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El trabajo de investigacidon que aqui se presenta se realizd en el pueblo de San Andrés
Totoltepec, ubicado al sur del Distrito Federal, entre los kildmetros 21 y 24 de la carretera
federal a Cuernavaca.

En él se exploran los mecanismos a través de los cuales este pueblo de origen campesino,
incorporado a la ciudad por el desmedido proceso de expansidon, genera su propia imagen
de lo moderno y se integra a la ciudad a partir de mecanismos culturales particulares,
gestando en este proceso una identidad social propia. La hipoétesis central que orienta la
investigacion es que las practicas religiosas ritualizadas que realiza el pueblo de San
Andrés Totoltepec, representan uno de los ejes fundamentales a través de los cuales
construye su imagen del mundo y organiza sus practicas sociales.

El trabajo esta organizado en cinco capitulos. En el primero se explicitan los conceptos
tedricos que fundamentan la investigacion, desarroilados a partir de la experiencia empirica.
Comienzo por el concepto de cosmovision visto como sintesis de una forma particular de
comprender y organizar ei mundo. A partir de ello analizo los conceptos de identidad social,
de memoria colectiva y de ritual.  Como se gestan y se incorporan las transformaciones
sociales sin que desaparezca el grupo como tal, generando ademas mecanismos de
reelaboracion y asuncion de dichas transformaciones? Aqui el concepto de identificaciones
sociales nos da la pauta para el analisis del cambio social.

En el capitulo segundo se analiza la apropiacion y significacion del territorio y los diferentes
contrastes que se configuran desde el al interior del pueblo, entre los pueblos y frente a la
ciudad. El capitulo tercero se refiere a la recreacion de la identidad a partir de ia figura del
santo patron. Esta figura es analizada considerando los significados sociales y miticos
gestados en el proceso de dominacion que invistieron al personaje sagrado de una serie de
cualidades y caracteristicas, las cuales posibilitaron la fusion con elementos prehispanicos
fundamentales. Estos significados configuran el sentido de pertenencia de los habitantes del
pueblo. En el capitulo cuarto se describe la estructura del sistema de cargos y el pape! que
en este, tiene en la organizacion social del pobilado. Se busca definir -a partir del contraste
con los sistemas de cargos mas tradicionales de los grupos indigenas- lo que podriamos
denominar un “sistema de cargos urbano" que nace y se consolida, no en el siglo XVi, sino

durante las primeras décadas del siglo XX, constituyéndose desde sus inicios como un
fendmeno contemporaneo.

Finalmente, el capitulo quinto describe y analiza el momento de la fiesta patronal en San
Andres Totoltepec, ubicandola como una construccién simbdlica moderna, en la que se
sintetiza la cosmovision del pueblo. Esta practica se situa como parte de una red o sistema
festivo regional, el cual comparte elementos centrales con los otros pueblos de Tlalpan.
Cada uno de los capitulos recurre al analisis histérico y al marco regional buscando brindar
un contexto amplio que permita comprender los fenédmenos analizados.
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The present research proyect took place in San "Andrés’ Totoltepec Iocated between the 21st
and teh 24th kilometers of the México- Cuernavaca highway, south of Mexuco cnty. ’

San Andrés Totoltepec is an agricultural villge that has been "absorded". by - the
disproportional grouth of the city. In this investigation i try to. understand the mechanisms
though wich the people of this town generates its own image of the modern world and forms
its own identety. :

The main hypothesis is that the religious practices and the rituals-that take place in San
Andrés Totoltepec are one of the principal axis though wich this town constructs its own
world image, organices its social practices, and becomes part of the city.

The work is distributed in five chapters. In the first one, | analyse the theoric concepts on
wich the proyect is based. The concepts were diveloped from empirical data. | analyse the
concepts of cosmovision, social identity, colective memory and rituals. All of this are focus on
trying to understand the clue of social change.

On the second chapter | studie the meanings of the territory and its importance on the
construction of urban identity. The third chapter makes reference to the recreation of identity
through the figure of the patron saint. The meanings that people atribute to this figure gives
them a sense of belonging. In the fourh chapter | discribe the structure of the so called
“sistema de cargos". | searched to difine what | call an "urban sistema de cargos”, by using
comparisons with more traditional "sistemas de cargos" among indigineos grups of México.

Finally the last chapter describes and analyses the religious feast of San Andrés Totoltepec,
placing it as a simbolic and modern construction in wich the cosmic vision of the village is
integrated. This ritual is part of a series of regional festivities and it shares elements with
other towns of the area (Tlalpan).

In each one of the afore mentioned chapters there is a recurrent historical analysis that
seaks to provide a wide context that embrases all the phenomena analysed.
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" Introduccion

La transformacion de las culturas, ‘aundue es un tema que siempre ha estado presente

- én los _estl.idiosr'anrtrropqlrégicors; _adqui hoy mas fuerza que nunca.

El debate académico sobre las transformaciones culturales y las formas concretas en
que se 6onstruyen “en ‘el éont'exto‘ ‘actual,  han obligado a conformar nuevas .

herramientas de analisis y nuevas maneras de mirar los fenémenos sociales.

La velocidad de la vida modema, la capacidad tecnoldgica desarrollada, el
reordenamiento de las fronteras simbdlicas y fisicas de las naciones, la transformacién
de los parametros ideolégicos, la secularizacion de la vida, etc., nos colocan en un

escenario complejo para el analisis de los fendmenos culturales contemporaneos.

El interés de este trabajo es, en ultima instancia, explorar uno de los temas :de
discusién centrales en las Gitimas décadas: la imagen o "figura”? modema de! mundo. '
LCoémo se construye? ¢a partir de qué practicas concretas?, e incluso, ¢la imagen
moderma del mundo es homogénea y universal? Estas preguntas buscan ser

respondidas no en ef plano filosdfico, sino desde una perspectiva antropologica.

La manera desigual en que las diversas naciones se han desarrollado en los ultimos
siglos nos obliga a considerar que la idea de modernidad se entiende, se vive .y se
construye de manera muy distinta en paises altamente industrializados que en aquellos
llamados “subdesarrollados” o “en vias de desarrollo”, y en estos ultimos encontramos

que tal idea se cimienta de manera diferente en el ambito de lo rural y en el urbano.

1. Retomo 1a definicién de figura del mundo que hace Luis Villoro (1993) cuando plantea que:“‘...una
figura del mundo es un supuesto colectivo de |as creencias y actitudes de una época. Una época dura o’
que dura su figura del mundo”, . RS :
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Para el analisis de estos procesos tomaremos como ejempio a la ciudad de Meéxico, la
mas poblada del planeta, en donde la complejidad en torno al problema de la
constrnuccion de la figura moderna del mundo esta presente de manera cotidiana,
porque en cada rincoOn de 1a urbe se manifiesta de mil maneras el contraste entre eso
flamado “"modemidad'? y las maltiples formas de vida tradicionales que no sdlo se
engarzan a lo modermo, sino que sorpresivamente logran reproducirse desde ahi. sEllo

implica que no podemos pensar en una scla figura del mundo compartida por esta

colectividad amplia, o acaso nos enfrentamos a figuras del mundo diversas,
entretejidas entre si por mecamsmos socnales? ¢Podemos pensar que eso llamado

“figura del mundo modemo" se construye desde la interseccion de lo "modemo" y lo
“tradicional"?

