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Introduccion

En los estudios acerca del cuerpo en el mundo otomi, Galinier menciona que
esta concepcion tiene que ver con una sutil red de correspondencias entre la imagen
del cuerpo y la del cosmos, la cual nos permite tener un amplio campo de
investigacion con respecto a su etnicidad y a la resignificacion de su identidad.

Esto coincide con la concepcibn mesoamericana como una vision conjunta
de que todo ser en el mundo tiene una energia vital. Como es el caso de los otomies
orientales de Hidalgo y Pantepec, Puebla, que denominan a esta energia o fuerza
nzahki. Segun los estudios de Béaez (2012) esta fuerza se entiende como un motor
gue mueve todo lo existente en el universo, que esta presente en la totalidad del
CcOsSMos Yy que permite a los entes poseer agentividad.

Pitarch nos menciona que, esta fuerza puede ofrecer prosperidad y salud
evitando el mal y la enfermedad mediante una modificacion parcial de lo que hasta
ahora se ha fabricado en el cuerpo, puesto que para lo que el denomina “alma”,
aspecto de la persona dado desde el nacimiento, no puede ser modificado en el
curso de la vida. Por tanto, es el cuerpo aquello destinado a ser transformado
(Pitarch, 2011:167).

No obstante, estas interpretaciones muestran coincidencias entre los
indigenas de la region que se ha denominado Mesoameérica, ellas nos permiten
discutir el abordaje del cuerpo en relacion con el cosmos. Asimismo creemos
pertinente hacer la mencién de varios conceptos en relacion al cuerpo, como:
fuerza, persona, piel y ropajes para entender los procesos identidarios de los
otomies contemporaneos y discutir las diferencias entre ellos.

Nos parece pertinente, por tanto, abordar principalmente la construccion del
cuerpo y persona junto con la categoria de “jévenes” para explicar una construccion
socio-historicamente situada y significada de estos grupos, tanto al interior como
desde la mirada de Occidente. Tomando en cuenta que la juventud no es un sector
social cristalizado sino polisémico y cambiante (Valenzuela, 2009:17), y que esta
condicion refiere a una construccion desde el Estado en donde los jovenes, entre

ellos, los rurales e indigenas, como actores sociales y politicos, son indispensables



para que los paises transiten hacia nuevas relaciones entre los diversos grupos que
integran la sociedad.

En este sentido, el presente estudio trata de considerar diversas aristas del
proceso identitario que viven los jovenes indigenas contemporaneos. El aprendizaje
y la capacidad de ver lo propio y lo ajeno en la experiencia migratoria, como
situaciones a los que se enfrentan estos jévenes, son una manera de explicar las
coexistencias identitarias que provienen de dos visiones distintas y las
contradicciones que con ello surgan.

Como denominador en esta serie de transformaciones, se encuentran los
rituales curativos que entran en escena frente al incesante cambio de roles y al
desdibujamiento de fronteras entre lo rural y lo urbano, lo tradicional y lo moderno.
Las practicas rituales fuera de los ambitos tradicionales, también han sido
necesarias como agentes regulatorios de las experiencias transformadoras que los
jovenes indigenas migrantes tendran a lo largo de las estancias de trabajo, ya sean
itinerantes o permanentes. Ejemplo de ello es el ritual curativo y adivinatorio de la
Santa Rosa entre los otomies, que es concebido como un medio interpretativo y
curativo de los males y enfermedades que se adquieren en las grandes ciudades a
causa de su condicion migratoria, por parte de un especialista ritual relacionado con
saberes ancestrales (badi) y con el consenso de la comunidad de origen. Incluso
se puede hablar de la modernizacion en el &mbito espiritual para el sustento de
estas practicas, es decir, los elementos, los discursos y los nuevos escenarios que
forman parte de los rituales contemporaneos indigenas.

Es asi que el objetivo de la presente investigacion es abordar y dialogar con
los conceptos tedricos contemporaneos acerca del cuerpo y la construccion de la
persona otomi en relacion con la enfermedad y la migracidon, vistos como
transformaciones del cuerpo; y como el uso de los rituales curativos fungen como
reguladores de ello en un contexto urbano contemporaneo. Este Ultimo, como un
recurso adivinatorio y curativo ancestral vigente en los grupos indigenas otomies.
Los tres ejes de analisis son: 1) el cuerpo y persona en la cosmovisiobn otomi
incorporando la nocién de “joven indigena”; 2) el uso de los rituales curativos no
s6lo como mecanismos de cohesion y reparacion de las relaciones sociales “mal

llevadas”, sino como regulador de las transformaciones parciales de los jévenes



otomies, en cuanto a su cuerpo y persona, considerando su transito hacia las
grandes ciudades; 3) la nocion de enfermedad y migracion como asuntos de
construccion, resignificacion y contradiccion de los procesos identitarios ndigenas.

A partir de este planteamiento, el uso de los rituales curativos como
reguladores de transformaciones parciales del cuerpo en los jovenes otomies
migrantes hacia las grandes ciudades fungira como hipétesis central de este trabajo.

La pregunta que guia la presente investigacion es: ¢ cuales son los elementos
del modelo identitario de los migrantes jovenes que son resignificados a través de
rituales curativos en el contexto urbano? De ésta se desprenden algunas preguntas
especificas, como son: ¢De qué manera ocurre la resignificacion de los rituales
curativos en la ciudad? ¢De qué manera los rituales curativos conciben al cuerpo
en los contextos urbanos? ¢ Quiénes dentro de la familia del otomi migrante son los
principales agentes de comunicacion con la comunidad de origen para llevar a cabo
los rituales curativos y por qué? ¢ Cuales son los conflictos y resistencias que
resignifican la realizacion del ritual a distancia? ¢ Cémo influye la migracion en los
cambios Y la realizacion del ritual en las comunidades de origen?

La delimitacion para la recoleccion de los datos etnogréficos se enfoco a los
grupos otomies del estado de Puebla y de Hidalgo. Particularmente, los poblados
de Pantepec!, Pahuatlan? y San Pablito en Puebla, ademas del poblado de Santa
Ana Hueytlalpan® en el estado de Hidalgo (Anexo 1). No obstante, el recorte
metodoldgico consideré a grupos de jovenes migrantes a la ciudad de México,
particularmente en la parte sur del Distrito Federal*, recuperando las rutas
migratorias y las estancias temporales entre sus lugares de origen y su lugar de
trabajo en la ciudad. En cuanto a la edad, retomé la construccion occidental de

joven, la cual es expresada en la mayoria de los migrantes otomies, entre los 15 a

! pantepec (en nahuatl:pantli, tepec , ‘bandera, cerro “Cerro de la bandera’) es uno de los 217 municipios en
que se divide el estado mexicano de Puebla. El municipio de Pantepec se localiza en la Sierra Norte de Puebla.
Sus colindancias son hacia el norte con los municipios de Francisco Z. Mena, al sur con Jalpan, al oriente
con Venustiano Carranza, y al poniente con Francisco Z. Mena y el Estado de Hidalgo (Véase figura 1).

2 pahuatlan (en nahuatl:Pahuatlan, ‘fruta-lugar‘Lugar de los frutos’) es uno de los 217 municipios del estado de
Puebla (en el centro-oriente de México). Forma parte de la region de la Sierra Norte de Puebla. Constituye uno
de los principales enclaves de poblacion otomi en el estado, en una zona donde la mayoria de la poblacién
indigena es nahua. Es conocido por la elaboracién de papel amate siguiendo una técnica artesanal prehispanica
(Véase figura 2).

3 Se ubica en el oriente de Hidalgo (Véase figura 3).

4 Especificamente en las delegaciones Tlalpan y Coyoacan, muchos de ellos son albaiiiles en la construccién
de edificios o lavadores de autos.




25 afos, la cual también es considerada adecuada para encontrar mayores
espacios laborales. En cuanto al género, destaqué el papel de los jovenes como
agentes de mayor incidencia en cuanto al uso de los rituales curativos, por ser
mayoria en sus localidades de origen, aunque no fue factor para considerar
testimonios de mujeres migrantes en estos mismos contextos.

El trabajo de campo se llevo a cabo en tres periodos en un lapso de dos afios, de
los cuales las entrevistas, historias de vida y la observacion participante en algunos
casos, representaron la forma de acercamiento y recopilaciéon de los datos de este
estudio. Mis actividades fueron el registro local de procesos relacionadas con los
ritos de curacién y/o adivinacion en los habitantes jovenes otomies que migran a las
ciudades y cual es su insercion en el mercado laboral contemporaneo. En ambos
municipios, Pahuatlan y San Pablito, las entrevistas a profundidad fueron con
habitantes jévenes y adultos indigenas comerciantes y campesinos acerca de la
construccion de persona en sus hijos o jovenes en la actualidad. Se retomaron
temas acerca de la educacion por parte del Estado y los medios de comunicacién
en temas de enfermedad y medicina tradicional de sus localidades.

Apliqué cuestionarios de opinion a los habitantes de las zonas de ambos
municipios acerca de los médicos, curanderos y los llamados badies®. Asi como
las experiencias de iniciacion de estos ultimos. Por otro lado, fue importante registrar
la ensefianza de la lengua otomi en estas zonas y su relacion con la construccion
del cuerpo desde la nifiez y en como se considera esta concepcion a través de los
rituales de curacién y/o adivinacion.

Mi interés fue aportar teorica y etnograficamente a los estudios sobre la
eficacia de los rituales curativos en un contexto urbano y su relacion con la
resignificacion de la identidad indigena, haciendo énfasis en los jovenes como vias
para la transformacion en los procesos de coexistencia con la modernidad.

Asimismo, mis entrevistas se dirigieron a algunos maestros de nivel medio
superior de la Preparatoria local acerca de su concepcion de los jévenes indigenas
y sus estrategias de migracion actuales, asi como de sus redes de apoyo y el tipo

de actividades laborales que realizan y como ha impactado a sus comunidades. El

5 Término que designa al chaman otomi. Se explicard con mas profundidad a lo largo del texto,
aunque cabe sefialar, que los distintos autores lo escriben con algunas variantes.



enfasis fue en como se construye la persona otomi “joven” y su relacion con los
procesos de migracién, juventud indigena y el impacto de los procesos educativos.

En San Pablito, las entrevistas a profundidad con badies de la comunidad
trataron principalmente sobre los rituales de curacion y adivinacion hoy en dia.
Consideré darle mayor importancia a las nociones que se tenian sobre los jévenes
gue migran y que piden ciertos rituales para diagnosticar o curar enfermedades en
su condicion de migrantes. El registro de las fechas de festividades en relacion a los
rituales curativos y/o adivinatorios de estas localidades, entre ellos el de la Santa
Rosab, fueron esenciales y el registro del tiempo ciclico ritual que sigue guiando las
practicas de los migrantes. No obstante, en el registro de datos, incorporé el tipo de
consumo cultural global en la expectativa del ser joven y sus adscripciones o
apropiaciones de musica, atuendos y actividades recreativas locales. Asimismo la
importancia de la escuela y las herramientas que le permitan migrar a otros ambitos.

Las conversaciones con algunos de estos jovenes sobre sus concepciones
indigenas acerca de cémo se enferma el cuerpo y de las practicas curativas o
adivinatorias que conocen me proporcionaron datos sobre sobre las maneras de
conducirse en un @mbito laboral urbano, cosmopolita y guiado por la ciencia. Por su
parte, las entrevistas dieron cuenta de las dificultades a las que se enfrentan los
grupos de migrantes jovenes otomies en las zonas urbanas y cuales son sus
percepciones sobre la permanencia de estas practicas curativas en la actualidad y
coémo se traducen en su cotidianidad.

Finalmente, hice un recorrido de las rutas migratorias de estos municipios
hacia el D.F. principalmente en sus lugares de trabajo y estancias temporales.
Realicé algunas entrevistas sobre la percepcion que tienen de la ciudad, los trabajos
gue realizan y el cuidado del cuerpo en estos contextos. Todo ello en relacién a su
condicion como migrantes jovenes indigenas y como han cambiado en los ultimos
afos segun relatos de otras generaciones.

El trabajo consta de tres capitulos, siendo asi que se consideraron los tres
ejes de analisis que propusimos para explicar lo que llamamos la resignificacion de

la identidad otomi. Bajo estos parametros, el objetivo fue proponer un marco tedrico

5 En el capitulo 2 se abordara el tema del ritual.



y construir empiricamente las categorias que dieran cuenta de los datos
etnograficos que arrojé esta investigacion. Por ello, los dos primeros capitulos
abordan el estado de la cuestion de la temética propuesta, siendo el tercer capitulo
Gnicamente el trabajo etnografico con un marco interpretativo del didlogo tedrico de
los dos primeros.

El primer capitulo “La identidad otomi: cuerpo y persona”, retoma la nocion
mesoamericana de cuerpo y la persona en los grupos indigenas contemporaneos.
Esto nos permitid insertar la nocién de cuerpo otomi. Esta primera parte rescata la
importancia de la fabricacion de cuerpos en la cosmovision de los grupos otomies
de la Sierra Norte de Puebla, y especificamente la de los jovenes migrantes. Como
parte de este estudio, la nocion de enfermedad en la concepcion mesoamericana
pretende ser un aspecto relevante para visualizar las practicas identitarias en los
otomies contemporaneos y demostrar la eficacia, permanencia y actualizacion de
los rituales de curacion y adivinacion.

En el segundo capitulo, denominado “Conservar transformando: los rituales
otomies”, pensé el uso del ritual como regulador de transformaciones parciales de
los cuerpos, formando parte de la tesis central de la investigacion. El desarrollo gird
en torno a las préacticas rituales contemporaneas y su eficacia en el contexto urbano
y cdmo se resignifican estas practicas de indole mesoamericana en el mundo
llamado mestizo, considerado este Ultimo como un mundo de desventaja y
segregacion. Es por ello que, el éxito en la migracion no solo se refiere a lo laboral
sino también a un equilibrio entre los roles identitarios de su lugar de origen y los
de la ciudad.

Finalmente, el capitulo tres, “Migracion y resignificacion de la identidad
otomi”, pretendio conjugar los tres aspectos centrales de la investigacion con los
hallazgos del trabajo de campo. Poniendo énfasis en el tema de la migracion a la
ciudad por parte de los indigenas jovenes otomies debatiendo el tema de la
identidad como proceso en constante construccién y complejizacién, debido a las
dinamicas propias de la ciudad y el contacto con el Otro, no sélo con el “mestizo”
sino con otros grupos indigenas. La enfermedad y la migracion como asuntos de
transformacion de los cuerpos contuvo otra idea central con que estuve refiriendo el

asunto del cuerpo y la enfermedad otomi. Por otro lado, la vida mestiza a la que se



incorporan estos migrantes indigenas definen una coexistencia contradictoria de
practicas y sentidos con respecto a su inserciéon al mercado laboral y a su consumo
cultural de una manera parcial, ya que el consenso social y la construccion de su
cuerpo y persona otomi constituyen formas culturales que se actualizan y se

resignifican teniendo como escenario la modernidad tardia de las grandes ciudades.
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CAPITULO I.

LA IDENTIDAD OTOMi: CUERPO Y PERSONA

El concepto de identidad, como primer eje, delimita al grupo social a
estudiar. Puede ser entendido como autopercepcion y autorreconocimiento de los
actores sociales, que explica por una parte su existencia en el tiempo y su ubicacién
ante el conjunto de la sociedad. Ella posee una serie de rasgos, es subjetiva,
histérica y contiene formas simbdlicas de representacion. Asimismo es entendida
como un proceso social lo cual nos ayudara a situar el paso de resignificacion de
los grupos otomies en un contexto urbano. Me parece pertinente el concepto de
identidad social que menciona De la Pefia y De la Torre (1994) como el cimulo de
representaciones compartidas que funciona como matriz de significados, y define y
valora lo que somos y lo que no somos: el conjunto de semejanzas y diferencias
gue limita la construccién simbdlica de un nosotros frente a un ellos. Asi también,
podemos pensar en una identidad étnica. La entendemos como el concepto que
construye Camus, refiriendose a una clase de sentimiento de pertenencia que
vincula al individuo con la colectividad a la que pertenece por nacimiento o
adscripcion (Camus, 2002: 79).

Es asi que, entender la identidad en relacion al cuerpo, nos remite a la idea
de una estructura simbdlica de los individuos que sélo se entiende en una dimension
social. En palabras de Aguado: “La identidad esta integrada a través de procesos
ideoldgicos histéricamente determinados. Por ello, es menester analizar los
procesos ideoldgicos en su desarrollo histérico para comprender la estructura
simbdlica del cuerpo en su dimensién social.” (Aguado, 2004:27)

En cuanto al concepto de resignificacion, retomo a Regina Martinez Casas
cuando se refiere a la experiencia de migrantes indigenas en las ciudades,

retomando el aspecto conflictivo y complejo de sus vivencias. Lo define como:

El proceso complejo, tenso y conflictivo que presentan los migrantes para

experimentar su cultura indigena, campesina y corporativizada, tanto en el contexto
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urbano como en su comunidad de origen con la cual mantienen fuertes vinculos
materiales y simbolicos. Resignificar no implica un cambio cultural (aculturacion)
sino la adquisicion de un conjunto de competencias sociales que amplia el espectro
de significaciones posibles de la cultura indigena en el medio urbano y en las
regiones rurales en funcién de los contextos interactivos en la que los migrantes se
mueven (Martinez, 2007:20).

El abordaje de estas categorias pretende explicar la coexistencia de
modelos culturales distintos que confluyen en las grandes ciudades, asi como el
proceso que atraviesan las llamadas identidades indigenas en el espacio y tiempo
urbanos, en torno a su concepcién de cuerpo y la relaciébn que mantienen con su
comunidad a partir del reconocimiento de rituales curativos fuera de los ambitos

tradicionales.
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1.1. La concepcion mesoamericana del cuerpo

La humanidad se define como un estado efimero y transitorio.
(Neurath, 2011: 210)

Al inicio de este trabajo mencioné que la cosmovision mesoamericana tiene
una concepcién conjunta de que todo ser en el mundo tiene una energia vital.
Madsen lo describe como: “Todo lo que Dios hizo tiene un alma espiritual, porque
nada puede vivir sin espiritu” (Madsen, 2012:126).

De la misma manera, Good Eshelman considera a esta energia en lengua
nahualt como chicahualiztli, a la que define como energia vital o fuerza (Good
Eshelman, 2001:245-249). Asimismo, Pitchard (2013) en su estudio sobre los
tzeltales de Chiapas llama a esta energia el estado chul como el cosmos en su
forma original. En esta concepcion, el hombre esta integrado por dos cuerpos. Uno
gue es carne y otro que es presencia y por una infinidad de almas que se pliegan
dentro de cada persona al momento de nacer. Con la muerte éstas se despliegan y
vuelven a la montafia donde habitan desde el pasado primordial hasta el futuro
perpetuo. Otro ejemplo que ilustra en este sentido, corresponde al mundo de los
raramuri. El cuerpo de cada persona esta habitado por varias almas que lo
abandonan de forma temporal, por ejemplo en el suefio o en la embriaguez, y de
forma definitiva al momento de la muerte (Rodriguez L., 2014:15).

En su conjunto, esta vision de la energia vital en los grupos mesoamericanos
es lo que construye a la persona indigena, que viene dado del mundo no humano,
imperecedero, que no cambia y que viene colectivamente. Por tanto, no podriamos
pensar al sujeto indigena como un ser individual, sino como un individuo que
traspasa las fronteras de su piel (Romero, 2011:217).

Lo que sugiere que la humanizacion se alcanzara una vez que su cuerpo
madure, sean bautizados, reconozcan a sus parientes y sobre todo se alimenten de
maiz (Romero, 2011:49). La gestualidad, el habla y la indumentaria contribuyen
igualmente a producir un cuerpo especifico (Pitarch 2013:152). Pitrou lo describe de

esta manera:
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El cuerpo humano no se debe concebir como circunscrito a los limites de la piel y
gue esta, por lo tanto, sometido a procesos incesantes de interiorizacién de agentes
patdégenos y de exteriorizacion, mas o menos temporales, de entidades animicas.
Lo que implica que en el andlisis de la nocién de vida ha de considerar esta
pluralidad de espacios, al mismo tiempo que esta dimension transitiva (Pitrou 2011:
23).

La antropd6loga Laura Romero, también sefiala que la comida es un
mecanismo de identificacion, pues comer como alguien y con alguien inicia o
completa un proceso de transformacion, que conduce a la identificacion con ese
alguien (Romero, 2011: 46).

Como coincidencia con otros grupos indigenas contemporaneos, Viveiros de
Castro encuentra con grupos amazonicos la relacién entre cuerpo y sociedad: “en
lugar de ser el principio que justifica la posicion del sujeto, la corporalidad humana
y la subjetividad o vida interior nacen de la pertenencia a una sociedad, es portar
las disposiciones para participar en las diferentes formas de interaccién con los
demas y es también tener el cuerpo que va con ella” (Viveiros de Castro, 2006:153).

Es asi que, las practicas culinarias, los rasgos morales, la vida social y la
lengua son parte de esta construccién de la corporalidad indigena mesoamericana
y la identidad humana de los vivos, de los muertos, de las plantas, animales y
espiritus sera enteramente relacional (Descola, 2005 citado en Romero, 2011:55).
Por tanto, es necesario considerar las nociones sobre la persona no como nudos de
ideas estaticos, sino procesos historicos que mutan (Romero, op. cit.:74) ya que
pensar la metamorfosis del cuerpo como parte de la creciente movilidad hacia
escenarios globales expresa la capacidad de coexistencia con el mundo del Otro.

Sin duda, la nocién de cuerpo implica una produccion de significado en cada
una de sus interacciones al constituirse como persona. Carlos Aguado sefiala
ademas la importancia de los otros cuerpos que no son los nuestros: “...[el cuerpo
humano] es un organismo vivo constituido por una estructura fisico-simbolica, que
es capaz de producir y reproducir significados. Este proceso de produccion de

sentido implica una interaccién continua del sujeto con otros cuerpos dentro de un
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tiempo y un espacio determinado” (Aguado, 2004:25). De la misma manera, el autor
pone énfasis en reconocer al cuerpo humano constituido en algo organico, psiquico
y cultural como un todo inseparable (ibid.: 26).

