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Introduccioén

La etnografia en general es una herramienta para acercarse a los momen-
tos y formas culturales de vida de las personas, especialmente en grupo.
Como toda herramienta, puede ser utilizada por distintas personas y
con diversos fines (ver, por ejemplo, Guber, 2011). En México, se le ha
usado principalmente para conocer y documentar aspectos de los pueblos
originarios, es decir, para conocer formas de vida diferentes a la hege-
monica, que es la nacional, producto del colonialismo europeo invasor
del continente americano. En otras palabras, gentes que no pertenecen
a los pueblos originarios han documentado sus formas de vida y pensa-
miento mediante el registro etnografico. Pero en las ultimas décadas ha
ido aumentando el nimero de miembros de los pueblos originarios que
se han apropiado de la etnografia para reconocer su mundo, con el fin
de no dejar en manos externas el conocimiento de lo suyo. Eso ha sido
muy importante porque el andlisis de la cultura y en general del modo
de vida permite revisar el estado de recomposicion de las comunidades
integrantes de los pueblos originarios generado por el proceso colonial
y su enfrentamiento.

Pero el deseo de utilizar las herramientas llegadas desde afuera no
significa necesariamente saber usarlas con fines propios, o con perspec-
tivas desligadas del uso original de la herramienta, que en el caso de la
etnografia es conocer a los otros. Por ejemplo, la escuela como espacio
de formacién y socializacién del conocimiento tiene un objetivo colonial
que no se borra automaticamente por el hecho de que sea utilizada con
proyectos alternativos. Algo similar ocurre con la etnografia, pues su uso
en manos nativas no implica necesariamente que generara una mirada
nativa de lo propio.

Al ser la forma principal de acercamiento a la realidad de los pueblos
originarios, la etnografia se ha convertido en el método sobre el que se
construye la mirada antropologica, es decir el analisis y reflexion sobre
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los datos etnograficos. Los antropdlogos estudiamos a las comunidades
y sus procesos culturales a través de la organizacion de los datos pro-
porcionados por la etnografia, en un conjunto de elementos en los que
desdoblamos la realidad. Con ello tratamos de informar sobre la vida de
personas que viven distinto a nosotros, seamos nacionales o extranjeros.
Cuando miembros de los pueblos originarios se apropian de la etnogra-
fia para mirar su realidad, es muy probable que lo hicieron a través de
antropdlogos o escuelas que les proporcionaron el conocimiento sobre
la herramienta. Pero también es muy probable que con la socializacion
de la herramienta se apropiaban también de la forma de mirarlos a ellos
como otros, que es una mirada desde afuera.

Esto se convierte en un problema mayor cuando en una sociedad
desigual el afuera es dominante, colonial, y el adentro es colonizado,
es decir dominado. Si con la herramienta el dominado se apropia de la
mirada del dominador y no se desliga de ella, el uso de la herramienta no
tendra un efecto positivo en su vida, a menos que se esté haciendo cons-
cientemente. Si volvemos al ejemplo de la escuela desde esta perspectiva,
los intentos de hacer una educacién contrahegemonica desde el espacio
colonial que es la escuela, no significan que el uso de las herramientas
de colonizacion (planes de estudio, conocimientos, maestros, etc.) tengan
una orientacion realmente nueva o un impacto contrahegemonico. Esto,
lo contrahegemonico, es decir lo que es anticolonial y anticapitalista, es
necesariamente un proceso que implica reconocer y tratar de separar y
entender los elementos hegemonicos con los que se coloniza desde el
poder. Reconocerlos en el modo de vivir y pensar propio para poder ubicar
las formas de enfrentarlos es un analisis que puede ser alimentado por la
etnografia, si el analista esta mirando desde lo propio. El colonialismo
es un proceso global de invasién de lo real y lo imaginario, que sabe
invisibilizar el caracter dominante y naturalizarlo principalmente desde
el Estado que manipula el conocimiento. Ante ello, los dominados deben
recuperar su mirada y recorrer el proceso colonial para enfrentarlo con
éxito. Por tanto, la disputa esta en gran medida en la mirada.

Hace 20 afios muri6é Juan José Renddn (1934-2005), un lingiiista
militante que tuvo como una de sus principales aportaciones en Oaxaca
y otros estados insistir en el caracter etnopolitico de la etnografia y de
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la lingiiistica. Esto es, ubicar la importancia del fortalecimiento de la
lengua y la cultura a través de su estudio en la perspectiva de la resis-
tencia étnica, o sea la resistencia frente a la agresion sociocultural del
colonialismo capitalista.

Esto implicaba la orientacion comprometida de los estudios, reflexio-
nes y aportaciones de los investigadores externos, pero también constituia
un llamado urgente a pensar desde adentro la cultura y la historia. Esa es
la propuesta principal de sus Talleres de Dialogo Cultural, que se reali-
zaron en varias partes del pais (Rendén, 2004). Convocaba a movilizar
socialmente el conocimiento de la realidad sociocultural en un proceso
de reflexién colectiva cuyas tres fases principales eran:

(Primero) Localizar y clasificar los elementos caracteristicos de la
cultura de cada pueblo, asi como las relaciones que los unen; se
construye un concepto de cultura. (Después) Se hace un diagndstico
del estado de conservacién, cambio o desplazamiento cultural. (Y
luego) Se elabora un plan de accion para promover el mencionado
rescate y desarrollo. (Rendo6n, 2004: p. 40)

El reconocimiento de la cultura propia en sus diversos ambitos, seguido
de una valoracion de su situacion y del estado del conocimiento, para
generar un tipo de conciencia etnopolitica que dejara ver algunos impactos
del colonialismo para pensar e impulsar un plan colectivo de accion, que
en otras palabras consistia en acciones razonadas de resistencia. Esa era
basicamente la propuesta de Rendén con los talleres:

Es indispensable que los pueblos dominados analicen objetivamen-
te en qué consiste la dominacién, a fin de que se puedan plantear
las estrategias adecuadas para transformar la resistencia en un
proceso de liberacién. (Rendon, 2004, p. 35).

En otras palabras, si el conocimiento de lo propio se moviliza para re-
conocer ambitos de dominacion en la cultura propia, debe servir para
proyectar formas de resistencia. Y desde la resistencia cultural activa
poder pensar formas de liberacion.

Pensar lo propio y lo ajeno, lo interno y lo externo, lo deseable y lo
indeseable, lo posible y lo inevitable, para orientar el rumbo. Caminar
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hacia la resistencia con seguridad, con solidez y sobre todo con infor-
macion. Estar informados, en este sentido, podemos entenderlo como
reconocer lo que se sabe y lo que no se sabe, tener conciencia de lo que
se sigue sabiendo y lo que se aleja de la memoria, para poder percibir
los efectos del colonialismo en la cultura y la sociedad, en el desgaste
de la resistencia.

Siguiendo el sentido de la propuesta de Juan José Rend6n, debemos
poner el acento en la resistencia, para reorientar los usos de la antropo-
logia apropiada y activarla.

El colonialismo avanza y sigue presente de manera cinica y prepo-
tente, pero también se mantiene y expande encubierto, invisibilizado y
sobre todo naturalizado. Naturalizar la dominacion significa aceptarla
como necesaria e inevitable, como una consecuencia natural de nuestra
forma de vida, imposible de erradicar, por lo que es mejor aceptarla.
E inmediatamente ofrece soluciones. Se trata de un proceso de enaje-
nacion, de manipulacién ideoldgica o de sustitucion de imaginarios, a
través de los cuales el Estado impone y garantiza su hegemonia. Son
procesos multiples, que se basan en la imposicion de ideas. Un ejemplo
podemos verlo en la educacion escolar: el Estado naturaliza la necesidad
de la escuela como unico medio posible para dejar atras la ignorancia,
es decir, para superar una situacion de atraso ofreciendo la solucién del
progreso mediante niveles mas elevados de civilizacién. Para natura-
lizar la solucion, tuvo que crear la enfermedad, el problema, que es la
ignorancia. El Estado convenci6 a las mayorias indigenas de que sus
conocimientos son ignorancia, la cual es una enfermedad que puede
ser superada a través de la escuela y de maestros, que funcionan en esta
metafora como doctores que proveen un tratamiento médico disefiado
por el Estado. Cuando la mayoria mesoamericana acepta su ignorancia,
queda naturalizada y se vuelve natural la necesidad de la escuela y la
educacion publica (Maldonado, 2025).

