios
abiertos y silenciosos. El Centro de
Mty. se evita particularmente.

Explotacién laboral

A los regiomontanos “les gusta
pisotear” a los trabajadores indigenas.
Hay mucha gente que busca trabajo,

Aprendizaje y ejecucion de los
derechos laborales y politicos.
Disciplina laboral.
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se debe soportar la explotacion pues
nadie es prescindible.

Largos trayectos y alejamiento
espacial

Es un territorio mucho mas amplio
que el pueblo, lo que dificulta
convivir asiduamente con amigos y
familiares.

Las reuniones son esporéadicas,
pero se mantiene el vinculo a través
de comunicacion telefénica, en las
exposiciones artesanales, en casos
de enfermedad o muerte, en la
organizacion para visitar el pueblo.

De los recursos:

Falta de tiempo

Las largas jornadas laborales y el
tamafio de la ciudad, reducen el
tiempo libre y de convivencia
familiar.

Las mujeres no laboran fuera del
hogar para poder estar al tanto de
los hijos y de las necesidades del
€sposo.

Falta de espacio para cultivar
sus alimentos

Debido a la aglomeracién y a los
altos costos de las viviendas, los
espacios son reducidos. La ciudad
esta llena de asfalto sin areas verdes.
El origen de los vegetales y frutas es
desconocido y alto en quimicos y
hormonas gue contaminan el cuerpo.

Cultivan algunos vegetales y
hierbas en macetas.

Falta de carne de animales
criollos

El origen y alimentacion de los
animales que proveen de carne es
incierto y alto en quimicos y
hormonas que contaminan el cuerpo.

Consideran injustificada la fama de la

carne de Monterrey.

Reducen el consumo de carne a la
gue pueden ubicar su origen.
Reciben por paqueteria carne de
animales criollos enviada desde
Chiconamel.

Falta de utensilios de cocina

Todos los utensilios son de fierro o
plastico que contamina el cuerpo.

Existen los productos en el AMM, sin
embargo, no tienen las caracteristicas

especificas que se desean.

Llevan de Chiconamel utensilios de
fierro, barro y piedra, como molino
de carne, comal de barro, metate,
molcajete de barro. La lefia la
buscan de muebles inservibles o de
madera sin usar para evitar el
desperdicio.

Falta de aire no contaminado

La afluencia vehicular, las fabricas y
la poca consciencia ecoldgica de los
regiomontanos contaminan el
ambiente que, a su vez, contamina el
cuerpo.

Procuran salir lo menos posible en
el AMM. Las visitas a Chiconamel
ayudan a regenerar el cuerpo.

El temor a la contaminacion ideoldgica y cultural, se experimenta con mayor fuerza por los
nifos y jovenes, mas vulnerables a confundir los valores “reales” que deben observar en su vida,
aunque los adultos también corren el riesgo de contaminacion, pues tal como asegurd Octavio,
migrante chiconamelense de 43 afios y con 10 de radicar en el AMM “el diablo y las malas ideas
siempre andan sueltas”, por eso el temor a la contaminacion es permanente. En las mujeres recae

la responsabilidad de dirigir y reafirmar los mecanismos que contrarresten el riesgo potencial de
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que se “eche abajo en un segundo lo que tantos afios ha costado construir. Por eso siempre tenemos
(las madres) que andar con las antenas paradas” (Azucena).

Al ser ellas quienes pasan mas tiempo con los hijos y quienes administran los recursos que
aportan los maridos, ellas dirigen el devenir moral de sus familias. Es mediante la religion que se
reafirman la autoadscripcion, por lo tanto, es comprensible que las mujeres detenten un poder y
estatus mucho mayor que los hombres en los grupos religiosos. Mientras que estos ejercen
principalmente su poder a través de los ambitos politicos y laborales, las mujeres ganan el poder y
prestigio en el &mbito religioso y doméstico.

Por los motivos mencionados, se experimenta el temor a la ciudad de Monterrey en tanto
territorio potencialmente contaminante, y es aqui que se ancla el anhelo permanente de retorno al
pueblo, para alejarse del riesgo. El objetivo de todas las familias entrevistadas es que en cuanto se
logren las expectativas econdmicas y educativas que se han impuesto, regresaran a aplicar los
conocimientos y recursos adquiridos en beneficios de pueblo. Sin embargo, atn no se ha concretado
el ciclo de los migrantes de primera generacion, pues a 22 afios de que Humberto y Elia, los
chiconamelenses con mayor tiempo de radicar en el AMM comenzaron el trayecto migratorio,
consideran que aun les falta al menos 5 afios para terminar de construir su casa en Chiconamel y
retornar definitivamente. Con una hija, Cinthia, titulada como maestra normalista, el segundo hijo,
Jair, que esta en espera de obtener el mismo titulo como normalista y el menor, Eugenio, que
estudia el ultimo semestre de la preparatoria, las responsabilidades econdmicas para los padres han

disminuido, no asi las morales de observacion y vigilancia de todos los hijos.

2.3.3. Territorio e identidad: el orgullo de ser chiconamelense

Identificarse como parte de un grupo es al mismo tiempo distanciarse de otro u otros, y otorgarle
un valor diferencial al grupo de adscripcion. Esta autoadscripcion consciente como
chiconamelenses es expresada en términos afectivos a través de narrativas individuales y colectivas
que manifiestan el “orgullo de ser chiconamelense”. Como se detall6 antes, el orgullo consciente
por el origen se basa en: 1) el entorno ecoldgico y social, y los beneficios que de estos se
desprenden, y 2) la posesién de conocimientos ancestrales acerca del origen del pueblo,
manifestada en practicas rituales originales. A estas expresiones conscientes del orgullo, se le

suman otras practicas que contribuyen a aumentar el orgullo por el origen, ya que coadyuvan a
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delinear la autoadscripcion chiconamelense: la lengua hablada y el movimiento constante que
caracteriza a los originarios de Chiconamel.

El orgullo forma parte de las llamadas “emociones sociales” (Kemper, 1979; Elster, 1999;
Damasio, 2002) o también llamadas “emociones morales” (Turner y Stets, 2006; Mercadillo,
2007). Este tipo de emociones son descritas de la siguiente manera por Mercadillo:

[...] aunque parecen existir emociones basicas y generales para la especie humana que surgen ante
los mismos estimulos y cursan con expresiones o gestos similares, también se ha probado que
existen otras emociones dependientes en mayor medida de la cultura, de una determinada dindmica
social y de una evaluacion previa a su manifestacion. Este es, en especial, el caso de las llamadas
emociones morales, cuya experiencia subjetiva y expresion motora se originan en funcion de los
intereses o del bienestar, ya sea de la sociedad en su conjunto o bien de personas distintas de quien
experimenta la emocidn. Estas emociones complejas surgen por la percepcién del quebrantamiento
de normas morales o por un comportamiento moralmente motivado y por lo tanto ocurren ante
factores culturales y sociales que participan en su manifestacion como puede ser la aparicion de un
publico o la referencia a un valor. [De entre las emociones morales podemos identificar...] las
emociones de autoconciencia que incluyen la culpa, la vergiienza, el pudor y el orgullo, cabe sefialar

que la verglienzay el orgullo son emociones relacionadas a la dominancia social (Mercadillo, 2007:

2-3).

El orgullo se ha asociado coloquialmente a conductas de excesiva autocomplacencia, sin
embargo, no se debe perder de vista que, desde un andlisis antropoldgico, con énfasis en la
perspectiva socioestructural de las emociones, éstas ofrecen informacion acerca de cémo es que
los sujetos significan sus realidades en tanto sujetos de poder y de estatus inmersos en una
estructura social. Es decir, no se trata de indagar en cuan objetivo es el orgullo expresado por los
sujetos o cuan fundamentando sea ese orgullo, puesto que los Unicos valores Gtiles para comprender
la eficacia significativa de la emocion, son los valores de quienes reconocen el poder y el estatus
que otorga el orgullo. Si, por el contrario, el orgullo expresado por un sujeto no halla
reconocimiento en el interlocutor o interlocutores, el sujeto o el grupo experimenta la minusvalia
de poder y estatus en el encuentro relacional, que podria derivar en emociones de frustracion o
verguenza.

Siguiendo a Mercadillo, al ser una emocién moral de autoconsciencia, el orgullo procede
de una reflexion donde el sujeto se confronta a si mismo en relacion con los otros a través de la
evaluacion de los valores morales y de las relaciones de poder y de prestigio. El punto de vista de
los otros es importante para la evaluacion de si mismo y para lograr la constitucion de la emocién

moral del orgullo, pues desde una perspectiva socioestructural, son los otros quienes lo reconocen
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o0 lo desacreditan. El resultado de esta evaluacion es un indicador significativo de cuales son las
cosas de mayor relevancia para los individuos y los grupos culturales, ya que el no-reconocimiento
de algin asunto que no pertenezca al camulo de valores significativos en la jerarquia de los valores
culturales, no devendra en un sentimiento de animadversion o de insuficiencia de poder o de
estatus, y podra ser incluso inadvertido o inocuo en tanto no representa una sancion social. Asi, el
contacto relacional con los otros que no comparten el origen chiconamelense, son un agente
necesario para legitimar o sancionar el orgullo por el origen en tanto atribucion propia. Ariza afirma
que el orgullo es una de las emociones sociales (o morales) basicas porque informa “acerca del
estado del vinculo social entre dos individuos (o grupos): [...] el orgullo expresa un nivel adecuado
de deferencia, seguridad y distancia entre dos sujetos” (2017: 74).

Esta pertinente afirmacion cobra realidad en la experiencia en campo, donde yo misma,
como “otra” evidentemente distinta de los originarios chiconamelenses, fungi como agente que
potencio las expresiones del orgullo mediante narrativas acordes al punto de vista de quienes las
expresaron, segun las caracteristicas interseccionales de edad y género de los informantes. Por
ejemplo, el 3 de noviembre de 2015, un grupo de tres nifios de 10, 12 y 13 afios me guidé en un
recorrido por la sierra. Ante mi evidente falta de pericia para transitar esos parajes y ante mi
ignorancia de la flora y fauna que ibamos viendo en el recorrido, los nifios expresaron abiertamente
sus habilidades como excursionistas y sus conocimientos de los animales y plantas gracias a su
origen. La comparacion entre ellos y yo, “mds grande y parece mas fuerte” (Eugenio, 12 afios),
detond la reflexion sobre su propia posicion de poder en la relacion social que se llevaba a cabo.
En Chiconamel, aseguraron, todos poseen los conocimientos necesarios sobre la naturaleza puesto
que “desde chiquitos andamos en el monte; aqui venimos a jugar, a cortar hierbas... Yo si sé¢ cuales
animales pican y los que nomas te pican, pero no tienen veneno. Hay unas plantas también que
raspan mucho y por otro lado que luego la llevamos, no se puede pasar porque estan los animales
grandes, como el “chillol” que come gente. Pero ése sale nomas en la noche. Ya se comio a varios
nifios de aqui” (Juan, 12 afios). Al dia siguiente, Santiago de 13 afios, me buscé €l solo para
contarme que el chillol no existe ni “hay animales que comen niflos”. Me dijo que habia sido un
invento aprovechando la situacion y mi desconocimiento del entorno, y confesé que planeaban la
broma de invitarme a una excursion nocturna por el monte y, en el momento indicado, soltarian un
chivo o una gallina (segun el animal que pudieran obtener) para que yo me asustara pensando que

era el chillol.
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Otro caso ocurrido en el mismo afio 2015, cuando me permitieron asistir a la preparacion
de la cena de los “coles” (danzantes del mijkailjuitl) en la casa de Crispina, esposa del coordinador
de la cuadrilla de danzantes. Esa noche asistieron cinco mujeres originarias de Chiconamel: tres
radicadas en el pueblo y dos en Monterrey que por esos dias estaban de visita en el pueblo para las
fiestas de muertos. Mis cuestionamientos giraban en torno al espacio ahi generado como uno
eminentemente femenino y a tratar de conocer sus impresiones acerca de las atribuciones que les
correspondian en el ritual de mijkailjuitl. Las mujeres mostraron mucho interés en hablar de sus
destrezas en la preparacion de los alimentos tipicos: adobo de puerco, enchiladas huastecas,
bocoles, zacahuil y tortillas de maiz criollo hechas a mano. En un punto del encuentro, la dindmica
se invirtid y mis conocimientos y habilidades sobre el tema culinario fueron cuestionados. Mi
desconocimiento de los ingredientes y de la preparacion de esos platillos tipicos, sirvi6 para marcar
la distancia entre ellas y yo; ademas, las dos mujeres que radican regularmente en Monterrey,
contribuyeron a reafirmar la diferencia a través de su experiencia en el destino migratorio: “alla no
cocinan, porgue por eso tienen ‘muchacha’ que sabe hacerles las cosas a la familia. Si las ‘xinolas’3*
cocinan, todo viene en latas. La comida se la consiguen preparada” (Angela).