En este proceso de produccion de sentido, el cuerpo organico implica no sélo
lo psiquico y lo cultural, sino también el reconocimiento de la existencia de otros
entes o0 “fuerzas” que demuestran agencia y coexisten con lo que llamamos el
mundo humano. Es decir, la relacion permanente y necesaria con el mundo “otro™”.

En la concepcién de cuerpo otomi, es necesario hablar de una teoria indigena
de la “fuerza” y por tanto, de lo que el concepto otomi de fuerza implica. Esta puede
ser definida como un motor que mueve todo lo existente en el universo, presente
en la totalidad del cosmos, y es lo que permite que los entes posean subjetividad y
capacidad de accidon o agencia (Baez Cubero, et. al. 2014: 67).

En el Valle de Tulancingo y en la Sierra Otomi-Tepehua se registra una
alternancia entre nzaki, nzakhiy nzahki, para el concepto de fuerza (Baez Cubero,
et. al. ibid.). La llamada fuerza vital® o nzahki, entre los otomies del presente estudio,
se encuentra ya presente en la persona antes del nacimiento y a lo largo de su vida.
Por ejemplo, ya se concibe al cuerpo del nifio desde que esta en el vientre de la
madre, por el grado de fuerza vital que tiene.

Los trabajos de la antropdloga Lourdes Béez, definen el concepto de nzahki

y su relacion con todas las entidades existentes como:

... un motor que mueve todo lo existente en el universo. Esta presente en la
totalidad del cosmos y es lo que permite que los entes posean agentividad.
Prevalece la idea de la fuerza, como elemento en permanente devenir, que
constituye a la totalidad de los seres existentes en el universo [...]. Este
contiene su propio nzahki que es a la vez, sustancialmente, el mismo que

comparten las diferentes entidades que en el habitan (Baez, 2012:159).

7 Como lo entiende Michel Perrin (1990), el sentido de esta categoria evoca el mundo que rige los
fendmenos biol6gicos, geolégicos, climaticos, cosmicos, entre otros.

8 En la introduccion del apartado Los ropajes del cuerpo, Lourdes Béez et. al. menciona que aunque
la totalidad de los existentes compartan, de manera sustancial, el mismo tipo de energia csmica o
nzaki, no en todos los entes se presenta de la misma manera. Entre los cerros y entre los hombres
existen relaciones asimétricas y jerarquicas definidas por el poder que contiene su fuerza. La vida
individual y colectiva de los hombres esta orientada permanentemente a mantener en buen estado
la fuerza propia y la de la comunidad. A lo largo de la vida la fuerza va cambiando (2014:68).
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Galinier menciona que los cerros®, al igual que el cuerpo humano, son
algunos de los portadores privilegiados de la energia universal que se acumula en
los lugares mas sagrados. Ambos se consideran como perfectamente isomorfos,
vista la antropomorfizacion completa de los elementos significativos del paisaje
(Galinier, 2012:370). En este sentido, la relacién de los otomies con el mundo no
humano parte, ademas, de un asunto de transformaciéon como concepcion ligada a
los cuerpos.

En la transformacion de los cuerpos, la concepcion otomi considera no sélo
la fuerza, que provoca o produce su devenir mismo y que contiene asi mismo su
propio nzahki, el mismo que comparten las diferentes entidades que en él habitan
(Béez Cubero, et. al. 2014:67), sino también a Xi, la cascara o piel del universo y
del cuerpo humano, que asimismo contiene a la fuerza que esta en permanente
movilidad y circulacion (ibid.).

De manera mas sistematica, podemos decir que la piel es una especie de
envoltura o de cuero que engloba la sustancia fundamental, la fuerza vital (Galinier,
1990). En la condicion de transformacion el nzahki es considerado otro cuerpo sin
piel capaz de desprenderse del cuerpo material.

Como soporte privilegiado del nzahki, la piel se concibe como una “tarjeta de
identificacion”, pero no actia como frontera. Segun Galinier, de ninguna manera se
puede aislar una “piel humana” como tal, lo que es totalmente congruente con la
vision otomi de una serie de envolturas sobrepuestas, marcadores étnicos y
genealogicos al mismo tiempo. Esta caracteristica semioldgica de una piel porosa
tiene importantes consecuencias en relacion con el tema del nzahki. No sélo porque
explica como pueden penetrar facilmente en el cuerpo objetos o cuerpos ajenos,
sino que en sentido contrario, el propio cuerpo de uno, puede ser un foco de difusién

de fuerzas o de pensamientos malévolos (Galinier, 2012:374)

% La existencia de una topografia cosmolégica de la fuerza; hay lugares y entes especificos que
tienen una fuerza especial, como la iglesia, las piedras (como los idolos y aquéllas a las que se
reconoce como deidades ancestrales: los “antiguas”) y los cruces de caminos, entre otros (Baez
Cubero et. al. 2014:68).
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Como Galinier (1990) menciona, estos atributos sobre la piel no solo estan
presentes en los humanos sino en otros entes. Como por ejemplo, a la piel de los

arboles y a la corteza se les atribuye propiedades idénticas a las de la piel humana:

...las pieles de animal obsesionan asimismo la imaginacion de los otomies, en la
utilizacién del carnaval (piel de jaguar, de oso hormiguero, de ardilla, etc.). Estas se
ubican en un registro mas cercano a la cultura que a la naturaleza, pudiendo el

hombre en todo momento metamorfosearse en animal (ibid.: 619).

Como bien han sefalado autores como Johannes Neurath, en la concepcion
mesoamericana, si hay la tendencia al reconocimiento del Otro, como una forma

no solo de reconocimiento sino también de apoderamiento:

El culto a estos “dioses enemigos” o “dioses colonizadores” implica, desde luego,
apoderarse de los conocimientos y de las fuerzas oscuras de los mestizos (Neurath,
2002: 325-326).

El caracter de transformacion en los otomies contemporaneos consistiria
entonces en el significado que le dan a las envolturas o marcadores étnicos que se
adquieren en los procesos de didspora o por la desterritorializacion de sus lugares
de origen. No obstante, la fuerza inestable del nzahki serd la concepcion
mesoamericana, que veremos, puede desprenderse a través de brujeria, susto u
otras enfermedades en estos procesos migratorios.

Méas que poder hablar de cuerpo o persona, nos interesa el proceso que
implica la nocién de cuerpo considerando la energia vital nzahki y cuando ya puede
hablarse de persona indigena otomi en distintos ambitos socio-culturales, ademas
de considerar la categoria de “joven indigena”’ para explicar los procesos de
insercion a nuevos espacios laborales y de practicas sociales determinados en gran
medida por el estado neoliberal. En términos antropoldgicos, nos interesa la
simbolizacion del cuerpo porque tiene que ver con la comprension del cosmos,
como bien lo sefiala Carlos Aguado: “el proceso de simbolizacion corporal esta

relacionado intimamente con el contexto sociocultural y el universo ideoldgico
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particular, por ello el concepto de cuerpo sintetiza la comprension del universo de la
cultura” (Aguado, 2004:31).

Este juego de correspondencias tiene un sentido dialéctico, en cuanto que en
el concepto de identidad, cuerpo y persona dentro de la concepcion mesoamericana
tendra lugar en los rituales de curacion y adivinacion que se practican en contextos
y formas modernas, como en la ciudad o con implicacion de artefactos modernos
de comunicacion. Para el andlisis del trabajo etnografico, estara implicita la
dialéctica de cuerpo/ persona/ nzahki entre los jovenes otomies a la que hemos
hecho referencia con el abordaje de la concepcibn mesoamericana del cuerpo.
Partiendo de la teoria de la fuerza, como concepto inseparable de la nocién de
corporalidad humana entre los otomies contemporaneos y que tiene la capacidad
de producir y reproducir significados, no solo socialmente, sino también en el mundo
no humano. La experiencia de la piel porosa como envoltura de la sustancia vital
sera un aspecto fundamental para la interpretacion del proceso de resignificacion

de la identidad entre los jovenes otomies.
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1.2. La fabricacion de cuerpos en la cosmovision otomi: los jovenes

El cosmos es pensado, por tanto, como un gran
campo de batalla, pletérico de fuerzas en
permanente pugna y contradiccion.

Galinier, 2009

Galinier sefiala en los afios ochenta que el grupo etnolingliistico otomi se
encontraba repartido en nueve regiones culturales: la Sierra de las Cruces, las
mesetas de Ixtlahuaca-Toluca, los Altos Occidentales del Altiplano Central, los
llanos de Querétaro e Hidalgo, la Sierra Gorda, el valle del rio Laja, los llanos de
Guanajuato, la Sierra de Puebla o sur de la Huasteca (Galinier, 1987:18).

Los otomies de la Sierra Norte de Puebla, como nos menciona este autor,
han logrado pese a su historia, preservar una vision del mundo basada en una suitil
red de correspondencia entre la imagen del cuerpo y la del cosmos, lo cual nos
permiten tener un amplio campo de investigacion con respecto a su etnicidad y a la
resignificacion de su identidad a través de sus rituales ancestrales (Galinier,
1990:11). En esta red de correspondencias entre el cuerpo y el cosmos destacan
algunas a las que en el pensamiento otomi se le atribuye un valor de paradigmas
comparables con el universo, como son: la piel, los huesos, la sangre y el esperma,
el estbmago y el pie (ibid.: 615). Esto también tiene que ver con las practicas
curativas, en las que la funcion del chaméan sera fundamental (este punto se tratara
mas adelante). En ellas, se dirigen las inquietudes mas profundas de los hombres
e imponen referencia a todo un complejo simbdlico y a una representacion del
universo sin la cual la intervencién terapéutica no tendria ningun sentido (ibid.: 188-
189

En este apartado, la idea de fabricacion de los cuerpos, analiza la forma de
crear y concebir la humanizacion entre los otomies jovenes. Para ello, nos valemos
de la evidencia en como la cultura otomi es un complejo sistema particular doble de
proyecciones del mundo mesoamericano: la percepcion del cosmos a partir del

modelo corporal humano, asi como su contrario, la explicacion de los procesos
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constitutivos del cuerpo humano en funciéon de las transformaciones del universo
(Pérez Gonzalez, 2014: 85). Este apunte sirve para el analisis de la identidad otomi
de las nuevas generaciones y da cuenta del pensamiento que fundamenta los
procesos identitarios de resignificacion en distintos ambitos socioculturales y
laborales.

En la actualidad, a pesar de las obligaciones constantes y de las devociones
gue los otomies suelen rendir a las entidades de la naturalezal®, el nzahki es un
elemento perturbador de la vida individual y del orden comunitario. Los
desplazamientos del nzahki universal generan desdicha, enfermedades o muerte
(Galinier, 2012:370). En este sentido, si la nocion de nzahki debe considerarse como
clave, es porque la energia tiene un caracter sunt’'uski (“delicado”) obedece a un
principio de degradacion, disminuye y se regenera por la accion de los hombres o
de otras entidades ubicadas en los puntos sensibles del espacio, como el monte,
los rios, las pozas o las cuevas (ibid.).

Una primera forma en la que advertimos la nocion de nzahki es en la nifiez.
El caracter de fuerza que constituye la corporalidad otomi y que es sometido a
procesos de interiorizacion y exteriorizacion de agentes patdégenos se muestra
desde lainfancia en estos grupos. Aunque a primera vista esté presente la negacion
de la identidad indigena en contextos urbanos como estrategia para evadir una
herencia de segregacion. Asi lo menciona un estudio con respecto a nifios

indigenas migrantes en la ciudad en el ambito escolar:

Nifios con toda clase de problemas personales y familiares, por afiadidura con
poblacion indigena y migrante, triada de complejos componentes que inciden en las
actividades de los padres de los nifios mismos y de los maestros, principales actores
en su escolarizacién, con dos posibles estrategias hacia ellos: la negacion o la

discriminacién que acaba por confluir en una negativa invisibilidad (Barriga, 2008).

10 Tal y como los cuerpos de toda entidad presente en el universo, aquellos de los animales, n’dahi
(malos aires, duefios, difuntos y entidades no humanas que moran en el monte), responden también
a necesidades primarias y deseos fundamentalmente de cualquier ser: alimento y bebida (Pérez
Gonzélez, 2014:87-88).
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No obstante, esta practica se da también al interior del ndcleo familiar, como
lo menciona otro testimonio: “Mi esposo no queria que hablara asi [en su lengua
materna] como mis nifios, se enojaba rete mucho si yo hablaba mi idioma” (Barriga,
2008).

Gradualmente, el nzahki, como caréacter de fuerza, se acentia conforme los
nifios se vuelven jévenes. Se empieza a interactuar con cierta agentividad con las
demés generaciones. Las tensiones dentro de las comunidades y los grupos estan
presentes entre los ancianos, adultos y jévenes, debido a las diferentes
percepciones y expectativas que cada actor tiene sobre el proyecto de
recomposicién étnica y la participacion de los actores en él (ibid.:41).

La construccion de juventud indigena se inserta en nuevas categorias de
adscripcion que resultan necesarias para visibilizar su condicion a pesar de los
nuevos patrones de conducta que esto conlleva. Por ello, en este apartado
considero los estudios que han subrayado el hecho de visibilizar un sector de la
poblacion otomi que migra a la ciudad: los jovenes. Con ello, pretendemos hablar
de su concepcion de cuerpo, persona y la relacién que ésta tiene con la enfermedad
y la migracion; destacando su ser otomi y ademas su condicion de joven migrante
en un contexto urbano donde los rituales curativos responden a un proceso de
resignificacion, como proceso de actualizacion de la identidad otomi
contemporanea.

Generacionalmente, los cambios son méas notorios en los contextos urbanos.
El testimonio de una anciana indigena acerca del aspecto de las jovenes nahuas
evidencia este hecho: “Mis nietas ya andan como xinolas, alla aprendieron sus
modos para todo. ¢ Cuando ibamos a ver a una muchacha con los pelos pintados,
0 con la cara pintada? jNunca!” (Romero, 2012:88) Un conjunto de practicas de
consumo que los jovenes indigenas y mestizos incorporan y utilizan como umbrales
de distincion/pertenencia, también lo son de inclusion, encuentros culturales y
sincretismo cultural (Urteaga 2015:19).

Es importante sefialar lo que entendemos, para este estudio como joven y
cémo repercute en la condicion migrante indigena. Ante este fenémeno, retomo a
Maritza Urteaga (2013) ya que sefiala la importancia de esta categoria de la

siguiente manera:
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El concepto de juventud es una formacion discursiva al interior de la cual diferentes
tipos de jévenes, y el concepto mismo de juventud, son construidos en cada cultura
en diferentes momentos histéricos. Esta perspectiva se instala en las practicas
saocio- discursivas de los jovenes, en la dimension cotidiana de sus vidas y en su
recuperacion a través de narrativas y retoricas (Urteaga 2013:18).

Segun Valenzuela, la juventud no es un sector social cristalizado, sino
polisémico y cambiante (Valenzuela, 2009:17). Esta categoria explora las
dimensiones de los grupos de migrantes jovenes indigenas desde una perspectiva
de clase, género y etnia como maneras de coexistir con el mundo del mestizo.
Urteaga (2012) en su trabajo etnografico sobre “indios, jovenes y migrantes” en la
ciudad, sefiala que se abre un abanico de situaciones de vida de estos actores, que
en relacion con la cultura hegemonica, sufren de empleo escaso y mal pagado en
los ultimos escalones y la falta de escolaridad restringe el acceso a mejores
oportunidades. No obstante, las redes de apoyo para la insercion al trabajo son
opciones de sobrevivencia. La autora apunta sobre la importancia de este

compromiso con la comunidad:

Para los jovenes, la asuncion paulatina de estos compromisos significa ir haciendo
publica su voluntad de pertenencia étnica, que posibilita una forma comunitaria de
vida que la ciudad no puede ofrecerles y empezar a asumir que uno existe gracias
a la comunidad, [...] Cumplir con estas obligaciones otorga “derechos sobre la tierra,
aun viviendo en la ciudad, siempre y cuando se cumpla con lo anterior”. (Urteaga,
2010:40-41)

No obstante, la posicion de los jovenes tanto en la comunidad como en la
ciudad es tensa; esta definida pero no acabada. Al respecto, Lourdes Pacheco

(2010) nos aclara:

La incorporacion de los jovenes indigenas al trabajo asalariado, su participacion en
la economia mercantil no ha legitimado su participacion dentro de la sociedad

mestiza, ya que ésta, al estar fundada en valores mestizofilicos, desvalora la
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presencia de los jovenes indigenas, a los cuales discrimina, margina y aisla de las
oportunidades de educacioén y trabajo que disfruta el resto de los jovenes; soélo los
usa cuando los necesita y los devuelve a la montafia cuando los considera
excedentes. (Pacheco, 2010:149)

Por ello, estos jovenes deben regresar a sus comunidades ya que la sociedad
del dinero no los incorpora como seres humanos sino en tanto significan mano de
obra explotable. El espacio citadino interpela a los individuos y grupos creando

tensiones evidentes. Como bien menciona Rivera (2012):

Es importante destacar que, la juventud, claro que esta presente en contextos
rurales e indigenas; sin embargo, las experiencias de vida no son idénticas a las
que experimentaria un joven en un contexto urbano-citadino [...] En la juventud se
cristalizan y se hacen evidentes las tensiones sociales que estara experimentando

la sociedad a corto y a mediano plazos. (Rivera, 2012: 76)

Las tensiones o los conflictos no so6lo son al exterior sino al interior de las
comunidades de origen, directamente con parientes, amigos, autoridades, quienes
cuestionan y ponen a prueba la manera de “hacer bien las cosas” o de
correspondencia a la comunidad. Por decirlo de alguna forma, el nucleo familiar y
comunal es un referente para las nuevas practicas de los jovenes que deciden

migrar y sobre esa base estan fundadas muchas de sus decisiones:

Es un hecho que para estos jovenes la vida familiar contindia siendo un importante
referente y un espacio clave en su desarrollo personal; sin embargo, la vida y las
relaciones que tienen y experimentan no se encuentran exentas de importantes

conflictos con sus padres e, incluso, con sus hermanos. (Rivera, 2012:89).

Trabajar en la ciudad cambia el tipo de relaciones sociales, por ejemplo,
posponiendo la edad del matrimonio, favoreciendo el uso de anticonceptivos y
otorgando un nuevo poder a las mujeres (Besserer, 1998: 18). En esto ultimo, es
importante sefialar, que se puede hablar de una resignificacion en las fiestas o

rituales. En la actualidad, las jévenes pueden tomar una voz publica, lo que puede
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crear miedo y esperanza a la vez, por parte de los ancianos de la comunidad, ya
gue no es un rol que corresponda directamente a su género, desde una vision

tradicional mesoamericana:

Los lazos con la comunidad se mantienen gracias al culto a los muertos y al
calendario de fiestas, solo que ahora las mujeres estan en la posicion de financiarlas

ellas mismas, las cuales les otorga un nuevo poder (Besserer, 1998:18)

Por otra parte, existe una necesidad un apego al territorio de origen, mas que

un desapego, como menciona Giménez:

[Existe] la persistencia de las identidades socio o0 etnoterritoriales, aunque bajo
configuraciones nuevas. La “topofilia” (amor al territorio de origen) parece entonces
ser mas poderosa que la desterritorializacion que se pronosticaba para las

poblaciones urbanas y migrantes (Giménez 1997: 9, citado en Olavarria, 2000)

No obstante, otros estudios de Pérez Ruiz (2008) sobre los jovenes indigenas
migrantes sefalan que los adultos y ancianos perciben a estos jovenes de manera
ambivalente, como sostén importante para la comunidad (esperanza) y, a la vez,
como fuentes de cambio (temor). Estas contradicciones también se reflejan en que
los jovenes tienen voz pero no voto, ya que estan siendo construidos dentro de una
zona nueva: la construccion de sus formas de vida (Urteaga, op. cit.).

El trabajo también define su forma de relacionarse con los otros, ya sea con
otros indigenas o mestizos. En tanto, el trabajo comunitario disefia una forma de ser
joven indigena, ademas de asentamientos en espacios territoriales, en los cuales la
produccién agricola, la recoleccién de frutos silvestres, la pesca de autoconsumo y
la baja densidad poblacional son la base de estilos de vida, culturas y formas de
participacion especificas, por su parte, el trabajo asalariado disefia nuevos estilos
de vida que [estarian] vetados para los jovenes indigenas (Pacheco Ladron,
2010:147). No obstante, estudios recientes sefalan la pertinencia de hablar del
consumo cultural entre los jovenes indigenas, sean en contextos urbanos o rurales.
Destacando el papel de las nuevas tecnologias como el celular y el internet; asi

como el consumo de vestimenta y géneros musicales propios de jovenes:
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Es interesante ver como son los medios electronicos de comunicacion los que
juegan un papel importante en la construccién de los referentes identitarios de la
mayoria de los jovenes entrevistados. [...] La musica es sin duda otro referente
importante de consumo que denota las influencias provenientes del exterior [...] los
cuales tienen poco o nada que ver con los gustos de las generaciones anteriores.
(Rivera, 2012:91-92).

El uso generalizado de la tecnologia impacta de manera directa a estos
jovenes, considerando esencial el uso de sus redes sociales, si la distancia asi lo
amerita, lo cual incorpora nuevas concepciones de realidad con respecto al espacio-

tiempo:

El uso de los teléfonos celulares es comun entre estos jovenes y no esta limitado a
hacer y recibir llamadas, sino que también lo utilizan para enviar y recibir mensajes,
tomar fotografias y escuchar musica. Cabe sefalar que estas funciones hacen del
teléfono un accesorio hasta cierto punto basico y fundamental en el consumo de
jévenes, no obstante, el gasto que su uso implica, pues, en cierta forma, su posesion

otorga prestigio y reconocimiento a quien lo posee (Rivera, 2012: 92).

Por otra parte, la realidad de las nuevas generaciones indigenas incluye ser
parte de un proyecto homogeneizador escolar, que no les garantiza una vida mejor,
ni mucho menos una iniciativa para que ellos puedan utilizar sus habilidades en sus
propios intereses. La falta de material escolar, el desgano o descontento al mismo
sistema educativo, muestra la poca valoraciébn por la educaciébn como algo
deseable.