Este tipo de analisis son los que parecen actualmente necesarios para
el fortalecimiento de la resistencia, pensando en las caracteristicas de la
dominacion, y ese es el llamado a la reflexién y analisis etnopolitico de
los datos etnograficos.

Otra de las formas de naturalizacion de la dominacion colonial, pro-
movida por el poder occidental contra las culturas originarias, es la con-
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fusion, la interpretacion confusa, que articula lo propio bajo el sentido de
lo ajeno y se promueve reconocerlo como propio. Esto significa establecer
una especie de comun denominador entre ambas culturas o hechos cul-
turales, y en ese proceso la cultura propia pierde profundidad y sentido,
quedando visibilizada pero empobrecida. Para evitar superficializar la
cultura, se necesita recuperar la diferencia, mas que resaltar las coinci-
dencias o tolerancias.

Miradas diversas a la fiesta de Todos Santos

Un ejemplo de esto lo podemos ubicar en la Fiesta de Todos Santos:
una fiesta “sincrética”, donde aparentemente conviven elementos de dos
culturas distintas y antagénicas en una armonia que permite vivir la fiesta
sin dudas. Ese “sincretismo” se entiende como fusion de dos elementos
culturales distintos y dicha fusién es resuelta y percibida asi desde la
imposicién. En otras palabras, un concepto “cientifico” o generado desde
el mundo académico universalizante, como es el de sincretismo, implica
una mirada desde la cultura que lo gener6 para entender la realidad es-
pecialmente distinta. En esta lectura desde Occidente, lo sincrético es la
forma de entender el proceso en que dos elementos culturales diferentes
se relacionan, pero se trata mas bien de la forma en que los elementos
no hegemonicos se incorporan a lo hegemonico y se produce un aspec-
to modificado de lo hegemonico. Habra que revisar si se comparte esa
perspectiva desde los dominados. Si este tipo de datos culturales los
consideramos sincréticos, es probable que estemos adoptando la mirada
occidental sobre el proceso de relacion cultural y lo que prioricemos sean
las formas en que lo otro se incorpora a lo hegemonico.

La etnografia puede brindar miradas profundas que, aunque externas
son utiles. La vision sincrética puede oscurecer la mirada y translocali-
zarla. La mirada propia puede orientar la reflexién y la resistencia, como
decian Rendon y Lois Meyer.
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1. El dia de muertos en algunas comunidades indigenas

Un recorrido sintético por los importantes aportes de la mirada académica,
es decir de la etnografia en manos de antrop6logos acerca del llamado
Dia de Muertos, es el siguiente:

Jauregui (2002) retoma la obra clasica de Arnold Van Gennep Les
Rites de Passage publicada en 1909 para caracterizar y analizar los ritos
de paso. Desde su perspectiva refiere que los ritos de paso son ceremo-
nias individuales o colectivas que implican necesariamente transiciones
fisicas y simbolicas:

[...] en cualquier tipo de sociedad, la vida individual y grupal
consiste en una sucesién de etapas que constituyen conjuntos del
mismo orden, a los que se relacionan ceremonias cuyo objeto es
semejante y cuyos procedimientos son, si no idénticos en el detalle,
al menos analogos. (p.63)

Van Gennep propuso que todo rito de paso incluye tres fases: 1) Ritos
preliminares o de separacion: implican el abandono de la condicion an-
terior, marcando la ruptura con la situacion previa; 2) Ritos liminales o
de margen: corresponden a un estado de transicion, donde el individuo
esta entre dos mundos; 3) Ritos postliminales o de incorporacién: el
individuo es reintegrado en un nuevo estatus.

Uno de los principales aportes de Van Gennep fue argumentar que esta
estructura no pretende ser rigida ni universal, ya que no todos los ritos
de paso contemplan estas tres fases con la misma intensidad o claridad
entre sus fases; asimismo, el autor evidencia que, para fines analiticos,
la estructura que propone es funcional; sin embargo, en la practica, se
entretejen en ocasiones las fases o interactiian dos ritos de paso en una
misma accién, lo que complejiza la estructura que propone.

El Dia de Muertos puede ser considerado un rito de ciclo de vida,
entendidos como “las contrapartes culturales de las modificaciones biol6-
gicas del proceso vital de los individuos”. Se trata, sin embargo, mas que
de cambios biolégicos, de su reubicacién sociocultural que, al establecer
una transicion de estatus, modifica las relaciones sociales” (Jauregui,
2002, p. 65). Desde esta logica, el Dia de Muertos en México es inter-
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pretado como un rito de paso colectivo, especialmente vinculado al ciclo
de vida y a la relacién entre los vivos y los muertos.

La preparacién de altares y ofrendas implica un rito de separacion del
mundo ordinario (fase preliminar), en el que se “abre” un espacio sagrado.
La noche del 1 y 2 de noviembre se vive como un tiempo liminal, un
umbral donde los vivos y muertos coexisten e interactian simbolicamen-
te. Mientras que la despedida de las almas y el desmantelamiento de la
ofrenda constituyen un rito de incorporacion (postliminal), que cierra
el ciclo y permite a los vivos reintegrarse a su cotidianidad, habiendo
renovado sus lazos identitarios y familiares.

Tomando en cuenta lo anterior, a continuacion se presentara, a grandes
rasgos, el desarrollo del Dia de Muertos en algunas culturas y comuni-
dades indigenas para reflexionar en su desarrollo la configuracién de
la identidad, el papel de la etnografia y la estructura del rito de paso;
formulando en cada caso preguntas etnograficas que posibilitaran seguir
reflexionando y problematizando la compleja y dindmica de interaccion
que acontece en esta celebracion.

Troncoso-Arredondo (2021) analiza la experiencia de los mixtecos
santacrucefios del municipio de Jiutepec en el estado de Morelos, dentro
de los cuales la celebracién del Dia de Muertos no solo se percibe como
una festividad, sino como un eje que coadyuva a la preservacién de su
unidad operativa, la cual se sustenta en su caracter migratorio y campe-
sino al ser originarios de Santa Cruz, Tlalixtaquilla, localidad ubicada
en el estado de Guerrero. En este sentido:

La celebracién del Dia de Muertos constituye una pauta de conduc-
ta perteneciente al subsistema simbélico, en la cual los miembros
mixtecos santacrucefios de Jiutepec ejecutan sus caracteristicas
tradicionales a la manera en la que serian realizadas en Santa
Cruz, Tlalixtaquilla. Esto no solo es importante en términos de
la preservacién de sus tradiciones a manera de relicario, sino que
tiene importancia en términos adaptativos del grupo en tanto que
unidad operativa, puesto que dicha celebracién pone de relieve
el proceso de identificacién-coordinacién de los individuos for-
taleciendo los vinculos que les permiten su preservacion. (p. 67)
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A partir de un trabajo etnografico sustentado en registros de observacion,
entrevista a profundidad con miembros de la comunidad y la elaboracién
de mapas Troncoso-Arredondo, (2021) centra su atencion en el subsistema
simbdlico del sistema cultural:

[...]en el cual se encuentran un conjunto de pautas de com-
portamiento, que sirven como marcadores de identidad para
los miembros de la unidad operativa fragmentada informal de
mixtecos santacrucefios, los cuales, a su vez, se encuentran en un
proceso de adecuacion de cara a las variaciones del ambiente:
encontrarse fuera de su lugar de origen, residir en una zona
urbana, estar en contacto mds directo y continuo con personas
que poseen una identidad distinta a la suya. No obstante, perma-
necen en la memoria de la unidad, la cual preservan y reproducen
segun su herencia cultural mixteca. (p. 62)

A partir de lo anterior, el autor realiza una descripcion de la festividad,
identificando con claridad algunas de las principales caracteristicas de
un rito de paso desde la vision de Jauregui (2002), las cuales tienen que
ver con la fase preliminar, liminar y posliminal. Respecto a la primera
fase, esta comienza el 31 de octubre al amanecer y tiene que ver con la
colocacion de la ofrenda y la elaboracién de alimentos:

La primera actividad a realizar es acudir al campo a cortar carrizos,
que son necesarios para construir el altar, el cual debe respetar
los detalles y el caracter de los altares que de manera tradicional
se erigen en Santa Cruz; es decir, con los carrizos se construye
una estructura a manera de tablero horizontal elevado del suelo
aproximadamente 1.50 m, este tablero servira para colocar sobre él
los alimentos y es adornado con un mantel de fibra natural tejida;
con flores de cempaxuchitl, globos y frutas, por ejemplo:
manzanas, mandarinas, platanos y jicamas, y de vez en cuando
se vislumbran entre las frutas y las flores algunas guirnaldas y
festones de aquellos colores y figuras que evocan la celebracién
del Halloween; calabazas y murciélagos de color naranja y negro.
Sin embargo, algunos miembros de la unidad utilizan una mesa
para hacer la ofrenda porque no tienen acceso a los carrizos para la
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construccién del altar. A pesar de que la tradicién dicta que esta es
la manera en la que la ofrenda debe ser, dado que si los alimentos
son colocados sobre una mesa los difuntos los tiran al suelo, suceso
que no tiene lugar si se colocan en el altar. (Troncoso-Arredondo,
2021, p. 67-68)

Tres elementos caracteristicos de esta fase preliminar tienen que ver con
el rol de las mujeres en la preparacion de los alimentos, el orden en que
se ofrendan los alimentos y la elaboracion de una lista con los difuntos.
Respecto al rol de las mujeres la autora sostiene:

Al mismo tiempo que el altar es construido, las mujeres se distri-
buyen las tareas para preparar los alimentos. Este es un proceso
laborioso que inicia en el momento en el que matan a los pollos
o los guajolotes para proceder a desplumarlos, limpiarlos y final-
mente guisarlos. Para preparar el mole utilizan chile pasilla seco,
el cual muelen a mano en el metate con un dia de anticipacion.
Desde luego, las tortillas ofrendadas son hechas a mano por las
mujeres, quienes aprenden este arte desde muy nifias de mano de
sus madres y abuelas. (p. 68)

El orden en el que los alimentos son ofrendados resulta significativo;
“obedece a los mismos tiempos en los que los vivos los toman. Por la
mafiana se ofrendan el pan, atole y café, mientras que por la tarde se
ofrendan el pollo y el guajolote a manera de comida y durante la cena
se ofrenda de nueva cuenta pan, atole y café” (p.68). Vinculado con las
ofrendas esta el hecho de nombrar a los difuntos como acto de memoria
colectiva:

Cada familia elabora una lista con todos los nombres de los fa-
miliares que han fallecido para encenderle una vela a cada uno,
elaborar la lista permite a las familias recordar y ofrendar a cada
uno de sus difuntos. Es durante la noche del dia 2 de noviembre
que el jefe de familia da lectura a la lista de familiares, al momento
en que el nombre de cada uno es mencionado la madre de familia
enciende la vela correspondiente, durante esta actividad esté pre-
sente toda la familia. Las velas son colocadas en la parte inferior
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del altar. Elaborar la lista de difuntos es parte importante de la
preparacion de la ofrenda, no por una cuestién memoristica, sino
que esta actividad permite a las familias recordar a sus difuntos de
manera respetuosa de modo tal que cada difunto debe recibir una
vela de cada familiar. Para ejemplificar, si una madre o un padre
fallecido tuvo ocho hijos debe recibir una vela de cada uno de sus
hijos, por lo tanto, se encenderan ocho velas en su memoria. (p. 68)

Dentro de la fase liminal, vinculada con el desarrollo de la actividad,
esta se visualiza para fines analiticos posterior a la fase preliminar; sin
embargo, Jauregui (2002) menciona que no son momentos necesariamente
continuos, sino que se encuentran imbricados, por lo que seria erréneo
pensar las fases como fronteras o limites practicos del rito. Esto permite
comprender que la fase liminal inicia también el 31 de octubre al ser la
fecha en que “llegan” los nifos o bebés fallecidos, por lo que la ofrenda
que se ofrece es mole con pollo. Asi mismo:

[...] es durante los dias 1° y 2° de noviembre cuando acuden al
panteon, esta actividad la acostumbraban cuando se encontraban
en Santa Cruz; mas, en virtud de que en Jiutepec no tienen ningtin
difunto enterrado, no suelen ir al panteén. Y recuerdan con afio-
ranza que Santa Cruz tiene una banda de viento que recorre cada
casa tocando las canciones que a los difuntos les gustaba escuchar
en vida. Asi que esta celebracién, no solo refuerza su identidad en
tanto miembros de una unidad operativa localizada espacialmente
en Jiutepec, sino que los vincula con las unidades operativas en su
localidad de origen mediante la memoria de sus difuntos. (p. 69)

La fase posliminal se da el 3 de noviembre, teniendo como centro “des-
montar la ofrenda y compartir ‘las sobras de los difuntos' con los miem-
bros de la unidad, por lo que se invita a toda la familia, a los amigos
y el resto de sus parientes para compartir los alimentos” (p. 69). Esta
actividad sigue siendo parte del rito, pero implica accién a manera de
despedida: “Se acude a cada una de las casas, se consumen los alimen-
tos y las bebidas hasta terminar; entonces es momento de ir a otra casa.
Cabe hacer notar que esta actividad se acompafia de musica, baile y de
un ambiente de jubilo” (p. 69). Esta practica:
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[...] refuerza los vinculos entre los miembros de la unidad al
compartir alimentos y momentos de fraternidad mediante el ho-
menaje a sus ancestros y su pasado comun; a la vez que consti-
tuye un vehiculo mediante el cual se mantienen unidos a las
diferentes unidades operativas que permanecen en Santa Cruz;
ya que se relacionan con el resto de los habitantes de Jiutepec al
identificarse como seres susceptibles a la muerte, al jubilo, a la
vida y a diferenciarse en la manera en la que los encaran. (p. 69)

Haciendo uso de la etnografia en prospectiva, un elemento a considerar
dentro de del anélisis y caracterizacién que brinda la autora podria ser
sobre la ruta o posible destino de los difuntos santacrucefios, especifica-
mente reflexionar si al morir se tiene la creencia de que su cuerpo per-
manece en Jiutepec o si regresa a Santa Cruz. Dentro de esta perspectiva
también seria importante mapear el camino de regreso o los procesos
inherentes para que ello sea posible, refiriendo con ello al viaje del alma.