El orgullo que procede de los saberes, es ratificado a partir de la experiencia relacional,
pero ademas, el contexto donde la interrelacion se lleve a cabo incide en el grado méas o menos
abierto de la expresion del orgullo. Los valores, reglas, codigos y sanciones sociales que tienen
vigencia en el pueblo, pueden no ser los mismos que en Monterrey, pero mientras las narrativas
son esgrimidas en el pueblo, se juega con las reglas del pueblo. Por eso, las mujeres que estaban
de visita en Chiconamel y que fueron empleadas domésticas en la primera etapa de su trayecto
migratorio, dignificaron esa labor al manifestar sus conocimientos, en contraparte a la poca
habilidad de sus empleadoras (que representan, a sus 0jos, la totalidad de las mujeres en el AMM).
“Las otras mujeres” -incluyéndome a mi misma en ese momento-, entonces, fungimos como el
agente externo que permite revelar la diferencia y exaltar el orgullo.

Los dos casos mencionados son muestra de que las emociones, en este caso, el orgullo, son

herramientas Utiles para significar las interrelaciones. A partir de la evaluacion del poder que cada

34 «Xinola” es una deformacién en néhuatl de la palabra “sefiora”. Se usa para referirse a las mujeres de la ciudad cuya
actitud es arrogante o despreciativa de los indigenas. También se emplea en tono despectivo para referirse a las mujeres
nahuas migrantes que regresan al pueblo con aires de grandeza “se cree una xinola” o a manera de burla amistosa
cuando una mujer se viste de manera aderezada “parece una xinola”. Asimismo existe la palabra en masculino “xinol”,
“xinoles”, con el mismo uso que el femenino.
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individuo detenta en el marco socioestructural, de los conocimientos requeridos para la plena
socializacion en el pueblo, los chiconamelenses se posicionan en un lugar de mayor valia sobre
aquéllos que desconocen las practicas mensuradas en mayor estima en el territorio de origen. La
evaluacién consciente deriva en el orgullo. Esta emocion, en tanto herramienta de interrelacion,
permite construir lo que para ellos significa lo que es “ser chiconamelense”, algo que, por
definicion, no es el otro.

Las manifestaciones del orgullo pueden advertirse por dos vias: por las narrativas orales y
por los discursos corporales. En el primer caso son mas evidentes las expresiones que exteriorizan
el orgullo por el origen con base en un conocimiento adquirido (nosotros si sabemos, aprendemos
desde nifios, aqui conocemos, todas entendemos, etc.) y la pertenencia natural a un territorio del
que emana el poder, asi como en expresiones literales del tipo “me da mucho orgullo ser
chiconamelense”. Pero también en practicar bromas cuya finalidad es realzar la posicion de uno
sobre otro; son bromas que no tienen la intencion de herir u ofender al otro, sino que se presentan
como un canal por donde se reafirman las posiciones de autoridad y de subalternidad moral.

Las narrativas orales se acompaiian de discursos corporales que atafien al orgullo®, tales
que espalda erguida, rostro en alto y mirada de frente, manos en la cintura; ademas, las mujeres
hacian gala de su destreza en el uso de utensilios de cocina, cargando pesadas ollas de barro,
tomando objetos y alimentos extremadamente calientes, asegurando que “esto no es nada, se siente
el calorcito, pero no nos quemamos” (Concepcion). En el caso de los nifios, estos evidentemente
de menor estatura y corpulencia que yo, me ayudaban al subir y bajar el terreno dificil, ddndome
la mano, abriéndome paso entre el follaje y esperando de pie en el camino cuando yo me atrasaba
(o cuando ellos se adelantaban para mostrar su habilidad). Esto sucede asi ya que el cuerpo es el
sitio donde se percibe la experiencia emocional como una realidad individual, empero se
comprenden como colectivas e indisociables del entorno cultural que las motivan. Como afirma
Denzin (1985): “en estricto sentido, la emocion y la emocionalidad no se encuentran ubicadas en
el sujeto o en su cuerpo, sino en la relacion del sujeto con su cuerpo vivido en un contexto social
dado”.

A partir de la naturaleza relacional de las emociones se exacerban los discursos orales y

corporales expresivos del orgullo, puesto que los codigos y valores morales que priman son los

35 Algunos autores como Damasio (2003), identifican una serie de actitudes y posturas corporales que manifiestan el
orgullo como apertura grande de los ojos, una mirada recta y hacia delante, cuello y torso verticales, etc.
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vigentes en el contexto socioestructural donde se llevan a cabo los encuentros interrelacionales.
Esto argumenta en favor de lo que se ha propuesto: de considerar que el orgullo es una herramienta
significativa de interrelacion cultural, ya que se significan una serie de valores, actitudes y
condiciones que son evaluadas en una estimacion mayor que otras y dado tal valor, representan
elementos que deben ser resguardados.

La
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Nifios jugando en el amel de abajo. Chiconamel, Veracruz.
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Mujeres chiconamelenses. Chiconamel, Veracruz.

CAPITULO 3
ANALISIS DEL RITUAL DE MIJKAILJUITL: LA ALEGRIA Y LA EXCLUSION

Objetivos particulares
En este capitulo se hace la descripcion del calendario ritual tradicional en Chiconamel y se explica
la transformacidn que ha sufrido a lo largo del tiempo debido a la alta tasa de migracion en el pueblo
en los ultimos afios. El Carnaval de febrero-marzo y la fiesta patronal de Nuestra Sefiora de la
Asuncidn en agosto, han dejado de realizarse porque los migrantes, que son mas la mitad de la
poblacion, no pueden trasladarse al pueblo por cuestiones laborales; mientras que las fiestas
mijkailjuitl del 28 de octubre al 4 de noviembre ha cobrado mas fuerza, pues en esas fechas los
migrantes realizan la visita al pueblo en mayor nimero. El anhelo por la visita y la reunion entre
migrantes y locales, hace de mijkailjuitl un momento de gran expresion emocional, por lo que se
sugiere inscrito en el calendario ritual-emocional de Chiconamel.

Se demuestra la existencia de un cuerpo discursivo oral y material, cuya carga afectiva
representa un régimen sentimental para la manifestacion de la identidad de los chiconamelenses y

dicho discurso se ha ritualizado en contextos especificos del calendario ritual litargico
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chiconamelense en relacion al fendmeno migratorio. Se describen las particularidades de la
expresion afectiva de los chiconamelenses durante mijkailjuitl, con énfasis en las emociones
derivadas de la alegria que prima afectivamente durante la temporalidad sacra del ritual, como parte
de las atribuciones que atafien de manera distinta a hombres y a mujeres. En dicho cuerpo
discursivo asentado en la expresion emocional, se reflejan los esquemas clasificatorios de la
socioestructura chiconamelense que conlleva la funcion de reafirmar el orden social.

Finalmente, se lleva a cabo el analisis material de los objetos evocativos, como uno de los
mecanismos por los que fluyen las relaciones emocionales en ambas direcciones de los territorios.
Para llevarlo a cabo, se siguen las mascaras de pemuche, que son las mascaras rituales empleadas
por los coles en sus danzas; las mascaras de pemuche seran analizados desde su materialidad, con

el empleo de la propuesta de Gumbrecht en Produccion de presencia (2005).

3.1. Transformacion del calendario ritual-emocional: permanencia de mijkailjuitl y conflicto

Tradicionalmente en Chiconamel se celebraban, ademas de mijkailjuitl, otros dos eventos rituales
liturgicos al afio: entre los meses de febrero y marzo, el Carnaval y, en agosto, las fiestas de la
Santa Patrona del pueblo Nuestra Sefiora de la Asuncion. Durante octubre y noviembre de 2015,
los habitantes de Chiconamel, en especial hombres y mujeres de la tercera edad, rememoraban
con nostalgia las actividades de cada festejo religioso que dejaron de realizarse: las carreras de
caballos y de burros, quebrar huevos rellenos de harina en la cabeza de los amigos, llevar a la
“carcel del carnaval” a los hombres donde los obligaban a casarse en el “registro civil de
carnaval”. Y, en las fiestas de la santa patrona, peregrinar por las calles de Chiconamel y de las
comunidades llevando la imagen de la Virgen, recolectando aportaciones de los habitantes, en
efectivo o en especie, para beneficio de los chiconamelenses mas necesitados. También,
participaban en el rezo de los rosarios para después compartir la “comida de fiesta” con familiares
y amigos. En ambas festividades, las actividades cotidianas de labores y estudio se suspendian
para dar paso a la convivencia.

El Carnaval y la fiesta de Nuestra Sefiora de la Asuncion eran organizadas conjuntamente
entre el Comité de Asuntos Vecinales y el sacerdote del pueblo que dirigia el Comité Catdlico. De
estas instancias, a la fecha, ninguna pervive. El Gltimo sacerdote en funciones en el pueblo, se fue
un dia sin previo aviso hace 16 afos. Las razones de su intempestiva salida son vagas. Segun los

informes de las personas entrevistadas en el pueblo y en el AMM, se debi6é o0 a malos manejos de
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recursos de la iglesia o a relaciones turbias que establecio con particulares de cuestionable moral
que, ademas, ejercian un poder politico muy amplio. Del parroco, aunque no se precisa tampoco
su nombre, los chiconamelenses recuerdan que se quejaba por la carencia de los recursos basicos
para oficiar y, sobre todo, por la falta de feligreses en el pueblo, pues la mayoria de los adultos del
pueblo habia migrado.

Después de la sorpresiva partida del sacerdote, el Comité Catolico siguié gestionando con
muchos esfuerzos y conflictos entre sus miembros, bautizos, primeras comuniones, bodas
religiosas, obras de caridad y, por supuesto, la Fiesta Patronal y el Carnaval ayudado por parrocos
de los municipios cercanos. Finalmente se desintegré y los requerimientos religiosos los llevo a
cabo cada individuo. Estas eventualidades no afectaron la celebracion de mijkailjuitl, puesto que
nunca se han llevado a cabo bajo direccion de ningun grupo religioso o social. Como afirma don
Anastasio, habitante de Chiconamel: “Desde los abuelos®, no se necesita que nadie lo organice,
mijkailjuitl se hace en las casas y en todo el pueblo junto”.

Por otro lado, como ya se ha dejado asentado en los capitulos anteriores, la entrada de
misioneros pentecostales llegados de los Estados Unidos al pueblo fue hace 14 afios, lo que ha
derivado, por una parte, en que los protestantes ya no celebran los eventos litdrgicos catélicos v,
por otro, en la exclusion de la vida politica y econdmica de los nuevos conversos por parte de la
mayoria catolica que ostenta el poder politico en el pueblo. Todos estos fendmenos historicos,
encabezados por la migracion masiva de Chiconamel hacia la ciudad de Monterrey comenzada
hace poco méas de 20 afios, han incidido directamente en la transformacion del calendario ritual
chiconamelense.

Se parte entonces del hecho de que la migracion masiva mengud la cantidad de habitantes
en el pueblo y las personas son el elemento indispensable para realizar los rituales. ¢Por qué
mijkailjuitl se mantuvo y aun se reafirmd con mayor fuerza a partir de la migracion y las otras dos
fiestas ya no se celebraron, si las tres celebraciones comparten la caracteristica de dar cohesion al
grupo? La permanencia de mijkailjuitl, a diferencia del carnaval y de la fiesta patronal, puede
explicarse a través de las ideas da Matta (2006) acerca de la clasificacion de los eventos sociales
segun su ocurrencia en el ciclo anual.

Da Matta distingue los acontecimientos “cotidianos” que transcurren rutinariamente en el

% La expresion “desde los abuelos” de comtn empleada por los chiconamelenses de todas las edades y géneros, remite
a un tiempo pretérito impreciso por su lejania, que se remonta a los origenes del pueblo.
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dia a dia, de los “extraordinarios”, que escapan a la rutina diaria y revelan una naturaleza
aglutinante de personas, grupos y clases sociales. De estos Ultimos, se diferencian los eventos
“extraordinarios no previstos” por las normas y reglas sociales, como accidentes y catastrofes, de
los “extraordinarios construidos por y para la sociedad”, como son los rituales en cuya expresion
se advierte la normativa social para un comportamiento especifico en cada momento del ritual y se
caracteriza por el control explicito de la palabra, los gestos y las vestimentas (57). Los eventos
extraordinarios, a su vez, los divide en “formales” e “informales”, que representan polos
clasificatorios opuestos. Los describe de la siguiente manera:

En el polo informal estarian situaciones como las “fiestas” y en el polo de la formalidad las
situaciones sefialadas como “solemnidades”, término mas adecuado, tal vez, para designar las
reuniones en las que se exige un minimo de division interna y donde la estructura jerarquizante
aparece de modo manifiesto. De esta forma, mientras los acontecimientos informales se basan en la
idea de la espontaneidad, en la despersonalizacion o en la descentralizacion y en el bloqueo de la
jerarquia, los formales se centralizan fuertemente y se basan en momentos bien demarcados. [...] En
otros términos, los acontecimientos formales tienen un sujeto o un centro (el que es motivo de la
fiesta) y una asistencia (Ibidem: 58).