Es por ello que la construccion socio-histdrica de la juventud en los grupos
otomies esta relacionada con una situacion de indefension que comparten con la
mayoria de la poblacién joven mexicana. Particularmente, los jovenes indigenas se
enfrentan al proyecto de Estado homogeneizador que los despoja de sus
actividades laborales tradicionales, como actividades colectivas en la familia y la
comunidad. Ante ello, existe una escision de la persona indigena, en una

concepcion mas tradicionalista, como los ritos de paso que forman parte de la vida
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adulta en la comunidad. Ahora bien, en lo que respecta a los jovenes indigenas, ya
puede haber un discurso que avale a la juventud, como una etapa de consumo y
trabajo en la ciudad; y a la vez ser parte de un proceso identitario al que se puede
adscribir un gusto por estilos 0 géneros particularmente citadinos.

Finalmente, la cuestion de la fabricacion de la corporalidad otomi en este
contexto, nos muestra que no solo esta en relacion con la concepcion de origen,
sino que coincide en una dialéctica entre los procesos externos que influyen en el
devenir de su construccion como persona, en este caso, la nocion de joven, que le
otorgard cierta agentividad!! y resistencia en relacion a la movilidad e inestabilidad

de la energia del cosmos.

11 Retomamos la idea de agencia de Alfred Gell: “La agencia es atribuible a aquellas personas (y
cosas) quienes/que son vistas, como iniciadores de secuencias causales de tipo particular, esto es,
eventos causados por actos de la mente o voluntad o intencién, mas que en meras concatenaciones
de eventos fisicos” (Gell, 1998:17), Traduccién David Pérez.
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1.3. Laenfermedad en los otomies contemporaneos

De acuerdo con Galinier, en la cultura otomi existe la idea, compartida con el
resto del mundo mesoamericano, de que el universo se encuentra en un estado de
perpetuo desequilibrio (Galinier, 2012: 369). En razén a esto y con la nocion de
cuerpo en la perspectiva otomi, como reflejo del cosmos, el concepto de
enfermedad constituye la materializacion de esta movilidad de energias.

Es pertinente decir que el concepto de enfermedad en la nocion indigena no
solamente estad intimamente ligado a las practicas adivinatorias y curativas
ancestrales, sino también a las formas contemporaneas de tratar las relaciones
sociales con los Otros. Asimismo, el uso ritual de plantas, semillas, p6cimas
enteogénicas, constituye también una parte importante del proceso curativo.

Van de Fliert refiere que el enfermarse no es un asunto individual sino de
toda la familia. Nadie se enferma “porque si”, sino por alguna relacion social
disfuncional y la enfermedad que se manifiesta en los individuos en realidad afecta
a todos los miembros del grupo domeéstico y casi siempre es atribuida a la practica
de la brujeria, a los malos espiritus, a la negligencia en la atencién a los
antepasados y al mal cumplimiento de obligaciones sagradas!? o rituales como el
hecho de olvidarse de atender el oratorio familiar o dejar de adornar las tumbas de
los ancestros (Van de Fliert, 1988: 204-207).

Estudios mas recientes hablan sobre la nocion de enfermedad en grupos

indigenas actuales. Al respecto Antonella Fagetti menciona:

[Existe una)... relaciéon con los muertos cuyas faltas cometidas durante su vida
terrenal recaen sobre los familiares vivos y, especialmente, de las relaciones
cotidianas con parientes y vecinos, de las cuales surge la practica de la brujeria,

alimentada por envidias, rencores, enojos, rencillas y todo tipo de sentimientos que

12 Segun Galinier, si el cerro permite mantener el bienestar de la comunidad, propaga también
enfermedades o puede desencadenar situaciones de caos. Ya que los cerros funcionan como
receptaculos de los difuntos, de los antiguos (nyoki), los cuales influyen en el curso de la vida de los
vivos (Galinier, 2012:370)
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minan la buena convivencia, el bienestar y la salud individual y familiar (Fagetti,

2010: 211).

La autora también menciona que los padecimientos pueden ser provocados
por los difuntos, por el aire (fuerza/ente pernicioso que se aduefia de las casas y se
introduce en las personas), por la pérdida del shuti (principio vital de la persona)
debido a un susto 0 a una caida, por la sefiora del agua cuando “muerde” a un nifio
y por la brujeria (ibid.).

La enfermedad, en este sentido, involucra tanto a las personas como a todos
los existentes en el cosmos. Lo que supone que se empieza a Vivir con ciertos
endeudamientos que se acarrean de las generaciones pasadas, lo que trae,

asimismo, una retribucion hacia los otros:

Todos los seres humanos empiezan la vida endeudados con los demas por el trabajo
o “fuerza” que recibieron en la infancia y su nifiez, pero posteriormente durante su
vida beneficiardn a los demas con su trabajo y su “fuerza” (Good Eshelman,
2011:189).

Con respecto a la energia vital, mejor considerada “fuerza”, Galinier sefala
gue el nzahki tiene la particularidad de moverse de manera aleatoria, o de ser
canalizada en funcion de demandas especificas, con el fin de restablecer el
equilibrio homeostéatico del cuerpo enfermo, o de desencadenar una serie de
acciones malévolas con el proposito de matar (Galinier 2012:371).

En general, podemos decir que la fuerza mantiene un caracter plural y
simultaneamente condensatorio, y son estas caracteristicas las que la definen
también como sumamente compleja y paraddjica [...] Es por ello que tanto la fuerza,
como la praxis chaménica, contienen dentro de si su contradiccién armonizable y
su potencial de transformacion (Baez Cubero et. al. 2014: 67). ).

Para los otomies, cuando se afecta la fuerza, esto es causa de
enfermedades, provocando patologias (Mejia Lara, 2014: 129). Esta nocion de
fuerza y cuerpo, salud y enfermedad, parte de la vida diaria de las personas y de
las familias en estas comunidades, convierte a las enfermedades que “no son de

doctor” en el reflejo de las relaciones que permanentemente se mantienen entre los
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humanos y extrahumanos y que constituyen una economia de la fuerza (Mejia Lara,
2014:130).

Asimismo, el factor onirico también es determinante en la causa de la
enfermedad. En el suefio, aquella parte inmaterial de su cuerpo puede
desprenderse y viajar como el espiritu el alma y la fuerza para ir al encuentro del
ente demandado ya sea para negociar la devolucion del espiritu del paciente
enfermo, conseguir algun favor o arreglar cualquier situacion que necesite la
intervencion de una entidad del mundo otro (Baez Cubero, 2012). En este sentido
el suefio es un vector para entrar al mundo “otro”.

En la configuracion de la realidad otomi, el suefio es un continuum donde se
sigue viviendo, ya sea fisica o espiritualmente y por tanto no tiene un significado
extrafio (Baez Cubero et. al. 2014:71). Es asi que los suefios constituyen la via de
contacto por excelencia con las entidades del mundo invisible al comun de las
personas (ibid.:72). Es decir, el espacio onirico constituye un ambito privilegiado en
donde el mundo invisible se torna visible, o sea, es una forma de vision (Galinier,
1990:70).

Mientras el cuerpo reposa, el suefio es considerado como una salida del
nzahki. Cuando la persona duerme hay un “vaciamiento”, y la envoltura —la piel- se
gueda. El nzaki puede ir a muchos lugares y conocer toda la topografia del mundo
“otro” y a todas las entidades que lo habitan (Baez Cubero et. al. 2014: 72). Por lo
general, los suefios conectan con el mundo de “abajo”, nocturno y depredador. Se
interpretan como sefales de infortunio (algo va a pasar) o en relaciones metaforicas
—simbolos- (alguien o algo me esta haciendo dafio) que permiten saber sobre la
condicion del nzaki de una persona (Garret Rios, 2014:116). En ocasiones el suefio
premonitorio aparece junto a una enfermedad, que muchas veces es diagnosticada
como grave (Baez Cubero, 2014:102).

El descubrimiento de la etiologia del mal que aqueja a la persona se hace
mediante la construccion de un relato: suefios, visiones, dolores: todo aquello que
escape a la cotidianidad debe ser expresado al badie en orden de que reconstruya
la historia del mal que habita el cuerpo o debilita la fuerza del paciente (Pérez
Gonzalez, 2014:83).
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Mediante el relato que paciente y badie han desarrollado en una construccion
cooperativa, comenzaran a formularse los origenes del mal, que pueden ir desde el
descontento de algun ancestro, hasta la envidia de algun familiar cercano o incluso
la brujeria practicada por otro badie!2 (ibidem).

Cuando un enfermo acude por algun mal que lo aqueja, el chaman realiza un
primer diagndstico tomando el pulso del paciente. [...] Todos los diagnosticos que
realiza el chaman son corroborados durante sus suefios. Con el diagndstico
ratificado, el chaman, en su oratorio, ademas de recortar el espiritu del enfermo para
tratar de devolverle la salud, entra en trance para que sean los “abogados” quienes
realicen el trabajo directamente con el paciente y hacer que recupere la salud (Baez
Cubero, 2014:98).

No obstante, el chaman no queda ajeno a las fuerzas con las que interactia.
En algunas ocasiones, el cuerpo del chaman experimenta en carne propia el
malestar que perciben sus pacientes cuando se reintegra a su organismo el nzahki
recuperado (sudor, temblor del cuerpo y cambio de temperatura corporal) (ibid.:96).
Porque el cuerpo no es so6lo un contenedor de fuerza, el nzahki, sino ademas es el
lugar donde se operan transformaciones, es su epicentro (ibid.:97).

De acuerdo con lo anterior, se considera al suefio, al trance y a la posesion
como parte de las técnicas rituales del chaman, de diagndstico y de cura. Las utiliza
diversamente en los “costumbres” (rituales dirigidos a las fuerzas de la naturaleza),
en otros rituales colectivos y en las sesiones individuales de curacion (Garrett Rios,
op. cit.:114).

Chamanismo otomi

Otro aspecto a considerar en relacion a la enfermedad es la terapéutica a

cargo de los especialistas rituales, que se encargan de mantener o restablecer las

13 La victima es, en ultima instancia, la victima de su propia agencia, por una ruta causal menos
directa. La vulnerabilidad proviene de la posibilidad esencial de la representacion, que no puede ser
evitada (Gell, 1998:103, traduccién Pérez Gonzalez, D.).
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fuerzas o energias que contienen al universo. Esta practica esta lejos de

considerarse neutral, como menciona Baez Cubero:

La practica chamanica opera desde la contingencia y acepta la contradiccion que
condensa dentro de si a la brujeria y a la terapéutica. Es a esta capacidad inherente
de hacer el “bien” o el “mal”, a lo que Miguel Bartolomé (2005) se ha referido como
“dualidad ética” y que es parte de la practica de curanderos o de cierto tipo de

especialistas rituales (Baez Cubero et. al. 2014:67).

Esta articulacion de la praxis chamanica y la participacion de la fuerza, tanto
en los procesos de destruccion como en la reconstruccién del orden social, es visible
durante el carnaval, al que podria definirse como un acto chamanico colectivo (Baez
Cubero et. al. 2014:71).

Con respecto a este conjunto de operaciones terapéuticas, Galinier sefala
gue el concepto de chamanismo sirve para designar este conjunto de operaciones
relativas a la intervencion terapéutica, la adivinacion, el sacerdocio ritual y los
fendmenos de embrujamiento (Galinier, 1990:155). Ya que, la concepcién amerindia
supone una unidad de espiritu y una diversidad de los cuerpos (Viveiros de Castro,
2013). Eduardo Viveiros de Castro (2004) lo ha reflexionado como una “naturaleza
humanizada”, en donde todos los entes del universo poseen “espiritu”, lo que varia
son los cuerpos. Esta idea sugiere que no solo los humanos tenemos una esencia
intrascendente, sino todo el universo esta hecho de esta misma “materia” por decirlo

de alguna forma.

Al estudiar las practicas chamanicas, Viveiros de Castro sefiala algunas

caracteristicas especiales a ciertas personas:

El chaman amazénico puede definirse como la habilidad que tienen ciertos
individuos de cruzar deliberadamente las barreras corporales y adoptar la
perspectiva de subjetividades especificas, con miras a dirigir las relaciones entre
estas y los humanos [...] los chamanes son capaces de asumir el papel de

interlocutores activos en el didlogo transespecifico; ademas son capaces de volver
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para contar la historia, algo que los legos dificilmente pueden hacer (Viveiros de
Castro, 2013: 43).

A partir de esta concepcion, el chaméan esta autorizado para hacer uso ritual
de las plantas sagradas, es decir, de tener contacto con el mundo Otro. Es asi que
se transita por dimensiones espacio-temporales especificas. Fagetti ejemplifica con
algunos testimonios de personas entrevistadas sobre el estado que provocan

algunas de estas sustancias:

La voz de la hierba y la voz de quien toma la p6cima enteogénica se funden en un
“nosotros”, como si la entidad presente en él, al ser ingerida por la persona, se
“incorpora” a su yo y deviniera en un “nosotros” dotado de poder de visién, del poder
de discernir y desentrafar lo desconocido, que soélo le corresponde a la divinidad,
del poder de trasponerse a otro mundo, la dimensién donde las fronteras entre
pasado, presente y futuro se desdibujan y todos los sucesos se perciben y viven en

un continuo sin limitaciones espacio-temporales precisas (Fagetti, 2012:249)

En los grupos otomies, el chaman es denominado béadie. Controla los ritmos
sociales, vincula sus directivas, la vida cotidiana de las familias y de los grupos de
linaje o inclusive de la comunidad entera, orientadas hacia la realizacion eficaz de
una interseccion ante divinidades mayores. Esta capacidad para controlar los
acontecimientos espacio-temporales hace pues del chaman el eje central de la vida
ritual (ibid.: 158). Su sapiencia estd, sin duda, cifrada en ese saber hacer cuerpos!#,

es decir, recortar mufiecos de papel que son utilizados en los ritos de “costumbre”1®,

14 La manipulacion corporal materializada en los recortes de papel no solo presupone un
conocimiento denso y profundo acerca de la constitucion de la persona otomi —tanto en sus
caracteristicas fisioldgicas como en la relacion y fluctuacion de la energia vital, nzaki-, sino que
implica el saber sobre las cualidades de cada una de las potencias figuradas en el recorte de papel.
Estos no son meras “representaciones” sino corporalizaciones (Pérez Gonzélez, 2014:87).

15 “El costumbre” es todo proceso ritual ajeno, tanto en direccién, espacio y légica, a cualquier
celebracion dependiente de alguna iglesia institucionalizada o estancia civil. De ahi que, para poder
hablar de un “costumbre”, sea necesaria la presencia de un especialista ritual o curandero, quien es
el encargado de disponer los espacios, determinar los tiempos y dirigir los actos rituales (Trejo, et.
al. 2005).
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saber que recibe en suefios y cuya preeminencia en el escenario de la competencia
profesional esta cifrada en la capacidad de recordar las ensefianzas que las
divinidades comunican por via onirica (ibid.:12).

Las visiones, entendidas como experiencias oniricas tanto como
alucinaciones en vigilia, constituyen efectivamente, segin Dow, la caracteristica
principal del chamanismo otomi (Dow,1986: 8, 50-53).

El badie también es considerado como un manipulador de fuerza, que realiza
a traves de la practica terapéutica, su ambito privilegiado de accion. Esto convierte
a la experiencia chamanica en una actividad sumamente delicada, pues cada vez
gue el chaman ejecuta un ritual, lo que hace es, de alguna manera, poner a si mismo
y al cosmos en una situacion de riesgo vital (Baez Cubero et. al. 2014:69). En este
sentido, el canal de continuidad y equilibrio dinAmico estara asegurado por la
actividad del badie (Pérez Gonzalez, 2014:82).

Un objeto que forma un apéndice del cuerpo del badie son sus tijeras para
recortar, como menciona David Pérez. Estas estaran siempre benditas, siempre
limpias en presencia de los santos, listas para consolidar la formulacién de un
cuerpo inanimado, en uno lleno de soplo de vida, del espiritu de Dios, makandahi
(Pérez Gonzalez, 2014:83).

La técnica del recortado de papel es una préactica ritual que suele caracterizar
a los especialistas rituales de la region Huasteca Sur (Veracruz, Puebla e Hidalgo)

Sierra de Puebla e Hidalgo. En ella se representan las entidades que habitan en el
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mundo visible e invisible para poder ser manipuladas (Baez Cubero et. al. 2014: 73)
Autor: Don Margarito, San Pablito, Pue.

Esta técnica conlleva un reconocimiento
manual y estético de los elementos implicados en
la sanacion o intento de dafio. Las figuras de
papel son representaciones antropomorfas de
entidades presentes en el cosmos otomi tanto
sagradas como terrenales (Baez Cubero et. al.
2014:73).

Dow ya ha puesto énfasis en que aun
cuando cada badie distingue sus recortes, ciertas
reglas deben ser seguida: la cruz en la cabeza de
los recortes de humanos o duefios, los brazos

hacia arriba o hacia abajo si los recortes son los

malos aires (Dow,1986:34). Por lo regular, es en
la expresion estética de las figuras de papel
recortado donde se identifica la regién de accion a la que pertenece el especialista:
los patrones de figuras indicaran género, calidad e intencion. (Baez Cubero et. al.
2014:74). Son los badies los narradores de como son las practicas curativas
ancestrales y como han ido cambiando. Ellos son los que tienen contacto directo
con los ancestros y todos los seres existentes en el cosmos a través del recorte del

papel®.

16 Segun Dow (2012:324) los fiahfiu de la Sierra son conocidos popularmente por la fabricaciéon de
papel de corteza y por su utilizacion en los ritos chamanicos. Este uso ritual motivé el mantenimiento,
a lo largo del tiempo, de la industria del papel; esta Unica tecnologia sirvi6 como argumentacion para
designar a los fidhfiu de la Sierra como precolombinos sobrevivientes. En 1990, se report6 que el
papel se producia en San Pablito, Puebla, por Frederick Starr(1900;1908). Actualmente, las
personas viajan por su cuenta para vender el papel en varios mercados fuera de San Pablito, lo que
ha contribuido a la expansién del espafiol en la zona (Dow: 2012:326).
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otomi. Partiendo del principio segun el cual “cosmos y persona” son categorias
inestables (Pitrou, 2011: 24).

Debido a que el badie otomi erige puentes entre lo social y lo individual, lo
publico y lo privado (Pérez Gonzalez, 2014:82), este es considerado como un
operador estratégico, ya que es un negociador que debe realizar permanentemente
complejos analisis de coyuntura, de correlacion de fuerzas cosmopoliticas (Galinier,
20009).

Este especialista ritual crea puentes comunicativos promoviendo el
fortalecimiento de la relacién del individuo enfermo y toda su familia con sus
difuntos, conserva el nexo de continuidad entre vida y muerte concretada en la
accion ritual, ambos presentes en todo el cuerpo, no como esferas de accion

separadas (Pérez Gonzalez, 2014:84).
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CAPITULO 2.
CONSERVAR TRANSFORMANDO: RITUALES OTOMIES

La praxis chamanica se despliega en una amplia
diversidad de acciones rituales: dirige, manipula,
negocia, diagnostica, interpreta, adivina, dialoga,
combate, convoca y expulsa fuerzas, entes, ancestros,
etcétera.

(Baez Cubero et. al. 2014:71)

En las comunidades otomies de la Sierra Norte de Puebla, existe una nocion
de imbricamiento del cuerpo de la persona, sus practicas cotidianas y las posibles
enfermedades. De acuerdo con Galinier, para combatir el perpetuo estado de
desequilibrio del universo, los otomies de la Sierra Madre u orientales utilizan
artefactos simbdlicos y conceptos en su tratamiento del proceso de circulacion de
la energia césmica y corporal nzahki. Asimismo para consolidar un mundo
ordenado, predominan dos clases de actos religiosos, los rituales endocéntricos y
los exocéntricos. Entre los primeros se encuentras los actos chamanicos o de la
celebracion de rituales de fertilidad agraria (los costumbres o bailes de flores). Los
rituales exocéntricos son los que se relacionan con las peregrinaciones locales
(hacia un cerro sagrado), regionales o nacionales (Galinier, 2012:369).

Las précticas identitarias en los procesos de los rituales sirven para medir el
grado de la cohesion social. No obstante, en los rituales curativos, no hay cuestiones
inmoviles, estaticas o bien definidas. Por el contrario, como nos menciona Neurath,
esto apenas es un guion que puede tener variaciones que son inciertas y pueden
generar asimismo tensiones, contradicciones dentro del diagnéstico o la forma de

curar.

Lo que una cosmogonia narra, si es, de cierta manera, un “guién” para el ritual, pero
se trata de un guién en el que, de cierta manera, se desconoce el desenlace.

Aunque, en términos generales, el ritual es cada vez el mismo, su desenlace puede
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variar. [...] No todos los antepasados se vuelven ancestros. La creacion del cosmos

jamas esta garantizada (Neurath, 2011: 211).

En las practicas rituales indigenas se han observado la plasticidad y
dinamismo que han llevado a la conservacion de ciertas practicas heredadas en
referencia a una concepcion mesoamericana del mundo. Lo cual implica un proceso
de conservacion de la memoria socio-cultural a través de la transmision de saberes
a las nuevas generaciones. En estas practicas, Aguado aporta la idea del ajuste de

la identidad en relacion a la imagen corporal:

Cada cambio del sujeto implica un ajuste de identidad, es decir, un proceso
ideoldgico que requiere a la vez plasticidad y conservacion. La imagen corporal tiene
estas cualidades y es en donde se realiza este fendmeno simbdlico de cambiar-

conservando (Aguado, 2010:51).

Por tanto, referiremos en los siguientes subcapitulos como el uso del ritual
es un recorte espacio-temporal que puede traspasar las fronteras de los geografico
y las practicas tradicionales, lo cual no reduce o delimita su eficacia ni tampoco su
funcion como regulador bio-psico-socio-cultural e histérico de la colectividad.
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2.1. El uso del ritual como regulador de las transformaciones

energeéticas

Regeneracién y alimentacién tanto de los hombres como de
espiritus, de sus cuerpos y de sus pieles, donde nada se
desperdicia, pues todo ocupa un lugar en un ciclo de reciclaje.