Dentro de la cultura otomi, Ferro (2018) analiza el rol de la muerte y el
desarrollo del dia de muertos en la comunidad de Sombrerete, Cadereyta
en Querétaro. El autor antes de describir lo que acontece en las diversas
fases que constituyen el rito, expone lo que representa la muerte dentro
de la comunidad y los preparativos que conlleva para el dnima:

[...] la muerte de un miembro propicia un desorden en la vida
de sus seres mas cercanos, a los cuales hay que realizar ciertos
ritos y ceremonias para convertirlos en anima, ya que al estar el
cuerpo presente sin vida provoca que no sea de aqui ni de alla y
es necesario llevarlo al mundo de los antepasados, al mundo de
las &nimas que animan la lluvia y el cuidado de los habitantes de
la comunidad.

Cuando muere una persona, es velada en el cuarto donde dormia
y es acompaiiado por tres cruces: una elaborada de sotol, la que
ha de ir en la tumba y una cruz de cal que colocan los familiares
sobre el piso debajo del atatid. Durante el velorio los asistentes
cantan alabanzas y se prenden veladoras para que el difunto tenga
buen camino al mundo solo conocido por los muertos, e imaginado
por los vivos. Al amanecer sacan el cuerpo para que sea enterrado.
Nueve dias después en la casa del difunto se levanta la cruz de
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cal por cuatro nifios que barren con escobetillas cada uno de los
extremos y la depositan en una caja junto a la cruz de sotol. Al
final son ellos quienes reparten dulces a los asistentes al levantar
la cruz. Esto da muestra que la muerte es para ellos un acto dulce
y que esa dulzura se paladea, se disfruta y se comparte. Ahora el
difunto ha dejado de ser materia, es por fin en el campo santo un
anima mas que se regodea con los antepasados. (p. 49)

A partir de la descripcion etnografica brindada, se infieren las tres fases de
la muerte entendida como del rito de paso: 1) fase preliminar, la muerte
como abandono de la condicion anterior, que en este caso seria la vida;
2) fase liminal, la transicion entre mundos y la importancia de convertir
al difunto en anima; 3) fase postliminal, el individuo es reintegrado en
un nuevo estatus, es decir, el &nima mora en el camposanto con sus an-
tepasados. Nuevamente, la intencién no es generalizar, sino, tal y como
advertia Van Gennep, percibir estructuras afines en contextos y culturas
diferentes para el analisis de los ritos de paso.

Centrandose especificamente en la fase liminar, Ferro (2018) retoma
tres ejes que resultan clave para comprender esta practica en la cultura
nonho: el sincretismo que se da en la visita al pantedn, las ofrendas y su
significado, asi como el marcador identitario que este tipo de rito genera.
Respecto al primer elemento:

En canastas y bolsas del mercado llevan sus animitas que son retratos
donde se encuentran representados los familiares fallecidos. Las
tumbas las espolvorean con hojas de cempastichil o en su defecto
encima de ellas se hacen con las flores una cruz. En este espacio
las personas asistentes platican sus tltimos sucesos cotidianos, bro-
mean, se preguntan por la familia y recuerdan de manera oral a sus
difuntos, transmitiendo la genealogia familiar. El1 descanso es una
especie de nicho o calvario con una plataforma de cemento se utiliza
en las ceremonias funerarias, y es donde se dice que se encuentran
las animas fundadoras del pueblo, es limpiado y transformado en
un altar y las 4nimas son “escondidas” en el manto de una imagen
de la Virgen de Guadalupe, la Santa Patrona del lugar. El cura al
final de la misa bendice a las animas familiares y agua que es lle-
vada para la ocasion a fin de bendecir su recuerdo y su presencia
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onirica. A las 4nimas en este lugar se les otorga el titulo de Santos,
mientras que el agua se utiliza para bafiar las tumbas para vivificar
un cuerpo que regresara el dia del juicio final. Los vivos comparten
en el pante6n con los muertos un tiempo y se retiran a sus hogares.
Todo ello durante la mafiana y la tarde. (pp. 49-50)

La riqueza etnografica de documentar la visita al panteén estriba en
dar cuenta de un acto comunitario profundamente significativo, donde
confluyen la memoria, la espiritualidad, la vida cotidiana y la historia
genealogica de los pueblos.

El uso de “animitas” y la decoracion de las tumbas con flores de
cempastchil representa un acto de presencia y reconocimiento. Llama
la atencién que, al ser un espacio publico —el pante6n—, lo privado se
expone a partir del didlogo intergeneracional, lo que permite reflexionar
sobre las fronteras de estas esferas durante el rito.

A partir de la oralidad se evoca la genealogia familiar y se retoma la
memoria colectiva, fortaleciendo la identidad grupal, resignificando el
espacio (pantedn) y convirtiéndolo en una expresion festiva.

El hecho de que los vivos compartan el dia con los muertos marca una
convivencia simbolica que transforma a esta festividad en un auténtico
rito de paso colectivo. Durante algunos dias se diluyen las fronteras entre
mundos y la comunidad se reintegra con su historia y con los seres que
ya no estan, pero que siguen presentes en la estructura emocional, social
y simbdlica del pueblo.

En segundo lugar, las ofrendas en los hogares juegan un papel clave
en el desarrollo de la estructura liminal; van desde la colocacién del altar,
la bendicion del mismo, el simbolismo de los animales que se presentan
o el “consumo” de los alimentos:

La costumbre es dedicar este dia a los angelitos con altares que
tienen como ofrendas dulces, fruta, agua, un pan de muerto espol-
voreado con azticar rosa que tiene forma de un ser humano con los
brazos cruzados en el pecho, tamales y debe incluir una veladora
por nifio. La sefiora al terminar de hacer el altar lo bendice a los
“cuatro vientos” o puntos cardinales, con un sahumerio y el padre
acompafiado de los hijos prenden cohetones anunciando que ya
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lo esperan. Cabe hacer mencién dos creencias que giran entorno
a este dia, una de ellas es que comienzan a llegar por estas fechas
unas mariposas amarillas que dicen son las almas de los angelitos
que han llegado a visitarlos. La otra creencia versa que la disminu-
cion del agua de los vasos disminuye debido a que es bebido por
las “animitas” que llegaron sedientas de su camino, por lo cual se
deben estar llenando continuamente. (p. 50)

De este registro etnografico quisiéramos destacar dos elementos: 1) La
ofrenda no es un acto individual, sino un gesto colectivo que convoca a
la familia nuclear y extensa, y la inscribe en una geografia simbdlica en
donde los puntos cardinales, el humo y el sonido conectan el mundo ma-
terial con el espiritual; 2) Las creencias que acompafian esta celebracién
enriquecen la vivencia del rito. La llegada de mariposas amarillas que
simbolizan las almas de los angelitos es una expresién de la cosmovision
indigena aun viva en la comunidad y que pueden generar puentes entre
diferentes culturas, por ejemplo, con el grupo triqui de Oaxaca, en donde
las mariposas tienen un significado compartido, al ser sutiles, ligeras,
migrantes e incluso efimeras, convirtiéndose en mensajeras.