La forma parhcular que adquleren est S expenenctas tan contrastadas le han dado ala
i : ) ip! esdlbu;ada. fragmentada, debido a lo cual se le

n con;unto de ciudades acotadas juridica y
entro de u a sola megactudad.

: adm‘ini'strativa'rne'nt

Es(o nos para analizar los fendmenos sociales que se desarrollan
en el émbnto urbano es necesano abordarios desde la parcialidad de su fragmentacion,

reoonociéndola como un punto de partida inevitable de la investigacion, sin negar

desde Iuego |a necesidad de contextuahzar y analizar las conexiones y vinculos entre
cada parcxahdad_ y entre éstas y el conjunto mayor.

2 La idea de modemidad es entendida aqui méas como un
novedoso, io tecnol ite

para _disti; ir los
que un cambio en las formas de vida pasadas, que-
como el lapso histérico iniciado en el siglo XVi, en el que se rompe con la mentalidad medieval. y
paulatinamente se construye una nueva forma de pensamiento.
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"L.a Muy Noble, Insigne'y Muy Leal e Imperial Ciudad de México"” como la nombré
Heman Cortés en 1548, se comenzd .a construir en 5522 sobre‘ las ruinas. de
Tenochtitlan, Este hecho determing su fisonomia, sus caracterisiicas’y 13 16gica enla™”
construccién del espacio urbano. k B ) : o
Es una urbe cuyo origen se sustenta en’la ndcién esbacial (p’revia, indigena, :s'obre lé
cuél Sg-es@mqm una "logica nueva, Ia”europea. Ambas, necééariarﬁehté. se .'ven
tfénsfofmadas por esta dinamica. . .

Su desarrollb. durante el siglo XVI, estuvo determinado por !a presencia de nucleos de
poblacién - indigena marginada, por las actividades agricolas, artesanal - y
seiniménufacturéra, y por representar el centro de ia actividad poiitica y' comercial de la
Nuévé Espéﬁa." La actividad comercial de caracter monopolico permitié consolidar un
reducido nimero de capitales que mediaban entre el comercio internacional y nacional,

y cuyo poderio iba en aumento en la medida en que la corona espaiiola favorecia el
proteccionismo comercial.

Dufanté el .siglo XVIill, tras fortalecerse el sisterma agropecuario de la hacienda, se
produid un lenio proceso de urbanizacién en todo el territorio novohispano, por Iq cual
"a mediados de siglo surgieron o se consolidaron otras ciudades, provocando fa
disminucién en la importancia y el dominio que ejercia la ciudad de México sobre el

resto de! pais. Gustavo Garza sefala que en 1790 la ciudad de México era unicamente

3. orozco y Berra en su texto Historia de la cil de it Méxi P itas nam. 112, 1973,
sefala que la destrucciéon de Tenochtitlan provocéd una drastica reduccidn de la poblacién, de tal suerte
que de haber tenido alrededor de 300,000 habitantes en 1521 disminuyé a 30,000 entre indigenas y
peninsulares. A lo largo del siglo XV! la tendencia fue a que la poblacién siguiese disminuyendo, hasta

entrado el siglo XVII. La proporcién de blancos frente a la poblacion indigena se calculé de un peninsutar
por cada seis nativos.
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30% - mayor que Puebla, y que junto con otras localidades  urbanas fonfmaban'un

“sistema de ciudades muy regular* (Garza, 1985 :67).

Las reformas borbénicas de mediados det siglo XVIill se encamlnéron a romper‘an’m

mas el monopolio comercial que ejercian los comerciantes de la cxu ad capltal con el
fin de ampliar !la base social y la recaudacicén de ia corona’’ Buscaban fortalecer -a
través de la creacidn de consulados- otras regiones como la® de Veracruz y
Guadalajara. Paraddjicamente las medidas borbénicas no cumplleron cabalmente sus

otjetivos, ya que ni se logrd consolidar el crecimiento de otras ciudades de la manera

esperada, ni se frend e! desarrolio de la ciudad de Méxlco debldo a que grandes
capitales comerciales, al verse afectados, se encaminaron a la mversxén en mineria y
agricultura, generando un excedente que no beneficic direciaménte a Ia's~zonas':d¢_a',,
produccion sino a la capital. il :

La preponderancia de la ciudad de México provehia'de la estructura polilica altarﬁeﬁfel
centralizada de la colonia, la cual te posublllté consolldarse como centro admlnlstrativo
y de intercambio de mercancias.

Al alcanzar su mdependenma -el 20 de novnembre de 1824— su papel rector se

consagro : al establecerse constutucnonalmente ‘como res:denma de Ios supremos
poderes de la federacion. Segun e} decreto corresponduente el Dlstnto Federal tenia
como nucleo la ciudad de México y comprendia un circulo de dos leguas de radio cuyo
centro era el Z&catot.

4. Al sur ilegaba hasta lo que hoy conccemos como Circuito Interior y viaducto Tialpan a Ia altura de la
calie Dr. Liceaga., por el poniente hasta el Toreo de Cuatro Caminos, al norte hasta el rio de los
Remedios y al oriente incluia hasta el Aeropuerto. Existian diferentes poblados separados entre si por
:reas verdes, pantanos y tierras agricolas: lxtacalco, La Piedad, Tacubaya, Chapultepec, Tacuba,

zalco y Villa Guadalupe. EID.F. entre 1855 y 1858 una densidad de 1,032.88 habitantes
por kilémetro cuadrado. (McGowan, 1941 :20)
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Entre 1850 y 1876 la industria y el sector artesanal ya se concentraban
significativamente en la ciudad de México. Aunque Puebla mantenia un desafféllo
industrial casi equivalente, las condiciones politico-administrativo de ‘la primera,.
inclinaron la balanza de! desarrollo a su favor. La centralizacién det desarrollo
econdmico y politico se vio fuertemente apuntalada durante e! porfiriato por éranrdes' i
inversiones en infraestructura, como la construccion det ferrocarril y la rea carretera, la
electrificacion, etec. El crecimiento demogrdfico y la expansion fisica de la-capltal
estaban directamente relacionados con este tipo de inversion y con el proceso
industrial, que se convirtieron en un espacio que permitia captar fa migracion de masas

empobrecidas de campesinos que eventualmente eran incorporadas al proceso fabril.

En este periodo la ciudad crecid notablemente. Mientras que en 1869 contaba con una
sola colonia, la Santa Maria la Rivera, en 1880 surgid la colonia Guurrero, 'y le
siguieron muchas otras: en 1882 la Teja y |la colonia Volante; en 1886 la Morelos; en el
89 las del Rastro, indianilla e Hidalgo; en el 91, la San Rafael, Limantour y Cahdeléria
Atlampa; la Maza y ia Diaz de Ledn en el 94; la del Paseo en 97; la Peralvilfo en ei 99. .
Entre 1902 y 1910 se constituyeron las colonias: Condesa, Roma.'de:la Bolsa, Nﬁéva'

del Paseo, Del Valle, de la Viga, Escanddn, Chopo, Balbuena y mucha# r.jnés. (Galindo
y Villa, 1925 :1212) ‘ : :

Una vez superada la crisis producida por la Revolucién de 1910, haciAalla década de los
treinta, el crecimiento de la ciudad de México recomenzé a partir ' del procesco de
industrializacion. Asi por ejemplo, mientras que en 1930 el pais tenia 46 830
establecimientos industriales de los cuales el 6.8% se encontraba en la capital, en
1960 {a participacion aumentd al 29.9%, convirtiéndola en |la ciudad mas industrializada
" del pais. (Garza, 1985 :140). Ademas este proceso de industrializacion mostraba desde

entonces |la tendencia hacia la especializacién en produccién de bienes de capital y de
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consumo duradero El mnsmo autor sefiala que en 1930 en ella se concentraba el 63%
de ta produccnén de blenes de” capltal y el 463% de los de consumo duradero

(maqumarla. aparatos eléctrlcos_ industria editorial, productos de hule, quimtcos. etc.),

tendencua qQue connnué aunque con una mayor dwersﬂ'icacnén productlva

caotnca pamcularmente haciala zona sur, aunque tamb:én
puntos, integrando regiones del

Estado . de México | como cnudad Satéhte. i
Netzahuacéyotl, y otras.