(Pérez Gonzalez, 2014:85)

La nocion de desequilibrio, como parte de la enfermedad entre los otomies,
corresponde a la relacion que éste tiene con el aumento en la cantidad de energia
gue circula entre los humanos, generalmente “termodinamico”, con un exceso de
calor o de frio (Galinier, 2012:372). En este proceso terapéutico, el badie tiene el
cargo de reorganizar el campo energético en funcion de la demanda social o privada
del individuo enfermo. Eso explica el proceso terapéutico o de agresionl’: no se
trata de un simple acto mecanico, sino de una accion cuyo resultado es
forzosamente aleatorio.

Desde este punto de vista, existe una regulacion de las energias en el ritual
a través de instancias convocadas y que muchas veces tienen poderes multiples y
antagonicos: tanto pueden desplazar una energia nefasta para la salud o actuar en
favor del paciente (ibidem). Asi también, la relacion entre las sustancias utilizadas
como remedios a la enfermedad también mantiene un continuum. En el caso de las
plantas psicoactivas, como sefala Fagetti, son laxantes y se considera que el
“sacar”, que constituye un importante proceso curativo e, inclusive, en caso de
enfermedad “natural” es el “remedio” principal (Fagetti, 2010:249).

Al considerar el uso del ritual como un regulador de energias, tanto del mundo
humano como del no humano, la piel, est4 intimamente ligada a este proceso. Es
asi que, tanto el hombre que muere como la figura de papel recortada por el chaman

cargan en sus pieles (Xi: instancia delicada por excelencia) una potencia de

7 [En] los otomies como en toda Mesoameérica, no existe ninguna nocién de causalidad natural: todo
el diagnostico terapéutico se hace en términos de acciones malévolas. No existe ninguna funcion
patégena extranatural que no sea al mismo tiempo una accién humana. No soélo por la existencia de
metamorfosis, sino también porque el cuerpo humano es el receptaculo de esas fuerzas que se
ubican al mismo tiempo en la naturaleza (Galinier, 2012:373).
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acumulacion energética que es la materia prima de fabricacion de un nuevo
individuo. Por esta razon pensamos que en una sociedad que le otorga una
preponderancia a la circulacion energética, el cuerpo abre una posibilidad de ser un
conductor de aquélla. Mediante esta fuerza animadora invisible, “soplo de vida”, la
manifestacion se actualiza y con ella la garantia de identidad (Pérez Gonzalez,
2014:85).

Partiendo de la idea de que el cuerpo refleja el cosmos y viceversa, creemos
gue la transformacion podra ser en dos sentidos. Por un lado, en la concepcion
otomi, el mundo Ximhai, es la “piel-tierra” que cambia de ropa cada temporada, es
decir, igual que los hombres, animales, vegetacion, agua y cielo que lo habitan,
renuevan su “cubierta” (ibidem). En este sentido, coincidimos con Pérez Gonzélez
cuando escribe: “La persona esta mas alla del cuerpo: lo excede en una distribucién
aleatoria que el sujeto va dejando en su camino con sus acciones, sus huellas”
(ibid.:92).

En otras palabras, existe una transformacion con respecto a la piel, como un
ropaje que se renueva en cierto tiempo, como una intencionalidad!® y una necesidad
de ajuste o actualizacion de su propia existencia. Esto caracteriza a los procesos
identitarios, en los cuales son necesarios la movilidad y el cambio. Tanto en lo
individual como en lo colectivo.

La idea de varias identidades, e incluso contradictorias unas con otras, tiene
gue ver con la idea que Severi llama “la pluralidad ontologica”. Es decir, la capacidad
amerindia a veces caracterizada como chamanica de habitar simultaneamente en
mundos diferentes y de acumular identidades contradictorias (Severi, 1996).

En este sentido, Roy Wagner (2013) aporta en su definicion de persona
fractal, la existencia de un contraste con la idea de singularidad y pluralidad en la
persona, en otros autores nombrado como multidentidades. No obstante, creemos

que las transformaciones en el individuo y colectividad otomi, tienen que ver mas

18 La agencia a la que es sometida un objeto no es exclusiva de quien la “crea”, es decir, quien la
produce, ya que puede surgir de la intencionalidad de quien ha ordenado crearla 0 motivada por un
publico receptor sin necesariamente identificar en el objeto la agencia del productor (Pérez Gonzélez,
2014:90).
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como el constante traspaso de fronteras simbdlicas de otros mundos, por ejemplo,
cuando migran a las grandes ciudades y adquieren distintos ropajes (roles,
adscripciones, consumos) y asimismo la inestabilidad energética puede ser causa
de la circulacion de la energia vital. En mundos ontologicamente diferenciados que
existen simultaneamente, por ejemplo, en Occidente, la persona no es partible es
continua y homogénea, unidad y complitud y en el mundo indigena, son seres
partibles, incontinuo, intermitente, heterogéneo (Pitarch, 2013).

Ahora bien, el otro sentido que puede interpretarse cuando abordamos el
tema de la transformacion, es lo que viene implicito en la idea de la energia vital o
nzakhi: el constante desequilibrio energético que obedece a la jerarquia de fuerzas
gue coexiste con los individuos y la comunidad, siendo este un factor de cambio en
su condicién energética.

Con base en estos argumentos, retomamos la cosmovision mesoamericana
para entender el cuerpo otomi y su manera particular de enfermar dentro un
contexto sociohistorico cultural que involucra a la comunidad y su relacién con el
mundo “otro” a través del chaman. Asi como el ritual actia como un mecanismo de
cohesion y de reparacion de los conflictos a través de las entidades no humanas,
también tiene la capacidad de regular las transformaciones de la energia vital en los
cuerpos otomies. Lo cual podria traer muerte, por la pérdida o afectacion de esta
energia, como los deberes con los difuntos, la envidia, entre otros, como parte
constitutiva de la colectividad.

El ritual como regulador de esta energia, viene acompafiada de especialistas
rituales, en este caso el badie, que contribuye a adivinar y/o curar aquello que hace
perder esta energia.

Asi la accion ritual, como un dispositivo que regula los intereses de cada
colectivo, el chaman figura como el ordenador de dichas relaciones, al ser el
portador elegido de la l6gica burocratica que media entre las multiples comunidades
de existentes (Pitarch, 2013). Es asi que en el uso del ritual como regulador de las
transformaciones energéticas de los migrantes otomies, el chaméan como
enunciador, serd la figura de autoridad en la accién ritual. Tal como lo menciona

Romero, el chaman es pues un enunciador, ya que lo que nos “dafia” o “alivia” de
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las palabras es quien las ha
pronunciado en una situacion
especifica (Romero, 2011:45). Como
la capacidad de “saber hablar”, el
chaman también describe en la
accion ritual la metamorfosis de un
cuerpo/mundo inmerso en el tiempo
(Severi, 1996:122). Y puede trazar un
camino, exponer situaciones, revelar

enemigos.

Recorte utilizado en un tratamiento.

Autora:Dofia Maria, Pantepec, Pue.

La eficacia del discurso ritual
se origina no sélo en aquellos que

hablan y como hablan, sino por

quienes se habla y a quienes se les
habla; el papel del auditorio, muchas veces participantes silentes, sus acciones y
pensamientos, son, puestas en juego para alcanzar el objetivo del ritual (Romero,
op. cit.: 57). En el discurso que despliega en el rito terapéutico, habla el lenguaje de
los vegetales y los animales, tanto de los espiritus aliados del chaman como de las
entidades patégenas, segun nos deja ver Severi (1996), esta caracteristica de
acuerdo con él y con Houseman, las caracteristicas fundamentales del rito, cuya
condensacion, expresada aqui en términos de enunciacién, definen “como
existencia simultdnea en una sola secuencia de acciones [rituales] de modos

opuestos de relacion” (Houseman y Severi, 1998: 77).

Lo que constatamos en el contexto de la migracidbn es cuando existe
apropiacion de elementos modernos o incluso la modernizacion del ambito espiritual

para el sustento o que forman parte de los rituales contemporaneos indigenas. El
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estudio de Pitarch sobre La ciudad de los espiritus europeos ejemplifica esta idea
con la existencia de mundos virtuales indigenas que estan fuera del estado ordinario
de la existencia, habitados o visitados por los seres humanos, “en espiritu” sin su
cuerpo carnal. Poblados en unos casos por almas de los muertos, en otros por
almas desdobladas de los vivos o en otros espiritus o animales (Pitarch; 2012: 61).
Todos ellos viviendo con los elementos modernos actuales y con abundancia de
estos mismos bienes.

Aunque pareceria contrario, el autor constata que en la existencia de estos
“espiritus europeizados” es lo que revela el esquema logico tradicional indigena al
demostrar al mestizo como el Otro y como un reconocimiento de sus caracteristicas
y de poder. En donde se desarrolla una creatividad en donde relacionas las formas
tradicionales y las modernas en una suerte de dialéctica. Como lo menciona

Wagner:

La necesidad de la invencién es llevada por la convencion cultural, y la necesidad
de la convencién cultural es llevada por la invencién. La invencion y la convencion
estan en una relacion dialéctica entre una y otra, una relacion de interdependencia
simultanea y contradictoria...La idea de una tension o didlogo como alternancia
entre dos concepciones o0 puntos de vista que son simultaneamente contradictorias

y soportes unas de otras (Wagner, 1975: 52).

Estas caracteristicas demuestran que existe una regulacion energética
constante a través de los rituales. Esto es debido a la concepcién de que el mundo
de los vivos esta conectado con otros seres no humanos incluyendo el de aquellos
gue han fallecido. Ejemplo de ello, el la concepcion raramuri, segun Rodriguez
Lépez; a los pocos dias de nacido y a lo largo de su vida, ellos deben cortar de
cuando en cuando los lazos que los unen con el mundo de las almas; de no ser asi
podrian enfermar e incluso morir (Rodriguez, 2014: 16). El ritual, por tanto funge
como constante regulador del mundo humano y no humano a través de los

especialistas rituales.
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La figura de cortar los hilos, desde esta perspectiva, coincide con los
procesos de cortar relaciones patogenas, en el mundo otomi. En el cual, es
necesario regular la continuidad social del mundo perceptible y no perceptible.

Mas adelante, veremos como en los conflictos que trae consigo la migracion,
el ritual puede evitar una pérdida energética, robo, etc. en los contextos patégenos

de la ciudad.

2.2. Rituales de sanacion y adivinacion: el contexto de la planta
sagrada
Los principios de identidad y no contradiccion
se desvanecen en la ritualidad chamanica.
(Baez Cubero, et. al. 2014:68)

Antonella Fagetti en su estudio sobre ente6genos y chamanismo considera
gue la conservacion del conocimiento ancestral que, a lo largo de tiempo ha
demostrado su eficacia, se ha conservado en las practicas adivinatorias y curativas
de los grupos indigenas contemporaneos (Fagetti, 2012: 248). Esta reflexion apunta
al hecho de que muchas de las practicas rituales indigenas giran alrededor de las
plantas “sagradas”!® utilizadas en los procesos curativos.

Como casi todos los indigenas de Ameérica, los otomies usan plantas
alucinégenas de cuando en cuando con el objeto de obtener visiones. Para ello
llaman santa Rosa, la principal planta visionaria, a la que conciben como un ser

suprahumano que es capaz de ensefarles cosas. [...] santa Rosa es consumida

1% En el estudio de las plantas sagradas cabe destacar el aporte de Gordon Wasson que junto con
otros cientificos propuso el neologismo entedgeno, que significa “Dios dentro de nosotros”. Se
resaltaba la caracteristica de quien consume en un contexto ritual: el hacerse presente la divinidad,
quien “habla”.(Fagetti, Gonzélez C., 2012:149)
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so6lo durante los ritos con el objeto de comunicarse con las Antiguas y los tonales
(comparieros animales).

El testimonio de un chaman, segun Dow, ilustra la relacion que existe con
este tipo de plantas: “La planta ama a las personas, las sigue y les da el poder para
decir la verdad. Sin embargo, es la planta la que habla, y habla sobre lo que saben
los seres suprahumanos que estan presentes [en el rito]” (Dow, 1986: 50-51).

Al respecto, Fagetti coincide con esto cuando escribe: “los ente6genos:
semillas, cactus y hongos, encierran en si a la divinidad que se engendra en quienes
comulgan con ellos manifestando el poder de la adivinacién y sanacion que les es
inherente” (Fagetti, 2012:252). En este sentido, también afirma que el entedgeno
“vuelve divino” a quien lo toma confiriéndole el poder de ver y saber que detenta el
chaman en todo momento (ibid.). De esta manera, podemos definir al chamanismo
como un sistema simbolico-magico-religioso volcado hacia los procesos de
adivinacion, sanacion, propiciacion y reparacion (Fagetti, 2012).

Ahora bien, el ritual de la santa Rosa ha prevalecido en procesos de larga
duracion a pesar de estos nuevos contextos globales debido a la densidad simbdlica
de su relacion con la naturaleza, es decir, las plantas sagradas y con la dimensién
de los no humanos ancestralmente concebidos en este proceso historico.

Para algunas sociedades otomies los medios que utilizan para entrar en
trance como la santa Rosa (en Santa Ana Hueytlalpan nombran santa Rosa tanto a
la mariguana como al toloache) o el toloache (Datura Stramonium), son ademas
esencia de las mismas deidades; se le advierte su doble valor: como vehiculo de
transmision de mensajes y como parte de la divinidad misma (Baez Cubero, 2014:
95). Parte indispensable de este ritual, es el recorte de papel?® como la narracién
mitica del origen otomi.

Asimismo, en otra region otomi en el oriente de Hidalgo, en Santa Ana
Hueytlalpan, segun el estudio de Baez Cubero (2012) sobre el ritual de la Santa
Rosa, los participantes conciben a la Santa Rosa como la deidad transfigurada en

planta; ella se introduce en el cuerpo de los chamanes para ensefarles la “verdad”

20 E| tipo de papel puede variar, segun el contexto inmediato al cual tienen acceso a este material.
En San Pablito es el papel amate, en Pantepec es en papel “destrasa” y por su parte en Santa Ana
Hueytlalpan se usa el papel china.
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a través de las visiones que les provocan ingerirla (Baez, 2012: 161). Es ella la que
les muestra el camino al conocimiento. Esta planta, como dispositivo ritual, moviliza
los simbolos, las creencias y todo lo que involucre la experiencia que conlleve su
uso (ibid.).

El ritual otomi llamado “el costumbre” tiene la finalidad de mantener la relacion
de reciprocidad entre los seres humanos y las divinidades para que éstas no causen
ningun dafo al verse privadas de las ofrendas. Por lo tanto, “el costumbre” es sin
duda un elemento cohesionador del grupo social puesto que tradicionalmente era la
comunidad entera la que organizaba y participaba en el ritual, aunque actualmente,
s6lo son algunas familias o grupos de personas las que comparten esta celebracion.

La comunicacién del badie con entidades no humanas es una constante durante
“el costumbre”, donde el pablico asistente puede verificar la practica del badie, ya
gue una de las finalidades del “costumbre” es ofrendar a aquellas entidades y
establecer una via de comunicacion a través de rezos, cantos y oblaciones. En
muchos casos, el badie (y algunos asistentes) entran en trance durante “el
costumbre”, algunas veces auxiliado por la ingesta excesiva de refino o refino con
cannabis, y otras, como resultado de extenuantes jornadas en vela en un ambiente
dominado por la musica, el murmullo y el humo. En dltima instancia, el talento y el
prestigio del badie seran calificados de acuerdo con el éxito del ritual y no en relacion
con el establecimiento de la comunicacion con entidades no humanas (Pérez
Gonzéalez, 2014:84).

En esta Ultima parte, el badie no sélo enunciara la geografia sagrada, sino
también generara esta geografia a los existentes, fabricando los cuerpos en papel
de manera simultanea.

De manera significativa, los badies contienen el vehiculo para enfrentar fuerzas
contradictorias pero coexistentes, como se menciona en la obra “Una mirada detras
del telén” de Galinier, la cual sugiere que los actos chamanicos se dividen en dos
secuencias, una dedicada a la “mala obra” (fuerzas patégenas), dominadas por el
Diablo responsable de los desordenes psiquicos y somaticos. La otra dedicada a
Dios (Jesucristo, los santos y la Virgen), reestablece el equilibrio del individuo. El

autor sefala: “El chaman es un personaje clave de la comunidad. Combina las
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funciones del curandero, de sacerdote de los grandes “Costumbres”, de adivino y
también de hechicero” (Galinier, 2001: 466), esto a su razon de que el mundo es
una jungla en la que enfrentan fuerzas antitéticas: Sol/Luna/Dios/Diablo, etc.

En el caso de los otomies migrantes, la moderna tecnologia?t, como el celular
y el Internet, ha impactado en este proceso ritual. En este sentido, algunos parientes
son incluidos en este proceso a pesar de las grandes distancias. El caso del celular
como dispositivo que acorta distancias, es utilizado en el ritual de la santa Rosa
entre los lugares de trabajo o residencia de los indigenas migrantes y la comunidad,
en donde el chaman se encuentra. Datos etnogréaficos en grupos migrantes otomies

avalan estos hechos, segun Fagetti:

Durante una semana permanecio en casa y fue su hermana mayor quien, por medio
de una llamada telefénica, puso sobre aviso a su madre: “¢;,Por qué no le preguntas
a tu hijo que tiene?” Narra Dofla Amelia, la madre de Javier. Fue asi que supo del
malestar del muchacho y de inmediato fue en busca de un badie, nombre otomi que
designa a el-la que sabe, pero que la gente traduce como curandero, adivino o brujo,

de hecho, una sola persona podria cumplir las tres funciones ( Fagetti, 2010:212)

Finalmente, creemos necesario vincular estos procesos de modernizacion de
las préacticas rituales con la migracion y con la resignificacion del sentido otomi en
sus précticas curativas, siendo pertinente la vision de los jovenes indigenas y su

implicacion en este proceso.

21 Gillin sugiere que la fascinacion por estos aparatos (modernos) no tiene que ver con que
deslumbren como artefactos técnicos sino més bien porque despiertan curiosidad social. Serian
aditivos y no sustancia de la vida social (L6pez Garcia, 2012: 96).
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2.3El simbolismo y la eficacia de los rituales en el contexto urbano

Todas las personas humanas entran en relaciones con esta
complicada constelacion de fuerzas personificadas por medio
de ofrendas, las peregrinaciones, los rituales, la curacién, los

suefios y dependen de ella para el éxito en sus actividades
productivas.
(Good Eshelman, 2011: 184.)

El aspecto simbdlico de los rituales curativos se enuncia en cada uno
de los preparativos y de las practicas llevadas a cabo para evidenciar el diagndstico
y la eficacia que en ellos se concibe.

En este caso, en la multiplicidad de factores, voluntarios o no, como la
migracion, el desplazamiento del nzahki produce una alta probabilidad de que
agentes patégenos se generen en las relaciones sociales de ambientes urbanos, o
cual, como sefala Galinier tiene que ver con que los pensamientos y los suefios
circulan en el espacio y el tiempo, asi como también las emociones y los afectos
(Galinier, 2012:375). Es decir, ninguna subjetividad traducida en experiencia
cotidiana es de causalidad o azarosa, por el contrario es totalmente intencional y
requiere de un manejo especializado (chaman) que beneficiara o perjudicara de
acuerdo al manejo de las fuerzas antagonicas del cosmos (humanos, plantas,
animales o seres celestiales).

El traslado de significados también implica el lugar de emplazamiento del
ritual y los cambios socio-histérico y culturales que ello contiene. No sélo el lugar,
sino también los nuevos objetos que se insertan. En este sentido, Johannes Neurath
explica que el simbolismo de las ofrendas nos da muestras para la interpretacion
del ritual, por ejemplo, cuando los objetos ofrendados son las armas y las
herramientas que utilizan los dioses en sus quehaceres césmicos (Neurath, 2011).

Las comunidades reciben a muchos de los migrantes que han estado fuera

por poco o mucho tiempo, poniendo en circulacién lo que Good Eshelman llama “la
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fuerza”, haciendo hincapié en un cuerpo performativo con la finalidad de regresar a
la ritualidad de sus comunidades, incluso si han variado o quitado algunos aspectos
de las mismas. La actualizacion de estos rituales sigue condensando el sentido
profundo de las practicas reciprocas y colectivas, asimismo funciona como un
lubricante ante los conflictos dentro y fuera de los espacios rituales.

A esto se afiade, laimportancia de la significacion de los patrones de “triunfo”,
es decir, como se triunfa o a través de qué se puede llegar a obtener éxito en
diversas actividades con respecto a lo econdmico. Segun trabajos etnograficos del

Norte, Neurath (2011) apunta en este sentido:

La importancia que dioses indigenas mestizos como Teiwari Yuawi o Kieri tienen en
las religiones indigenas se hace patente cuando coras o huicholes “hacen mandas”
con estos “patrones” para triunfar en actividades econémicas individualistas (no-
comunales), como son la ganaderia, la musica popular (Jauregui, 2003b) y el arte,
0 bien, el bandolerismo, el contrabando y el narcotrafico. El culto a los dioses
mestizos permite apropiarse de los poderes de los enemigos, para triunfar en el
mundo capitalista de los mestizos, pero también permite desarrollar una creatividad
artistica individual. “Hacer manda” implica una l6gica de intercambio de dones tal

como se practica en la religién catolica popular (Neurath, 2011:217).

Una especie de fabricacion de persona mestiza dentro de una unidad otomi
adquiere la posibilidad de construir otras personas o incluso de una reversibilidad a
su persona indigena sin una pérdida de una u otra. Es decir, la construccion de la
persona esta mas alla de su colectividad como Unicamente humanos, abarcando
mas bien todos los seres que en su mundo habitan (Roy Wagner, 2013). Como
sefiala Good Eshelman: “Las personas que estan lejos de la comunidad de origen,
pero que continlan dando su trabajo al grupo doméstico y al pueblo, siguen
perteneciendo aun en su ausencia fisica” (Good Eshelman 2011:188).

Més alla de su conocimiento sobre la circulacion de flujos energéticos, o sobre
la presencia e incidencia de los ancestros y habitantes de un “mundo otro” en

nuestro mundo, parece que la labor mas apreciada del badi es la constante
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actualizacion de un saber tradicional, traducido en formas y contenidos modernos e
incluso en practicas religiosas dispares (Pérez Gonzalez, 2014:82).