Dentro de la festividad, al igual que en la mayoria de las comunidades
de México, se considera que el primer dia de la celebracion se centra en
la llegada de los “angelitos” o nifios, para posteriormente dar paso a la
“llegada” de los adultos:

El dos de noviembre a medio dia los cohetes dejan de tronar, y
los altares para los nifios se levantan para poner el de los adultos.
Las ofrendas seran de hoy y hasta que acabe el mes: pulque, vino,
tamales, fruta, pan de muerto refrescos y un destapador para abrir-
los; se enciende una veladora en un extremo de la habitacion y
se coloca una taza de atole para el &nima solitaria u olvidada por
sus parientes. Por la tarde se hace una ceremonia especial para
conmemorar a los difuntos, que consiste en censar o incensar con
un sahumerio donde se quema copal a los cuatro puntos cardina-
les, acto que puede ser realizado por las nifias de la casa, con la
finalidad de que vayan aprendiendo. El censo es seguido por un
rosario, en el cual, entre misterio y misterio, se dice el nombre del
difunto y se le enciende una veladora por el familiar de mas edad,



46 Etnografias y ritualidades de los pueblos originarios

empezando por el padre, los padres del padre, los hermanos del
padre, los padrinos de bautizo y confirmacion y los compadres y
después se recuerda a la familia materna. Las veladoras se van
colocan por orden sobre la mesa del altar, siendo los que forman la
cruz central son las animas de los mas viejos. Los familiares, para
no quitarles el banquete a sus visitas, los acompafian con tamales
y café que se trae de la cocina. Las veladoras han sido bautizadas
y representan al difunto y los familiares vivos deben observarlas,
porque aquella que rapido se consume es sefial de que les falta
luz, signo de que ha sido olvidado, al consumirse debe cambiarse
y debera celebrarse en dias posteriores una misa porque sino el
difunto sancionara a los vivos con enfermedades hasta que esta
no se realice (p. 50)

Desde esta perspectiva es importante destacar la transicién que implican
los cambios en el altar, lo que evidencia la diferenciacién simbélica entre
etapas de la vida y de la muerte. El aprendizaje intergeneracional del rito
esta presente con la colaboracion de las nifias al incensar con el sahume-
rio, practica que es indispensable para fomentar el aprender basado en el
observar y hacer. La jerarquizacion simbolica de la memoria es clave en
la estructura del altar, dando a entender que los ancestros mayores ocu-
pan el ntcleo del altar y sostienen espiritualmente la estructura familiar.
Finalmente, el Dia de Muertos en Sombrerete forma parte de la me-
moria colectiva de la poblacion, proceso que orienta el desarrollo del
rito en donde la oralidad, el sentimiento, lo individual y lo colectivo, lo
publico y lo privado, asi como la vida y la muerte, eclosionan en una
practica, configurando marcadores identitarios intergeneracionales:

Esta es la manera en que se rinde un culto al origen, a la vida, a la
existencia y a la muerte porque hay una festividad a los muertos,
donde el ser fisico, espiritual y social se unen y por fin la carne
y el espiritu dejan de luchar. Los vivos y los muertos conviven
alrededor de un altar para dar un lugar a la memoria a todos los
familiares que por estar muertos ya no se encuentran entre los
vivos, con la unica finalidad de rendir por medio de una teatraliza-
cion mesianica un culto a los muertos. A los seres que nos dieron
vida y tradicién. De eso se trata el dia de muertos de endulzarse,
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de no olvidar el origen y las personas de las cuales provenimos,
pues de ellas cargamos los genes que se heredan por medio de una
herencia por medio de una historia que nos narra a sus personajes
principales que son la familia, que son &nimas que no olvidamos.
El dia de muertos es un culto a los antepasados y a la descendencia.
Es un vinculo con lo mas intimo. (p. 53)

Bajo esta perspectiva, queda claro que para las personas de Sombrerete,
al igual que en muchas partes de nuestra nacion, el Di de Muertos re-
presenta una forma compleja y simbolica de rendir culto a la existencia
misma, en donde el cuerpo, el alma y el tejido social se reconcilian en
un tiempo sagrado compartido entre vivos y muertos. Al mismo tiempo,
implica un acto de reconocimiento, reivindicacion y resistencia donde la
comunidad celebra su origen, honra a sus muertos y, al hacerlo, fortalece
su identidad.

2. La vision catdlica del Dia de Muertos.

En contraste con la mirada académica, la mirada desde el catolicismo,
utilizando el concepto de sincretismo desde su razén y 16gica hegeménica,
deja ver la prioridad que se le da a la interpretacion de los datos cultu-
rales a partir de su manejo arbitrario y simplificador. Una publicacion
del Vaticano deja ver la forma en que desde el catolicismo se define lo
“sincrético” en el caso de Todos Santos.

La celebracion del Dia de Muertos forma parte de una creencia que
tiene sus raices en el mundo prehispéanico. En la cultura mexica, por
ejemplo, la muerte es vista como un despertar y como un renacimiento
al otro mundo.

En el mundo prehispanico se creia que los difuntos podian solamente
ir a dos lugares: aquellos que morian en relacién al agua, por ejemplo,
ahogados, iban al lugar donde estaba Tlaloc, el Tlalocan, un lugar seme-
jante a lo que consideramos el Paraiso. Sin embargo, la mayoria de los
difuntos iban al Mictlan, al lugar de los muertos donde durante todo el
afio tenian una cierta amnesia, no tenian ningiin alimento. Esto se puede
asimilar a lo que nosotros llamamos purgatorio.
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Los difuntos para llegar a esos lugares tenian que hacer un largo y
dificil viaje, por lo cual se requeria que los difuntos fueran enterrados
con algunos objetos esenciales para un viaje seguro. De acuerdo con la
tradicion, también en estas fechas las almas visitaban el mundo terrestre,
y esta era ocasion para ofrendarles de alguna manera especial.

Fe e inculturacién

Con la llegada de la poblacién europea y con los misioneros, este
ritual sufri6 un proceso de inculturacién. La fiesta del dios del
inframundo se uni6 junto con la celebracién de los difuntos.

Los indigenas celebraban rituales al dios del inframundo y a los
difuntos durante el mes de agosto, que coincidia con la cosecha
de los frutos de la tierra, que servian “para dar de comer a las
almas”. En la Iglesia Catdlica ya se celebraba la fiesta de todos
los Santos y la conmemoracién de los fieles difuntos en las fechas
que hoy conocemos.

Los misioneros al ver aquellas tradiciones y ritos prehispanicos
optaron por una inculturacién, dando un giro al significado de las
ofrendas y de algunos ritos. El evangelio poco a poco se hizo vida
en la cultura popular, aportando elementos, y purificando muchos
otros negativos de la cultura local.

Las tradicionales ofrendas dieron un giro en torno a Cristo: hoy,
por ejemplo, la presencia de una imagen de Cristo o un crucifijo
en la ofrenda no puede faltar, lo cual nos recuerda que €l es el
vencedor de la muerte. (S/A, 2019)

Esta lectura de las tradiciones indigenas, ademas de cuestionable, mues-
tra la forma como desde el poder hegeménico se proponen interpreta-
ciones que esconden su sentido detras de la manipulacion de las ideas
con el objetivo de concluir que el sentido de la fiesta de Todos Santos
es reconocer a Cristo como vencedor de la muerte. Es decir, incorporar
superficialmente datos culturales no cat6licos en un razonamiento ajeno a
dichos datos, es decir, suponiendo que lo catélico le da un nuevo sentido
a lo mesoamericano incorporado, lo que como consecuencia implica que
lo mesoamericano ha perdido su sentido o que solo puede recuperarlo
en la medida en que lo occidental lo “rescate”.
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El argumento principal del texto es que Todos los Santos es una celebra-
cién catdlica que recoge elementos de otras culturas, purificandolos, y los
pone al servicio de una nueva verdad, que es Cristo como vencedor de
la muerte. Se falsifica el sentido (el Mictlan no era como el purgatorio)
y se aceptan ambigiiedades con el fin de dar “un giro al significado de
las ofrendas y de algunos ritos”, es decir, para someter lo indigena bajo
el manto de lo catdlico occidental.

Mas aun, se trata de decir que las cosas pueden cambiar de sentido
sin perder su sentido, porque aceptan uno mejor. Ese proceso desarticula
los elementos, que pierden su sentido original para adoptar el nuevo. Por
ejemplo, el Mictlan es ahora el purgatorio, pero un nuevo purgatorio,
porque desde este se puede salir cada afio a la fiesta. Lo importante es
que, si ya no es un inframundo propio, no hay ya necesidad de saber
como es y como se llega a él, de manera que la ignorancia de lo propio
es promovida al desplazar el conocimiento.