Siguiendo esta clasificacion, las tres celebraciones tradicionales de Chiconamel son eventos
extraordinarios, subdivididos en informal el carnaval y en formal la fiesta patronal. Aqui me
interesa argumentar que la fiesta de mijkailjuitl es un evento extraordinario que exhibe en sus
practicas rituales caracteristicas tanto formales como informales y que es precisamente en este
transito de un &mbito a otro, donde se halla la razon de su permanencia e intensificacion ritual en
el pueblo por sobre los otros dos eventos.

Primero, el carnaval, es al mismo tiempo menos centralizado, mas espontaneo y
despersonalizado, o sea, la asistencia de la que habla da Matta seria, en este caso, cualquiera sujeto,
que es sindnimo de no tener una asistencia definida; de manera analoga, sucede para las formas y
précticas rituales que no estan explicitadas, por lo tanto, refleja una minima estructura. Este seria,
en realidad, el objetivo (mas no el objeto) del carnaval: la desestabilizacibn momentanea de las
estructuras jerarquizantes que imperan en el contexto territorial o podemos decir, que el objetivo
es quebrantar, bajo la permision del tiempo del carnaval, los roles de poder y estatus que priman
en la socioestructura chiconamelense. El polo opuesto esta representado por la fiesta patronal, cuya
centralizacion elevada esta definida por el objeto del ritual: la Virgen de la Asuncién y, su

asistencia, los devotos de ésta. Asimismo, la organizacién del ritual, las actividades y las funciones
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especificas de los sujetos implicados, son altamente estructuradas, asi como el comportamiento y
la expresidn de las emociones, dejando poco o nulo lugar a la transformacién y creatividad en un
contexto donde se carece de los sujetos que reafirmen las estructuras normativas a través de las
relaciones de poder que otorgan sentido al ritual. Ahora bien, estos dos eventos extraordinarios
requerian, para su organizacion y permanencia, un grupo de sujetos que asumiera su direccion,
pero esto fue imposible por las razones ya mencionadas. Al ser rituales constitutivos de la
comunidad, no se perdieron facilmente, sino que se aprovechd ese hueco y en el afio 2016 se
llevaron a cabo de nuevo ambas celebraciones, pero ahora organizadas por la Presidencia
Municipal. Sin embargo, a decir de los habitantes del municipio, de ambos eventos, s6lo se retomd
el nombre, pues el gobierno municipal vendio espacios a particulares para comercios y espectaculos
que fueron las actividades que enmarcaron el carnaval y la fiesta patronal.

Por su parte, para el ritual de mijkailjuitl, el objeto definido que le otorga sentido son las
animas de los difuntos, es decir, la muerte. Entonces atafie a todas las personas vivas, puesto que
no soélo se trata de los familiares fallecidos, sino de los antepasados de la comunidad y, al mismo,
pone de frente la inminencia de la muerte que todos habran de padecer para convertirse, llegado el
momento, en parte del ritual desde el &mbito de la muerte. La amplitud de la asistencia al ritual
aglomera de manera particular a la comunidad en conjunto, a la cual le corresponden atribuciones
y responsabilidades especificas durante todo el ritual. Pero la estructura de mijkailjuitl varia en
intensidad en concomitancia a los momentos clave del ritual cuando se acentlan las actividades y
funciones especificas; por ejemplo, el tiempo destinado del rezo, el levantamiento de la ofrenda, la
construccion de los arcos, la visita al panteon, entre otros, son momentos situacionales que exigen
una expresion corporal y emocional solemne, sin embargo, se realizan en un tiempo pautado por
cada individuo o por cada familia, dejando espacio para la libertad de accion sin infringir las normas
generales del ritual. Y, dado que estas actividades que definen mijkailjuitl en su totalidad no se
realizan durante todo el periodo que dura®, los chiconamelenses viven espacios en que se relajan
momentaneamente las reglas de jerarquizacion. La expresion emocional y corporal sometida por

las normativas que demandan ciertas actividades, se equilibra con la espontaneidad y libertad de

37 En términos estrictos, mijkailjuitl comienza el 26 de julio, cuando se plantan las semillas de la flor de cempasuchil
que cosecharan los Gltimos dias de octubre, y concluye el 30 de diciembre con el “destape de los coles”. El “destape”
es cuando los danzantes, en quienes se corporeizan los antepasados muertos, son despojados de sus mascaras y las
animas regresan al mundo de los difuntos. Sin embargo, las practicas que constituyen la forma del ritual, comienzan
el 28 de octubre y concluyen el 4 de noviembre con la Gltima ofrenda en el pantedn.
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expresion en otros momentos también inscritos dentro de la temporalidad sacra de mijkailjuitl.

El cambio de un &mbito cotidiano a uno extraordinario que se instaura en la temporalidad
ritual, se halla definido por alteraciones del comportamiento cotidiano, los cuales son altamente
ordenados y normativizados para todos los sujetos en relacion a sus caracteristicas interseccionales.
En esta normativa ritual se reproducen las estructuras sociales de poder y estatus que prevalecen
en el territorio, asignando funciones y atribuciones especificas a hombres, ancianos, mujeres y
nifios; con ello, se reafirman los valores que dan cohesion identitaria y orden a la comunidad, aun
en momentos cotidianos. En este contexto, los migrantes que visitan el pueblo en temporalidad
sacra, encuentran el espacio idéneo para introducirse durante su visita ya sea en alguno de los
momentos extraordinarios, altamente segmentados del ritual, los cuales han sido expresamente
delineados por la comunidad, asi como participar de los sucesos en los que imperan la libertad, la
espontaneidad y la creatividad.

La participacion en los dos ambitos, cotidiano y extraordinario que se reproducen durante
mijkailjuitl, permiten la reinsercion temporal de los migrantes en la comunidad; sin embargo, esto
puede generar conflictos emocionales y en las relaciones sociales entre los migrantes y los locales,
ya que el alejamiento espacial de los sujetos migrantes en el AMM representa también una
variacion en el grado de poder y de estatus que detenten entre los chiconamelenses no migrantes.
Es decir, los migrantes que visitan el pueblo se enfrentan a la posible pérdida de poder y de estatus
dentro de las jerarquias que imperan en la estructura sociocultural chiconamelense. Los grados
facultativos ganados como migrantes en la ciudad de Monterrey son significativos en Chiconamel,
solo en la medida en que los otros legitimen, esto es, reconozcan el poder y estatus, pues, estos no
son transmutables de una sociedad a otra.

Los posibles conflictos derivados de las relaciones entre migrantes y locales durante las
visitas al pueblo, impele a los sujetos migrantes a actuar en consecuencia de la realidad que
experimentan o incluso anticiparse a esas posibles circunstancias. Desde una perspectiva
socioestructural de las emociones, esta manera de actuar es el reflejo de la evaluacion de la
situacionalidad mediante las emociones, el cual es también un modo en que los individuos
manifiestan su pertenencia a un contexto sociocultural determinado. De tal evaluacion, se
desprende que, participar activamente en mijkailjuitl, es un medio legitimo para ocupar una
posicion estructural significativa en la sociedad de la que reconoce sus mecanismos de poder y

prestigio. Y esto aplica no sélo para los sujetos migrantes, sino también para los locales tanto para
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los individuos y como para las instituciones.

Un ejemplo de lo anterior es que el gobierno municipal de Chiconamel se dio a la tarea de
fomentar mijkailjuitl, apoyando econdmicamente a las cuadrillas de coles®® y a las bandas de viento
que los acompafian en sus danzas, afirmando en eventos publicos la importancia del ritual para el
municipio (en términos identitarios y politicos). El vinculo establecido entre el gobierno municipal
y los habitantes a través del ritual religioso comenzado a inicios del presente siglo, ha derivado en
2017, en lainstitucionalizacion del ritual a traveés de concursos de arcos, de redaccion de calaveritas
de muertos (la cual no es una préctica comun en Chiconamel como en otros lugares del pais) y de
danzas de cuadrillas de coles premiados en efectivo por el municipio, asi como llevar a cabo
solemnes actos publicos donde se exhibe las producciones locales. La justificacion para estas
actividades tiene base en el discurso de “poner a Chiconamel en el mapa”. Uno de los mecanismos
para elevar la importancia de Chiconamel como parte de la Huasteca, ha sido Ilamar a las fiestas
de muertos en el pueblo como en el resto de la region: “Xantolo”, lo que contrasta con los discursos
de locales y migrantes, quienes encuentran en “mijkailjuitl”, un pilar de su propia identidad.

Dado que en el ritual de mijkailjuitl se ven condensadas las socioestructuras que priman en
Chiconamel aun en momentos seculares, es decir, que es un espacio de produccion cultural que
tiene su asiento en una manifestacion religiosa, el intento de absorber mijkailjuitl por parte del
gobierno municipal, le permitiria una mayor incidencia en la vida publica y privada del pueblo y,
en sentido inverso, ciertos sujetos tanto migrantes como locales, ven en esta union politica-
religiosa, una oportunidad de ganar poder y estatus en las estructuras jerarquizantes de la sociedad.
Por estas razones tan significativas de los ambitos culturales, religiosos, politicos y econémicos, es
decir, de las fuentes de poder tradicionalmente hegemonicas, se puede explicar porqueé los catélicos
-y principalmente los catélicos, tanto migrantes como locales, con algun grado de poder
legitimado- excluyen de la vida politica y econémica a los protestantes quienes, a su vez, se han
autoexcluido de la vida religiosa legitima. Es decir, la no participacion en mijkailjuitl, significa
manifestarse en contra de los valores preeminentes del pueblo condensados en el ritual religioso.

El ritual de mijkailjuitl da cohesion al grupo también porque cada sujeto tiene una funcién
especifica que es segmentada de acuerdo a las atribuciones que le corresponden dentro de la
socioestructura chiconamelense: mujeres, nifios, ancianos, hombres. Bajo esta perspectiva -que es

la perspectiva extendida entre los chiconamelenses catdlicos que representan la mayoria del pueblo

3 Los coles y sus funciones se explicitaran en el apartado 3.4. de este capitulo.
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y de los migrantes- al excluirse de las actividades rituales, los protestantes estarian rechazando o
mejor dicho, atentando, los roles y valores atribuidos por y para la comunidad. Y, aungue hasta el
aflo 2017 los chiconamelenses que se han convertido al protestantismo son muy pocos en
comparacién con los catolicos, estos contemplan un peligro de crecimiento inminente de adeptos
pentecostales en el futuro préximo. Debido a ello, los chiconamelenses migrantes en el AMM,
hablan literalmente de una “preparacion politica, economica y moral para regresar y reconquistar
el pueblo, que estd en peligro de caer en manos del maligno”. De manera que, desde esta
declaracién, se explica en gran medida las estrategias emprendidas en la ciudad de Monterrey, de
llevar una vida politica, econdémica y religiosa muy activa; el destino migratorio aparece como un
lugar de ensayo y aprendizaje para alcanzar un grado méas depurado de poder.

Para comprender el proceso de transformacién diacronica del calendario ritual
chiconamelense, es necesario identificar los fendmenos que motivaron tal transformacion y que
trastocaron también las relaciones sociales, religiosas y politicas en el pueblo. Con la
transformacion de la vida ritual anual, se advierte una serie nueva de dindmicas de relacion social
y afectiva, de reafirmacién de la identidad a través de la religion y de absorcion de practicas rituales
por parte de las instancias politicas. Los eventos histéricos que derivaron en la transformacion del

calendario ritual y las dindmicas en los distintos &ambitos, se resumen en el siguiente esquema:
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Grupos de coles y de locales danzando en la plaza. Chiconamel, Veracruz.

Zacahuil para ofrenda y toritos de mijkailjuitl. Chiconamel, Veracruz.
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TRANSFORMACION DEL CALENDARIO RITUAL Y DE LAS RELACIONES

SOCIALES, RELIGIOSAS Y POLITICAS

MIGRACION (MEDIADOS 1990)

- Ultimo sacerdote en el pueblo (2002)

- Desintegracion Comités Cat6lico y Vecinal
(2002-2004)

-Llegada de pentecostales de E.U.
(2004)

-Cambio control politico PRI — PRD
(luchas desde 2008. Ganan en 2014)

o Paulatinamente se dejan de realizar
el Carnaval y la Fiesta patronal.

¢ 2016: se retoman ambas fiestas
organizadas por la Presidencia
Municipal.

e VVenta de espacios a particulares:
comercios y espectaculos

o Pérdida del carécter religioso de
las festividades.

o Se refuerza mijkailjuitl entre

locales y migrantes catolicos. Establecimiento de vinculos

politicos y econémicos entre
algunos migrantes catolicos
en el AMM y el poder
politico en Chiconamel.

o Reafirmacién del poder politico
absorbiendo mijkailjuitl.