Un buen ejemplo es la persistencia referencia de poblacion migrante de la zona
hacia el badie, en un intento de reemplazar un camino lleno de peligros y
vacilaciones (el trayecto migratorio) por las certezas de un diagnéstico y la confianza
en una cura mediatizada por un individuo con alcances e influencias con ese otro
mundo misterioso (Pérez Gonzalez, 2014:82). Hay ocasiones en que el paciente no
se encuentra fisicamente en el lugar, como en el caso de los migrantes o de gente
desaparecida a quien se intenta localizar; en este caso, un familiar acudira con una
foto. Sin embargo, si el objetivo es curar una enfermedad, sera imprescindible su
presencia para completar el ciclo terapéutico (Pérez Gonzalez, 2014:83).

En cuanto a la construccion del cuerpo otomi en su condicion de migrante,
Pitarch sefiala que esto equivale a una transformacion corporal ya que el cambio de
escenarios geogréficos incide directamente en los cambios de habitos del cuerpo,
alimentos en parte diferentes y actividades corporales y trabajos nuevos (Pitarch,
2013:153).

Segun Garrett, regresar a la comunidad de origen implica participar en el
carnaval, que es interpretado como un tipo de ofrenda, que por un lado constrifie el
poder destructivo de las fuerzas que se hacen presentes, desviando el dafio o
limpiandolo, y por otro, se procura la homeostasis, es decir, el intercambio
equilibrado de dones encaminado a la procuracion de beneficios. Por tanto, el
carnaval, como dispositivo social, pone en marcha los mecanismos sociales que
pueden contener el desequilibrio que se genera en este tiempo inminente (Garret
2013:1998). Un testimonio que menciona la autora nos aclara esta idea: “si tu te
entregas plenamente al carnaval, vas a tener buena cosecha...si no lo haces bien,
entonces te puedes enfermar” (ibidem.)

Sin embargo, el nuevo contexto trasmuta a los nuevos actores, como

menciona Rivera:

En este contexto, se abordd también el tema de migracién del campo a la ciudad,
pero ahi el campesino se transmutaba en un nuevo actor: el migrante, el colono o el

obrero, quien venia a poblar los nuevos cinturones de miseria en la ciudad (Lewis,
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1964; Lomnitz, 1987; Arizpe, 1978; Kemper, 1987) citado en Rivera Gonzalez, 2012:
74)

Estudios recientes sobre la practica del ritual en contextos trasnacionales,
como el caso de Smith, se menciona que el pueblo, la localidad anclada en un
territorio historica y simbodlicamente configurado, se reorganiza y los que residen
mas alla de estos contornos integran también una misma comunidad, un continuum
sociocultural en el que las personas que participan mediante practicas politicas,
economicas Yy culturales, con distintas intensidades y protagonismos, construyen
una comunidad transnacional (Smith, 1997:211).

Por su parte, Regina Martinez, en su estudio acerca de migrantes otomies
urbanos, retoma un eje importante para esclarecer las dinAmicas identitarias en los
grupos indigenas contemporaneos en el medio urbano. La autora propone que el
término aculturacion en los grupos indigenas no es suficiente para explicar los
procesos sociales ya que propone que la resignificacion cultural de los grupos es un
proceso complejo, tenso y conflictivo que presentan los grupos para experimentar
su cultura indigena (Martinez, 2007: 20).

Como muchos grupos indigenas de México, los migrantes otomies han
transformado su pensamiento en respuesta a la interaccion con otros grupos en la
ciudad. Esto nos habla de ciertas distinciones de orden cultural. Como nos
menciona Manuela Camus, los grupos indigenas al estar insertos en un contenedor
politico comudn, en este caso el Estado-Nacion, la cultura va a ser el lenguaje
mediante el cual se codifican, justifican y simbolizan sus diferencias. Asi, la
pertenencia a tales grupos se construye como una identidad social frente a “los
otros™? Los “otros” indigenas son aquellos sujetos sociales tipificados como
“étnicos”; lo son porque su ubicacién se entiende subordinada y/o minoritaria en la

estructura social (Camus, 2002: 23).

22 Segun Barriga Villanueva (2008), en su estudio Miradas a la interculturalidad: el caso de una
escuela urbana con nifios indigenas, describe el contexto de una escuela del D.F. enmarcada dentro
del Programa de Educacion Intercultural Bilingle, en la cual el Gnico signo visible de interculturalidad
y bilingliismo que se da en ella es la presencia de nifios de diferentes etnias que se insertan, en
forma desapercibida, en la forma escolar.
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Por ello, nos parece importante dar cuenta de la practica ritual en distinto
espacio, tiempo y forma. Antonella Fagetti (2010) habla de practicas rituales fuera
de los contextos propios de origen. Nos dice que al parecer la distancia entre
miembros del grupo es solamente geografica.

El pueblo, la localidad anclada en un territorio historica y simbdlicamente
configurado se reorganiza y los que residen mas alla de estos contornos integran
también una misma comunidad. Para la autora, la distancia no aleja de los influjos
perniciosos de los entes malignos que generan enfermedad, no aminora
resentimientos y enemistades, no propicia el olvido. Por ello, a menudo, quienes
viven fuera de sus poblaciones de origen enferman repentinamente de males para
los cuales los médicos al6patas no encuentran remedio efectivo; cuando el malestar
se prolonga, la duda de si el tratamiento es el adecuado se insinda y el enfermo se
pregunta porque su salud no mejora (ibid.). Expone el caso de un otomi migrante
gue enfermé y ante la imposibilidad de no poder regresar a su comunidad de origen,
su familia pidi6 que se realizaréa “el costumbre” con la ingesta de la santa Rosa y
asi asegurar un camino seguro a su recuperacion.

Con respecto a esto ultimo, en los recientes trabajos etnograficos acerca de
los rituales del “costumbre” y la utilizacion o ingesta de la santa Rosa, se puede
observar que en las nuevas generaciones de badies, el trance o posesion de la
divinidad puede darse sin haber propiamente comido la planta. Sin duda, podemos
pensar que esto tiene relacion con el incremento del uso de esta planta para fines
lidicos en otros contextos occidentales y principalmente citadinos. Lo que ha
significado que el consumo de cannabis se distinga mayormente entre los jovenes
y adultos mestizos, como resultado del narcotrafico y por tanto su concepcion sea
negativa o de ocultamiento.

En la actualidad, el badie y los especialistas rituales son cuestionados y tienden
a perder legitimidad frente a un abanico creciente de ofertas religiosas y discursos
de salvacion. Su participacion tiende a mermar en las actividades colectivas, no asi
—creemos- en la terapéutica individual, pues a pesar de la diversificacion social e
ideoldgica dentro de la comunidad, prevalecen valores sociales que les dan plena
vigencia (Garrett Rios, 2014:114).
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CAPITULO 3
MIGRACION Y RESIGNIFICACION DE LA IDENTIDAD OTOMi: Acercamiento

etnogréfico

La migracién ha sido un factor permanente en la diaspora de los grupos
indigenas contemporaneos?3. Dentro del contexto de la globalizacion, la necesidad
de inclusion en el proyecto de nacion, proyecta un imaginario del mundo global a
partir de las nuevas conexiones que ofrecen las recientes tecnologias.

El fendbmeno migratorio a la ciudad de México no es la excepcion. Datos del
INEGI muestran que 500,000 habitantes del Distrito Federal son indigenas, y que
aqui reside aproximadamente uno de cada 20 indigenas del pais. Incluso, sin
contabilizar a los indigenas que viven en los 27 municipios conurbados de la zona
metropolitana. Por tanto, es posible afirmar que la ciudad de México es la principal
metropoli indigena del continente americano (Albertani, 1999: 197).

Sin embargo, existe un proceso de resignificacion de estos procesos, los cuales
estan en una constante recursividad y reflejan un interés hacia nuevas formas de
inclusion social y como concebir la corporalidad en un proceso identitario complejo
y muchas veces contradictorio.

El proceso de reconocimiento del otro se hace notar. Como sefala Aguado
(2004), la identidad, en este caso, hace referencia a la historia, a la reproduccion
cultural y el sentido de la practica en interaccidon con el otro y, tal vez lo que es mas
relevante, la identidad alude a un proceso permanente de reconocimiento en la
accion (Aguado, 2004:35).

Si bien, hablamos de un proceso identitario que se reconoce en la accion, es
justamente lo que este Ultimo apartado etnografico pretende resaltar. Las voces y
practicas de los otomies en relacion a los procesos de construccion y tratamiento

del cuerpo, asi como de la particularidad de ser llamados jévenes migrantes.

3 Es pertinente destacar algunos datos sobre la migracién de las familias de migrantes después del
afo 2000. Segun datos del INEGI 39,360 nifios indigenas migrantes, 10953 estan ubicados en la
Delegacion Iztapalapa, de estos 9154 tienen 0 y 4 afios, en tanto que 791 se encuentran entre los 5

y 9 afios. Y los 1008 restantes estan entre los 10 y 14 afios.

52



Y por otro lado, las experiencias surgidas en sus lugares de trabajo en la ciudad,
las nuevas relaciones sociales con mestizos y otros grupos indigenas y los
testimonios que hacen evidente la concepcion que tienen sobre la enfermedad y lo
gue gira en torno a ella, ya sea individual o colectivamente.

Narrativas, testimonios y charlas, tanto con jovenes migrantes otomies, como
con padres, maestros y curanderos refieren como se pueden conectar la nocion de
enfermedad entre los otomies y lo que gira en torno a la energia vital, el cuerpo, la
personay la piel en su experiencia migratoria a la ciudad. Nombrando y actualizando
sus practicas rituales y sociales, en entornos muchas veces desconocidos, las
cuales entendemos como coexistencias con el otro, pero que también reflejan en
gran medida su cosmovision, lo que consideraremos indispensable al reflexionar

sobre lo que nombramos como identidad.
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3.1 Los ropajes de los jovenes otomies

[...] La manera en como se construye o se experimenta la transicién de la juventud
a la etapa de adultez, [esta] en un contexto de mayor vulnerabilidad e incertidumbre.
Esta situacion se ha generado a partir de las consecuencias de constantes y cada
vez mas recurrentes crisis econdmicas tanto en el &rea nacional como en la
internacional, lo cual se ha traducido en un aumento significativo de los indices de
desempleo, en un incremento de las actividades por cuenta propia, en la falta de
espacios educativos y en un incremento sustantivo de la violencia e inseguridad.
Cabe destacar que todo lo anterior ha tenido un impacto negativo en la calidad de
vida de la mayoria de la poblacién, sin embargo, la poblacién juvenil ha resentido en
mayor medida su impacto [Urteaga Castro Pozo, 2009; Hernandez Ramirez, 2007,
2009; Becerra Pedraza y Vazquez Garcia, 2009; Ferndndez Arbeldez, 2009;
Pacheco Ladrén de Guevara, 2009]( citado en Rivera Gonzélez, 2012; 75)

En las comunidades
otomies de los estados de
Puebla e Hidalgo,
encontramos narrativas que
hacen alusion a lo que ha sido
llamado “los ropajes del
cuerpo”, segun Baez Cubero,
et. al. 2014, en los que se
considera la nocion de la
energia vital como fuerzay ala
piel como contenedor vy
cubierta gue transportan
significados tanto al interior
como al exterior. En este

sentido, los datos etnograficos

nos arrojan la importancia de

ambos aspectos, que desde la nifiez son interiorizados.
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Los registros etnogréaficos nos indican que el nifio otomi se incorpora como
actor social a edad temprana, ya que la lengua materna es la que estructura en un
primer nivel su condicionamiento como indigena frente al otro mestizo. Asimismo,
el tratamiento del cuerpo dependera de su concepcion de energia vital como parte
constitutiva de la persona. Sin embargo, para la sociedad mestiza en general, esto
representa un atraso y una barrera para la incorporacion de los nifios a la sociedad.

La informacion obtenida en campo ejemplifica cdmo se conciben estas
energias y qué relacion existe entre ellas. De acuerdo a Don Margarito, badie de la

comunidad de San Pablito, el nacimiento de un nifio se concibe de esta manera:

Cuando un nifio nace, también nacen siete animalitos en el monte y seran sus almas
del nifio también. Y si le pasa algo a estos animalitos, como el tejon, la vibora,
conejo, zorra...[...] le afectara al nifio. Y en el transcurso de la vida puede perderlas
0 ganar otras: en un susto, en una caida, por envidia o brujeria. También puede
perderlas por un familiar suyo muerto que esté pidiendo algo (Trabajo de campo,
Don Margarito, San Pablito, 2014).

Al considerar los siete animalitos con los que nacen, se busca encontrar o
saber qué animal tiene de compariero, adquiriendo las caracteristicas simbdlicas
gue la persona otomi tendrd. Principalmente, se hace alusion a animales
depredadores, como el coyote, la vibora, el 4guila y el gato montés. Al respecto,
pudimos observar que el nacleo familiar consensa que los nifios se expresen
corporalmente, en la cotidianidad, para darse cuenta qué animal pueden tener.
Generalmente, se adjudica mas al género masculino, ya que el hijo pequefio,
algunas veces, puede pegarle al padre y éste asimismo observarlo, con el fin de
descifrar sus caracteristicas depredadoras, en razon a la potencialidad de su
energia vital.

Otro aspecto que incorporo a la concepcién de piel, es el nombre de pila de
los actores sociales, que sin duda, juega un papel importante en la comunidad. En
la comunidad de Pantepec, la funcion del nombre delimita al sujeto y lo condiciona

sobre el rol en el que se instaura. Asi lo menciona Dofia Tomasa:
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El nombre del bebé es importante, se piensa bien cual poner, luego en el bautizo ya
pensamos en el nifio como una persona, le decimos por su nombre y podemos saber de
dénde viene, qué cosas puede hacer y también nos recuerda nuestra familia, mi papa, el
abuelo, alguien querido. (Tomasa, Trabajo de campo, Pantepec).

La manera como se percibe o se proyecta al nifio o nifia, en qué escenarios
transitara es, por tanto, el tratamiento que se le da al cuerpo del nifio o nifia. Un
ejemplo de ello fue una platica que sostuve con el Sr. Juan respecto del nombre de

una nifia mestiza que llego a la tienda acompafada de su mamé:

-4, Y como se llama la nifia?
[pregunté el Sr. Juan]

-Sofia [respondi6 la madre]

- Mmmm ¢ por qué ese nombre, si la
nina esta bonita?

[La mam&rie] ...y por qué lo dice...
-Porque hay nombres mas bonitos,
unos de artista...(Trabajo de
campo, Sr. Juan Martinez,
Pantepec, 2014)

Bachillerato “Diego Rivera”, San Pablito,
Puebla

De acuerdo a los datos

obtenidos, pensamos que el

nombrar a los nifios o niflas con
nombres mestizos dotan de mayor prestigio y estd considerablemente aceptado
dentro de la comunidad, debido en parte a que, mostrarse en la sociedad mestiza
con los elementos indigenas como la lengua, el vestido y el nombre, denotan
segregacion o discriminacion. No es extrafio, por cierto, que sea una estrategia de
evitar, en un primer momento, estos prejuicios. No obstante, se reconoce el poder

de los atributos de los contextos globales en los cuales estan insertos.

56



En este primer momento de la nifiez, la referencia que me hacen en la
comunidad de San Pablito sobre la interaccion continua de los nifilos otomies con
un tiempo y un espacio en la escuela, el profesor del Bachillerato de la region, es
gue los alumnos aprenden a hablar espafol hasta los seis afos, edad en que

algunos entran a la primaria:

...los nifios otomies aprenden a leer hasta tercer afio, esto les genera un atraso en
su nivel escolar, que se ve reflejado en el transcurso de su escolaridad, ya que no

aprenden a leer bien (Trabajo de campo, Maestro Esteban, San Pablito, 2015).

El caso de los padres de jovenes de San Pablito, sugiere que la nocion de ir
a la escuela la vinculan principalmente con saber hablar y escribir el espafiol, asi
como saber hacer cuentas. Como nos refiere Don José: “Que vaya a la escuela
pa’que sepa hablar bien espafiol, porque si no, luego no te bajan de indio” (Trabajo

de campo, Don José, San Pablito, 2015).

La construccion de persona en el mundo otomi permite entender la categoria
de joven indigena y asi explicar los procesos de insercidn a nuevos espacios
laborales y el sentido de las nuevas practicas sociales, determinadas en parte por
el estado neoliberal.

La escuela, como medio de aprendizaje de formas identitarias, tanto en los
nifios como en los jovenes, ha determinado ademas expectativas en los profesores
de las escuelas rurales acerca de los jévenes que ingresan y coOmo se relacionan
con su comunidad.

Como nos menciona la Directora del Bachillerato del municipio de San

Pablito, con respecto a las muchachas otomies de la region:

Me sorprende que a mis alumnas después de haberlas visto aqui en clase, peinadas,
con zapatos y uniforme, como se los pedimos en la institucion; después en la calle,
al encontrarlas, andan todas desalineadas, con huaraches y con su ropa tradicional,
hasta parece que ni vienen a la escuela (Trabajo de campo, Maestra Griselda, San
Pablito, 2015).
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En las practicas tradicionales de esta regién, se sigue encontrando el
matrimonio a muy temprana edad, visto desde la construccion occidental de los
jovenes y su parametro del ciclo de vida. Griselda, directora del Bachillerato, apunta

en este sentido:

Aqui en el Bachillerato, hay alumnos que ya estan casados y la alumna ya esta
embarazada. [ ...] y no saben leer ni escribir bien, lo que aporta mas a su rezago
educativo. No estoy de acuerdo con estas practicas de su tradicion porque
obstaculizan mucho la ensefianza escolar (Trabajo de campo, Griselda, San Pablito,
2015).

Desde la visibn mesoamericana, el matrimonio entre los otomies no
concuerda con el paso de la vida adulta de la vision occidental y la construccion del
cuerpo joven dedicado a ciertas practicas como la escuela o el ocio.

Por su parte, Mdnica, joven estudiante del Bachillerato, considera que el

matrimonio es parte de las practicas consensadas de su comunidad:

Mi mama me dice que hay que prepararse para cuando me case. A mi edad, muchas
muchachas estan buscando o esperando casarse, aunque vengan a la escuela. La
maestra nos dice que hay que casarse después de tener un trabajo, pero aqui en
San Pablito es diferente y hemos aprendido a trabajar aqui o salir a vender (papel
amate o chaquira) en otras partes (Trabajo de campo, Ménica, San Pablito, 2015).

En esta idea, también corresponde a la resignificacion de la fiesta, o “hacer
costumbre”. Un antes y un después de las formas tradicionales de realizarla, de
cambiar- conservando (Aguado 2010), aunque con ciertas actualizaciones que
pueden significar enfermedad o malas acciones, en parte por la concepcion que se
tiene de que las energias estdn en movimiento y pueden, en cualquier momento,

dar lugar a una transformacion (pérdida, robo o invasion de otra energia).
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En el contexto moderno, la transformacion concebida a partir de la piel, como
potencial de acumulador de energia latente para el cambio o la renovacion, la
entendemos también como los procesos identitarios de parte de los jévenes otomies
migrantes. El vestir la ropa mestiza, adquirir habitos alimenticios mestizos, hablar el
espafiol, asistir a la escuela, el acercamiento a nuevas relaciones sociales
(divorcios, la insercion de la mujer en el mercado laboral) y muy recientemente el
uso de modernas tecnologias de comunicacién generan una especie de despliegue
de la persona indigena otomi, en el sentido de jugar distintos roles sociales. Por
ejemplo, en la ciudad y en provincia.

Cabe sefalar que, en este proceso de transformacién24, la cascara,
entendido como lo externo y lo que se observa a primera vista, tendra
necesariamente una capacidad de disposicion. Como menciona Pitrou: “Estos
diferentes regimenes de existencia y de verdad, lejos de excluirse definitiva o
I6gicamente, pueden actualizarse a cada instante segun las situaciones”, (Pitrou,
2011: 24).

Portando asi nuevos sentidos, estrategias y dominios, que sera capaz de
manejar a la hora de estar lejos de casa. Como sefiala A. Baricco (2008), la nocion
de jévenes indigenas en esta concepcion se puede explicar bajo la metafora de los
nuevos “barbaros”, que se refiere a los portadores de nuevos sentidos, estrategias
y dominios.

En este orden de ideas, también significa trastocar los sentidos fosilizados en
miras de una transformacion. Urteaga escribe al respecto: “Ellos irrumpen en el siglo
XXI, ‘destruyen o pudren’, crean, transforman e inventan, para trastocar sentidos
fosilizados” (Urteaga 2015:28).

24 El testimonio de Baez Cubero acerca de la concepcion de “transformacion” en los otomies de Santa
Hueytlalpan, narra que al estar en una celebracion religiosa, Dofia Zenaida, badie de la comunidad, le presté a
ella una falda para participar en dicha celebracion. Al ponerse la falda encima del pantalén, Dofia Zenaida le
comentd que parecia “chita”; mas tarde, la investigadora le cuestiond al respecto. Dofia Zenaida respondi6
contandole una experiencia que tuvo con un grupo de mujeres, que en una celebracion del carnaval, ante la
falta de hombres que quisieran representar al personaje de la llamada “chita”, es decir, un personaje femenino
encarnado en un hombre, le preguntaron al capitan del carnaval si era posible que ellas representaran a la
“chita”. El capitan les respondié que si, pero que antes tenian que convertirse en hombres, lo cual se hacia
vistiéndose con pantalén y camisa de hombre y, posteriormente ponerse la ropa de mujer. En esto se explico
qué era lo que la badie queria decir con su comentario (testimonio directo de Baez Cubero).
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Aunque, los datos nos refieren a que la generacion adulta no esta muy de
acuerdo con ello. El testimonio de una mujer mestiza de San Pablito Pahuatlan
relata:

Cuando los jovenes regresan
de trabajar de la capital, hacen
gala de toda una serie de
atuendos de jovenes; se dicen
“cholos”, “eskatos”, usan
estoperoles, se pintan y cortan
el cabello. Lo que me parece
exagerado, porgue combinan
cosas de todo tipo en su
atuendo y no se ven bien. [...]
Hasta me parece que se
sienten muy orgullosos de

vestirse asi.