Asi, la ciudad de México como la conocemos hoy se construyd a partir de dos procéscs
fundamentates: por una parte, hacia el norte y centro, se gene.’rarohr asgnlamientos de
‘tipo obrero, producto de la migracién campesina, algunos de los cuales se iniciaron en

el siglo pasado. Entre ellos se encuentran las delegaciones Azcapotzaico, Madefo.

Cuauhtémoc, Carranza, Miguel Hidalgo, Juarez, Iztacalco y algunas zonas de

{ztapaiapa. Por otra parte, hacia el sur la ciudad creci6 abarcando grandes areas
ruraies que fueron literaimente "tragadas" por la expansidon desmedida de la mancha

urbana, después de la década de los cuarenta. Entre las delegaciones con estas

caracteristicas estan: Tlahuac, Xochimilco, Coyoacan, Mipa Alta, Cuajimalpa,

Contreras y Tlaipan (Mapa 1).

Este proceso ha ilevado a los estudiosos de lo urbano a considerar en su andlisis dos

ejes diferenciados: los espacios que se constituyeron por procesos migratorios

vincutados claramente al desarrollo industrial y los espacios de tipo rural que fueron

incorporados y urbanizados en afios recientes y cuya estructura social esta asociada a
formas de vida campesina.



Estos dos &ambitos - -rural/urbanc- aparentemente opuestos, no ‘pueden ser

considerados, 'bor lo menos no de manera absoluta, como polos distantes de una

misma realidad, ya ue su separacién es cada vez menos tajante>.

En i1a actualidad y debido a diversos aspectos de orden econémico, social, ecolégico y
(ecnélégico,' 1a definicion de lo "rural” se esta modificando de manera importante, en i1a
medida en. que estos espacios (antes agrarios), se han transformado en zonas de

prestadores de servicios y comerciantes, en donde la agricultura ha pasado a ser una
actividad secundaria.

En este sentido coincidimos con Neéstor Garcia Canclini cuando sefala que las

ciudades modemas ya no pueden ser pensadas a través de la oposicidtn de o urbano
frente a lo rural, sino que representan espacios en los cuales se dan procesos
simultaneos de intarconexion de diversas culturas.

Muchos estudios urbanos recoriocen ahora como el agente econdémico mas
dindmico no a la industrializacién sino a los procesos informacionales y
financieros. Este cambio esta llevando a reconceptualizar las funciones de
las grandes ciudades. En la medida en que lo caracteristico de la economia
presente no es tanto el pasaje de la agricultura a la industria y de ésta a los
servicios, sino de la interaccidon constante entre agricultura, industria y
servicios, en base a procesos de informacion (tanto en la tecnologia como
en la gestion y la comercializacion) las grandes ciudades son el nudo en que
se realizan estos movimientos. En una economia intensamente
transnacionalizada, las principales areas metropolitanas son los escenarios

que conectan entre si a las economias de diversas sociedades. (Garcia
Canclini, 1984 :26)

S es importante sefalar aqui que desde sus inicios -en el periodo prehispanico y posteriormente durante
la colonia- ta ciudad de México mantuvo importantes vinculos con Tlalpan. De alli Que 1a vida agricota
qQue se desarrolld en el valle de México histaricamente ha estado relacionada con 1o urbano mediante el
comercio y la incorporacién de mano de obra como lo veremos en 10s siguientes capitulos. Esto hace
pensar que eso llamado “rural™, para el caso estudiado, se construyé desde siempre en un constante

intercambio con las formas de vida urbanas. Proceso que se acentud y consolidé a partir del desarrollo
capitalista de los siglos XIX y XX. -
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El trabajo de investigacién que aqui presento se realizé en el pueblo de San Andrés
Totoltepec, ubicado al sur’ del Distrito Federal, entre los kilémetros .21y 24 de la
carretera federal a Cuemavaca.

En éf exploro los mecanismos a través de los cuales este pueblo de oﬁgen campesino,
incorporado a la ciudad por el desmedido proces; de'crecirr'\ie'n!o'dve éSié. genefé su
propia imagen de lo moderno y se integra a la ciudad a partir de mecanismos culturales
particulares, gestando en este proceso una identidad social propia. La mirada del
trabajo es desde el pueblo. L a mayoria de los anadlisis sobre la cuestion grbana se han
realizado en lo que se ha considerado como el nucleo de lo urbano: el primer cuadro
(el centro) o la zona norte. Pero ;como se vive el ser "ciudadano” desde un pueblo del
sur? ¢ Como se construye la pertenencia a la urbe? ;Qué implicaciones tiene el ser
“pueblc” y qué caracteristicas asume la identidad urbana desde alli?

San Andrés Totoltepec esta ubicado en la Delegacion Politica de Tlalpan, |la mas
grande del Distrito Federal, con 309.72 kmz que representan el 20.66% del territorio
capitalino . Esta constituida por 74 colonias, 11 barrios® y 8 pueblos (Ver mapas 1 y 2),
con una poblacién total, segin el Censo de 1990, de 484,866 personas’. Su limite
natural es con el Estados de Morelos, el Estado de México, y con las delegaciones
Xochimilco, Coyoacan, Contreras y Milpa Alta.

6. cabe senalar que en esta distincién el concepto de "barrio” resulta un tanto ambiguo ya que aunque no
se distingue explicitamente: hay barmmios recor i como i juridicas en la delegacion. Tal es el
caso del bamrio del Calvario o el de la Santisima cercanos al centro de Tlalpan. Paralelamente a estos
barrios de ta delegacién, hay pueblos que tienen varos barrios a su interior. Por ejemplo, el barrio del
Clavelito en San Andrés T et de Chi Syotl en San Pedro Martir, etcétera.

7. De esta poblacién, mas de 100,000 personas habitan los ocho pueblos; alrededor de la cuarta parte

del total de habitantes de ia delegacién. De éstos, en promedio, aproximadamentec el 70% son originarios
de los pueblos que habitan.
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La distribucidn de las colonias, barrios y pueblos tiene una connotacion geogréafica e
histdrica particular. Los dos primeros se encuentran situados en la zona baja, rodeando
el centro de Tlalpan y son producto, en gran parte, de asentamientos coloniales que se
han ido expandiendo a lo largo de los siglos; mientras que los pueblos se ubican en las
laderas de la sierra del Chichinauhtzin o sierra del Ajusco de Zilcuayo® (Ver mapa 3),

son producto de los reagrupamientos y congregaciones que sufrieron los grupos

indigenas (de origen tepaneca) que habitaban la region a la llegada de los espafioles.