¢ 2017: Institucionalizacion de
mijkailjuitl en escuelas y eventos

all Discurso de algunos
municipales.

migrantes catolicos en el
AMM: “preparacion
econdmica, politica y moral
para la reconquista del
pueblo”.

e Concursos de cuadrillas de coles,
arcos (ofrendas) y calaveritas.

 Discurso politico: “poner a
Chiconamel en el mapa”. Se habla

de “xantolo” para integrar el pueblo

en las tradiciones de la Huasteca. -

\ }
!

e Segregacion de los protestantes: “los verdaderos chiconamelenses practican
los rituales catolicos (mijkailjuitl)”.

e Los protestantes ven en la relacion migrantes catolicos -politica en
Chiconamel, la causa de la pobreza del pueblo.
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Durante las entrevistas, los migrantes chiconamelenses mencionaron que visitar el pueblo
representa “recargarse de energia y de alegria por la reunion con familiares y amigos”. Esta
afirmacion también significa, a partir de lo explicitado en los parrafos anteriores, recargar los
valores, saberes y costumbres significativas en las socioestructuras de origen, y reafirmar la
pertenencia y el lugar de si mismo en el mundo. Entonces, la relevancia que han adquirido las
fiestas de mijkailjuitl en Chiconamel en razén de la migracién, hace que se integre al calendario
ritual como una festividad que despliega un gran contenido afectivo, individual y grupal en tanto
es el momento en que los migrantes en Monterrey visitan el pueblo para reencontrarse con los
familiares y amigos.

El hecho de que los migrantes encuentren en las practicas de mijkailjuitl cuando visitan el
pueblo un espacio privilegiado para alcanzar beneficios politicos y econdémicos, no merma lo
genuino de la experiencia afectiva por la reunion con los otros, por cumplir el anhelo nostalgico
que experimentan durante el resto del afio en el destino migratorio, y es precisamente ése el discurso
para justificar tanto las visitas como las metas econdémicas y politicas propuestas: el discurso del
afecto profundo por el territorio de origen. Por lo tanto, podemos decir que mijkailjuitl se inscribe
en el calendario ritual-emocional (Hirai, 2009) compartido Chiconamel-AMM, ya que, si bien la
motivacion original del ritual es propiamente religiosa, la impronta de su actual trascendencia se
origina en anhelo de los migrantes por visitar su territorio de origen, en el deseo de los familiares
y amigos que esperan a los migrantes, en una conjuncién emocional que define el caracter laico del

periodo ritual, dentro de una temporalidad sacra.
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Migrantes de visita en Chiconamel por mijkailjuitl y locales formando banda de viento. Chiconamel, Veracruz.

93



3.2. Las emociones y los rituales

Para los estudios tradicionales de los fendmenos religiosos®, las emociones son tomadas por
factores esenciales para la comprension del fendmeno en su totalidad junto con los elementos
normativos y cognitivos que los componen. Sin embargo, a pesar de la relevancia que se le otorga
a las emociones gue incitan a, o que son desplegadas por la religiosidad, especialmente durante
momentos clave de la expresién religiosa, como son los rituales, siguen ocupando un espacio
residual bajo el pensamiento dicotdmico razén-emocion, que a su vez se inserta en la distincion
irresoluble entre lo sagrado y lo profano.

Bajo esta dptica, el ambito de lo sagrado seria el Unico espacio donde se pone en practica
la produccidn cultural y estaria despojado de cualquier finalidad utilitaria del orden de lo cotidiano,
es decir, de lo profano. De entre el corpus emocional experimentado por los sujetos en momentos
rituales, habria que dividir aquellas expresiones asociadas a la experiencia extraordinaria en tanto
sagrada, significativas culturalmente para la cohesion y reafirmacion grupal, de las emociones
cotidianas cuyo valor significativo se veria anulado ante su utilidad pragmatica. No obstante, al
ampliar el espectro analitico de las emociones vinculadas y expresadas en contextos rituales
religiosos considerando las particularidades de esa expresion bajo la perspectiva socioestructural
de las emociones, es posible desnaturalizar las escisiones cognicién-emocion y sagrado-profano,
asi como poner en evidencia la importancia de las emociones en tanto herramientas significativas
de interrelacion cultural, en tanto posibilitan la evaluacion de la situacion que se desarrolla durante
el ritual, pero también los espacios y momentos que trascienden las practicas clave del mismo
ritual.

En este orden de ideas, las emociones asociadas a mijkailjuitl no se ubican univocamente
en un ambito sagrado, sino que se hallan estrechamente interrelacionadas con el ambito de la
cotidianidad y vinculadas a emociones subjetivas que reflejan la basqueda de fines précticos,
politicos y economicos. Este proceso transcurre no sin conflicto, pues emana de los cambios
relativos de poder y de estatus, asi como de la negociacion y lucha por alcanzarlos. Las normativas
socioestructurales de la expresién emocional en el territorio, encuentra en la expresion ritual un
medio legitimo para su propia institucionalizacion y mantenimiento, como modo de identidad y de

relacion social efectiva, por lo tanto, es también un espacio para legitimar el poder y el estatus.

39 Me refiero a los analisis antropolégicos de herencia durkheimiana.
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Al ser una herramienta eficaz para hacer inteligible la realidad, el desarrollo de
interpretacion, evaluacion y posterior accion, se ha ido adecuando en consecuencia a los cambios
estructurales que ha padecido Chiconamel. Al adecuar la interpretacién emocional de la
situacionalidad y la actuacion volitiva en razén de la migracion, el ritual de mijkailjuitl se ha
transformado tanto en la forma como en el contenido, pues algunas practicas tradicionales han
cambiado, se han agregado elementos y funciones especificas, pero también se han resignificado
las atribuciones de los sujetos y del ritual mismo por su finalidad préactica, empero preservando la

funcion de dar cohesion al grupo.

3.3. Particularidades chiconamelenses en mijkailjuitl: nuevas dinamicas rituales

Durante mijkailjuitl se celebra la venida de las animas a la Tierra del 28 de octubre al 4 de
noviembre. Es un retorno ciclico que se realiza bajo la premisa de un “tiempo césmico y ciclico
que remite a los participantes del ritual hacia fuera del contexto ordinario y los pone en contacto
con el mundo de lo sagrado, de lo divino o de lo sobrenatural” (da Matta, 2006: 65). Las animas
de los antepasados muertos regresan a visitar a sus familiares y amigos con la intencién de no ser
olvidados y recordar a los vivos la inexorabilidad de la muerte. Es también el momento del
calendario ritual-emocional en que los migrantes visitan Chiconamel.

En términos estrictos, mijkailjuitl dura seis meses del afio, en dos de los cuales las animas
de los difuntos se mantienen en la Tierra y por espacio de cuatro dias consecutivos es que se
realizan las précticas rituales. Comienza a mediados de cada julio cuando siembran las semillas de
cempastchil que se cosecharan a finales de octubre. EI cempastchil* es la flor tradicional de
muertos porque, dicen los chiconamelenses, gracias a que ha recibido los rayos el sol durante su
crecimiento, sus pétalos guardan un calor y color intensos que sirven para indicar el camino de los
muertos hasta sus hogares. Las animas difuntas no tienen ojos, pero son sensibles a la temperatura
y al olfato. Por eso, los pétalos de la flor de cempasuchil se colocan formando un camino desde la
calle hasta el arco donde esta la ofrenda, pasando por el interior de la casa. La venida de las animas
se da por concluida el 29 o 30 de diciembre de cada afio, es el momento en que retornan al mundo

de los muertos hasta que el ciclo se complete de nuevo.

40 0 “cempoaxochitl” o “cempasuchitl”. Deriva de las palabras nahuas “cempouali” que significa “veinte” y “xochitl”
que significa “flor”. De esta manera, cempasuchil significa “flor de veinte pétalos” o “veinte flores”.
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Concretamente, las practicas de mijkailjuitl se lleva a cabo del 28 de octubre al 4 de
noviembre. Cada dia de este periodo se da la bienvenida a una clase particular de animas*!: el 28
de octubre llegan las animas de los nifios, por esta razon, los alimentos que se ofrendan no deben
ser picantes o0 amargos ni contener alcohol; se ofrendan atoles, tamales dulces, leche y en los arcos
se colocan juguetes. A partir del 29 de octubre las ofrendas incluyen todo tipo de alimentos; este
dia se da la bienvenida los que murieron a causa de un accidente o de manera violenta. El 30, se
ofrenda al “4nima sola”, son 4&nimas que no tienen familiares vivos que los recuerden, ya sea porque
todos murieron, porque no les ofrendaron o porque se han convertido a otra religion. Esta préctica
casi en desuso en el pueblo, se ha retomado a raiz del ingreso de misioneros pentecostales a la
comunidad. El 31 de octubre llegan “los limbos”, aquellas personas que nunca llegaron a nacer o
bebés nacidos que no alcanzaron a recibir el bautismo. El 1° de noviembre se reciben a los “nuevos
fallecidos”, personas que murieron hace menos de un afio. Y el 2 de noviembre llega el resto de las
animas.

La primera actividad que da inicio a mijkailjuitl el 28 de octubre es la construccion del arco.
A diferencia de otros municipios cercanos (y de otros estados del pais), donde se les Ilama
“ofrendas” en Chiconamel llaman “arco” al conjunto de elementos que sirven para guiar y para
ofrendar a los muertos, mientras que con la palabra “ofrenda” se refieren en especifico a los
alimentos ofrecidos a las animas y que se colocan en los arcos. El verbo “ofrendar” o la frase
“levantar ofrenda”, significa comer los alimentos en compaiiia de familiares y amigos invitados a
ello. Aunque la norma ritual es que el arco se coloque el 28 de octubre, los chiconamelenses no lo
acatan estrictamente, pero tampoco parece reflejar una contravencion grave a las reglas ni para
quienes incumplen con el requisito, ni para los otros. Don Anastasio afirmo entre risas y de manera
muy relajada que:

La tradicion marca que el arco se ponga el mero 28 de octubre, ahorita ya deberiamos estar
trajinando eso, pero ahora les da por ponerlo cuando quieren. Mi mama cada 28, en amaneciendo,
ya estaba con el otate y con las flores. Aqui la sefiora (refiriéndose a su esposa) dice que lo va a
poner hasta pasado mafiana [...] Porque mafiana sale el hijo que est4 Monterrey, esta estudiando
para ingeniero y trabaja con un maestro de él. Su esposa, dofia Juana, explicé que: mientras
pongamos el arco y ofrendemos, seguimos con la tradicion desde los abuelos. [...] No nos dio
tiempo de ir a comprar las cosas para el arco, todavia me falta el copal de Castilla. [...] A Manuel
(su hijo) lo entretuvo su jefe con cosas del trabajo; iba a llegar ayer, pero se viene hasta mafiana.
Con esas prisas de que llegaba y que no, se nos fue el tiempo. Pero ya con Manuel ponemos el arco.
Este hombre (su esposo) que dice que por qué no esta el arco, pues le digo —“Ni tenemos difuntos
chiquitos o ponlo tu.

4L El orden en que llegan las animas durante los dias muertos varia en cada estado y region del pais.
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Arco en casa de la familia Hernandez. Chiconamel, Veracruz.

Durante los dias de mijkailjuitl las personas indagan sobre los otros “;ya puso el arco?” ¢
incluso envian a los nifios a las casas de familiares y amigos con cualquier excusa para saber si
esas familias “ya pusieron el arco” y las razones en caso de que no se haya colocado aun. Las
personas entrevistadas que no lo habian puesto en los primeros dias de muertos durante los afios
de trabajo de campo en Chiconamel, no mostraban ninguna preocupacion por ello, pero lo
significativo es que explicaban en muchas ocasiones que esperaban la presencia de los parientes
migrantes para compartir entre familia la construccion del arco, lo que es mas significativo para el

ritual y para los individuos, que la fecha en que se coloque.
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Arco con toritos.
Chiconamel,
Veracruz.

i’*’%ix& i

Los arcos son hechos de otate, que es una clase de carrizo resistente y maleable que se

obtiene del arbol del mismo nombre, recubierto de flores de cempasuchil. EI arco enmarca la
mesa*? cubierta por un mantel bordado en punto de cruz. Los elementos indispensables del arco
son velas a las que Ilaman ceras (la cantidad de velas que los caseros puedan comprar), imagenes
religiosas catolicas, fotografias de los familiares difuntos, “toritos”, que son pequefos portavelas
en forma de pequefios toros, venados, burros y caballitos hechos de barro, el copalero y, por
supuesto, los alimentos ofrendados. Idealmente se espera que se ofrenden los platillos preferidos
de los difuntos, no obstante, se encuentran los alimentos que puedan costear, pero los alimentos
indispensables son el pan de muerto, los tamales y el chocolate. En esta misma mesa la familia
desayuna, come y cena a diario, y acercan a cualquier visitante a compartir la ofrenda. Antes de
cada comida, los comensales, uno a uno, sahuma la ofrenda con copal, haciendo una imploracion
en silencio a dios y a la muerte por la tranquilidad de las &nimas y por el perdén a los vivos. De
esta manera las &nimas, incorporeas, pueden alimentarse de la ofrenda a través del humo caliente
y de los olores que se desprenden. La emocionalidad implicada en los rituales que se llevan a cabo
durante los dias que dura mijkailjuitl, es una emocionalidad tanto individual como compartida. En
este ambiente intimo, de unidn entre vivos y muertos, la alegria que se vive puertas afuera, da paso

a la melancolia y la tristeza por los que ya no estan.