Jovenes, Patio central de San Pabilito

El uso de la tecnologia para mantener el contacto con sus familiares en su
comunidad es muy extendida entre los otomies que trabajan o piensan trabajar en
la ciudad. En los jovenes esta practica también tiene que ver no sélo con el uso,
sino con el prestigio que éste otorga a quien lo porta, como una sefal de
modernidad.

Jacobo, narra como en la ciudad todos necesitan tener un teléfono personal
y asi saber de los suyos en cualquier momento: “Una de las primeras cosas que
hice cuando llegue a la ciudad fue comprarme un celular, porque alla esta mas facil
de conseguir y no es tan caro. Lo necesitaba para comunicarme con mi familia y

para no sentirme muy lejos”.
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Las tiendas locales a un lado del camino son comunes en la zona de
Pantepec, Puebla. En ellas se puede entablar una platica ya sea con el tendero o
con las demas personas que pasan por alli, comprando refresco, refino o cerveza.
En unas sillas de plastico y con la ventaja que da una sombra de teja afuera de la
tienda, se puede charlar tranquilamente. Principalmente hombres que vienen de
juntar lefia, arrear ganado o su jornada en la milpa, acostumbran a detenerse un
rato para contar sus anécdotas.

Don Javier, comentaba acerca de las nuevas practicas de los jovenes en la
comunidad. Muchos de ellos, que trabajaban en la ciudad de México y que
regresaban cada cierto tiempo, en fechas de carnaval o dia de muertos, traian
consigo el gusto musical de los llamados “narcocorridos”, los cuales aluden al
consumo de drogas, se valoran las actividades riesgosas y la violencia, en donde
se pone en peligro la integridad fisica, aunque en este contexto, estas actividades
son consideradas como una forma de subsistencia.

Estas preferencias musicales conciben al mundo en suma violento, por tanto,
el culto a la Santa Muerte y San Judas es muy popular entre los jovenes migrantes
otomies. El testimonio de Don Esteban, el cual fue migrante y que ahora radica en

Ecatepec, Estado de México, apunta datos sobre esta cuestion:

Sufri una amputacion de mi pierna por la gangrena que me dio por la diabetes. Antes
de que me la cortaran fui a la iglesia de Tenexco [Pantepec, Pue.] a donar un “San
Juditas”, porque no habia y en la ciudad aprendi la fe y el poder que tenia para
ayudarme. Cuando fui, mucha gente y mi familia me apoyaron en la celebracion de
llevar al santo. En eso, muchos jovenes y sus familias llevaron también a sus “San

Juditas” a la iglesia a bendecir.

De acuerdo con este testimonio, podemos decir que algunos santos que
involucran cuestiones relacionadas con el peligro, las causas perdidas, etc. en la
ciudad, son incorporados por las nuevas generaciones de otomies que migran y se
encuentran en situaciones de riesgo, asi como el imaginario que tienen de la ciudad

como un escenario peligroso.
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Izel, joven otomi, es originario de Pahuatlan. A sus 23 afios ya ha tenido la
experiencia de ir a la ciudad en tres ocasiones. Casi siempre, comenta, antes de
salir a trabajar lejos, que su mama lo lleva a que le practiquen una limpia, pues como
el mismo dice, el lugar donde van es peligroso y demanda que tengas suficiente
fuerza para enfrentarlo.

Su testimonio también coincide con su idea del cuerpo en relacion al suefio.

Siendo este ultimo una forma de viaje a lugares misteriosos:

Dormido hago cosas que no me acuerdo al otro dia. La gente me dice que algunas
veces me ha visto ir al cerro en la noche. Me ven bailando y hablando con el Diablo.
Pero yo no sé decirles porqué. Porque no me acuerdo de nada al otro dia. Algo me
levanta en la noche, pero no soy yo...

Los jovenes son seres susceptibles a otras fuerzas o energias mas
poderosas. Por ello, son considerados mas vulnerables y son los padres o tutores
los que mantienen el contacto o son intermediarios con los badies. Es asi que se
explica, hasta cierto punto, el temor o la negacion por parte de los jévenes hacia los
badies. Que es traducido como el temor hacia las energias que existen a su
alrededor, ya sea por el desconocimiento o por lo que se habla en la comunidad de
los badies, como el especialista que puede manejar esas energias, ya sea a favor
0 en contra de alguien.

Al preguntarle a Sebastian, joven de la comunidad de Santa Ana Hueytlalpan, sobre

quién es el badi o los curanderos locales, menciona:

De eso si no sé. Mi mama o mi tia saben de eso [...] yo no creo en eso...S06lo sé
que curan a otras personas de los aires o de brujeria, pero yo no sé si sea cierto...Si,
a veces hacen limpias, barridas pa’ que te vaya bien en el trabajo o tengas salud,
pero yo casi no entiendo de eso...

Mireya, una joven de Pantepec, considera que la idea de ir a trabajar a la ciudad es
algo que tienes desde que eres niflo. Comunmente, son sus hermanos los que
hacen el viaje y regresan contando historias de la vida en la ciudad. Mostrando cierta

independencia econdmica, es decir, considerando sus propios gastos y ayudando
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econdmicamente a la familia, los hermanos mayores muchas veces son vistos como

ejemplos de vida.
Como parte de su experiencia, Mireya nos dice:

Me fui a trabajar con mi hermana la grande, a México. Eramos empleadas de un
restaurant y a veces también cocindbamos. Cuando saliamos, casi siempre nos
gustaba comprarnos cualquier chucheria... [...] Escuchabamos musica de banda y
conociamos a otros muchachos [...] Y cuando regresé a mi pueblo, trataba de
vestirme igual y ponerme mis zapatillas, pero las personas me veian y ya sabian
que ya habia ido a México...
Aunque la categoria de jovenes implica en cierta medida un consumo cultural
y un manejo del cuerpo de acuerdo a la importancia de las relaciones sociales, los
jovenes otomies que migran a la ciudad, la definen a partir de su espacio-tiempo
laboral. Es decir, el tipo de empleo que realicen y el horario que tengan determinan

en gran parte, el qué y como utilizan el ocio.
Al respecto se cuentan historias como las siguientes:

A veces los domingos, vamos a la Merced o a la Alameda. Y conocemos a mas
personas, algunas que son de otros pueblos que estan cerca del de nosotros.
Muchos muchachos y muchachas solteros vamos, na'mas ese dia porque es
nuestro dia de descanso. Aunque otros, como mi prima, no descansa mas que en
la semana, el martes. A ella le gusta descansar y a veces irnos a visitar al trabajo.
No obstante, el tema de la energia como fuerza en la concepcion de cuerpo
otomi, delinea los trazos a seguir en los tipos de trabajo y qué se puede esperar de
ellos. Por ejemplo, si se dedican a lavar autos, necesitaran de que su energia vital
contenga esa fortaleza para resistir la jornada y asi, obtener un bien de prestigio, ya
sea, uno material (ropa, zapatos, celular o incluso autos y en la participacion del
carnaval) o uno simbdlico (en su comunidad ser parte de las redes de apoyo en la

migracion).

El alimento es un elemento importante al considerar al cuerpo. Mediante el
“comer bien”, es decir, no desperdiciar la comida, se revela una concepcion de su
“cosmos”, su mundo. El desperdicio no s6lo es una ofensa a la tierra que la

proporciona sino a su comunidad. La contraparte consumista de la ciudad, ya ha
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elaborado en la concepcion otomi, una respuesta frente a ello, en la medida de que
siguen manteniendo su horario de comida en un estricto orden, si el trabajo asi lo

permite, como forma de mantener una orientacion en el tiempo y el espacio.

Los registros etnograficos en la ciudad, concuerdan con esta misma idea. El
testimonio de una mujer joven otomi, que tiene poco de radicar en la ciudad, en la

casa de sus tios, hace mencidon de cémo se come en la ciudad:

Nosotros hacemos la comida para todos los de la casa. Todos hos cooperamos y
asi nos sale mas barato y alcanza muy bien. Porque alla afuera esta todo muy caro,
un taco o un sope te cuesta mucho. Aqui mi mama y mi tia nos han ensefiado a
estar juntos como hermanos y ayudarnos, porgue s6lo nos tenemos a nosotros. [...]
Vamos a la central y compramos masa para hacer las tortillas, nopales y frijolitos y

nos alcanza muy bien y asi también no nos enfermamos.

Otros jovenes otomies han migrado a Estados Unidos. Julio refiere ese pais
como el lugar que te amplia tus posibilidades de modo de vida. Su primo sigue
viviendo alla y juntos han hecho un negocio de “venta de tenis originales” en San
Pablito. Muchos de sus parientes lo conocen por esta actividad, e incluso los nifios

lo llaman “tio”, aunque no lo sea directamente.

Para los jovenes otomies de esta comunidad, el consumo de tenis de las
marcas populares que vienen desde Estados Unidos es proyectado como una meta.
Los domingos, muchos de ellos, usan estos tenis como un elemento identitario del
joven indigena contemporaneo, con consumos singulares de grupos de otros

jovenes indigenas que estan en el “gabacho”. Asi lo dice Julio:

Me llegan pacas de tenis que mi primo me manda. Hay de muchas marcas, pero las

gue se venden mas son Nike y Jordan. A los de aqui les gustan, porque luego luego

se ven que si son originales y del gabacho [...] Los doy en pagos, hay unos mas

caros, como de a dos mil pesos y otros como de a mil [...] Algunos hasta me piden

modelos especiales...Y pues a eso me dedico ahora.

De acuerdo con lo anterior se manifiesta la validez de nuestro intento de
mostrar como se concibe el cuerpo en el mundo otomi, y particularmente en los

jovenes, que una ya constituyen una categoria de analisis también para los grupos
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indigenas contemporaneos, considerando dos aspectos: la concepcion
mesoamericana del cuerpo y la manera especifica de los grupos otomies en sus
practicas rituales han resignificado ciertos elementos identarios que tendran que

ver con la enfermedad y su trayecto migratorio.

3.2. Trabajo, residencia y relaciones pluriétnicas en la ciudad

Otras versiones plantean que la religién wixarika era la religion
universal original, pero poco a poco los diferentes pueblos
“dejaron de hacer bien el costumbre”, asi que los rituales de
los demas grupos indigenas y de los no-indigenas se
consideran versiones tergiversadas de las practicas propias.
(Neurath, 2011: 215)

El planteamiento de este autor, nos parece pertinente, en su sentido
emancipador de las distintas versiones de las practicas rituales curativas en la
ciudad. La confluencia interpela a cada momento la convivencia de los distintos
grupos, no solo indigenas, sino ahora podriamos hablar también, de grupos de
migrantes trasnacionales. No obstante, existen correspondencias y origenes
comunes, los cuales comparten y resignifican en los espacios urbanos para
comunicarse y orientar sus intereses como grupos subalternos, invisibles y
marginados.

Los tres aspectos a los que hacemos mencion, el trabajo, la residencia y las
relaciones pluriétnicas en la ciudad conjugan una serie de elementos a los que se
enfrentan los migrantes en general cuando toman la decision de migrar, ya sea

temporal 0 permanentemente.
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Como parte del aspecto laboral, los otomies siguen un patron de apoyo en la
migracion por parte de los parientes que ya estan establecidos en la ciudad de
México, o que conocen estancias baratas que pueden rentar colectivamente.

Como hemos dicho anteriormente, en una familia, los hermanos siguen una
linea sobre quien puede migrar, ya sea por las posibilidades econémicas como por
los roles que juegue en la comunidad de origen. No obstante, desde pequefios
aprenden a interactuar con desconocidos, cuando se dedican a la venta de
productos que ellos mismos hacen, como el papel amate, en San Pablito, y articulos
de chaquira como collares, pulseras, aretes, etc.

Especificamente, en la region de San Pablito, muchos nifios se dedican a
vender el papel amate a los turistas que llegan al lugar. Su estrategia de venta esta
en relacion, primero a ofrecer el producto, una vez que se venda, regresara con la
persona que le compro con la intencién de que le compre otra cosa. Esta forma de
interactuar con el otro “extrafio” establece un modelo que combina el trabajo con el
conocimiento del otro. Las charlas son continuas, en ellas otros nifios se unen al
estilo de venta, esperando que también se les compre algo de la mercancia que sus
padres les dan a vender. Finalmente, al tener el Ultimo contacto con el comprador,
esperan de él algun regalo, que puede ser algo de sus cosas personales o dinero.
Lo que convierte esta actividad comercial en algo mas parecido a la limosna. Lo que
el otro le quiera dar es bien recibido por los nifios, sin que los padres intervengan
en este proceso.

Es importante sefialar, que la venta informal de artesania (en el sentido
coloquial de la palabra) es un medio por el cual muchos de ellos subsisten, aunque
actualmente puede ser la venta de articulos con mayor demanda, como dulces y
fruta, por ejemplo.

Las relaciones parten entonces en relacion al tipo de trabajo que desarrollen.
El testimonio de Don Carlos relata algunos conflictos que hay al interactuar con otros
grupos indigenas que son comerciantes y de alguna manera compiten por la venta

cuando viajan a la ciudad de México:
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La vez que fui a un concurso de artesanos en México, llevé mi mercancia de
chaquira que ya habia tejido. [...] Cuando estdbamos ya en el puesto vendiendo, un
huichol se me acercé y me dijo que no copiara su mercancia....pero yo le dije que

todos teniamos derecho a hacer ese trabajo, no nada mas él.

El trabajo de los jovenes otomies es itinerante. Van y vienen por temporadas. Puede
ser que cada semana regresen a sus comunidades y otras veces pueden regresar
hasta final del mes. Muchos de ellos tienen la posibilidad de quedarse a dormir en
sus lugares de trabajo, lo cual permite ahorrar mas el dinero y hacer mas rapido el
trabajo. Por ejemplo, Jacobo, un joven de Santa Ana Hueytlalpan, menciona lo

siguiente:

Cuando voy a México, trabajo de lo que haya. Esta Ultima vez trabajé en una
construcciéon y también me ofrecieron la chamba de velador. Y pues ya me quedaba
a dormir ahi y no gastaba en pasajes ni en renta, como mis primos que se quedan

en un cuarto na’mas, todos amontonados...pa’juntar mas dinero.

Otro ejemplo que da cuenta como viven los jovenes trabajando en la ciudad, lo narra

Andrés, un lavador de autos en la delegacion Tlalpan, D.F.:

Empecé muy morro a trabajar en la ciudad, casi siempre de chalan en la obra. Pero
ahora trabajo en el lavado [de autos] porque siento que se saca mas varo. Esta
pesado igual que la obra, pero te puedes quedar a dormir aqui, porque también es
pension, eso si, si ya tienes tiempo y eres de confianza.

El mismo narra como empezd su viaje migratorio a la ciudad. Primero
menciona que los invita un familiar o amigo del pueblo a trabajar como ayudante de
albafiil, de fierrero o de pega azulejo o en un autolavado. Ya con el tiempo se hacen
oficiales o maestros oficiales, esto es, después de cuatro afios aproximadamente,
lo cual les permite tener contacto directo con los contratistas, ingenieros de las
construcciones o duefios de los autolavado. Asi, pueden venir por su parte, sin

intermediarios a solicitar empleo temporal de manera casi segura.
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Es importante sefialar que en el transcurso de este proceso, es decir, desde
gue son chalanes, va aprendiendo a conocer la ciudad, conocer los lugares para
vivir y como ahorrar en los gastos cotidianos, como comida y vestido. También
forma parte de una especie de entrenamiento ante los peligros, como los lugares a
los que no es seguro ir, asi como andar siempre acompafiado, evitar pelearse con
desconocidos o tomar bebidas alcohdlicas fuera de su casa. Aunque cabe
mencionar que algunos lugares en los que viven una gran cantidad de migrantes,
se puede observar que si salen a caminar, a comer algo incluso a tomar alcohol
cerca de la vivienda.

Los dias de descanso del trabajo son para muchos de los jovenes otomies
oportunidades de aprendizaje de la ciudad y su estilo de vida, asi como la gran
diversidad que implica. Como joven, la oferta de un mercado destinado a ellos,

también los atrae, como menciona un testimonio:

Trabajando en la ciudad, me gust6 escuchar la misica de banda, ya luego andaba
buscando botas que comprarme, cinturén y camisas como las que se usan parair a
los bailes...[...] antes no me importaba, alla en el pueblo de donde soy, pero ahora

ya me identifico con eso. (Joven migrante otomi, D.F.)

Algunas historias sobre las relaciones amorosas en la ciudad, muestran que
Unicamente ven viable las relaciones con mujeres u hombres de su mismo grupo
étnico, ya que si no fuera asi se corre el peligro de ser embrujado, lo cual traeria

enfermedad y fracaso en el trabajo. Juan ilustra con su testimonio esta idea:

Cuando llegué a trabajar aca a México, conoci a una muchacha que era nahua.
Platicabamos seguido, porque ella vendia dulces en la esquina del lavado. Cuando
les conté a mis primos de ella, me dijeron que tuviera cuidado, porque luego hacian

brujeria y te enfermabas y desde ese dia ya casi no le hablaba.

Claro esta, que los agentes patégenos pueden venir de cualquier parte
(humanay no humana), no forman un criterio con el cual, los grupos otomies valoren

una visita al doctor de la ciudad. No obstante, las observaciones de campo nos
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permiten mencionar que otros tratamientos y diagnésticos pueden venir de otros
grupos indigenas o medicinas alternativas. Sin embardo, se sigue considerando a
la enfermedad como parte de un problema de relaciones sociales mal llevadas e
influjos perniciosos. Es asi que, no necesariamente se pide realizar rituales
curativos o adivinatorios en su comunidad de origen, sino que pueden acudir a pedir
otro diagnostico con curanderos de la ciudad.

En ello, considero se encuentra parte de la resignificacion de la identidad
otomi, en cuanto a optar por caminos que antes no tenian sentido, y por ende
eficacia alguna. La porosidad en el proceso identitario, también encuentra
coexistencias de multiples formas, en este caso de terapéuticas para sus males en
la ciudad.

La referencia expresa que a pesar de las transformaciones que vive la
comunidad otomi, la medicina tradicional sigue siendo un recurso para quienes se
enferman fuera de su comunidad de origen y que las creencias sobre la salud y la
enfermedad son parte de la vida de quienes tienen que salir con una condicion de
migrantes. Ante ello, sera necesario dilucidar estas practicas entre aquellos que las
practican y dar cuenta tanto de los sedimentos como de los procesos de cambio
gue ello genere.

Sin embargo, queda claro que la utilizacion y la eficacia de los rituales
curativos dependerd de cuan grave sea la enfermedad y los recursos tanto

materiales como simbolicos que se tengan para su recuperacion.

En el ambito escolar, es comun que los jovenes sientan algun tipo de
verguenza al reconocerse otomi y ser parte del proyecto de educacion por parte del
Estado. Como un aprendizaje o ejercicio de negar para evitar una segregacion
inmediata. Esto lo menciona un padre de familia otomi: “Los nifios niegan a sus
mamas [otomies] frente a sus compaferos, porque se avergienzan que son
otomies.” (Trabajo de campo, Pablo, 35 afios, Pantepec, 2013)

Entre los joévenes recién llegados a las ciudades se prioriza comprar un
celular. Me he percatado de estos hechos en la convivencia con estos jovenes

migrantes otomies. Ademas, algunos incluso les ponen un nombre al objeto,
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haciéndolo sujeto. La comunicacion con la comunidad se extiende a tal punto de
saber qué pasa en los espacios laborales con los que salen de su comunidad. Por
lo que, también se extienden las redes migratorias, por las nuevas herramientas que
permiten mantener contacto con sus parientes.

Aunque, la globalizacién puede retomarse en algunos aspectos como algo
productivo y lente de aumento que visibiliza las préacticas de los actores sociales
gue se mueven entre los espacios, ya sean fisicos o simbolicos del campo y la

ciudad:

Con la llegada al campo de las politicas globalizadoras, también arribé una serie de
cambios y transformaciones que no sélo se limitan al ambito productivo. [...] Se
establece ahora una nueva relacion entre el campo y los espacios urbanos. (Rivera
Gonzélez, 2012:77)

En un ambiente hostil, descrito por ellos mismos, algunos de los jovenes
otomies, por su ambiente de trabajo, destacan la necesidad de tener armas
“blancas” con el objeto de protegerse de cualquier peligro. Por ejemplo, en el trabajo
de machetero, Javier ha aprendido a llevar su navaja como arma a todas partes. No
s6lo es su instrumento de trabajo diario, sino es un objeto que lo cuida de las
amenazas del lugar. La central de abastos de la ciudad de México es considerado
un lugar donde se encuentran todo tipo de relaciones con una gran diversidad de
grupos étnicos que trabajan o van a comprar regularmente en este lugar.

En este escenario de proyecciones, la siguiente narrativa ejemplifica:

Yo trabajo en la central desde hace como dos afios. Trabajo cerca de las bodegas
de machetero. [...] Muchas veces me ha tocado ver como asaltan a las personas
que compran aqui...son rateros de por estos rumbos... Yo si traigo mi navaja para
defenderme, porque yo si no me dejo. [...] Lo malo es que cuando me tocaba que
me revisaran los policias, siempre me querian acusar de ratero, por la navaja y yo

les tenia que explicar...
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Otro ejemplo en relacién del uso de armas y los conflictos que esto ha
representado entre los jovenes otomies, es el testimonio de un joven que cuenta

coémo esto le causo problemas y tuvo que regresar a su comunidad:

Me fui a trabajar con mi tio de ayudante de carnicero, alla por Milpa Alta, y traia casi
siempre mi navaja. Una noche sali a tomar en la calle con unos amigos que hice por
alla, estdbamos bien hasta que uno de ellos se empezé a burlar de mi, que estaba
chaparro y eso...y yo que me enojo y que lo pico [le enterré la navaja]...Sali pa” mi
pueblo luego luego y pues ya no regresé a la ciudad. Aca estoy y siempre me
acuerdo de eso que pasé y a veces les cuento a mis amigos en la borrachera.

En cuanto a las dinAmicas de residencia en la ciudad y las relaciones que
mantiene con indigenas y mestizos, los datos etnograficos me autorizan a decir que
pocos jovenes vienen a trabajar con esposa e hijos, generalmente vienen solos.