Ante ello, una mirada articulada de la cultura parece ser mas propia
de la vision mesoamericana, que la mirada desarticulada occidental,
por lo que conviene revisar las formas de articulacion cultural mediante
acercamientos etnograficos.

3. El ciclo de la muerte en un sentido comunitario

Llamamos Ciclo de la muerte al conjunto de practicas sociales y rituales,
asi como de concepciones, que constituye una cadena de significados
que le dan sentido a cada una de sus practicas constitutivas. Estas prac-
ticas y conceptos fundamentales son cinco: La muerte y el velorio. La
preparacion del cuerpo y el entierro. El viaje del alma. El inframundo.
El retorno anual de los difuntos.

Creemos que en la l6gica de los pueblos originarios, es decir en una
l6gica distinta a la occidental, los conceptos y practicas culturales en
torno a los muertos es una cadena que articula elementos diversos, e
incluso cada eslabon puede ser reconocido como una cadena también,
como veremos, ilustrando con algunos ejemplos oaxaquefios, como este
de los mazatecos:
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La creencia que se tiene es que el espiritu no muere junto con el
cuerpo, sino que después de permanecer algtin tiempo entre su
familia emigra al mundo de los muertos ngui 'nde, que es conce-
bido como un lugar semejante al de los vivos, por lo que requiere
que se depositen dentro del ataid varios objetos que le serviran
al difunto durante el trayecto del viaje al inframundo y para sus
actividades alli, de donde regresan cada afio mediante un permiso
para venir a visitar a sus seres queridos, quienes les esperan con
ofrendas y oraciones. (Manrique, 2003, p. 176)

La muerte y el velorio

Al morir una persona, se inicia una serie de actos para preparar su viaje
al inframundo y para fortalecer el tejido social que su muerte podria
desgarrar. Asi, se organiza un velorio que generalmente se realiza en su
propia casa, descansando el cadaver al pie del altar doméstico (el mis-
mo altar que en la fiesta de Todos Santos se adorna para recibir la visita
de sus almas). La parentela ayuda a la familia del difunto a hacer los
preparativos para recibir el duelo de la comunidad. Los vecinos llegan
al velorio llevando alguin apoyo para el evento: comida, bebida, dinero,
lo cual es anotado o registrado para que sea rigurosamente devuelto a
cada uno cuando lo requieran.

La musica no puede estar ausente, y llegan los musicos a cumplir
con su cargo, dado que en la mayoria de los casos el ser mtsico es un
servicio gratuito a la comunidad, por el cual quedan exentos de tequios
y a veces de cooperaciones. Cuando la comunidad no tiene banda de
musica, la contrata en otra comunidad la familia o algtin padrino ex
profeso. Los sistemas de reciprocidad con los que se construye el tejido
social comunitario actian ampliamente durante el velorio.

Tanto la ceremonia de velacién como la de entierro deben realizarse
completas para ayudar a que el difunto pueda realizar tranquilo
su viaje a Mitla, para encontrarse con todos los antepasados del
pueblo. La ceremonia de entierro incluye momentos posteriores:
el novenario y el levantacruz. (Prieto, 2000, p. 110)
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Desde este momento, el panteén esta de fiesta porque ya llegaron
las &nimas (representadas por los ‘abuelitos’, danzantes enmascara-
dos); es el mismo lugar sagrado en el que durante el afio entregan,
con tristeza, los cuerpos de sus difuntos a la madre tierra. Hoy
este marco sagrado ha sido inundado de alegria. El cielo permite
la salida de sus hijos que vienen del mundo de los muertos, de
Mitla, a reunirse con su familia, a disfrutar la fiesta y a bendecir
a los vivos.

Los topiles tocan sin cesar las campanas, con intervalos aproxi-
mados de 15 minutos. Antes las tocaban para indicarles el camino
al pueblo; ahora, para acompafiar su visita por el mismo. A esta
hora todas las &nimas han salido de Mitla para seguir los caminos
comunales y llegar a sus parientes en cualquier pueblo en que se
encuentran. Las dnimas no son seres solitarios, siempre andan en
grupos y se invitan mutuamente a visitar a sus familiares, confian
en que estén preparados, pues de lo contrario les causara un gran
descontento y tristeza. (Prieto, 2000 p. 143)

La preparacion del cuerpo y el entierro

Preparar al cuerpo no consiste solamente en bafiarlo y vestirlo de manera
especial, sino que ademas consiste en dotarlo de los elementos que le
son propios y distintivos, y sobre todo de los que le van a ser necesarios
durante su viaje al inframundo. Asi, al féretro se le incorporan algunos
de los instrumentos de trabajo del difunto, pero también, como en la
época prehispanica, se le incluyen objetos para su viaje, como pueden
ser: cacao (que utilizan como dinero para hacer compras necesarias),
agua, tortillas, un machete, una red o morral (todo esto generalmente en
miniatura) o también insectos vivos.

Los familiares del difunto revisan que este se lleve todo lo necesa-
rio para el viaje: lo colocan un cojin de hoja de naranja para alzar
su cabeza y se le coloca en la cabecera una imagen de la Virgen
de Juquila, el Sefior del Rayo o la Virgen de la Soledad. Junto a
ella se coloca una bolsa pequefia que lleva un peine, hilo, aguja,
monedas antiguas y tijeras. La bolsita debe quedar bien cerrada.
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Aparte se le colocan trece memelitas, una jicara y una jarra pe-
quefias. Si fue difunta se coloca en una bolsa el cabello que se le
haya caido en vida y se deposita también en el ataid; esto es para
que el espiritu de esta persona no regrese y deambule por el pueblo
para recogerlo. Se le coloca toda la ropa que sea necesaria para que
se cambie en el camino; si es hombre se le coloca un machete, el
que haya usado en vida, se revisa que la ropa colocada en el ataid
vaya cosida, porque si llegara a enviarse una camisa sin botén el
muerto puede regresar a reclamar. (Salvador, 2002, p. 383)

Una vez que el difunto ha sido preparado fisica y espiritualmente para ser
enterrado, se le conduce al pantedn, haciendo a veces una escala previa
en la iglesia. Al ser enterrado y al ser velado, el cuerpo se acomoda de
acuerdo a la cosmovision local, considerando el significado de los pun-
tos cardinales: el poniente esta relacionado con la muerte, por lo que la
cabeza del difunto apunta en esa direccion.

El tambor anuncia con los golpes el cierre de la caja, o sea, los
ultimos claveteos. Se colocan unos cordeles en las esquinas infe-
riores del atatid en donde se atravesaran dos palos que serviran de
apoyo para el traslado y bajada del mismo a la fosa. Los topiles
son los encargados de cargar el atatd, pero también lo hacen fa-
miliares y amigos, y se adelanta la banda de musica, dirigiéndose
a la iglesia... dan una vuelta al contorno de la iglesia y de ahi se
van para el panteén. (Salvador, 2002, p. 384)

En la mayoria de las comunidades, pero no en todas, el pante6n es un
lugar importante, dado que las tumbas lo son. Por ello, en la fiesta de
Todos Santos también se acostumbra visitar al pantedn.

Luego del entierro, generalmente se lleva a cabo el ritual de levanta-
da de cruz, con el cual el alma se desliga del lugar donde fue velada o
donde murié y, a través de levantar un tapete de arena, aserrin o flores
durante un conjunto de rezos, se recoge el alma y se lleva a depositar a
la tumba junto con una cruz que ha sido aportada, junto con el tapete,
por padrinos elegidos.
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El viaje del alma

Una vez que esta preparada para separarse del cuerpo, el alma inicia un viaje
al inframundo. Se trata de un viaje que puede tener algunos peligros y que
dura varios dias. Es un viaje a través del territorio natural, fisico, que termina
generalmente en una cueva por la que el alma se introduce al inframundo.