42 A diferencia de otros lugares de México, donde las ofrendas son hechas en varios niveles o pisos y con gran cantidad
de objetos y adornos, en Chiconamel, dada la precariedad econémica, se realizan con los elementos mas indispensables.
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Sra, Magdalena
copaleando la
ofrenda.
Chiconamel,
Veracruz.

Es, pues, un espacio de gran expresion afectiva de la dimension personal y subjetiva. Pero
es asimismo una emocionalidad despertada por la religiosidad institucionalizada en el ritual vy,
como tal, la expresion de las emociones no puede separarse del contexto socioestructural en que se
produce. Desde esta perspectiva, las emociones vividas durante el ritual, son expresadas en apego
a las formas de actuacidén normativizadas socialmente; por ejemplo, mientras se sahima la ofrenda
antes de ingerirla, los presentes deben mostrar una actitud serena, respetuosa y deben mantenerse
en silencio. Es un momento donde las personas expresan emociones de tristeza y melancolia,
mediante sollozos, Ilanto, una postura encogida de hombros y la cabeza gacha. Inmediatamente
después de concluidas las imploraciones intimas y el copal ha sido apagado, los presentes, caseros
y convidados, se sientan alrededor de la mesa sahumada para “levantar la ofrendar”, lo que
significa, ademas de ingerir los alimentos ofrendados a los difuntos, dar paso a las conversaciones
alegres. Regularmente se cuentan anécdotas divertidas de los difuntos presentes en &nima y en
fotografias. Sin embargo, la expresion de las emociones también produce medios que se
sobreponen a las reglas de accion pautadas, evidenciando las necesidades afectivas y la creatividad
de los sujetos y de los grupos, verbigracia, en muchas de las casas que visité durante el trabajo de
campo en Chiconamel, se hallaban fotografias de parientes no difuntos, sino migrantes en
Monterrey que ese afio no pudieron visitar el pueblo y a quienes las ceras, el camino de flores y el

copal les proveen de la misma funcion que a los muertos: indicar el retorno a casa.
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La expresion de la emocionalidad en grupo no puede desprenderse del contexto en el que
surge, comprendiendo la realidad actual de los migrantes que visitan el pueblo, alimentando el
namero de habitantes, llenando las calles y las casas que el resto del afio se hallan casi vacias. Las
acciones propiamente del ritual tradicional se acompafian ahora también de actividades que se van
institucionalizado consuetudinariamente, tales que numerosas visitas de los migrantes a las casas
de familiares y amigos, sesiones de entrega de regalos llevados de Monterrey a Chiconamel con la
subsiguiente conversacion acerca de la vida en la ciudad y recorridos a parajes del municipio. Con
estas actividades se refuerzan los lazos sociales al mismo tiempo que se restablecen las relaciones
de poder y prestigio entre locales y migrantes. De esta manera, la transformacion de las practicas
rituales tradicionales conlleva la transformacion del contexto, es decir, se manifiesta la eficacia
social (Barbalet, 2001) que las emociones posibilitan, pues los sujetos no sélo acatan las normas
derivadas del poder ejecutado por las instancias sociales o religiosas, sino que son

fundamentalmente agentes creativos de cambio y reestructuracion de su entorno.

Estos cambios son posibles dado que los rituales no son hechos sociales anquilosados ni
modelos estaticos. Cumplen una funcién especifica grupal y, como afirma Segalen (2005), porque
su instauracion y mantenimiento depende precisamente del grupo que lo eleva a accién de verdad,
es la colectividad misma la que le brinda al ritual una posibilidad transformadora de sentido. Es
decir, los momentos rituales no se llevan a cabo por mera repeticion ni imitacion, sino que entrafian
un significado especial para el grupo que sabe decodificarlo. El ritual, al ser lenguaje simbélico,
alegoria de algo otro, no es inmutable y, aunque no es susceptible de ser transformado por el
individuo puesto que es el resultado de factores histdricos ajenos a él, las relaciones y cambios
sociales diacronicos, alteran mas o menos rapidamente los significados del ritual, en relacion a las

transformaciones contextuales y situacionales, en este caso, derivadas de la migracion.

Desde el 28 de octubre hasta el 4 de noviembre, las calles del pueblo que regularmente estan
vacias y silenciosas el resto del afio, se llenan de gente, de flores, de ruido, musica y de bailes que
ejecutan los “coles”*® en representacion de los difuntos**. Estos empiezan sus actividades antes de
que comience mijkailjuitl, con la preparacién de las cuadrillas, la busqueda de la vestimenta,

mascaras y organizacion en general. EI 4 de noviembre se realiza la dltima ofrenda en el pantedn

43 Del nahuatl ‘koli’ que significa “abuelo”. En otros lugares de la Huasteca les llaman a estos danzantes “vestidos” o
“huehues” que significa “viejos”.
4 Las particularidades de los coles se trataran en el apartado 3.4.
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municipal adonde se congrega el pueblo entero. Desde la mafiana comienzan a llegar familias o
grupos de familias y vecinos chiconamelenses, encabezados por una cuadrilla de coles y una banda
de viento. Conforme van llegando, las ofrendas que lleva cada grupo y que se compartiran con el
resto del pueblo, se disponen en una mesa comunitaria a la entrada del pantedn. Esta convivencia
en el pantedn da fin a las préacticas rituales de mijkailjuitl y concluye hasta bien entrada la noche,
cuando todos los grupos han llegado a visitar las tumbas de parientes difuntos y hasta que todas las
cuadrillas han bailado. Sin embargo, las animas no dejan la Tierra hasta el 30 de diciembre, cuando
tiene lugar el “destape de los coles™.

La solemnidad que reclama el espacio del pantedn en otros momentos del afio, se transforma
en los dias de mijkailjuitl, pues se convierte en un espacio festivo y alegre. Ese dia se viven las
ultimas horas de convivencia con los muertos y los chiconamelenses dicen que “se debe aprovechar
hasta el Gltimo minuto, porque va a pasar mucho tiempo para volver a bailar y brindar con los
muertitos. Y, quién sabe, a lo mejor el otro afio ya nos toca venir a bailar en espiritu”. Durante el
trabajo de campo en esta fecha de cierre de mijkailjuitl, fue muy evidente que los habitantes del
pueblo y los migrantes, junto con muchas personas de la tercera edad que habitan en el pueblo,
conformaban grupos separados. Los primeros, expresaban extraordinariamente su alegria a traves
de las carcajadas, gritos, baile y el contacto fisico con los otros. La gran ingesta de bebidas
alcohdlicas les hacia trastabillar en sus bailes y muestras fisicas de afecto. En este Unico momento
de mijkailjuitl, los adolescentes y jévenes de ambos sexos bebian alcohol con la licencia tacita que
proveen los dias de rituales. Los migrantes que estaban de visita no se mostraban tan conformes
con ninguna de estas circunstancias. Al cuestionarles sus impresiones, afirmaron que “se ha
degenerado mucho la fiesta” (Azucena). Luis dijo que:

“antes no andaban los coles emborrachandose tanto. Y los muchachitos dando vergiienza cayéndose

de borracho. Mucho menos veia usted a las mujeres entre los coles, bailando como si fueran coles.
Eso nunca. Ahora las muchachitas no se dan a respetar ni respetan las tradiciones de los abuelos.
Antes éramos puros hombres. Ahora parece que ya todos le entran a “jugar”*.

Sin embargo, la permision que ha trastocado la tradicion de los coles, de incluir a las
mujeres en las cuadrillas de los coles, es una consecuencia de la falta de hombres adultos en el
pueblo, pues la mayoria, como Luis, ha migrado a la ciudad de Monterrey. Por otra parte, en los

eventos organizados por el municipio, los mismos migrantes que veian negativamente la inclusion

4 El destape de los coles se explica en el apartado 3.4.
46 Le llaman “jugar” a las danzas que realizan los coles.
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de mujeres en las cuadrillas tradicionales, veian de manera positiva que, desde el kinder, a las nifias
se les ensefie a bailar como coles y se fomente la tradicion. Particularmente las mujeres migrantes
significaron como un espacio de accion ganado para las que, por tradicion, habia sido negado. Las
funciones para los sujetos durante el ritual, estin sumamente segmentadas por género; en la préctica
de “jugar” de los coles se puede identificar claramente ¢l orden normativo socioestructural que
atribuye a hombres y a mujeres, no solo las actividades que deben realizar, sino también las que

deben desear dentro del ritual.

Cuadrilla de coles danzando en casa del maestro Faustino. Chiconamel, Veracruz.

3.3.1. Participaciony atribuciones rituales por género: un régimen del orden socioestructural
El hecho de que sélo los hombres tengan permitido participar como coles*” segmenta las funciones
y atribuciones por género y remite a un orden socioestructural mayor: mientras los coles danzan
todo el dia y la noche durante las celebraciones de mijkailjuitl, las esposas*® de estos cocinan en la

casa del coordinador de la cuadrilla, para alimentar a los coles cuando regresen. La cuestion de tal

47 Como se dijo en el apartado anterior, en la actualidad si hay mujeres coles, sobre todo adolescentes y nifias. Aunque
no son totalmente aceptadas, se va viendo esto como un mal necesario ante la ausencia de hombres en el municipio
por la elevada migracion.

48 Es comUn que a este grupo de mujeres se una otras solteras o casadas, aungue sus esposos no sean coles.

102



division genérica, fue respondida de manera divergente por mujeres y por hombres. El argumento
principal de la division de roles por género, es la tradicion: una clasificacion socioestructural de
funciones que se pretende inalterable y nunca sujeta a ser cuestionada.

En el caso que aqui se describe se revela la normativa de género de las socioestructuras que
ordenan las funciones y atribuciones de hombres y mujeres en el territorio de origen a través de las
respuestas que ofrecieron varias mujeres que cocinaban en la casa del coordinador de una de las
cuadrillas, acompafiadas por un solo hombre anciano, el abuelo de la casera. Transcribo un
fragmento de la entrevista realizada el 2 de noviembre de 2015, pues la considero que altamente
significativa para revelar los argumentos expuestos:

- ¢ Qué papel tienen ustedes en la tradicion de estas fiestas? ;Cual es su funcion?

Rosa: Bueno, yo creo que hacemos el mismo esfuerzo que ellos hacen. Ellos bailan, nosotras
hacemos por ejemplo la comida. Todo lo necesario para estas fiestas.

- ¢Y les gusta? ¢ Lo disfrutan?

Mujeres: Si (respondi6 en tono burlén y al unisono el grupo de mujeres que cocinaban).

- ¢Les gustaria participar en los bailes?

Mujeres: jSi! (general y rapido del grupo).

- ¢Bailando con ellos? ;Como coles?

Mujeres: iNo! (general y rapido)

Rosa: Se veria mal que nosotras andemos bailando ahi con ellos.

Dora: Nosotras nos quedamos. Ya luego en el destape, bailamos en el baile.

Mague: Nosotras nos esperamos para preparar, para cuando ellos regresen. Lo que ya les
hagamos [de comer] aqui los esperamos.

Rosa: Como ahorita, pero ya para que salgamos nosotras a bailar con ellos, no [...] Ademas, no
nos gustaria porque es muy pesado, se cansan. Estd mejor una aqui porque ya se sienta, ya se
platica y a veces llegan muy tarde y una hace sus cosas tranquila, sin que ellos anden por aqui...
estorbando (risas de todas las mujeres).

Carlos: No bailan, porque es la tradicion. Ellas no pueden andar ahi de coles. Ya estariamos
nosotros rompiendo la tradicion de toda la vida desde los abuelos.

Al aludir a la tradicion, principalmente en la voz del abuelo, el juego de los coles, es una
actividad negada a las mujeres; mientras que, desde la vision de las mujeres, en voz de Rosa, €s
una practica que no se desea ejercer. Desde una logica de las funciones cotidianas, es irrebatible
que los coles, después de una jornada de bailes constantes, requieran reponer energias con el
alimento vy, si de cotidiano son las mujeres las que cocinan, no habria que objetar que fuese de
manera distinta en los dias de mijkailjuitl. Los espacios previamente asignados para las actividades
del dia a dia, se reafirman durante los dias de mijkailjuitl: doméstico para las practicas femeninas

y el espacio publico para los coles que juegan y alegran a los habitantes del pueblo. Sin embargo,
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si hay un cambio en la estructura cotidiana para las mujeres mas por una via distinta a la cotidiana:
la temporalidad sacra de la fiesta. Esos eventos extraordinarios de los que habla da Matta
“dominados por la planeacion y el respeto” (2006: 59) en los cuales, para las mujeres
chiconamelenses, se recupera un espacio eminentemente femenino, sin la intrusion de hombres que
condicionen las actividades y las platicas entre ellas. En el caso transcripto, la presencia del abuelo
Carlos era una excepcion momentanea®.