Llama la atencion el que en una region que ha entradeo en un franco proceso de
urbanizacién y cuya actividad principat ha dejado de ser la produccion agricola desde
hace por lo menos cincuenta afios (ver grafica 1), la practica religiosa catdlica,
vinculada al sistema de cargos -forma ancestral de organizacién civico-religiosa-
continue siendo una practica social fundamental. Este tipo de organizacién relacionada
con la devocion al santo patron, se reproduce principaimente en pueblos y barrios lo

cual se atribuye, como veremos a lo largo del trabajo, al vinculo ancestral con los
cerros, cuevas y montanas.

La religiosidad del pueblo no es vista aqui como una mera reminiscencia del pasado
indio reformulada a partir del contacto con el espafiol, sino como unc de los pilares en
la construccion de la imagen del mundo moderno. En este sentido, tampoco puede ser
pensada como una construccion exclusiva del ambito de lo agrario. Por el contrario,
representa un complejo vinculo entro lo urbano y io rural.

Esta idea, tal vez paraddjica, nos lleva a proponer que si bien el pensamiento moderno

se fundamenta en los criterios de racionalidad iniciados durante el renacimiento

8, Dicha sierra esta conformada por, cuando menos, diez cerros sigr if { :zs para fos i de los
pueb!os Ajusco, Pelado, A Ck htzin, el Guarda, C y Xitle, Xochil y
Zayucan. ;
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europeo, en México se constituye sobre la base de una cosmovisidn ancestral
prehispanica que persiste a través de la llamada “tradicion”. Asi,' a cinco siglos de
iniciado el periodo moderno, su construccion se fundamenta en elementos que
podriamos considerar como formas “premodernas” de pensamiento en las cuales la

concepcidén mitica juega un papel determinante.?

El hecho de que la imagen del mundo, desde la perspactiva popular, se construya de
manera central a partir de 1a practica y la comprension mitica del universo, me parece
una de las marcas mas profundas que caracterizan a los "pueblos” urbanos de la
ciudad y que conforman tipos particulares de referentes identitarios.

La hipdtesis central que orienta la investigacion es que las practicas religiosas
ritualizadas que realiza el pueblo de San Andrés Totoltepec, representan uno de los

ejes fundamentales a través de los cuales construye su imagen def mundo y organiza
sus practicas sociales.!0

En este marco mitico/religioso se articutan los procesos urbanos'y loé tradicionales.
Asi, considero que la fiesta religiosa popular favorece la construccién de referentes
identitarios basicos y particulares, en la medida en que la celebracidn del ritual

religioso favorece la recreacion de un origen comun y de una memoria colectiva.

Los mecanismos concretos que hacen esto posible son: 1a recreacién de un mito de

origen, la delimitacion de un territorio simbdlico y la construccién de un fundamento

9, La mirada evolucionista y lineal consolidada durante el siglo XIX (y muchas veces aun presente en
nuestros dias) que cOmo r wvalor de la civilizaciébn y el prograso el amibo a un
pensamiento racional y “cientifico™, (alejado del pensamiento magico " y arcaico” de grupos "primitivos™),
cop;o ej paradigma del desarrcllo moderno (capitalista), necesariamente se cuestiona ante esas
evidencias.

10, Aqui es importante subrayar que no es el Gnico eje en la construccién de la imagen del mundo. Sin

embargo, si considero que es uno de 10s Mas importantes, como trataremos de demostrar a lo largo det
trabajo
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sagrado, objetivado en el santo patrén, desde donde no sélo se establecen los vinculos
entre hombre y divinidades, sino también se organiza la red de relacionas sociales a

travas de! sistema de cargos.

Law précuca rrélrigiosra popular es entonces uno de los ejes privilegiados a partir de los
d.:é}es se recrea la identidad social urbana. Esto es posible en tanto uno de los
elementos centrales que la definen es el concepto de reciprocidad; y es a partir de esa
reciprocidad como se organiza la estructura simbdlica de un pueblo frente a otros y
frente a la ciudad. De alli que para lograr una mejor comprension del fendmeno sea
importante ampliar el contexto local e insertarlo en la red de relaciones que se tejen )

entre los pueblos de la regidn.

Aqui abarcaré solamente los pueblos de Tlalpan, aunque la red de recip}ccidadqsrés
mucho mads amplia e incluye también otras délegacicnes politicaé de ia' cxudady
algunas comunidades de los estados de México y Morelos, y una cohunidad de
Puebla. ! i :

El trabajar una regidn restringida como lo es la delegacion de Tlalpan se justifica no
sélo por la pertenencia juridico-administrativa de dichos pueblos a este ambito de la
ciudad, sinc que existe también una justificacion histérica, ya que desde la Colonia esta
zona mantuvo cierta unidad, primero como tributaria de Coyoacan, y después
adquiriendo autonomia por su importancia. Ademas comparten una unidad festiva
fuertemente estructurada que los identifica como los "ocho pueblos de Tlalpan®, lo cual
les da un caracter particular frente al resto de la ciudad, e incluso frente a los pueblos

de otras delegaciones!!.

11 A comparar forrmas de organizacién festiva de Tlalpan con la de los pueblos de Xochimilco y Milpé

Alta es inter co que aun similitudes, hay formas pariiculares que
tos distinguen entre si. - e B K .
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Los motivos que originaron' este trabajo, como generalmente sucede en. el ngehacgr

antropoldgico, tuvieron que ver mas -en un principio- con asuntos de tipo afectivé ‘que
con aquellos de orden académico. .

De 1986 a 1990, por azares del destino, tuve la suerte de vivir en”

Andrés Totoitepec; alli vi cdmo ese apacible lugar en las faldas del AjusEo de repente
y sin previo aviso -por lo menos para los fuereﬁoé; se veia  transformado
temporaimente por la fiesta anual al santo patron. Las calles principales cerradas por
fos puestos de comida, los servicios publicos interrumpidos y, durante 24 horas al dia,
el retumbante sonido de tos cohetes que no tenia piedad de nuestra intimidad ni de
nuestro cansancio. Nos gustase o no, 1a fiesta se infiltraba en nuestra vida diaria. Sin
embargo, en fugar de "padeceria” como muchos de los intelectuales y amigos que alli

habitan, opté por tratar de acercarme y de ver qué era aquello que nos perturbaba de
esa manera.

Debo reconocer que, en un primer momento, asisti con la clasica idea antropologica de
que presenciaba una de esas tradiciones -como muchas otras en el pais- en "vias de
extincion”. No podia menos que pensar que este ritual cargado de un sin fin de
acciones "exdéticas”, folkldricas, tan ajenas a la ciudad de México, no soportaria el
embate de la urbanizacidn creciente a la que estaba -y esta- sometido el poblado. La
pavimentacidon de las calles, el aumento del nimero de autobuses de Ruta 100,
peseras y microbuses que lo recorren, la modificacion en el tipo de construcciones, la
aparicion’ de comercios cada vez "mas ééﬁsticados como video clubes o
establecimientos de juegos electrér;icds_.l la yuenfa“dg predios en los cuales las milpas

son sustituidas por casas habitacionales péra 'V'exilyados" de la urbe, la electrificacién de
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fas zonas mas alejadas del puebio, etc., han ido transformando en mienos de diez afos

fa i'sonomia del Iugar Me parecla entonces que era cuestién de tlempo

Poco a poco pude darme cuenta de m| error: la ﬁesta |EJO$ de perder su fuerza y

majestuosw!ad parecta crecer y consohdarse aﬁo con aﬁo. El! nimero de visitantes que
: asustian ala celebracl

ya “devocién” de su:

sita no era.congruente con la idea de
extmcu:n. L

Lo primero que flamd mi alenclén fue no (anto aquello que cambia en los procesos
mcdemos smo Lpor qué hay préctncas q

anecen a pesar de la modermizacion?