Si bien, en ese transcurso de la migracion a la ciudad es cuando van
buscando pareja. En este sentido, las pocas parejas que observé vivian en la
ciudad, les era dificil resolver las dificultades que esto acarreaba. Al respecto, la
historia de un joven que recientemente regreso a Santa Ana ejemplifica este

aspecto:

Viviamos mi esposa y yo en la ciudad. Yo era el que trabajaba todo el dia y ella le
ayudaba a su tia a vender fruta y cuidaba a mi hija. Pero un dia, mi hija se quemé
con el agua caliente pa’bafiarnos y como no teniamos dinero para pagarle doctor,
nos tuvimos que regresar al pueblo para que alla la familia nos ayudara con su

curacion.

Este testimonio también implica no so6lo el desconocimiento y el poco acceso
gue tienen los migrantes otomies a la medicina occidental, sino, ademas, las
dificultades que esto contiene como un constante reto para las nuevas
generaciones. Lo que demuestra que aun se conciben de gran importancia las
relaciones en el pueblo para emergencias de este tipo y la autoridad que se les da

a sus abuelos o tios para que puedan sugerir algun tratamiento terapéutico local.
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La pertinencia de esta propuesta se encuentra en la mirada antropologica a
los procesos actuales que condicionan las actuaciones de los sujetos jovenes, asi
como por sus practicas y encuentros con la experiencia multiple, fragmentaria,
efimera, precaria y fragil de lo moderno (Urteaga, 2015:10). En relacion a los nuevos
espacios de interaccion de estos jévenes indigenas se insertan nuevos regimenes,
como parte de la globalizacion, que modifica el espacio y el tiempo, produciendo
nuevos y muy diferentes parametros en la produccién de la juventud y lo étnico
(ibidem.)

Finalmente, podemos decir que las vivencias de los muchachos indigenas
dentro y fuera de sus pueblos, como menciona Urteaga, tampoco puede ser
entendida de forma autocontenida, como espacios o mundos herméticos sino a
partir de situaciones de frontera tanto reales como simbdlicas (Urteaga 2015:27).
Ya que los grupos étnicos no debieran concebirse como un segmento internamente
homogéneo, asi también, percibir a los campos urbano y comunitario como
opuestos, en cuanto los jévenes hacen con ellos un bricolaje segln sus intereses,
configuraciones culturales y posibilidades econémicas como posiciones de accién
(Urteaga 2015:28).
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3.3. La enfermedad y la migracion como asuntos de transformacion

La finalidad de toda accién ritual es estimular y
propiciar el flujo de esta “fuerza” o chicahualiztli
entre todas las entidades y asi generar el
cosmos y asegurar su buen funcionamiento.
(Good Eshelman, 2011: 186- 187)

Parto de la idea de la construccion del cuerpo en relacion con la energia vital,
tanto de él mismo como de la comunidad. El cuerpo otomi considerado como la
representacion del macrocosmos e inserto en redes sociales normativas refleja a la
enfermedad como una incapacidad social. Como sugiere Rodrigues Brandao, lo que
nos preocupa no es la construccion de un individuo, sino de seres colectivos
facultados para desempefiarse eficazmente dentro de las redes sociales y
simbodlicas, propias de los distintos mundos culturales que habitan (Rodrigues,
1986: 53).

Para los otomies de estas comunidades, la migracion es un factor mas que
tendra relacién con el cuerpo y la enfermedad, es decir, las condiciones donde
puede surgir el mal que aqueje al individuo. Todo ello, en relacion a los cambios en
los estados energéticos, vistos como transformaciones, que pueden ser pérdidas o
invasiones desde esta concepcion.

Siguiendo esta idea, el badie?®> Margarito, de San Pablito, puso un ejemplo:

Un compadre vino a platicar conmigo, ahi se sento, se quedd callado, pensativo y
me hablaba en voz baja, que estaba preocupado porque se iba a ir, estaba
preocupado. Y yo le digo, habla fuerte, que ¢ya no tienes energia?, ya las
preocupaciones te la estan quitando. [Refiriéndose a mi] Es asi como la gente se
enferma de las preocupaciones, se queda callada, no habla. Su fuerza se esta
perdiendo (Trabajo de campo, Don Margarito, San Pablito, 2014)

% El término badie, lo escribo como la Dra. Lourdes Baez, ya que a lo largo de este trabajo, otros
autores lo citan con diferente escritura, como badie o badie. No obstante, se refieren a la misma
figura de “el-la que sabe”.
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Por tanto, la energia vital puede perderse, de acuerdo a este testimonio, los
otomies consideran que esta pérdida estd relacionada con muchas de las
enfermedades.

Otro testimonio de Don Camerino de la comunidad de San Pablito coincide
gue la enfermedad tiene que ver con las relaciones mal llevadas de los vecinos. Lo

gue se le atribuye como brujeria:

Con mi vecino peleamos por una entrada a su casa. Era un estacionamiento donde
yo dejaba mi carro. Por esto, él me hizo brujeria y me enfermé. Tenia dolores de
cabeza, de espalda, de estbmago y no me pude curar hasta visité a un curandero
de aqui. El me dijo que el vecino me queria matar con brujeria. El curandero
contrarrestd la brujeria y se le regres6é mas fuerte causandole la muerte. El queria
que yo me muriera'y yo me lo eché primero (Trabajo de campo, Don Camerino, San
Pablito, 2014).

Considero que, por tanto, el cuerpo se construye en una persona a partir de
ritos de paso, como es vista la migracion y por la simbolizacion del cuerpo como
organismo que considera todos los elementos del cosmos que se expresan en la
praxis de la vida material, tanto en su comunidad como en los nuevos espacios

urbanos y cosmopolitas.

El caso reciente de una joven mujer en la comunidad de Pantepec, la cual no
quiso hacer caso de su llamamiento al don de curar, segun un testimonio de un

vecino del lugar:

La hija de Dofia Gudelia, que estaba trabajando en la ciudad de México, de repente
enfermd y no sabia por qué. Su familia, hablé con un badie de la comunidad para
preguntarle con una foto. Después de esto, ella llegé a la comunidad mas enferma
con ataques, como convulsiones, en las calles y muchos nos dimos cuenta. Por eso
nos convocaron a una junta, para verla y hacer “el costumbre”, y que no se nos
pasara a todos su mal. Nos pidieron que llevaramos dos gallinas, pero no fue mucha
gente, porque ya no creen en eso. Pero todo esto, era porque ella no queria curar

(Trabajo de campo, Sr. Juan, Pantepec, 2013).
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Don Margarito, considera que todo lo que él sabe se le otorgd en forma
onirica, por lo que no puede transmitir directamente a otro lo que sabe y por qué lo

sabe. En su testimonio narra:

Todo lo he aprendido por el suefio. [...] A recortar papel, a rezar, a pedir a las
Antiguas, al Dios del Monte, a la sirena del agua que me ayuden a ver donde esta
el alma de la persona que se perdid. O si alguien le esta haciendo un mal. Si un
muerto suyo no se quiere ir, si quiere ofrenda [...] y cuando no quieren creer van
con otro doctor para ver quien los cura y no les funciona y vienen conmigo (Trabajo
de campo, Don Margarito, San Pablito, 2015).

Asi, la enfermedad es entendida primeramente como las relaciones mal
llevadas entre humanos y seres no humanos, lo que incluye a los espiritus de los
muertos como ancestros, energias naturales como el rayo, etc. Ahora bien, en el
contexto de la migracion de los jovenes otomies, la enfermedad puede ser
considerada una transformacién de las energias, como posesiones de otras
energias en los cuerpos o la pérdida por el robo de ésta por alguna deuda pendiente.

Con ello quiero decir, que los otomies migrantes, al insertarse en el mundo
del mestizo, se involucran en otras practicas sociales, o que puede llevar a olvidar
o desatender sus obligaciones con su comunidad y por tanto, con los diversos seres
gue integran su colectividad ya sean humanos o no humanos.

Asi, preguntando al badie Margarito sobre los jévenes que migran a la ciudad

y su relacion con las enfermedades, menciona:

Si ellos enferman estando lejos, y no creen, entonces se mueren. [...] Hay
enfermedades que curan los doctores, como la diabetes, yo curo el alma... [ ...] si
no encuentran trabajo, asi se ponen triste [...] por pensamiento, por dinero, necesita
muchos dinero, o las mujeres estiman a una y las mujeres no los animan [...] si se
enferman por trastornos de cerebro si se curan, yo curo eso. No aguanta dominar el
coraje o su gusto, asi no puede aguantarse, por eso se enferma, como le dije que

no esta completo su espiritu, por eso no aguanta su gusto o su coraje... [...] tiene
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siete animalitos o espiritus desde que nace, si los tiene va a ser mas fuerte, si no
los tiene todos es mas débil, no aguanta la enfermedad. (Trabajo de campo, Don
Margarito, San Pablito, 2014)

Don Margarito, aflade que la familia es determinante para la curacion de las
enfermedades y es la que funge como intermediaria, éste menciona: “Ya cuando
tiene algo [la persona], la familia busca quién puede curar” (Trabajo de campo, Don
Margarito, San Pablito, 2015).

Asimismo, Dofia Maria, badie de la comunidad de Tenexco, menciona que

fue su hija 'y su familia quien la ayudo a diagnosticar la enfermedad cuando no queria

R

reconocer su don de curar.

Badie, silueta de Dofia Maria de
Tenexco, haciendo recorte de

papel.

Considerando lo anterior,
me parece pertinente decir
que, por tanto, el
diagnéstico esta
consensado

colectivamente. Puede ser
dado por la familia, la
comunidad o ambas. En
este sentido, lo que se
entiende por enfermedad,
dependiendo de los
factores implicados, como

las relaciones mal

llevadas, los difuntos o el

desatender asuntos relacionados con la familia conlleva que los sintomas sean
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significados de manera puntual hacia los badies para su curacién y no a los médicos
occidentales de la comunidad. No obstante, mas adelante, nos detendremos a
explicar como en contextos urbanos, pueden atenderse estos males con otros
especialistas rituales de otros grupos étnicos.

Conversando con Dofia Zenaida, badie de la comunidad de Santa Ana
Hueytlalpan, me dijo que cree que el cuerpo de la persona enferma por distintas

causas. En esa comunidad, lo identifica con el grado de aire que tiene:

Nosotros curamos con papel china. Cortamos y vemos cuanto grado de aire es lo
que tiene. Lo curamos y listo, ya si le duele al muchacho o lo que sea, tenemos que
sacarlo, es una limpia. Tiene que ser una o cuatro veces. Ya después ya si queda
bien sus curaciones ya va sentirse mejor. Vamos a llevar a una iglesia con unas
velas para que el padre que las bendiga (Trabajo de campo, Dofia Zenaida, Santa
Ana Hueytlalpan, 2015).

En San Pablito, el proceso en el cual “se saca” la enfermedad, es decir, se
limpia el cuerpo, no sélo puede darse con ayuda de las plantas. También existen
procesos curativos coexistentes con los anteriores, en los cuales, el temazcal, es

un importante remedio “natural” para sacar la enfermedad:

Cuando la gente se enferma, no van al doctor, asi estan con la calentura como por
cinco dias y se meten al temazcal, que para sudar la enfermedad, y andan todos
débiles, porque fue un aire que se les metid en alguna parte [del cuerpo y/o lugar]
(Trabajo de campo, Profesor de Bachillerato, San Pablito, 2014).

Asimismo, en afio Nuevo, se utilizan los temazcales de manera general
dentro del ciclo ritual de fin e inicio de afo. El profesor Adrian, de San Pablito,
comenta que estos temazcales son usados con mucha frecuencia por la poblacion

otomi:

Los otomies usan los temazcales todo el tiempo. En afio Nuevo, cuando llegas al

pueblo todos prenden sus temazcales para meterse. Por sus ideas que tienen de
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limpiarse, de sudar la enfermedad. Yo si lo uso de vez en cuando, pero ellos todo el
tiempo. (Trabajo de campo, Maestro Adrian, San Pablito, 2015)

Asi también, el badie aprende gracias a un don, como lo menciona Dofia
Zenaida:

Yo no fui a la escuela, yo no sé leer ni escribir. Lo que yo sé, curar, me fue dado por
la mente. Por la mente yo sé que tengo qué hacer y qué necesita la persona que
esta enferma. Es que nosotros tenemos un don. De nifio no, sélo cuando tenemos
15 afios (Trabajo de campo, Dofa Zenaida, Santa Ana Hueytlalpan, 2015).

Por ejemplo, la mayoria de los badies de los municipios de San Pablito y
Santa Ana Hueytlalpan sefiala que si han salido a curar fuera de sus comunidades

a otros que asi lo han solicitado. En torno a esto, Don Margarito menciona:

Si he salido a curar, a Guadalajara, Sonora, D.F., Tulancingo, Huachinango. Ellos
me pagan mi pasaje, lo que coma y aparte lo que es de la barrida o lo que se tenga
gue hacer para preguntar a las Antiguas qué es lo que tienen, quién le ha hecho
dafio, si debe algo, él o algin familiar a su pantedn de muertos. (Trabajo de campo,
Don Margarito, San Pablito, 2015)

Béadie Margarito recortando papel amate en San Pablito, Puebla.
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Todo ello tiene un costo de
aproximadamente 3,000 pesos. Lo
cual nos dice que es un precio
elevado para el comun de los
habitantes de estas regiones, ya
que el poder adquisitivo es muy
bajo. Aunque, dependiendo de la
persona, se puede llegar a un
acuerdo en la forma de pago, es

decir, por el tipo de relacion que se

tenga con el badie, ya sea por lazos
familiares, amistad o por una urgencia.

No todos los badies llegan a cobrar grandes cantidades, esto depende
también del prestigio que se haya alcanzado. En este sentido, es necesario sefalar
que cada familia extensa tiene por lo general a un pariente que es badie, lo cual no
significa que se acuda a éste, si no, la tendencia es consultar a otro especialista

ritual de otro barrio o pueblo.

Como nos refiere, Adrian de 20 afios, indigena otomi:

Cuando llegué a la ciudad, la comida no me caia, no sabia andar en la ciudad. Fui
con el doctor y me dio medicina para el estrefiimiento y me fui aprendiendo las calles
y a moverme en la ciudad. Luego ya mis primos me decian “ya pareces chilango”.

(Trabajo de campo, Adrian, Pantepec, 2014)

Es asi que, las practicas de los jovenes migrantes que han entrado en un
desapego de la comunidad, al no regresar en fechas de carnaval?®, Semana Santa,

26 E| estudio de Berenice Morales sobre los carnavales otomies del Estado de Hidalgo sefiala que a
través del carnaval se fusionan los mundos “paralelos”, donde seres humanos e inframundanos
juegan para favorecer la reproduccion social de las comunidades. De esta forma, se denotan el
complejo sentido de la muerte entre los otomies, que entienden que después del fallecimiento se
contindian tejiendo relaciones en el &mbito comunitario, ya sea como potencias 0 como seres extra
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dia de muertos, Navidad y no mandar remesas (todos ellos reguladores de la
identidad), se perciben como causantes de la enfermedad, en el sentido de la
desatencion a socializar con todos los existentes del cosmos. Se les puede
considerar como mestizos y esto puede provocar la muerte. Que puede ser primero
una muerte simbdlica y luego se explica con estos términos la muerte fisica de esta
persona, cuando se llegue a dar, por parte de los parientes, amigos o miembros de
la comunidad.

Otro acontecimiento que sucedié en este sentido fue el que me relaté un

joven otomi que trabaja en un auto lavado del sur de la ciudad:

Cuando estaba trabajando, sufri un accidente, me electrocuté con la pistola (que
sirve para lavar a presion). Estaba lavando un carro y de repente empecé a sentir
que me electrocutaba hasta que alguien se dio cuenta y bajo la luz. Senti algo muy
raro, porgue eso no le habia pasado a nadie de aqui. Luego pensé que porque no
habia ido a mi pueblo. Muchos les preguntaban a mis primos por qué no regresaba,

creo que fue un regafio (Jorge, Ciudad de México, 2014).

Entre los otomies actuales, el altar familiar es un elemento importante en la
terapéutica tradicional. Forma parte de la proteccién del hogar y sus miembros a
traves de relaciones preventivas. Es decir, se utiliza principalmente como forma de
relacionarse con todos los entes existentes de una forma mas o menos anticipada,
como atender las demandas de los santos, los difuntos y no causar desequilibrios
energéticos entre estos y los miembros de la familia.

De manera que el altar es una forma de acercarse a la concepcion del cuerpo,
el nzahki, en la cual pueden acceder mas facilmente los jovenes y los nifios, como
seres con energias vulnerables y con poco conocimiento de los procesos rituales,

debido a que los padres son por lo general los intermediarios en estos procesos.

humanos. La cosmovision otomi supone que el carnaval es un momento en el que “el mal” incide en
todos los espacios comunitarios, por lo que es necesaria cierta normatividad relacionada con la
abstinencia sexual, el respeto a los lugares sagrados, en encubrimiento de la identidad bajo un
disfraz, la participacion en el ritual y las limpias. Durante esta celebracién se recrea el inframundo a
través de la permisividad de las acciones irreverentes de los personajes que escenifican a los
“antiguas” con la danza y el juego (Morales 2012:326-329).
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Un testimonio constata la poca cercania que tienen los jovenes con los
especialistas rituales, con excepcion de los que son parientes de aquéllos. Juan
Pablo, joven de San Pablito, narra como sus amigos y €l en una ocasion se

encontraron con el badie local:

Estabamos un dia tomando cerveza en la tienda de la plaza, unos amigos y yo...y
sabiamos que el badie estaba también tomando en su casa, porque lo habiamos
visto [...] De repente se nos acerco ya borracho y nos dijo que quién le invitaba una
cerveza...Nadie quiso, pensabamos que nos podia echar una maldicién o regafar

por algo...

Este testimonio apunta a que el temor a estos especialistas puede ser por
considerarlos agentes patdgenos, que manejan las energias y que pueden desatar
el desequilibrio en la comunidad o a los que le rodean.

De acuerdo a las referencias etnograficas, existen nuevas implicaciones en
las terapéuticas de los especialistas rituales. Si bien es cierto, en las comunidades,
los badies estan actualizados de los conflictos que acarrea la migracion y saben que
las energias potencialmente dafinas pueden aparecer en las vidas de los migrantes.
Por ello, algunos deciden viajar a estos lugares y hacer los rituales necesarios. No
obstante todo dependera de la familia del afectado, la gravedad de la enfermedad y
de los recursos econémicos con que se cuente, ya que algunos badies tienen la

mala fama de abusar del cobro por el diagndstico y cura del enfermo.
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3.4. Migracion otomi y la vida mestiza: coexistencias y contradicciones

Una vision a veces ideologica y abstracta tiende a
olvidar que los principios de intercambio y reciprocidad
gue se manifiestan en la ritualidad no impiden al
universo mesoamericano estar sometido a situaciones
de choque continuo y de conflicto entre los distintos
seres (Pitrou, 2011: 18).

El planteamiento del problema gira en torno a la nocién mesoamericana de
los grupos de jovenes otomies contemporaneos que se insertan en el estado
neoliberal. Con base a ello, las practicas de los grupos otomies en este contexto
transnacional conlleva a una resignificacion de la concepcion de juventud en este
nuevo marco.

Ahora bien, la coexistencia con la vida mestiza crea ciertos tipos de
contradicciones. Por un lado, el cuerpo es, en efecto, el aspecto de la persona que
puede ser modificado a lo largo del curso de la vida, es decir, encarna literalmente
aquello de lo que se alimenta en funcién de los alimentos que ingiera, y asi se
comportara la persona. Siguiendo a Pitarch, un cuerpo alimentado con maiz y frijol
se comportara culturalmente de una manera distinta que uno formado por carne,
cerveza o pan de trigo. Pero, ademas, la dieta puede ser modificada a una edad
avanzada, lo cual provocaria igualmente un cambio en el comportamiento de la
persona.

La transformacion de la piel (vestimenta, en un sentido metaférico) como un
medio de circulacion energético, permite explicar como los otomis se pueden
relacionar con el mundo mestizo y que, en este constante traspaso de fronteras
simbolicas hacia otros mundos, se puede ver cierta agentividad del joven otomie

migrante?’” que forma parte de su subjetividad.

27 De acuerdo a estudios recientes, los migrantes se orientan cada vez mas hacia la economia
informal.(Besserer, 1998, p. 17), ya que, segun datos de La Secretaria de Desarrollo Social del D.F.,
el registro en el centro histérico tiene a 27 organizaciones indigenas dedicadas al comercio
ambulante, las cuales congregan 9,657 familias. Sin embargo existen también un ndmero
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No obstante, la construccion de “joven” que se les da a los indigenas esta
mas relacionada con su fuerza de trabajo?® requerida por las grandes ciudades. Ya
que no se incorporan las mismas practicas ludicas propias de otros jovenes
urbanos, por falta de capital cultural y escolar. Tampoco considera los mismos
estereotipos de juventud por parte de la mercadotecnia y el consumismo.

Tenemos entonces que sus intereses como jovenes otomies, mas alla del
aspecto laboral, tiene que ver con la reformulacién de sus necesidades y su entorno
familiar para actualizar su estado migrante otomi frente a los otros. Asi se condensa

el pensamiento de varios autores al respecto:

En particular, es necesario darse a la tarea de indagar como los sujetos, los espacios
y los grupos que se ubican en territorios urbanos y rurales constantemente se
recrean, readaptan y reconstruyen de acuerdo con sus propios intereses y
caracteristicas, lo que conlleva a una reformulacién de sus propias identidades a
nivel individual, grupal o colectivo (Arias, 1992, 2005, 2007; Aguilar 2003; Delgado,
2003; Ramirez, 2003; Sobrino, 2003) citado en Rivera Gonzalez, 2012: 79.