Durante el recorrido, el alma descansa, consume agua y alimentos,
realiza compras, se enfrenta a peligros pagando algunas culpas y final-
mente llega a su nueva morada.

Dada la importancia de este saber en su relacion con la territorialidad,
veremos tres ejemplos chatinos que muestran diferencias y semejanzas
comunitarias:

Una de las creencias que ha resistido es la de ir a la cueva ubicada
en la punta del cerro de la Concha, en Zenzontepec y que es el lugar
donde las almas de los muertos llegan a residir; a ese lugar va la
gente los dias primero de enero y de mayo a solicitar vida y sus-
tentos pues ahi se encuentra a los dioses también. Cuando alguien
moria repentinamente llevandose alguin secreto, sus familiares
asistian a la cueva a comunicarse con su pariente acompaiiados
de personas indicadas y todavia se practica. Es tan importante esa
cueva que ante la falta de fieles, un cura de Zenzontepec subié al
cerro y celebr6 una misa en la cueva.

Desde aqui (San Juan Quiahije) se hace un dia de camino hasta
la cueva y en su interior existen una pila de agua y una piedra
con forma de cilindro a la que los curiosos abrazan y si topan los
dedos les queda poca vida y mientras mas separados queden, asi
viviran. (Cruz Lorenzo, 1987, p 37)

Cuando una persona muere su espiritu recorre el “camino de la
muerte”, el cual se divide en nueve etapas. “Cada una es un sitio
real y, en conjunto, marcan una ruta que lleva hacia el norte, sa-
liendo del pueblo. En Yaitepec, los chatinos cuentan que el primer
paso en tu lo’o kwa, ‘la puerta del cementerio’. Al segundo paso,
el espiritu pasa y’o sku’we, la ‘Virgen de Juquila’. En el tercero,
el 4nima escala los ndiya ka, ‘los nueve escalones’ en el camino
hacia San Juan Quiahije. Al cuarto, el espiritu visita la kye ndukwa
re, ‘la roca del rey’, una escultura precolombina ubicada en el
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paso a San Juan. En el quinto, el alma visita la kixi, ‘la iglesia de
San Juan’. Al sexto, el espiritu se detiene en la ciénega ti tsa tsa’,
donde danza y chifla —si no le agradaba danzar en vida, entonces
debe danzar con un pino. En el séptimo, cerca de Ixtapan, el alma
cruza chku ka, ‘el ‘rio nueve’, el Rio Atoyac. Al octavo, el dnima
debe pasar kye ndukwa kwitsu lo hye ndukwa kuno, ‘la pefia del
joven halcon y la pefia de la serpiente’. Segun la tradicion chatina,
la entrada al inframundo es una cueva. Los chatinos de San Juan,
por ejemplo, dirdn que la entrada al inframundo es una cueva si-
tuada en el Cerro Neblina (subrayado mio), un gran pico cercano
a Zenzontepec. En el noveno nivel, en kiche ka, ‘pueblo nueve’,
un pueblo con nueve casas, el espiritu abandona la geografia de
su mundo, y la deja atras (Greenberg,1987, p. 159-160)

Toda persona posee un Tyi ‘i, que es su nucleo vital animico.
Cuando alguien muere, su Tyi ‘i abandona el cuerpo sufriendo
un cambio cualitativo; se transforma en Lyum4, que es alma de
difunto, y una parte se queda en el pante6n mientras que la otra
viaja al lugar de los muertos.

Cuando una Lyuma debe abandonar su pueblo, no lo hace sin
contar con el amoroso auxilio de sus familiares, quienes la ayudan
proporcionandole los elementos que necesitara para su largo viaje.
Para ello se cuelga una pequeiia red o un tenate en las ramas de un
arbol que crezca en el Llano de las Redes (Nati’Quixu) préximo
al pueblo, lugar por donde la Lyuma da comienzo a su travesia.
La pequeiia red (de 15 a 20 centimetros de didmetro) contiene 9
tortillas en miniatura con mole de guajolote o gallina, seleccio-
nado entre trocitos pertenecientes a 9 partes del animal. También
colocan 9 frijoles y 9 chiles, asi como un bulecito con agua. A
todo esto se agregan pedacitos de cobijas, camisas y pantalones
del difunto, junto con unos huarachitos en miniatura que le servian
para la dura caminata. Si el muerto es hombre ponen un trocito
del mango de su machete, trocitos de su pala, coa y demas he-
rramientas de trabajo. Si se trata de una mujer, su red contendra
fragmentos de metate, comal, cantaros y otros elementos de uso
doméstico. Todos estos son los instrumentos que el muerto usara
en su otra vida, y son los elementos que le permitiran identificarse
a si mismo, textualmente “para encontrarse, reconocerse”. Dentro
de la red también se colocan dos trozos de bambti tapados en sus
extremos: uno contiene una abeja brava del monte, para que de-
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fienda al Lyuma de sus posibles agresores y le indique el camino
que emprendera desde el Llano de las Redes; en el otro bambu se
encierra un cangrejito o camaron, que ayudarda a encontrar el agua
que el muerto habra de beber durante su viaje.

A partir del momento en que los familiares del difunto llevan la
Cruz al panteon (a los 9 dias), una vela a la iglesia u oratorio y
la red al Llano, el Lyuma comienza su viaje. Temprano por la
mafiana sale de la iglesia donde permaneci6 durante el novenario
y se dirige al Llano, donde recoge la “imagen” de la red y de su
contenido (nadie recogera después la red, que permanecera en ese
lugar hasta su destruccién por accién natural), para después partir
hacia el Cerro de la Virgen, tomando la direccién de Amialtepec
(si es de los pueblos orientales). Después cruzara el Rio Grande
a la altura de San Pedro Juchatengo, y atravesando los cerros se
aproximara a Zenzontepec. Al atravesar el Rio Nueve (nombre
que adopta el Rio Grande en el inframundo) sera agredido por 9
“enemigos” que intentaran “robarla”, oportunidad en la que su
avispa se transformara en un enfurecido enjambre que atacara a los
agresores. En las inmediaciones de Zenzontepec se encuentra el
Qui’yaKo, Cerro de la Neblina, en cuyas laderas hay una caverna
que conduce directamente a la morada de los muertos, donde se
encuentra un Pueblo 9, réplica de su pueblo en el inframundo. La
cueva del Cerro de la Neblina es un lugar de existencia real, en
el que se han encontrado esqueletos que prueban que se trataba
de un lugar de inhumacién de los chatinos prehispanicos, y que
sigue siendo utilizada actualmente como lugar ceremonial por la
poblacion de Zenzontepec”(Bartolomé y Barabas, 1996, p. 225,
230-231)

El inframundo

Para algunos grupos oaxaquefios, el inframundo esta en Mitla; para otros
esta debajo de sus propias comunidades, como en el caso de los chati-
nos. Se trata de un lugar en el que viviran por el resto de su existencia y
del cual podran regresar anualmente a visitar a sus parientes vivos. En
ocasiones, en la entrada al inframundo se puede lograr comunicacion
con los parientes difuntos.
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Una etnografia clasica sobre los zapotecos de Yalalag dice lo siguiente:

Las almas, dentro de una incongruencia que pocos nativos avi-
zoran, radican al mismo tiempo (en el cielo y) en otro lugar del
descanso, situado en el interior de la tierra, al que se llega a través
de los subterraneos de Mitla, llamados lu yu lubé (lugar de la tierra
de Mitla). Para algunos, el lu yu lubé es mas bien el sitio donde se
encuentra la ‘Piedra de Mitla’, antes de descender al valle. Para
otros mas (y para los ancianos) el verdadero sitio es uno arqueolo-
gico, cerca de donde se encuentra la Cruz Milagrosa de Santiago
Matatlan (al parecer se encuentra en el limite de Mitla y Matatlan).
Para los mas, esta en el primer sitio, en las casas arqueoldgicas y
cruciformes de Mitla.