Me parecia fasclnante que en medno de [EY convulsxén politica nacional -evidente a
partir de las elecciones de 1988-, la apenur; de las fronteras comerciales, el tratado de
libre comercio, los giganiescos problemas urbanos, 1a contaminacion, etc., este pueblo
incorporado a la ciudad desde hacia dééadés, dedicara tanta energia, tanta pasion y
tanto gczo a la realizacion de un rituai religioso: cada danza, cada ofrenda entregada,

cada plato de mole servido con una generosidad sorprendente, parecian borrar el caos
extermo para convertirse, una vez al afo, en el “centro del universo". La fiesta
. Entonces decidi convertirla en mi objeto - de

estudio. Es importante sefialar que durante el tiempo que vivi en el pueblo realicé

definitivamente me habia “"atrapado”

algunas entrevistas y asisti a la fiesta patronal afio con afo, registrando -primero de
manera escrita y iuego con fotografias y video- las ceremonias anuales. Sin embargo
fue cuando sali de la comunidad que pude “tomar distancia" y constuir mi objeto de

estudio en teérminos antropologicos, logrando con ello sistematizar,

analizar e
interpretar la informacidén que aqui presento.

Considero que este proceso -presente en todo trabajo antropolégico- se.hace mas

evidente en el trabajo urbano, ya que el investigador no va y viene de la comunidad
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estudiada; nunca "regresa"” de campo, porque vive allil2. Sufrimos un proceso similar al
vivido - por ‘antropélogos de origen indigena que pretenden trabajar sus propias
pomunldédés: sus informantes mantienen un vinculo estrecho (incluso'de parentesco)
con el anestigador. Esto, si bien favorece el acceso a informacion mas profunda, nubla

1a“mirada’ por su cercania. Metodolégicamente es necesario.tomar en cuenta estos

aspectos que la antropologia, en general, no ha revisado debido a que su objeto de

estudio ha sido histéricamente un "otro" muy distante al observador (a exepcion de los

contados casos de antropdlogos nativos). La observacion  antropoldgica y la
constitucién del “objeto urbano", implican una construccién metodoldgica y tedrica

mucho mas compleja de la que hasta hoy se ha llevado a cabo.

Ahora bien, al adentrarme en {a fiesta, pude darme cuenta de que su dimension
trasciende el momento ritual del 30 de noviembre. Lo que tenia frénte a mi era una
compleja red de relaciones sociales tejidas a partir de la figura sagrada del santo
patrén; es decir, una forma peculiar de organizacion culturat

con una dimension
regional mucho mas amplia de io que imaginaba.

Con el tiempo pude percatarme de que esta forma particular de organizacion mitica y
social genera referentes de identidad social que le permiten a la comunidad de San
Andrés Totoltepec mantenerse como “pueblo” frente a la ciudad, con todas la
implicaciones que esto tiene. Al observar durante cinco afios consecutivos el ritual
religioso de! pueblo, pude valorar la importancia que tiene la practica religiosa en. la

vida cotidiana y en la construccion de la identidad colectiva de los pueblos de Ttlalpan.

La fiesta patronal urbana no representa una mera manifestacién de un pésado

enterrado, sino el sentido mismo de las practicas de hoy: de empleados publicos de

12 Ami parecer esto sucede por el solo hecho de ser habitante de la ciudad; aun cuando la comunidad
especlhca estudiada no sea la colectividad en la cual se habita, forma pante dela urbe.

14

L4



maestros, de choferes de ruta, de obreros y albaniiles, de campesinos que producen
flores para el mercado nacional, de jdvenes que tienen -en un porcentaje alto- acceso a
la éducaciéﬁ media, etc. Es por esto que me permito diferir de la idea del México
profundo de Guillermo Bonfil o de Ef Espejo enterrado de Carlos Fuentes. Por lo que yo

he podido observar los “espejos” de la cultura, su mas profunda acepcién no esta

socavada en nmgun tinel desconocido. Esta a flor de piel, presente en cada practica --
ritual y cotidiana del pueblo, abierta at contraste, Gtil para la accion en un mundo cada

vez mas complejo del que todos formamos parte, aunque lo habitemos de diferente
manera.” ;

En este marco, la idea de hlbrldac:én desarrollada por Néstor Garcia Cancllm (1989) -
me parecioé el enfoque mas acertado para ‘el anélusxs de’ un fenémeno en el cual los L

cruces entre o tradicional y lo modemo estén presentes permanentemente. &

Considero que todo hecho soclal conlemporéneo tlene que er analxzado

multiples intersecciones ‘que ‘io atravuesan para ser comprendd

modermno/lo tradicional, lo Iocalllo naclonal. ‘Io
presente.

mdlvldualllo cole

La distincién entre las culturas se da precisamente en ‘Ia fomé especiﬁca en due se .’

construyen esas intersecciones; es en ese lugar simbdlico particular, histérico, desde
donde la diferencia cobra sentido. De alli que ifa forma de concretar el concepto de
hibridacion nos lo da la historia. La historia representa el hilo conductor que nos
permite explicar y comprender la compleja red de relaciones y de significados en la que
se tejen los fendmenos cuiturales contemporaneos. Las transformaciones culturales, la
interaccion entre las culturas, la construccion de lo propio, tienen una direccionalidad

particular que el andlisis diacrénico nos devela casi magicamente. Sin el analisis
histérico, 1a modemidad se nos escapa.
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En este contexto, la hibridacién es para mi un fenédmeno. concreto, palpablq,
determinado historicamente. No se trata de una sir;wple suma de elementos gestados en
diferentes momentaos histdricos o de reminiscencias del pasado, es la fusion reat entre
pasado y presente a partir de o cual se construye la modemldad

La religiosidad popular representa unc de los campos sociales més'ricoys deVser
analizadeo desde esta perspectiva. El caso de San Andrés To!oltepec es’ un fertll
ejemplo de dichas intersecciones. Ahora bien, el andlisis de lo rehgmso |mphca
necesariamente abordar dos planos de una unidad: el aspecto de las qeenctas, de la

concepcién mitica del mundo, y 1a dimensidon social del fendmeno.

En este marco, el trabajo se ordena en cinco capitulos en los cuales se explora la

construccion de la identidad del pueblo desde diversos angulos.

En el primer capitulo se hacen explicitos los conceptos tedricos que fundamentan la
investigacion, desarrollados a partir de la experiencia empirica. Comienzo por el
concepto de cosmovision visto como sintesis de una forma particular de comprender y

organizar el mundo. A partir de ello analizo los conceptos de identidad social, de

memoria colectiva y de ritual. ¢ Como se gestan y se incorporan las transformaciones

sociales sin que desaparezca el grupo como tal, generando ademas mecanismos de

reelaboracion y asuncién de dichas transformaciones? Aqui el concepto de
identificaciones sociales nos da la pauta para el analisis del cambio social. Considero
que es a traves de éste como podemos incursionar en las formas concretas en que un

grupo social logra incorporar los cambios culturales, a {a vez que recrea su identidad
particular.
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Los siguientes cuatro capitulos ponen en. juego -desde diferentes perspecﬁvas- ia
manera en que el pueblo de San Andrés Totoltepec construye su identidad y su
pertenencia a la urbe a partir de lo sagrado. .