Por ello, considero que la migracion otomi, como parte de un proceso de
movilidad y apertura, no ha diluido una cosmovision mesoamericana latente en los
grupos de jévenes. Ya que en ésta se concibe una modificacion parcial de los
procedimientos de fabricacién y mantenimiento del cuerpo. Puesto que el alma
representa el aspecto de la persona dado desde el nacimiento y que no puede ser
modificado en el resto de su vida. En ello, se explica el porqué de las coexistencias

de mundos paralelos, el mundo indigena y el mundo del Otro. Y como la

indeterminado de grupos informales y de familias que se dedican al comercio en via publica en otras
partes de la ciudad (Mazahuas de Zitacuaro, Michoacan, otomies de San Pablito, Pahuatlan, Puebla,
etc.) De entre 50 a 60 mil personas indigenas que dependerian de la economia informal (La Jornada,
7 de Marzo de 1999). Esta vieja esta informacion

2 |ndigenas, sobre todo, los de migracién reciente, se desempefian en trabajos de muy baja
remuneracion. Como cargadores, macheteros, “diableros”, peones de albafiil, boleros o trabajadoras
domésticas; otros mas a la produccion y venta de artesanias, o bien prestan servicios en las fuerzas
de policias y el ejército y estan los que piden limosna, sobre todo los nifios. (Besserer, 1998, p. 16)
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perfomatividad de los cuerpos es parte de este proceso dialéctico y
multidimensional, en el que se toma en cuenta a todo ser vivo como seres
relacionales. Ya que los jévenes (hombres y mujeres) que llegan a la ciudad a
trabajar por temporadas??, ellos migran sin familias y raramente se quedan mas de
cinco a seis meses en un afo, casi siempre hablan espafiol, minimo tienen estudios
de primaria y sus condiciones de vida son precarias aunque no desastrosas, a
menudo comparten con otros jovenes del mismo pueblo una vivienda a la que solo
llegan a dormir (Besserer, 1998:17).

Por ello, la migracién se puede ver como una acumulacion de experiencias
en las que queda cierto conocimiento que construye a la persona; un itinerario, sin
embargo, sin una trayectoria fija donde lo que parece mas importante es el
desplazamiento mismo (Pitarch, op., cit.:168). En este desplazamiento, se incluyen
Sus nuevas expectativas de vida, asi como su agentividad y creatividad como parte
activa en las relaciones de dominacion con el Otro. Es asi que, muchas de sus
expectativas, gustos y aspiraciones se encuentran fuera de sus comunidades y de

sus localidades. (Rivera Gonzalez, 2012:79).

Es asi que, el modo de ser joven indigena esta en constante construccion.
La agencia y creatividad de estos jovenes funcionan como lubricante ante las
contradicciones que crean fricciones entre estas dos formas de entender y estar en
el mundo. La permanencia de rituales curativos da cuenta de la necesidad de
mediacion de estas relaciones sociales que entran en conflicto, ain en la ciudad,
insertando nuevos modos de resignificar su identidad como otomies y como
jovenes, ya que una persona transmite su “fuerza” o energia vital a otras por medio
del trabajo que realiza, los objetos que produce, y el dinero que gana con su trabajo

o la venta de los productos de su trabajo (Good Eshelman, 2011: 185).

Finalmente, otro aspecto importante son las rutas migratorias. Ya que ellas

asumen la forma de una red con muchos nudos y puntos de partida y llegada, donde

% Las remesas que ellos envian se han vuelto un elemento clave para la vida de las familias y de su
comunidad, por lo que juegan un destacado papel como introductores de nuevas ideas y nuevas
aspiraciones (Hernandez, 2009, citado en Rivera Gonzéalez, 2012:78).
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el espacio de los migrantes antafio local se vuelve trasnacional (Albertani, 1999:
201).

Ya posteriormente, se aprende a priorizar un consumo cultural occidental en
los nifios mas grandes o adolescentes, recurriendo asi en parte a la subvaloracion
interna en la comunidad de sus padres indigenas. En este aspecto, el Sr. Juan
menciona como nifios de cuarto afio, es decir, de nueve a diez afios

aproximadamente, esconden o niegan su origen indigena.

Aqui algunos nifios se avergiienzan cuando van por ellos a la escuela, por su
vestido, sus trenzas o porque sus parientes otomi. Lo que ellos quieren es no verse

otomis porque sus compafieros se burlan de ellos (Sr. Juan, Pantepec, 2014).

En este sentido, Chano, un joven de la comunidad de San Pablito, menciona
gue, cuando se sale a trabajar fuera, se trae consigo la idea de dar una retribucién
a la familia extensa como parte de la fabricacion de un cuerpo infantil a un cuerpo

de persona adulta, a través de este rito de paso:

Unos se van y ya se olvidan de la familia, del pueblo. Se hacen mestizos...se
pierden. Y eso estd mal visto. Los que se van y regresan, son vistos mejor, como
adultos, con el respeto de la comunidad. Puedes casarte, pagar tu cerveza en el
carnaval y ya la gente te ve, ya no eres igual que cuando te fuiste (Trabajo de campo,
Chano, San Pablito, 2015).

La aparente fachada del cuerpo indigena en busqueda de lo mestizo, de parte
de los joévenes otomies migrantes, como el vestir la ropa y adquirir habitos
alimenticios mestizos, hablar el espafol, asistir a la escuela, el acercamiento a
nuevas relaciones sociales (divorcios, la insercion de la mujer en el mercado laboral)
y muy recientemente el uso de modernas tecnologias de comunicacion generan un
despliegue de la persona indigena otomi.

En los otomies de la Sierra Norte de Puebla, el saber hablar bien espafiol,

denota mayor capacidad de poder triunfar en el mundo mestizo y en ello considero

85



gue se pueden ver tanto el despliegue de la persona otomi contemporanea, como
un continuum de coexistencias en distintos mundos. A esto se refiere uno de los

estudiantes indigenas del Bachillerato de San Pablito:

Cuando algunos de los compafieros saben hablar bien espafiol, no paran de hablar.
Cuando uno se equivoca en alguna palabra del espafiol, se rien y nos dicen “habla

bien, pareces indio” (Trabajo de campo, Eduardo, San Pablito, 2015).

El testimonio da cuenta de que la fabricacion de persona otomi
contemporanea tiene mas que ver con el éxito que tenga al aprender habilidades
mestizas, que finalmente le sirven para triunfar en el mundo mestizo. Aunque la
subvaloracion de la palabra “indio” sigue teniendo un efecto colonizador de parte
del otro que lo enuncia, se sigue manifestando en las comunidades, mostrando los
efectos de las relaciones de poder entre los mismos jovenes otomies.

Por otro lado, lo que manifiesta esta reversibilidad es el retorno a tiempos
ciclicos, como el del carnaval. Que se llevan a cabo en Semana Santa y Navidad.

En este sentido, pude observar en las comunidades otomies como los
jovenes utilizaban muchos de los elementos mestizos de la juventud que traen
consigo no sdlo de las comunidades aledafas, sino también de los @mbitos citadinos
en los que han tenido que incursionar laboralmente. Aspectos como camisetas 0
sudaderas de rock denominado “urbano”, vestimenta tipo cholo, botas de casquillo
0 vaqueras y consumiendo las marcas de tenis que se ven a gran escala en los
medios de comunicaciéon, como Nike, Adidas, Reebook y Jordan. A ello, se le pone
interés al manejo del consumo de estas marcas y a los accesorios mas modernos.
Con respecto a los cortes de pelo “de moda”, son los estilo “reggeatonero”?,
pelones al estilo cholo gabacho, utilizando mucho gel. En las mujeres se utiliza todo
lo femenino de Occidente, aunque mucho de ello se ha intensificado por el consumo:

el uso de tacones, incluso en terreno pedregoso o disparejo, cabello tefiido, unas

30 Cabeza rapada a los lados y con pelo corto al centro y una especie de flequillo. A esto se le puede sumar
estilos como figuras a los lados y tintes o decoloraciones.
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postizas y ropa mestiza. Se afiade el uso del reciente smartphone, ya sea como
instrumento de comunicacion y al mismo tiempo como un accesorio de medicion
social.

El testimonio de una profesora de la preparatoria publica de San Pablito,
Puebla, constata las tensiones que los jovenes indigenas enfrentan, por ejemplo

entre lo que aprenden en la escuela y la cosmovision indigena en la que nacen:

Los otomies de esta region empiezan a leer espariol a los ocho afios cuando empiezan a ir
a la Primaria [...] Ir a la escuela es por una beca de Oportunidades y es visto como un
trabajo y una forma de aprender a hablar y escribir espafiol para cuando migren [...] Por
eso la tradicion retrasa el aprendizaje escolar, por ejemplo cuando se van a las
mayordomias, al trabajo de casa y no hay cémo justificar esas faltas...(Trabajo de campo,

Griselda Valderrabano Santos, directora del Plantel, San Pablito, 2014).

Todo ello apunta a una identidad inacabada, en proceso. Algo que corresponde
a la incorporacion de nuevos elementos que actualizan estas préacticas. A ello se le
suman la complejidad y contradiccion de algunos de ellos en la experiencia
migratoria y la vivencia de diversas expresiones culturales. No obstante, los rituales
curativos han sido formas y espacios de ida y vuelta en los ciclos de mayor densidad
simbodlica, lo cual hace que no desaparezcan y que puedan darle sentido a las
identidades de estos jovenes otomies en los diversos roles sociales a los cuales se
tengan que enfrentar en la sociedad de los mestizos.

El testimonio de Erick, un joven otomi, habla al respecto de su experiencia en

la migracion a la ciudad de México:

Tienes que ser fuerte para poder resistir vivir en la ciudad. Saber hablar bien
espafiol, vestirte como mexicano y no perderte en las dificultades. [Cuando la
migracién es en Estados Unidos] Saber hablar inglés...irte mas preparado (Trabajo

de campo, Magdaleno, 16 afios, San Pablito,2014).

En este relato, el joven cuenta que al verle consumir mas marcas populares

de ropa y su capacidad para moverse en el transporte publico, incluso el poder
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hablar en “doble sentido”, es decir, alburear, correspondia al modelo de
comportamiento mestizo que tenian los demas de verlo. Siguiendo esta idea, el
joven termina sefialando que aqui en la ciudad “es otro”.

Resulta claro que los testimonios pueden abordarse como Urteaga propone
con los jovenes indigenas migrantes en la ciudad: posiciones de frontera, las cuales
se caracterizan por su “porosidad”, heterogeneidad, movimiento, etc. (Urteaga,
2015:15). Al respecto Severi (1996) también apunta a que la categoria de la
pluralidad ontoldgica corresponde con la capacidad de estos jévenes otomies no
s6lo como agentes de cambio, sino como capaces de acumular identidades
contradictorias.

Desde esta perspectiva el “yo joven” como indigena puede posicionar al
sujeto con mayor grado de agencia. El sentido, corresponderd como menciona
Urteaga, a sus habilidades y competencias para hacerse (de) y movilizar recursos

culturales y simbdlicos e incidir en su entorno (Urteaga, op. cit.:16).
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A MANERA DE CONCLUSION

Las claves para descifrar como se concibe el cuerpo desde la perspectiva
otomi fueron el concepto de fuerza, como una variabilidad en la energia, reflejo del
cosmos, que asimismo se encuentra en condicion inestable. Y la praxis que esto
tiene con la experiencia migratoria por parte de los jovenes otomies en la ciudad.

En la mayoria de los casos presentados existe una relacion entre lo que la
comunidad distingue en la constitucion de la persona otomi y los entes perniciosos
gue se encuentran en todo a nuestro alrededor, con una capacidad de agencia que
no se puede regular por ellos mismos. La busqueda de un equilibrio en las energias
del cosmos, reflejo del mismo cuerpo y viceversa dentro de esta concepcion, se
encuentra en los especialistas rituales, que en el caso de los otomies, el lugar lo
ocupa el badie.

Resulta claro a nuestro juicio, que a los jovenes no se les permite ser
conocedores “conscientes” de los estados corporales, desde el funcionamiento de
las partes del cuerpo, las enfermedades, la funcion especifica del badie, por
ejemplo, en un saber profundo. Incluso estos temas de conversacion no se tocan a
menudo con extrafios. Mas bien, lo hacen de manera indirecta, a través de relatos
de otras personas cercanas, como son sus familiares, que han sufrido alguna
enfermedad y construyen un relato que narran constantemente para sustentar la
eficacia de la terapéutica del badie.

Tenemos entonces que, la concepcion mesoamericana del cuerpo, coincide
con el manejo del cuerpo de los jovenes otomies, en el sentido de que puede sufrir
transformaciones en dos sentidos. El primero tiene que ver con las pieles, en cuanto
se pueden renovar como una cascara, nocion otomi. Del sentido metaforico,
también consideramos al cuerpo capaz de manifestar estos cambios cada cierto
tiempo y en circunstancias especificas, lo que hemos interpretado como una piel
porosa en un sentido identitario por parte de las nuevas generaciones de otomies

gue trabajan en la ciudad.
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Los elementos del modelo identitario de los migrantes jévenes que son
resignificados a traveés de rituales curativos en el contexto urbano estan en funcion
de la integracion de una experiencia comunitaria extra territorial (con el uso de
tecnologia), pero también con la apertura de un modo de ser joven indigena, como
portadores de sentidos nuevos y estrategias de creacion. La piel, como elemento
gue contiene en si mismo energia vital, también puede ser considerada un elemento
de suma importancia al momento de mostrar roles identitarios propios de la ciudad.

Los elementos del modelo identitario otomi, entendido como un proceso, en
constante movimiento, cambio y actualizacién, que son resignificados en los
jovenes migrantes tienen que ver con la dialéctica cuerpo, piel y energia vital. Tanto
el significado contenido en estos tres @mbitos, como la actualizacion y renovacion
de aspectos del cuerpo, son expresados en los rituales curativos contemporaneos.

Con respecto a la migracion, los elementos etnograficos apuntan a una
concepcion especifica del origen de la enfermedad por esta causa. Por ello, los
rituales se resignifican al momento de prevenir con una limpia, una barrida antes o
durante los estadios migratorios itinerantes. O bien, una peticion por parte de los
tutores o familiares de los migrantes que se realice el ritual de curacion y/o
adivinacion en la comunidad, en casi todos los casos.

Por otra parte, observamos en los otomies orientales que la manera de tratar
al cuerpo en los contextos urbanos en los procesos migratorios mantiene un aspecto
mesoamericano con respecto al equilibrio termodinamico de las energias que
poseen todo cuanto nos rodea, asi pues, requieren de una guia terapéutica ya sea
por parte de los adultos o por los especialistas rituales. De esta manera, son la
familia los principales agentes de comunicacion con la comunidad ante los sintomas
del afectado ya que es comun considerar vulnerable las energias de los jovenes
migrantes.

El solo hecho de migrar, es ya un aspecto a considerar en el origen de la
enfermedad. Las envidias, los trabajos de otros béadies para hacer dafio, los deberes
no cumplidos con los difuntos seguiran al migrante al destino donde se encuentre.
Tenemos entonces que la migracion influye de manera directa a pensar los

procesos de enfermedad y curacidén en el contexto del ritual, ya sea el que se

90



practica en la comunidad o la terapéutica en la prevencion y proteccion para

cualquier tipo de energias negativas en los aspectos antes mencionados.

La pertinencia de los ritos curativos considerados ancestrales en un contexto
urbano son parte del modelo identitario de los indigenas en la época
contemporanea. En el sentido de que son parte de la concepcion del cuerpo en
relacion con la enfermedad. Aunque hemos entendido la identidad como maleable,
porosa y en constante actualizacion en un marco socio historico-cultural
determinado, los jovenes otomies otorgan en la negacién y el miedo hacia los
especialistas rituales, la autoridad de ser aquellas personas con poder para hacer y
deshacer males.

Es asi que, la concepcion de cuerpo y persona desde el pensamiento
mesoamericano, coincide con esta nocion de fabricacion y mantenimiento constante
y como algo destinado a ser transformado, ya que el alma, es decir, su fuerza vital,
es algo ya dado y con lo que se ha nacido. Esta fuerza vital es de considerarse parte
de unatotalidad con los entes y el cosmos, donde todo tiene una cierta agentividad,
y por tanto, se debe recurrir a los rituales de curacion y/o adivinacion para reparar
dafos o saber el origen de una enfermedad.

En el caso de la experiencia migratoria, existe una capacidad de
transformacion de lo que hemos denominado las pieles que les permite la
coexistencia de elementos identitarios de mundos distintos, pero simultaneos, es
decir, el indigena y el mestizo. Esto permite la maleabilidad, como re significacion
de la identidad, ademéas que difumina la categoria de etnicidad como aquella
condicion que permanece en los grupos indigenas. Y mas bien, los sitia en
condiciones y contextos especificos como actores creativos de sus estrategias de
existencia, no sélo como agentes de cambio y movilidad, con la migracion, sino
como sujetos llamados “jovenes indigenas” en &mbitos contemporaneos, los cuales
se desenvuelven de manera simultanea y protagonica, posicionandose de multiples
maneras.

Los diversos estudios sobre ello evidencian que la juventud es una posicion

desde y a través de la cual se experimenta el cambio cultural y social. Pero también
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donde se contiene el conocimiento y las practicas ancestrales incluyendo, en la
concepcion sociocultural de juventud, la conformacion de los distintos modos de ser
joven.

Como formacion discursiva por parte del Estado, el concepto de juventud, en
si, se construye al interior de cada cultura y en diferentes momentos histéricos. El
de joven indigena otomi, lo hemos vinculado con el transitar migratorio y busqueda
de empleo remunerado, pero también con el consumo cultural de la juventud urbana
y diversa de la ciudad. Este desplazamiento de la mirada hacia los procesos
internos, nos hace percibir los conflictos, las contradicciones y la movilidad de los
sujetos étnicos. Como condicion de frontera, los jévenes otomies, estan en
constante construccion de su posicion social, no solo en la ciudad sino también en
sus comunidades, a las cuales llevan los nuevos aprendizajes y los reinterpretan en
las nuevas condiciones que la posmodernidad ha impuesto globalmente, como el
uso de la tecnologia.

En estos nuevos espacios, los registros de campo con respecto a los otomies
en las ciudades son evidencia de las diversas formas de migrar, ya que las
relaciones familiares y comunales dictan hacia donde se puede migrar, y quiénes
son aptos para ello y por tanto el apoyo y la red de contacto con el que contaran. Lo
gue refuerza los vinculos no soélo hacia sus familiares sino también hacia la
comunidad en general.

Sin duda, en este posicionamiento de migrante, la nocién de enfermedad se
vincula con los agentes patdégenos a los cuales los actores estan expuestos. Es
decir, la cosmovision indigena no solo contiene aspectos ancestrales sino también
la actualizacion de éstos. De esta manera hablamos de que el uso de rituales
curativos para tratar las enfermedades entre los jovenes otomies siguen vigentes.

Hablamos de la migracion otomi y la vida mestiza como una existencia
contradictoria. Al mismo tiempo, los jovenes son considerados como fuente
econdmica importante de la comunidad, por parte de los adultos, pero también como
agentes de cambio, que muchas de las veces crea conflictos. Aunque esto Ultimo

equivale a una transformacion corporal, como acumulacion de experiencias, no
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elimina el pensamiento ancestral, la concepcién del mundo y sus expectativas
respecto a él.

Finalmente, encontramos que la cosmovision mesoamericana no ha sido
diluida en los jovenes sino se concibe como una modificacion parcial de los
procedimientos de fabricacién y mantenimiento del cuerpo.

Aunque en este escenario de proyecciones, el ser joven indigena esta en
constante construccion. La agencia y creatividad de estos jovenes funcionan como
lubricante ante las contradicciones que crean fricciones entre estas dos formas de
entender y estar en el mundo. Y por su parte, la permanencia de rituales curativos
da cuenta de las necesidades de mediacion entre las relaciones sociales que entran
en conflicto aun en otros contextos, como en la ciudad, insertando nuevos modos

de re significar su identidad, como otomies y como jévenes.
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ANEXOS

Figura 1.

HIDALGO

VERACRUZ

TLAXCALA

PANTEPEC, EDO. DE PUEBLA

Figura 2.

'

HIDALGO

VERACRUZ

TLAXCALA

SAN PABLITO, PAHUATLAN, EDO. DE PUEBLA
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Figura 3.

SAN LUIS POTOSI

QUERETARO

VERACRUZ

PUEBLA

ESTADO DE MEXICO

TLAXCALA

SANTA ANA HUEYTLALPAN, EDO. DE HIDALGO
Ubicado en el municipio de Tulancingo de Bravo
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Figura 4. Mosaico de Papel Recortado3! (Dow, 2012:332)

Figura de zaki de Diosa Dama de Agua

Figura de zaki de Abuelo Dios Fuego

Fgura de Dios Tierra

Fiqura de zaki de Ra Tidavi

Figura del zaki de un enfermo con sus rogi

Un rogi con liston

Aguila. rogt de un chaman

Zaki del Sefior de Ins Judios

Fgura del zoki de @ dGhi

31 Las figuras de papel que se utilizan en los ritos chaméanicos representan el zaki, y asi las llaman los
especialistas rituales (Dow:2012:329)



LA CORPORALIZACION DE LAS ENERGIAS DESDE LA CONCEPCION OTOMI
ORIENTAL

“Zith(1"320 Diablo, El Sefior del Monte
Autor: Don Margarito,
San Pablito, Puebla.

32 Quien también recibe el nombre de Sefior del Carnaval, el Mero Malo, el Muerto de la Calle, el Toro, el
Bodhé (sefior elegante), Y'ogi (Sefior del Mundo), Malos aires, Los comanches o huehues, Los Danzantes o
Ne’i, Los costaludos o Her’za (Dow 2012:342).
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LIBROS TRATAMIENTO3?

Dow, al constatarse de que todo el mundo estaba ganando dinero, al publicar libros en papel de
corteza, algunos de los nativos de San Pablito comenzaron a escribir libros con lapiz o boligrafo
sobre el papel de corteza, creando libros preciosos que describen ritos tradicionales de la localidad
(Dow:212:323). Cf. Sandstrom A. 1981.
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Figura 5. TENDENCIAS DE MIGRACION OTOMI (Hidalgo)
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Segun el mapa “Movilidad y migracion” (Ramsay, 2012:224), en color amarillo se representa
los asentamientos de poblacion otomi, el morado la poblacion nahua y el naranja la tepehua.
Las flechas en color azul indican la Migracion nacional, el color naranja la Migracion a
E.U.A y el color rojo la Movilidad regional. Sefialo el poblado de Santa Ana Hueytlalpan,
para ubicarlo en la red de flujos migratorios.
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Figura 6. SIERRA OTOMI: Flujo migratorio
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