En los discursos orales y corporales individuales se trasluce la normativa que ordena y
jerarquiza los valores preeminentes del pueblo; atribuciones y sanciones distintas para sujetos
distintos. Existe un cuerpo discursivo material y espacial que acompaiia las actividades demarcadas
para cada clase de sujeto, como es el espacio doméstico y en particular la cocina, los alimentos y
los instrumentos asociados a su preparacion y, por otro lado, los elementos necesarios para que los
hombres se invistan en coles en un espacio abierto representado por todos los espacios publicos del
pueblo. Dicho cuerpo discursivo, oral y material, asimismo segmenta las cosas, incluidas las
personas, que tienen un lugar asignado bajo las normas socioestructurales o, para expresarlo en los
términos expuestos Mary Douglas, esos discursos hacen patente el lugar de los objetos del mundo
en un esquema clasificatorio preexistente y que es reconocible a partir del lugar en que el sujeto se

cologue en relacion con los otros:

[los sujetos] se comportan como si se movieran dentro de posiciones configuradas en relacion con
otras, como si estuvieran escogiendo entre posibles configuraciones de relaciones. Su sentido de
la forma es exigente con su conducta, gobierna la valoracion que hacen de sus deseos, permite
algunos y rechaza otros (Douglas: 119).

Entonces, en el caso descrito, el abuelo Carlos, siendo el Unico hombre y anciano por
afiadidura, reprime los comentarios de Rosa, puesto que los valores asignados a sus caracteristicas
de género y edad, le otorgan un poder mayor en comparacion con las mujeres. Ese poder inscrito
en una taxonomia previamente configurada, se pretende autobnoma y ajena a los deseos y
observaciones que sobre ella tengan los individuos, incluidas las mujeres hacia quienes se ha
ejercido el poder. No obstante, los sujetos no navegan dentro las estructuras sociales sin voluntad,
arrastrados ineludiblemente por los mecanismos de su cultura; nuevamente acudo a Douglas para

afirmar al respecto que:

49 El abuelo Carlos esperaba a su sobrino quien lo habia invitado a levantar la ofrenda en su casa.
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No es imposible que un individuo someta a revision su propio esquema de clasificaciones. Pero
ningun individuo vive aislado y habra recibido su esquema de otros. Las categorias culturales
pertenecen a la cosa publica (Douglas: 57).

Las mujeres migrantes que visitan Chiconamel durante las fiestas de mijkailjuitl, llevan a
cabo esa “revision de su esquema clasificatorio” del que habla Douglas al sefialar las condiciones
que ellas consideran injustas para su género, pero al mismo tiempo, contribuyen al mantenimiento
de las funciones tradicionalmente asignadas a su sexo en otros aspectos que consideran o positivos
o irrebatibles. Una de estas funciones es la de ofrendar al anima sola, considerada una
responsabilidad moral de las mujeres. Es una actividad que evidencia compasion y piedad por las
animas de los difuntos olvidados. Esta préctica ritual conjunta dos ambitos asociados
tradicionalmente al mundo femenino chiconamelense: la alimentacion y la religion. Del ejercicio
de éstos, se desprenden valores como la moral, la solidaridad, la piedad, el cuidado y la proteccion.
Ofrendar al anima sola consiste en disponer alimentos en algin espacio abierto fuera de los hogares
por la noche, junto a una cera encendida que atraiga al difunto cuya familia, por la razén que sea,
dejo de ofrendarle. A la mafiana siguiente se constata que, en efecto, el anima sola se llevé los
alimentos ofrendados. Respecto de esta practica, hombres y mujeres esgrimen un discurso emotivo
solemne de afliccion por el &nima sola. Particularmente los hombres hablan con seriedad, pero
también con satisfaccion por la misericordia que muestran las mujeres del pueblo.

Al indagar mas profundamente con las mujeres sobre esta préctica, el discurso de
solemnidad y tristeza da paso a uno abiertamente alegre al detallar el funcionamiento de la practica.
Cuando las mujeres salen solas por la noche a dejar la ofrenda al anima sola con la vela encendida,
enmedio de la oscuridad del pueblo, son advertidas por otras mujeres que también han salido a
dejar la ofrenda. Es un momento en que se encuentran brevemente para conversar e intercambiar
puntos de vista sobre esa jornada del ritual y en algunas ocasiones, se comparten un poco de los
alimentos que cada una prepard y que sirven como ofrenda. La cuestion de quién se lleva la ofrenda,
los hombres la responden irrevocablemente que es, en efecto, el anima sola; mientras que las
mujeres sefialan que son los nifios del pueblo quienes las obtienen. El 30 de octubre que es cuando
se ofrenda al &nima sola, los nifios y nifias tienen la permision tacita de salir de noche, es decir, los
padres se hacen de la vista gorda, para que puedan obtener las ofrendas. Estos discursos son
expresados con particular alegria por las mujeres; en sus narraciones exhiben la diversion que les

provoca revelar un misterio y aunque lo hacen exaltando el poder que les otorga poseer esos
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saberes, lo hacen también procurando que el secreto no se difunda mas alla del circulo de mujeres
gue comparten sus conocimientos. La celebracidon de mijkailjuitl, como todos los rituales de dia de
muertos en el pais, es una fiesta alegre por la reunién entre vivos y muertos. En el caso de
Chiconamel, la alegria se hace patente publica y comunitariamente, por las danzas de los coles,
mientras que, en el ambito exclusivamente femenino, se experimenta una alegria mucho mas

hermética y normativizada.

Mujeres chiconamelenses cocinando. Chiconamel, Veracruz.

3.4. La alegria de los coles

Como se ha expuesto, las fiestas de mijkailjuitl se elaboran y reproducen mediante un cuerpo
discursivo tanto oral como material, que se ha ritualizado en este contexto sacro. Y que, en la
carga afectiva de los discursos, se revelan las estructuras socioculturales que manifiestan la
identidad chiconamelense y sus normativas. Uno de estos discursos es el que se representa en las
danzas de los coles. Estos son hombres de diversas edades, desde adolescentes hasta de la tercera

edad, que danza o “juegan” -como le llaman ellos mismos- representando a los antepasados
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muertos que visitan a sus familiares vivos en los dias de mijkailjuitl. Los coles se organizan en
cuadrillas de aproximadamente 10 a 12 hombres y danzan en parejas, por lo cual, la mitad de la
cuadrilla se viste de mujer. El cole mas importante de la cuadrilla es el coordinador que dirige al
frente la danza y, por extension, la pareja de éste. Los coles que van de varones, se visten con
ropas viejas, preferentemente rotas o parchadas; usan chalecos, sacos y camisas encima de las
camisetas, es decir, portan indumentarias exageradas. Los que se disfrazan de mujer, incluyen
globos, pelotas o esponjas para resaltar los senos y nalgas; usan pelucas de muy variados colores,
medias, zapatillas de tacdn y en muchas ocasiones se incluye alguna embarazada que representa
a las madres difuntas o una vestida de novia.

Todos los coles, varones y mujeres, usan mascaras, ya sean las tradicionales méascaras de
madera de pemuche 0 modernas de plasticos. La tradicion marca que deben ser alusivas a algun
animal propio de la region, como venado, jabali, jaguar, perro o bien, una mascara que represente
algin ser mistico como el demonio o un monstruo. En tiempo actual se puede observar que la
mayoria de las mascaras que usan los coles (sobre todo los mas joévenes) son de plastico y, aunque
en sus narrativas los danzantes aseguran gque procuran gque sean alusivas a animales para mantener
de cierta forma la tradicion, en la préactica basta con observar las diversas cuadrillas para asegurar
que de las muy variadas mascaras que usan, las de animales, son las menos.

Cada cuadrilla va acompafiada de una banda de viento, que toca sones y huapangos, musica
vernacula del pueblo. Los coles danzan por las calles de Chiconamel coreografias aprendidas en
los ensayos durante las semanas previas a mijkailjuitl. Son bailes sencillos hechos en lineas
paralelas, cada cole frente a su pareja y luego formando circulos. Las cuadrillas van haciendo
paradas frente a las casas, en espera de que los caseros acepten sus bailes. Su misién inmediata es
alegrar a los chiconamelenses con sus bailes, bromas y masica; en respuesta, los coles reciben
comida, dinero, ofrendas. Y su funcién especifica dentro del ritual es el de otorgar corporeidad a
las &nimas muertas para que logren mantenerse en presencia de los vivos.

Las festividades se llevan a cabo durante del 28 de octubre al 4 de noviembre, los coles
danzan por las calles del municipio hasta dieciocho horas al dia y, aunque a partir del 4 de
noviembre los coles ya no “juegan”, no es sino hasta el 30 de diciembre que se da por terminada
la venida de las animas, pues es la fecha del “destape de los coles”. Este es el dltimo ritual de
mijkailjuitl de despedida de las animas. Los coles realizan un ultimo baile en parejas y al final

deben pasar juntos por el arco de otate que enmarcd la ofrenda; este arco representa el umbral
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entre el mundo de los vivos y el de los muertos. Una vez que los coles lo traspasan, el padrino,
quien es un sujeto cuyo prestigio entre los coles lo eleva a este grado, destapa, literalmente, el
rostro de los coles despojandolos de sus méscaras. Finalmente, el padrino les escupe aguardiente
en la cara, en una accion purificadora que regresa el &nima viva al cuerpo del sujeto antes cole.
De esta manera se despide a las animas que regresaran al mundo de los muertos hasta que se
cumpla el siguiente ciclo.

Los coles llaman “jugar” a ejecutar sus danzas, pero no se juega a ser cole, sino que los
coles juegan dentro del ritual. La sutil diferencia refleja en realidad una profundidad emotiva en
el discurso, puesto que ser cole es una actividad solemne y relevante por cuanto encarnan a los
antepasados difuntos de la comunidad, los mismos quienes pautaron las formas rituales del ser
cole y de mijkailjuitl en su totalidad; por lo tanto, ser cole implica compromiso y disciplina. Un
hombre que decida “jugar”, debe hacerlo al menos por siete afios consecutivos, de lo contrario, su
cuerpo padecera la enfermedad de cole.

Un enfermo de cole puede presentar repentinos y diversos sintomas fisicos, como fiebre,
dolor de huesos, migrafias, pérdida momentanea del conocimiento y hasta paralisis de alguna
extremidad. El sintoma innegable de que un sujeto enfermé de cole, es la enfermedad de los
suefios, ésta es cuando las imagenes de los coles se presentan repetidamente en las pesadillas del
sujeto enfermo; lo asustan, lo despiertan bafiado en sudor y le reclaman su presencia en el ritual.
Antes de que el sujeto enfermo se incorpore al juego, debe ser sanado por los coles del pueblo. Si
la enfermedad transcurre en dias de mijkailjuitl, habra muchos coles para llevar a cabo el ritual de
sanacion, pero si, por el contrario, el enfermo padece en dias no sacros, los hombres, de manera
extraordinaria, se ataviaran en coles y danzaran al rededor del enfermo sentado en una silla en
algun lugar abierto del pueblo, al tiempo que lo sahiman con copal.

También ha sucedido que nifios, jovenes o adultos enferman de suefios de cole aunque
nunca hallan participado en el ritual, es decir, aunque nunca contravinieron la norma de participar
siete afios. Esta situacion se puede interpretar de distintas maneras: que el sujeto se impresiono al
ver las formas infrahumanas de los coles o que las &nimas eligieron a ese sujeto en particular para
que los encarne en el siguiente ritual o que el sujeto enfermo no pagoé en su momento la danza de
los coles o que se burlo de ellos. En cualquiera de los casos, los enfermos deben ser sanados por

los coles de la comunidad.
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De esta manera, las normativas impuestas para la participacion de los coles aseguran la
permanencia del mismo ritual. Dentro del esquema que ordena las préacticas rituales, no existe
posibilidad de infringir las normas que impusieron los antepasados sin recibir una sancion. Estas
normativas rituales se reafirman de manera grupal, puesto que las reglas no son dictadas desde un
aparato centralizado, sino desde las sanciones colectivas que estigmatizan a los sujetos infractores.
Sin embargo, la sancion mayor, es la que efectdan las animas de los mismos antepasados, pues un
sujeto puede sanar exteriormente, sin embargo, estard acompafiado en todo momento por las
animas, quienes, tarde o temprano, reclamaran su cuerpo. Esto es, las animas de los antepasados

difuntos, cobraran con la vida del sujeto, la contravencion a las normas de la comunidad®°.

Coles en Chiconamel, Veracruz. 2017.