En el capitulo segundo se analiza la apropiacién y significacién deii"tér:ﬁtraric;"y los
diferentes contrastes que se configuran desde &l: al interior del pueblo, entre los
pueblos y frente a la ciudad. Estos niveles de contraste conforman referentes
identitarios fundamentales para los habitantes de San Andrés. Dichos referentes
identitarios se construyen histéricamente y buena parte de su sentido actual sélo es
comprensible si consideramos este proceso.

El capitulo tercero se refiere a la recreacion de la identidad a partir de ta figura del
santo patrén. Esta figura es analizada considerando los significados sociales y miticos
gestados en el proceso de dominacién que invistieron al personaje sagrado de una
serie de cualidades y caracteristicas, las cuales posibilitaron la fusidn con elementos
prehispanicos fundamentales. Estos significados configuran el sentido de pertenencia
de los habitantes del pueblo.

En el capitulo cuarto se describe la estructura del sistema de cargos y el pape! en éste
tiene en la organizacion social de! poblado. Se busca definir -a partir del contraste con
los sistemas de cargos mas tradicionales de los grupos indigenas- lo que podriamos
denominar un "sistema de cargos urbano” que nace y se cansolida, no en el siglo XVi,
sino durante las primeras décadas del siglo XX, constituyéndose desde sus inicios
como un fenémeno contemporéaneo.

Finalmente, el capitulo quinto describe y analiza el momento de la fiesta patronal en
San Andrés Totoltepec, ubicéndola como una construccién simbdlica moderna, en la

que se sintetiza la cosmovisidon del pueblo. Esta practica se sitia como parte de una
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red o sistema festivo regional

. el cual comparte elementos centrales con los otros
pueblos de Tlalpar\‘

Cada uno de los capflulos recurre al anéhSIs hxsténco y al marco reglonal buscando

brindar un contexto ampllo que pem’uta comprender los fenémenos anallzados

0S50S apoyos y con ‘los. consejos,
comentanos y crmcas de muchos colegas \ amlg : g )
Parhcularmente ha stdo fundamental la cundadosa supervnsnon de mn dnrector de tesis,

Alfredo Lépez Austin, al cual agradezco que con sus comentanos y sugerencnas me
haya permitido explorar un mundo fascinante: el de la hlslorla.

A Néstor Garcia Canclini le agradezco que me- haya ayudado a comprender fa

dimensién socioldégica y las complejas mterseccnones que |mphca el anélusns del

problema urbano, pero sobre todo que me haya accmpaﬁad con tanta pamencna y

generosidad a lo largo de mi formacién académlca, desde X qu llos remotos afos en
que realizaba mi tesis de licenciatura.

Ma. Luisa Castro, con su sensibilidad y entusia no: sélo a valorar mi
esfuerzo, sino a comprender la dimensién‘huma‘n ah opolégico..

Xochitl Ramirez,

Luis Reygadas Rodrlgo

Tamblen conté a lraves d Ed

Antropologia de la UAM I M| trabajo se ennquecno enormemen e éon Ia mformacnén
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que me proporcionaron los alumnos inscritos al proyecto “Sistermma de cargos e
identidad urbana en’ Ios pueblos del sur.de |a cnudad de Méxnco“ Pero sobre todo,

agradezco a Ios pobladores de San Andrés que me ofrecneron de muchas maneras la
riqueza de su mundo

analmente qu|ero agradecer a José Carlos Aguado, que “con’ sus“ comentarios
profundamente razonados e implacables me apoyd de manera mcondlcmnal durante

todo el proceso de la investigacion. A é! y a nuestros cinco hijos quiero dedicar este
trabajo.
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Mapa 1

Ubicacion de la delegacidén de Tlalpan en el Distrito Federal
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Mapa 2

Los pueblos de Tlalpan
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Mapa 3
Orografia de Ttalpan
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Grafica 1

Poblacidn de la delegacién de Tlalpan segun su ocup

OBLACION TOTAL: 484,866 HABITANTES
POBLACION ECONOMICAMENTE ACTIVA (TOTAL): 169,568 HAB.

GCUPACION PRINCIPAL

Profesionales
Técnicos

T j es de la

Trabajadores del arte

f ios y
Trabajo agropecuario
Inspectores y supervisores

Artesanos y obreros

(= de transp
Oficinistas
C y

Trabajadores ambulantes
Trabajadores en servicios pablicos
Trabajadores domésticos
Proteccion y vigilancia

No especificado

Censo

de P SnyV INEGI, 1990.

8.4%
5.6%
4.3%
1.7%
8.5%
1.9%
1.7%
13.9%
5.6%
17.3%
9.4%
1.5%
7.1%
57%
2.4%

7-1.4%
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Capitqlp 1.
' Ritual religiosé e idenﬁda’d urbana

La identidad de un grupo soclal se teje en. l,,

vnda cot

iana, en su quehacer d:ano, en
- todas esas practicas mdwuduales cuyo sen(ndo socnal se actuahza c\'cllcamente en los
rituales. '

La cotidianidad en ia ciudad evidentemente esta marcada por las condiciones sociales,
politicas y eéonémicas que cpnlleva el desarrollo urbano capitalista. Ello incide
necesariamente en las formas en que se reproduce fa cultura a su interior. Cada zona
de la ciudad de México construye sus referentes identitarios de una manera particulaf
por lo cual no podemos hablar de un patrén hoemogéneo. Las determinantes estéﬁ :

dadas por la condicién de clase, redes laborales, lugares de origen, y la propiedad"de
ia tierra, entre otros.

Hablar entonces de identidad urbana es enfrentarse a un complejo problema que nos

obliga a profundizar en los diversos mecanismos a través de los cuales se reproducen
las cuituras en la urbe.

En el capitulo anterior sefialé la manera en que la ciudad de México se ha construido a
fo largo del tiempo y algunas implicaciones que esta forma de desarrollo ha tenido én
cuanto a la conformacion de una identidad particular. Vimos dos polos aparéniemerﬁe
opuestos: uno conformado por trabajadores con arraigo histérico en et territorio del
centro y del norte, vinculados generalmente a la industria; otro, pof un.. sector
originalmente agricola que ocupa los pueblos del sur, incorporados a la urbe en afios
recientes por la expansion desmedida de ésta.

24



Estos origenes tan disimbolos han favorecido la conformacion de una muitiplicidad de
espacibs desde donde los grupos sociales elaboran y se apropian de lo urbano. Dicho
en otros ‘términos. hay diferentes manera.s de ser urbano. Ahora bien, ¢cOmMo se es
urbano desde un pueblo? (qué es lo que le da al "pueblo” ese caracter particular que

- nd’Se’ borra en su proceso de incorporacién 2 la ciudad de México? Después de revisar
una garﬁa de posibilidades, pude darme cuenta de que uno de los sjes de esta
diferenciacion  lo representa el tipo de vinculo que la comunidad establece con la
divinidad o con las fuerzas sagradas, y por ende, a partir de ese vinculo especifico, la
manera en que construye su practica ritual.