Este subterraneo es vigilado por una ‘gente’ no material, a la que
hay que pedir permiso para entrar, y si lo da se llega a unos esca-
lones y se sigue adelante hacia la tierra profunda y caliente. En
el interior viven las dnimas, unidas a sus esqueletos y vestidas.
Cuentan con casi todo, aunque de cuando en vez requieren ali-
mentos, vestiduras limpias y responsos refrescantes. El tltimo dia
del afio hacen plaza y asisten a una misa y en esta ocasion los que
estuvieron presentes en la agonia de una persona, pueden acudir
a Mitla y sin ver de frente a su 4&nima una vez que salié de misa,
pueden preguntarle con éxito donde dejo su tesoro (si le pregunta
de frente, puede morir pronto y no conseguir lo que desea). De
aqui salen y aqui regresan las almas en Todos Santos, aunque
estas pueden estar también unidas a sus huesos dentro o fuera del
cementerio. (De la Fuente, 1977, p. 274-275)

El retorno anual de los difuntos: la fiesta

Finalmente, cada afio regresan los difuntos al mundo de los vivos. Salen
del inframundo, regresan a su comunidad originaria durante unos dias,
conviven y toman alimentos que llevan de regreso al inframundo.

Para recibirlos, se prepara el altar con alimentos, flores, imagenes. En
algunas culturas se realizan festejos rituales durante varios dias, repre-
sentando el regreso de los muertos y su andar por la comunidad. Incluso,
hay lugares donde es en estas fechas en las que se hace la asamblea para
elegir a las nuevas autoridades.
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La fiesta del Dia de Muertos o Todos Santos es sumamente diversa y
en algunos lugares tiene duracion diferente e incluso fechas distintas. En
Juchitan recuerdan a los difuntos el Domingo de Ramos tanto en las casas
como en los panteones, al parecer recordando que en esa fecha iniciaba el afio
(https://oaxaca.eluniversal.com.mx/mas-de-oaxaca/convivir-con-sus-muer-
tos-la-tradicion-de-domingo-de-ramos-que-vive-entre-familias-de-juchitan/).

Una cadena de significados

Este conjunto de practicas y conceptos es una cadena articulada de ele-
mentos culturales e incluso podemos decir que no esta formada por es-
labones, sino por cadenas. Cada uno involucra directamente conceptos y
practicas especificas. De manera rapida podemos sefialar que en la muerte
y el velorio destacan practicas comunales de ayuda mutua que le dan su
caracter culturalmente diferenciado al proceso. Durante la preparacion
del cuerpo y el entierro se tiene presente el camino al inframundo y su
concepto. El viaje del alma traza una territorialidad simbélica indispen-
sable para reconocer el caracter sagrado del territorio de la comunidad.
El inframundo expone el concepto propio de alma que habita el espacio
natural, sobrenaturalizandolo, y debe ser un lugar del que se pueda salir.
Y el retorno de los difuntos cada afio articula el conjunto de eventos y
creencias que le dan fuerza a la fiesta de Todos Santos.

En esta cadena de cadenas, el altar de muertos es una parte de la quinta
cadena. Para poner el altar, se movilizan conocimientos diversos para
saber cdmo elaborarlo, en qué dias y con qué tipo de alimentos, bebidas,
etc. Pero el altar es solamente una parte de la quinta cadena; no puede
ser entendido de manera aislada porque pierde su ubicacién cultural y la
fuerza de su sentido, es decir, que no se puede entender cabalmente un
altar de muertos desligandolo de la fiesta que constituye la quinta parte
de la cadena y tampoco de los elementos que conforman las otras cuatro
cadenas del ciclo. Separar el altar del resto de eventos significantes es
folclorizarlo, superficializarlo y sobre todo verlo desde una mirada que
no es la propia. El ciclo muestra su articulacion y hace evidente que se
trata de un conjunto integrado y no de una suma de partes. La etnogra-
fia los ha documentado ampliamente, pero no se ha preocupado mucho
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por evidenciar su articulacion. Ese tipo de mirada es la que parece estar
presente en actividades de “rescate” cultural o de investigacion del cono-
cimiento local. En muchas comunidades han caido en el olvido o desuso
algunos elementos, sobre todo el recuerdo del camino del alma; pero esto
no quiere decir que no se haya tenido una idea al respecto, sino que en
algiin momento histdrico fue olvidada y sustituida por otra, por ejemplo la
version catolica. De alli que un trabajo de rescate cultural deba considerar
el conjunto de elementos que conforman cada cadena y no solamente
uno de ellos. Y que la etnografia deba ser una herramienta que alimente
una mirada antropolégica desde lo propio, pues de otra manera fomenta
una percepcion occidental de lo propio y eso tiene consecuencias de las
que se debe ser consciente.

Conclusion

Hemos visto la importancia de mirar desde lo propio para que la in-
vestigacion etnografica tenga la orientacién y el sentido profundo que
tiene el conocimiento mesoamericano y que ha ido desgastandose y
perdiéndose en el proceso colonial. Una gran cantidad de datos permite
articulaciones que llevan a la profundizacién necesaria, y la etnografia
es una herramienta 1til para su acopio. Pero no es suficiente ese trabajo.

Para que el conocimiento de la cultura propia tenga sentido en fun-
cion de la resistencia cultural, no basta con hacer un arduo trabajo de
recoleccion de informacion y su socializacion. Es necesario ir mas alla
y promover la produccion de saber. En las comunidades, los sabios, los
expertos, hombres y mujeres, es decir, la gente de conocimiento en sus
distintos niveles, no son solamente almacenes de sabiduria de los cua-
les se toma su conocimiento. No solo conservan el saber. Son también
productores de saber, son personas que pueden razonar desde su cultura
acerca de temas perdidos, en desuso o que representan nuevos desafios.
Por eso podemos llamarlos sabios y no solamente guardianes o portadores.
Es a ellos a los que se debe recurrir con los datos etnograficos en la mano
y también con los datos que no se tienen para promover su reflexién y
respuesta a multiples preguntas. Es a través de preguntas como se puede
profundizar con el fin de generar conocimientos desde una mirada propia.
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El caso de Todos Santos es un ejemplo de esto: los conocimientos que
no se tienen y no parecen estar en la memoria especializada pueden ser
razonados y producidos por ese conjunto de sabios vivos.

Si se les preguntara qué sucede en casos poco comunes, eso los lleva-
ria a buscar respuestas en su mente nativa, en su razonamiento cultural.
Supongamos que se les pregunta qué sucede cuando una persona muere
fuera de la comunidad y es incinerada, con un velorio poco comunitario.
¢Cual es el camino de su alma? ;Qué tipo de territorios recorre? ;Qué
elementos lo ayudan? ;A donde llega? ¢ Qué implica morir sin ser ve-
lado segun la costumbre? ;Qué debe hacer la familia para fortalecer el
proceso del difunto? Las respuestas o la falta de respuestas llevaran a
nuevas preguntas cuya respuesta llevara a una movilizacion profunda de
conocimientos, necesaria para reforzar la debilitada resistencia.

La dominacion colonial nos ha ido acostumbrando a vivir en la igno-
rancia, a no tener o sentir la necesidad de conocer lo que nos rodea, pues
basta con saber usarlo. En otras palabras, las competencias desplazan
del lugar principal al conocimiento, de manera que un minimo comun
saber es suficiente y el conocimiento queda en las manos elitistas de los
especialistas. La etnografia puede ayudar a recuperar conocimientos y
promover el saber desde lo propio, y es una tarea urgente.
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