Asi como se espera de los coles que respeten las normativas, asimismo se espera que
exalten las emociones de los chiconamelenses que los ven danzar, pues, en la expresién corporal
del cole que juega, se manifiesta la emocion basica de la alegria por otorgar corporeidad a las

animas y por ponerlas en presencia de sus parientes vivos:

% Una leyenda muy difundida por tradicion oral en Chiconamel, narra el caso de un matrimonio que se nego a pagar
las danzas de los coles que llegaron a la puerta de su casa. Los coles insistieron varias veces Ilamando a gritos a los
caseros. Uno de los conyuges contestd desde dentro del hogar que ahi no tenian difuntos. Ante esta afirmacion, el
coordinador de la cuadrilla de coles respondio: “mas rapido nos llamaran ustedes para que vengamos a bailar, que
nosotros seguir insistiendo”. Al cabo de un par de horas, el matrimonio llam¢ a la cuadrilla para que bailaran en su
casa ya que su hijo habia muerto repentinamente de fiebre.
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Aqui decimos ‘Nika muka tlaokoyalistli’ que significa que no hay tristeza, pura alegria ¢Por
qué? Porque han venido los que ya se fueron. Vienen a visitarnos. Ahorita estan aqui con
nosotros. ‘Aneua mijtotia’: ellos estan bailando como los ve. Nosotros aqui les decimos animas.
Las &nimas. (cole habitante de Chiconamel).

El objeto privilegiado de este discurso ritual es el cuerpo humano que dramatiza y
experimenta, en este caso, que se reviste de anima. En el cuerpo se inscriben los discursos
afectivos, los movimientos corporales son exagerados, los gritos y las carcajadas aspaventosas,
con lo cual hacen patente que se divierten porque se burlan de la Muerte, pero sobre todo porque
bailan de nuevo con sus parientes difuntos al mismo tiempo que los encarnan, lo que genera alegria
para ellos y para todos los chiconamelenses que los pueden ver. El &nima que retorna a la Tierra
y al territorio de origen, se materializa, adquiere corporeidad y se convierte en presencia en
contacto con lo humano. De esta manera, cada uno de los participantes no sélo reproduce los
signos establecidos del ritual conocido, sino que los reelabora conforme lo lleva a cabo, pues si
bien los coles se preparan previamente para serlo y exaltar los valores que representan, es el
individuo el que debe destacar en su actuacién alegre para reelaborar las acciones tradicionales:

Por ejemplo, aqui el cole es el que tiene que ser el chancista. Tiene que chancear, o sea, no
nomas yo la voy a hacer de cole y nada, voy a llegar a su casa y no le voy a echar ni un chiste;
0 sea, no le saco ni una sonrisa [...] Por ejemplo, el cole se pone un vestido, se mueve un poquito
mas 0 un poquito menos; hay unos mas chancistas y todo lo que hace, hay que sacarle para que
luego otros coles hagan lo que hizo el mas chancista y cada vez la cuadrilla vaya mejor. Aunque
usted tenga mucho estrés, mucha tristeza, mucho de lo que tenga, pero el cole tiene que ir a
sacarle una sonrisa a usted. (Mtro. Ignacio)

En el juego de los coles, los hombres hallan un campo franco donde desplegar su expresion
emotiva individual, la cual armoniza con la expectativa colectiva dictada por las normativas
socioestructurales del contexto. Los hombres migrantes que no pueden asistir a las fiestas de
mijkailjuitl, afioran jugar como cole. En su discurso se revela la alegria que provoca la posibilidad
der ser cole, al mismo tiempo que la tristeza y la nostalgia por no poder realizarlo. Los hombres
chiconamelenses en el AMM ensefian a sus hijos varones a ser cole y las atribuciones que le
corresponden. Para esta labor de transmision de conocimientos, los padres se ayudan de varios
recursos como los tecnolégicos, proyectando a sus hijos videos de cuadrillas y reproduciendo
masica vernacula u otros mas tradicionales, como ensefiarles a tocar algun instrumento de los que

conforman la banda de viento o contandoles acerca del ritual, mostrando las méascaras de pemuche
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que llevan consigo a la ciudad de Monterrey, vinculando a través de las mascaras, los territorios

migratorios de origen y destino.

Cuadrilla de coles en Chiconamel, Veracruz.

3.4.1. Las mascaras de pemuche

El elemento que hace posible la transformacion del sujeto en cole, es la mascara. Esta les
permite adquirir una distancia metaférica pero también una distancia tangible espacialmente con
los otros; es decir, se reproducen en una presencia nueva, una presencia otra que el ser cotidiano.
Antes de que la migracion fuera una constante en Chiconamel, las ropas y las mascaras de los coles
eran echadas al fuego, pues sin las animas muertas que los portasen, se convertian en agentes
contaminantes para los vivos. En la actualidad, sélo las ropas son quemadas, mientras que las
mascaras se conservan como objetos preciados y son obsequiadas a algunas personas en muestra
de afecto. Pero esto sélo aplica para las mascaras de pemuche, que es un arbol propio de la regién
y, segun me fue referido, por la elevada migracion, ya no hay hombres que trabajen esta madera.
Por lo tanto, las escasas mascaras de pemuche son muy apreciadas y significativas.

Los sujetos que mas frecuentemente reciben méscaras como regalo, son los migrantes. Las

Ilevan consigo a su lugar de destino en el AMM, donde las colocan en las paredes de sus casas
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junto con imagenes religiosas, como objetos estéticos para ser apreciados. Las mascaras de
pemuche son, pues, objetos que circulan entre los territorios migratorios y son objetos de una clase
peculiar, distinta de un objeto ordinario, puesto que evocan, desde su materialidad, un significado
afectivo que es inteligible s6lo para aquellos sujetos que posean los conocimientos y saberes
requeridos para desentrafar ese significado contenido.

Las mascaras de pemuche son obras evocativas en la medida en que, desde su materialidad,
confeccion y simbolismo, des-ocultan una clase de afectividad especial, propia de la cultura
particular chiconamelense y éstas son, especificamente, emociones relacionadas con los sujetos en
su condicidn de migrantes. Asimismo, el significado inmanente a las mascaras, contenido en su
materialidad, se transforma desde el significado primigenio como objeto construido para un fin
expreso, hasta el empleo que los migrantes hacen de ella en el destino migratorio. La transmutacién
de los significados de la méscara es posible s6lo a partir del fendmeno migratorio transterritorial,
del paso del objeto de un territorio a otro. En otras palabras: los significados materiales que trasluce

el objeto, evocan afectos diferentes en territorios diferentes.

Coles en casa de la familia Hernandez. Chiconamel, Veracruz.
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La materialidad de las méascaras, es decir, la madera de pemuche extraida del territorio de
origen, des-oculta el Ser -en términos de Gumbrecht (2005)- en su dimension espacial, ya que
evoca un lugar distinto al lugar en que se encuentra en el AMM: el alla en el territorio de origen;
y lo des-oculta en su dimension temporal: antes cuando se trabajaba el pemuche, que es al mismo
tiempo, antes de que la migracion masiva hacia la ciudad de Monterrey comenzara y el pueblo
careciera de casi la mitad de habitantes que fabricaran las mascaras; antes también de que los
migrantes padecieran el desarraigo que significa la migracién. Un territorio y un tiempo
especificos expuestos como caracteristicas de la obra evocativa, estdn expuestos en la materialidad
del objeto, pero son susceptibles exclusivamente a aquellos que reconocen la presencia de su
significado, esto es, quienes comparten los codigos culturales de tradiciones rituales y de
conocimiento del fendmeno migratorio masivo que ha padecido el pueblo en los Ultimos veinte
anos.

En cuanto a la finalidad con que fue producida, el valor evocativo de la obra se incorpora
remitiendo al ritual en el que tuvo su origen, desde la planeacién hasta la ejecucion. La utilidad
primigenia de las mascaras rituales deja de ejecutarse, para dar paso a la constitucion de la mascara
como objeto estético y evocativo, portador de los saberes, de las tradiciones y de los afectos de
los migrantes y el territorio de origen. De esta manera, la circulacion de las mascaras de pemuche
entre ambos territorios, es uno de los mecanismos por los que estos se interconectan.

Mientras que, por otra parte, la formay el estilo de las mascaras remiten nuevamente a la
territorialidad, a la fauna propia del territorio natural de los migrantes que se convierte luego en
simbolo de identidad y aun en reminiscencia del pasado®. La carga simbdlica de las mascaras es
una carga afectiva por cuanto evoca la nostalgia por un tiempo y un espacio que no estan en la
realidad cotidiana de los migrantes radicados en Monterrey. Que la decodificacion del objeto sea
posible entre un grupo de sujetos, es decir, que la cosa evocada por el objeto mismo logre ser
apreciada, refiere a la identidad colectiva. El discurso acerca de las mascaras, es uno cargado de
conocimiento del pueblo, de sus rituales y tradiciones (que puede ser impreciso en relacion a la
realidad, pero que no disminuye en importancia por el significado que sugiere) y también cargado
de emotividad, como se aprecia en el siguiente discurso:

Mi abuelo fue de los ultimos artesanos aqui en Chiconamel. El hacia mascaras, pero bonitas,
oiga; porgue ahora dicen que hay algunos, pero ya no son como ellos, como era mi abuelo.

51 La cantidad de animales silvestres como venados, jabalies y jaguares, que son los animales mas reproducidos en
las mascaras, ha disminuido muchisimo en la regién, debido a la caza indiscriminada.
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Habia pemuches mas grandes [...] Nos comiamos las flores que las preparaba mi abuela [...]
Entonces él (el abuelo) le regald la mascara a mi papd, pero él no se fue, él trabajaba el chile y
seguia usando su mascara. La tenia ahi, por ahi en la casa. Hasta que mi mama me la dio con
la bendicién cuando me fui para Monterrey. Hoy no me la traje para hacerla de cole porque se
maltrata, ¢ve? No me gusta trajinarla. Esta ahi en la casa de usted y ya se la pelean mis hijos
los mas chicos, pero yo les digo “no, no es de jugar, hagan de cuenta que ahi esta su abuelo, no
la van a traer arrastrando, ésta es otra cosa de mds bueno”. (Migrante en el AMM de visita en
Chiconamel por mijkailjuitl)

En Monterrey, en la casa de Luis y Paty, hay dos méscaras de pemuche. Estan colocadas en
la pared de la escalera junto al violin, la guitarra y la pintura de El Sagrado Corazén de Jesus. La
mascara mas reciente la trajo el compa Julio a principios de 2017, cuando éste hizo una visita
extraordinaria al pueblo. El tio de Luis envio con Julio la méscara al sobrino, porque, como le dijo
por teléfono, sabe cuénto le gustan y all4 en el pueblo s6lo se estaba maltratando. A la nueva
mascara de diablo le hicieron un espacio junto a la anterior que tiene forma de coyote y a la que
sus hijos Gabriel de 10 afios y Luisito de 4, le dicen “el perrito”. Pero a Luisito no le agradé mucho
el diablo, le impresionaron sus formas “y eso que ya estd acostumbrado porque le encanta ver a los
coles en youtube”, dijo su mama Paty.

Algunos dias después, Luisito se enfermo, tenia fiebre, estaba tan inquieto “y tan chillon”
dijeron sus padres que, en contra de su costumbre, decidieron que faltara al kinder por un par de
dias. Ni los tés ni los bafios frios redujeron la alta temperatura corporal de Luisito. En el sopor del
suefio con fiebre, el nifio balbuced alguna palabra parecida a “diablo”. Cuando estuvo consciente,
su madre le preguntd si, en efecto, habia sofiado con diablos, a lo que el nifio respondié que si. De
inmediato el origen de la enfermedad fue descubierto: el nifio habia enfermado de cole por la
mascara recien llegada del pueblo. Y es que, como dijo Luis padre, “ésa es una mascara que si se
usé mucho en mijkailjuitl; las usaron mis tios y quién sabe cuanta gente mas porque ya tiene sus
afitos; la mascara esta ‘cargada’”.

En este caso fue mas relevante el origen y la materialidad de la mascara que el discurso
emotivo que pudieran expresar sobre ella, pues la eficacia de su naturaleza de maéscara ritual es
independiente de la opinidn que se pueda tener; la muestra fue la enfermedad innegable de Luisito.
Aunque el nifio naci6 en Monterrey, los padres aseguran que “es chiconamelense”, o sea, que la

enfermedad de cole solo puede afectar al grupo adscripto. Y de la enfermedad se desprende otra

conclusion contundente para los padres, que Luisito serd cole en el futuro. El problema, en su
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momento, era realizar el ritual de sanacion del nifio. Paty, con muy buen humor dijo: “y en
Monterrey, a esas horas de la noche, ;dénde ibamos a encontrar coles disponibles?”.