Durante mi trabajo‘ de campo en la delegacion de Tlalpan, pude abservar que aun
cuando estan presentes tanto los rituales civicos como los religiosos, la construccion
de referentes identitarios se da, de manera determinante, a partir el los rituales
religiosos. Es decir, que la forma en que los pueblos se preguntan y responden las
cuestiones fundamentales para la construccion de su identidad social esta tamizada
por la practica de la religiosidad popular.

Ser pueblo en la ciudad de México no se reduce, entonces, a un problema de orden
econémico exclusivamente, ni de infraestructura urbana, ya que en muchos casos los
pueblos cuentan con mas servicios que algunas colonias de la ciudad. No es tampoco
un problema juridico en donde prevalece una vieja y caduca nomenclatura a manera de
una supervivencia histérica en medio de la modernidad de la urbe. B

Ser pueblo en la ciudad tiene una connotacién profunda determinada por dos factores

fundamentales, a partir de los cuales se comprenden y ad en semlda las practicas

sociales: el primero es que, aun cuando sus habltantes ya no son ‘en su mayoria

campesinos, conservan un vinculo mntlcolrellgloso con Ia tlerra. es decir, se mantiene

una relacion directa con ella, ya no como fuente prlr)::lpal de subsistencia, pero si como
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“ que se dan’los que cuentan con un salario. Conservar la milpa se rel

punto de partida de pertenencia a la comunidad. Inclusive me atreveria a plantear, para
el caso de Tlalpan, que actualmente la agricultura esta subsidiada p‘or‘la industria, - el

comercio y los servicios.

El cultivar 1a tierra -dado que ya no es redituable en términos de ganancia- es un

ujo”

a mas con
una concepcion profunda referente a la relacion del hombre con la naturaléza‘y con lo
sagrado que a un problema excilusivamente econdmico. Podriamos pgnsar que
conservarla significa la posibilidad de mantener el vinculo con lo divino, dado que,
como veremos en el siguiente capitulo, el territorio adquiere sentido en la medida en

que se convierte en el espacio de contacto con lo sacro.

El segundo aspecto, relacionado con el anterior, es que en el pueblo se reproducen y
consolidan las relaciones sociales a través del parentesco. A diferencia de lo que
sucede en las colonias urbanas, en donde las relaciones de parentesco pueden existir,
pero no son fundamentales para su definicion, en los pueblos la estructura parental si
representa uno de los ejes de la organizacién colectiva. Tanto el vinculo con la tierra
como las relaciones de parentesco estan atravesadas -y ordenadas simbdlicamente-
por las creencias religiosas, las cuales se manifiestan de diversas maneras, teniendo
como simbolo estructurador al santo patrén. Las colonias urbanas en cambio,
construyen sus territorios y sus referentes de identidad a partir de multiples variables,

pero la relacion con lo sagrado no es el eje determinante de esa construccion.

El santo patron, como analizaremos en el capitulo tercero, representa una sintesis
histérica de las concepciones del mundo que dan sentido a las practicas rituales de los

pueblos.

A través de esta relacién simbolica con las divinidades se erige un espacio social, se

delimita y se significa el territorio, se construyen las referencias de pertenencia, se
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asegura la unidad de! grupo y su permanencia en el tiempo. La vida social se organiza
y se dimensiona, en esta relaciéon con lo sagrado: Esta forma particular de ordenar el
mundo, de comprenderio y de actuar sobre él no esta determinada por 1a incorporacion
de servicios urbanos a las comunidades, ni por el mejoramientc en el nivel de
escolaridad de una generacion a otra, ni por el aumento del ingreso, ni por la
transformacion de las actividades productivas. Ni siquiera por la practica politica
partidaria. Ninguno de estos factores -para el caso de Tlalpan- es determinante en ia -
pérdida de la participacion dentro del sistema de cargos.

Podemos pensar entonces que lo urbano en México se construye a partir de la
integracién de formas complejas o "modemas" en interrelacion con lo rural o
“tradicional”, incorporando un mosaico muy variado de practicas, dentro de las cuales,

ia religiosidad popular juega un papel central. Es en ese marco donde se construyen y
recrean formas particulares de identidad social.

Ahora bien, para que un grupo social pueda asimilar e incorporar todos esos elementos
"nuevos"” que conileva el desarrollo urbano, debe contar con un marco ideolégico y
cultural en torno al cual organizar esta experiencia. Es decir, una cosmovisién que dé
una minima congruencia al pensamiento colectivo. La cosmovisidén representa la
estructura bdsica desde donde se tejen los significados del grupo. Es el marco a partir
del cual se construye la figura modema del mundo.

Aqui es necesario precisar que cuando hablo de cosmovision sé que en e! mundo
modemo es dificil pensar en una unica y homogénea visidon del mundo. Inclusive, es

dificil pensar que todos los individuos de un grupo posean una cosmovisién

completamente sistematizada, globalizadora y consciente. Por el contrario, la mayor
parte de las acciones cotidianas transcurren en ia inmediatez de las practicas; en el

"adormecimiento” de la reflexion. Pero ello no implica la inexistencia de una cierta
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unidad cultural que guia y da sentido a sus acciones, mas alla de la conciencia de los
actores.

La cosmovisién puede equipararse en muchos sentidos a la gramatica, obra
de todos y de nadie, producto de la razén pero no de la conciencia,
coherente y con un nucleo unitario que aumenta su radic a medida que se
restringe a sectores socialas de mayor homogeneidad. Aun mas: 1a base de
la cosmovisién no es producto de la especulacidn, sino de las relaciones
practicas y cotidianas; se va construyendo a partir de determinada
percepcién del mundo, condicionada por una tradicidn que guia el actuar
humano en ila sociedad y en la naturaleza. (...) La cosmovision participa
también de la coherencia de los distintos sistemas e instituciones sociales
porque nace del ejercicio del ser humano dentro de los marcos de dichos
sistemas e instituciones. La cosmovision no se reduce a una esfera del
ejercicio, sino que esta presente en todas las actividades de la vida social, y
principalmente en aguellas que comprenden los distintos tipos de
produccion, la vida familiar, el cuidado del cuerpo, las relaciones comunales
vy las relaciones de autoridad. Estas afirmaciones acerca de la cosmovision
en general pueden aplicarse a la religion en particular. Puede afimmarse que
1a légica y la coherencia de los sistemas cosmolégicos y religiosos es
directamente proporcional a su valor operativo en los ambitos no religiosos

{(Loépez Austin, 1994(a) :15).
Este marco coherente representa el ancla que facilita 1a incorporacién de lo modemo y
lo urbano. Pero es importante sefialar que no porque la cosmovisidn implique un
encuadre cultural coherente, significa que en la vida saocial no estén presentes lo

incoherente, 1o contradictorio y lo ilégico.

Los componentes arbitrarios, incoherentes e ilégicos de la cosmovision son,
sin duda, muy importantes como hechos histéricos; pero sélo sera posible
identificarlos y evaluarlos si se parte del reconocimiento del nicleo generat
de coherencia y de los principios 16gicos que lo rigen. (Lopez Austin, 1994(a)
:15).