Luis padre y Gabriel, el hermano del enfermo, usaron las mascaras para “hacerla de cole”;
el copal y el copalero no fueron problema porque Paty siempre los usa para “limpiar la casa de
malas energias”. La banda de viento tampoco representd un obstaculo, en internet se encuentran
melodias por cientos. El ritual de sanacién de Luisito se llevo a cabo y al dia siguiente se presentd
a clases normalmente. Pero a los padres -sobre a Paty- no le parecié que se habia recuperado del
todo, porque “le qued6 como frialdad en el cuerpo”. Si bien las secuelas de la enfermedad de cole
que padecio Luisito no son graves, si es inminente hacer una visita al pueblo en la primera
oportunidad que tengan para realizar un nuevo ritual de sanacion, alla en el territorio donde todos
los elementos sean los adecuados y originales para que el nifio logre curarse totalmente y, después,
cuando visiten Chiconamel en las fiestas de mijkailjuitl, pueda jugar como cole junto con su
hermano y su padre.

El cuerpo discursivo, constituido por las narrativas sobre la mascara de pemuche y por la
materialidad misma del objeto evocativo, hizo patente el lugar de las cosas del mundo, incluido el
lugar que ocupan los sujetos en relacion a los otros. Las cosas del mundo (objetos, personas,
emociones, valores), fueron ordenadas y jerarquizadas en un esquema clasificatorio proveniente de
las socioestructuras chiconamelenses, reveladas y condensadas en la materialidad de la mascara.
El andlisis de la materialidad de un objeto evocativo que circula a través de los territorios
migratorios, muestra una clase de informacion distinta a la que se desprende de los discursos sobre
ese objeto. En conjunto, analisis material y de las narrativas, ofrecen un panorama mucho mas
amplio para comprender como es que los objetos, los valores y los significados emocionales se

transforman en el trayecto de la migracion transterritorial y vinculan ambos territorios.
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Mascara de pemuche en forma de jaguar. Monterrey, Nuevo Leon.
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Conclusiones

El proposito de llevar el andlisis de la migracién Chiconamel-Monterrey a otro marco tedrico que
no reduzca el foco de analisis a los procesos econdémicos y geopoliticos para explicar el fenémeno,
como en las perspectivas tradicionales para la migracion interna, determinando las unidades de
analisis que fundamentan la migracion transterritorial a partir de la conjuncién de propuestas y
conceptos de los estudios de la migracion interna, las migraciones transnacionales y la perspectiva
socioestructural de las emociones, permite afirmar que las emociones originadas por la migracion
y el desarraigo son una fuente de motivacion para accionar estrategias de adaptacion, de
comunicacion con los otros y de evaluacion de si mismo de otros actores sociales. En este sentido,
representan un aparato de significacion del mundo, una herramienta significativa de interpretacion
y de interrelacion cultural que aportan al investigador datos invaluables para delinear una ruta de
analisis.

Al poner el acento de analisis en las emociones, se ha demostrado, por una parte, que la
autoadscripcion chiconamelense revela caracteristicas culturales, econdmicas y sociales, sobre las
gue los actores migrantes esgrimen un discurso afectivo que se confronta en las relaciones de poder
y de estatus en la nueva situacionalidad que significa la migracion y en torno a las cuales ejecutan
estrategias de resguardo a fin de reafirmar la cohesion e identidad grupal. Por otra parte, al
conjuntar el analisis de las narrativas y discursos orales con el analisis material de objetos altamente
significativos para los chiconamelenses, se ha logrado obtener un cimulo de datos relevantes para
comprender de manera mas profunda como se establecen las conexiones territoriales, datos que no
hubiera sido posible reconocer de haber realizado un andlisis hermenéutico tradicional de los
discursos y a partir solamente de la observacion. Por lo tanto, un analisis transterritorial que

armonice ambas perspectivas de andlisis, interpretativa y material, resulta productivo.

Ahora bien, la autoadscripcion consciente pone de manifiesto la alteridad en el contexto
migratorio de destino y, en este caso, es significado como un territorio potencialmente
contaminante debido a las dinamicas que efectdan los habitantes y que los chiconamelenses
encuentran incompatibles a las propias. El resultado de esta evaluacion, en calidad de migrantes,
exacerba el miedo inicial que propicia el desarraigo, para constituirse posteriormente en la
experiencia del temor cuyas fuentes estan plenamente identificadas. Por otra parte, el temor
experimentado permanentemente justifica el anhelo de retorno al pueblo, que se materializa de

diversas maneras: en la construccion de casas en Chiconamel con la esperanza de retornar de
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manera definitiva una vez que los objetivos que motivaron la migracién se hayan alcanzado, en las
visitas durante los dias de mijkailjuitl, entre otras.

El territorio es una categoria de primer orden en el estudio de las migraciones, sin embargo,
tal como se afirmé a lo largo del presente analisis, el proceso migratorio no puede ser ilustrado sélo
a partir de las caracteristicas estructurales de esos territorios en un recorrido lineal carente de
conflictos. Al emplear el concepto de la territorialidad, se ha podido demostrar que, durante el
trayecto migratorio experimentado por los sujetos, se reconfigura la interrelacion de estos con el
territorio en tanto las motivaciones que originan la migracion y la permanencia mas o menos
prolongada, no se mantienen inmutables; de la misma manera, la interaccion con el territorio y con
los otros se ve modificada a partir de cambios sociales externos, resituando constantemente a los
sujetos migrantes dentro de un esquema vivencial en permanente transformacion.

La territorialidad se construye a través de las relaciones de poder que se desarrollan en el
territorio y, al mismo tiempo, los territorios significan en tanto son valorados por los sujetos dentro
de una escala de poder interterritorial con significados individuales; es decir, ciertos territorios, ya
sean regiones, pueblos, ciudades o paises, son asociados a modos de vida: urbano, rural, moderno,
tradicional; vinculados también a ciertas actividades productivas y de poder adquisitivo:
industriales, agricolas, costosas, mas econdémicas y desde la individualidad, los territorios son
necesariamente vinculados a experiencias de vida: lugar de origen, terrufio, el extranjero, lugar de
subsistencia, territorios conocidos o desconocidos. Los territorios se constituyen como mas menos
legitimos y mas o menos deseables de habitar a partir de relaciones historicas que dibujan los
modos de vida en esos espacios, de las dindmicas economicas, politicas y culturales generadas en
el curso de su historia.

En este sentido, es imprescindible reconocer la existencia de una motivacion ulterior que
impele a los sujetos a poner en marcha el cuerpo dentro del territorio que habita al efectuar
actividades, desde las méas pragmaéticas hasta las mas extraordinarias. El sujeto evalUa su lugar en
relacion a los otros y a los territorios que le son significativos, interpretandolos amén de los
conocimientos y valores culturales con los que cuenta, el resultado de esa interpretacion es la
actuacion volitiva impulsada por la emocionalidad que cada situacion despierte en el sujeto, pero
en apego a las formas en que se realizan las cosas en los contextos cultural y situacional. La
actuacion (o la abstencion a actuar), reposiciona al sujeto en relacién a si mismo, a los otros y al

territorio, transformando dialégicamente el contexto en la generacién de nuevas dinamicas de
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relacion, de adaptacion de las practicas tradicionales, en la negociacion de poder y estatus con los
otros y en la generacion de conflictos entre chiconamelenses y regiomontanos, asi como entre
migrantes y locales.

Por ello, para definir el tipo de relaciones que se construyen, implica, por una parte,
comprender las relaciones entre los individuos y los territorios migratorios e identificar el
significado que aquéllos le otorgan a cada espacio fisico y simbdlico en distintos momentos del
proceso. Si la migracion supone el traslado temporal o permanente del lugar de origen en la
busqueda de algun beneficio para si y para los allegados, entonces, el significado atribuido a los
espacios se halla necesariamente determinado por las posibilidades de insercién econdmica,
politica y cultural, halladas —0 no— en cada contexto. Los logros, vicisitudes, tropiezos y éxitos
experimentados en la busqueda del bienestar individual y familiar, generan en los individuos
experiencias de tipo emocional asociadas a los territorios transitados. Eso permite ver que la
eleccion del lugar de destino puede estar influida por el grupo, pero finalmente se ejecuta a partir
de una evaluacion individual y no representa necesariamente un padecimiento. De esta manera, al
ser individual, interseccional y subjetivo, el punto de vista o lazo territorial no sera nunca el mismo
del migrante al de aquel que se queda en el pueblo, puesto que la evaluacion de si mismo, de la
alteridad, es modificada por la situacion de la migracion.

Asimismo, hemos observado que, si bien la ejecucidn de mijkailjuitl se inscribe dentro de
un ambito sagrado y cumple las funciones de dar cohesion e identidad al grupo, no se trata de una
practica alejada de los hechos cotidianos situacionales que transforman la realidad cotidiana del
pueblo; antes bien, precisamente porque el ritual esta legitimamente institucionalizado, es un medio
adecuado para expresar las necesidades practicas de la comunidad local y migrante. A traves del
analisis de las emociones desplegadas en el ritual, constatamos que éste es también un medio
gracias al cual ciertas practicas devienen paulatinamente en habitos. Cuestiones derivadas de la
intensa migracion como la falta de hombres en el pueblo que jueguen como coles o que puedan
regresar a celebrar a los difuntos, hacen surgir nuevos escenarios que deben ser interpretados,
poniendo en marcha un aparato cognitivo que permita dar respuesta a las necesidades emotivas que
surgen de estos cambios.

Los discursos y los objetos vinculados a mijkailjuitl reflejan las formas en que se expresay
ritualiza la expresion emocional chiconamelense, de melancoliay tristeza por los ausentes, difuntos

y migrantes, y de alegria por la reunion con ambos, manifestada de manera particular segun los
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roles que cada individuo cumple dentro de la socioestructura chiconamelense y se manifiesta tanto
en la oralidad como en la materialidad de los elementos que la evocan. Los discursos afectivos
tanto como los objetos evocativos, se han ido haciendo de lugar legitimo dentro del ritual (como
disponer fotos de migrantes vivos en la ofrenda, atesorar las mascaras de pemuche y que éstas ya
no sean agentes contaminantes que mezclan las &nimas muertas con los vivos, pero sélo en el
territorio de destino migratorio) y en otros espacios cotidianos, como las méascaras de pemuche
vueltas objetos estéticos que evocan el territorio de origen por via material, en la ciudad de
Monterrey. Asi, se experimentan procesos de institucionalizacion de nuevas dindmicas de
interconexidn transterritorial a través de un espacio religioso legitimo.

Considerar los intercambios interrelacionales que ejercitan la puesta en marcha del aparato
cognitivo y el volitivo ante la situacionalidad generada por la migracion con énfasis en quién y
cémo la expresa, ha demostrado que la negociacion social de los afectos no transcurre sin tensiones
en todos los casos. Es evidente que los recursos individuales para la relacion social eficaz provienen
de las experiencias individualmente vividas, no obstante, esos recursos son administrados
socialmente. Los roles asignados para sancionar o ser sancionado son exacerbados segun las
caracteristicas interseccionales y tiene mas peso, de manera general, sobre las facultades ganadas
individualmente. Por ejemplo, una mujer no puede jugar como coles si lo desea, pero se conforman
cuadrillas de mujeres en los afios en que son muchos los migrantes que no pueden regresar al
pueblo.

Las emociones, al ser recursos relacionales, son asimismo sancionadas ahi donde la
expresion individual no encaja con la normativa socioestructural, pues las maneras de hacer las
cosas y de ordenar las cosas del mundo, incluidas las personas y sus funciones, pertenecen al
sentido comdn, a la identidad colectiva, a las socioestructuras del grupo. Poner en entredicho el
orden social, especialmente en las précticas sagradas del ritual de mijkailjuitl es atentar contra el
orden social en su totalidad, toda vez que los valores y emociones que dan sentido al ritual,
provienen del orden cultural mayor que hace inteligible y razonable el mundo.

Sin embargo, como se preciso antes, el orden social no es ni totalitario ni inmutable y los
sujetos someten a evaluacion su cultura toda vez que tienen una opinién sobre ésta. Cuando los
migrantes hablan de las emociones que les despierta mijkailjuitl, no solo hablan de las bondades
del terrufio manifiestas en el ritual, sino también de las normas y restricciones que se les impone

una vez que llegan al pueblo y que no padecen en la ciudad. Entonces, pensar la cultural propia, es
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apreciarla emocionalmente, reflexionar sobre las formas culturales, implica un razonamiento del
lugar que se ocupa dentro de ese orden cultural y en relacién con los otros, dentro y fuera de ese
grupo. Finalmente, al indagar en los fendmenos religiosos para descifrar la emocionalidad
contenida en ellos, las formas en que se expresa, instituye y ritualiza, y como la identificacion de
las expresiones afectivas que reproducen las relaciones de poder y de estatus vigentes en las
socioestructuras que dan sentido a la autoadscripcion chiconamelense contenida en cuerpos
discursivos, orales y materiales, permite desentrafiar fendmenos de otros ordenes, manifestando

asi, que el andlisis de la migracion transterritorial no es infructuoso.
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