Esta tension entre coherencia/incoherencia, racionalfirracional es, en mi opinién, lo Que

gesta las transformaciones sociales. Y es a partir de este proceso que se construye 1o
que hemos denominado identidad urbana. . :
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1. Reflexiones en tomo al cor P de identidad

Hablar de identidad implica analizar ia forma en que un grupo social se pregunta y se

responde, en el plar)ngiyrépqial. la cuestion ontoldgica del “quiénes somos" a partir de
lo cual se define de inmediato "quiéneé ‘no somos”. Esto nos obliga a analizar el

fendmeno desde dos dimensiones complementarias: como integraciéon y como proceso
cambiantel.

Con los planteamiyenms de: Durkheim se inaugurdé una vertiente segun la cuat la
sociedad |ﬁéémoka a sus miembros a una unidad _arménica a partir de roles y estatus,
estructurados dentro de un marco normativo especifico. En este sentido, se penséd que
un grupo con una identidad colectiva "fuerte” es aquel que logra someter e integrar a
los individuos que lo componen a su sistema normativo, obteniendo con elio una mayor
cohesion. ’

De Durkheim a Parsons en la sociologia funcionalista, la identidad es
inseparable de la socializacién y de su eficacia. Mientras mas compleja y
dinamica es la sociedad, mas se concibe al proceso de identificacion como
un elemento central del orden social ya que la identidad producida borrara
las tensiones entre la “conciencia individual” y la "conciencia colectiva”. La
identidad encamara al principio de unidad de las orientaciones normativas,
mas alla de la diversidad de los roles. (Dubet, 1989 :521)

Sin embargo, la identidad no se agota en esta integracién ya que como proceso, su

movimiento se gesta a partir del cambio y la crisis. Para ejemplificar lo anterior

1. Francoise Dubet (1989). plantea un tercer nivel: como r Est viento puede
resullar sumamente polémico porque encierra una cierta concepcidn utilitaria de \a identidad qQue a mi
parecer es incorrecta. Sin embargo, en un plano politico considero que podria utili ya que imp

un acto voluntario y consciente de un grupo determinado de Indnvuduos pertenecientes a un grupo social
concreto, 10s cuales hacen "uso” de de los asp o que conforman su identidad. Tal es
€l caso de grupos indigenas que resaltan -en un momento dado- su condicion étnica (por ejemplo et
EZLN) o de algunos momentos histéricos en donde la exacerbacién nacionalista es Gtil para un
determinado proyecto politico.
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podemos pensar que una persona es "muchas cosas a la vez". cuenta con una
adscripcién nacional, es hombre o mujer, perteneciente a una clase social, a un grupo
de edad, a una etnia que habita en una regidon particular, etc. Todos estos niveles de
identidad estan integrados en una relativa armonia, pero ese mduvnduo esta cambuando
constantemente, en todos sus planos; sin dejar de ser él mismo suempre,estévsuend’o
algo nuevo. Esta idea es aplicable a los grupos sociales. S : 3 il

Dicho proceso se hace posible en la medida en que la tdentldad se constmye a pamr
de un continuo movimiento que va de la dlferenmacnén -0 la partu:ulandad de los
sujetos- a la indiferenciacion -o integracion con el todo— Partlcularmente en el caso
religioso este proceso adquiere una gran relevancia ya que generalmente Ia relacuén
con lo sagrado se establece a partir de este movimiento: se forma parte del todo (dios,
oosmos." etc.), para restituirse en lo concreto diferenciado. '

Pensar la identidad sélo desde la perspectiva de la integracion tiene  un -limite
importante ya que el cambio, ia crisis y el conﬂlcto, son componentes basicos de los
procesos sociales. Estos procesos se edifican a pamr de la forma particular en que se

estructuran tiempos, espacios y con ello, las re!acxones socnoculturales.

Autores como Daniel Bell (1978), Marshall Berman (1982) y mas recientemente Marc
Augeé (1993), entre otros, plantean, desde perspéctivas diferentes, que los moviniientos
sociales que ha traido la modernidad requieren ser comprendidos desde una nueva

;concepcidon légica de espacio y de tlempo.b en e| entendldo de tos'dps .

parametros culturales representan un problema central para comprende

la_ cultura
contemporanea. :

Augeé (1993) observa tres tendancuas fundamentales qu def’ nen a la modemndad y

conllevan profundas implicaciones partlcularmente mponantes en la construccuén de la

identidad urbana. La primera se refi iere a fa acelerac:én de la h|s!ona
Tag

1a cual se



relaciona con la forma de percibir el tiempo y con la manera en que se periodiza la
experiencia social en la actualidad.

Para ejemplificario, Augé sefiala que los acontecimientos se suceden a tal velocidad y

nuestra’ informacién sobre ellos -no sélo en términos locales sino mundiales-

ﬁoréi'l.:' vtada'"édr’lé tecnologia,” es tan: amplia,. que algo que acaba de acontecer se
convierte répidémente en historia. Esto trae como consecuencia importantes

dificuitades en el proceso de construccion y apropiacion de las significaciones sociales.
-

Desde el punto de vista de |la sobremodemidad, la dificultad de pensar el
tiempo se debe a la superabundancia de acontecimientos de! mundo
contemporaneo, no al derrumbe de una idea de progreso desde hace largo
tiempo deteriorada (...) E! tema de la historia inminente, de ta historia que
nos pisa los talones (casi inminente en la vida cotidiana de cada uno)
aparece como previo al sentido o al sin sentido de la historia pues es
nuestra exigencia de comprender todo el presente lo que da como resultado
nuestra dificultad para otorgar un sentido al pasado reciente (...) (Augé&, 1993
:37) )

La segunda tendencia, vinculada directamente a la primera, esta referida a la
percepcion del espacio. Al

igual que en relacidn atl tiempo la concepcion
contemporanea de espacio se abre en exceso a partir de las posibilidades tecnoldgicas
(velocidad de los medios de transporte, acortamiento de las distancias, creacion de
imagenes de todos los ambitos del planeta proyectadas en la sala misma de una casa,
conquista del cielo y del espacio, etec.). Cada vez mas nuestros horizontes se amplian y
ocupamos espacios antes nunca imaginados. Esta ampliaciobn de nuestras fronteras
espaciales trae dos consecuencias centrales: por un lado, la modificacidén en nuestra
percepcion del espacio, lo cual implica que la construccion simbdlica de éste -a partir
de nuevos parametros- nos provee de un nuevo marco para organizar . nuestra
experiencia. Por otro lado, paraddjicamente, la ampliacién del espacio nés fleva al
cierre del mismo. Augé pone el ejemplo del! achicamiento de nuestra fviysrién‘ sobre él
planeta en el momento en gque éste puede ser visto desde el espacio. » ) '
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La tercera tendencia observada se refiere a la individuacién de:los destinos y.ia
exacerbacién de la diferencia. La transformacién témporo-espacial del " mundo
contemporaneo ha traido como consecuencia un cambio de la conciencia segdn la cuat

.el yo se.convierte en objeto de atencidn deliberada. Es decir, que cuando las.dos;

dimensiones fundamentales sobre las que se centra la reproduccidn cultural —espacio 'y
tiempo- se modifican, las identidades sociales e individuales se trastocan. En este
movimiento, los procesos de conocimiento y apropiacion del entomo social y geografico
sufren modificaciones importantes, tanto para los individuos como para los grupos
sociales. Asl, los hombres y los grupos se vueican sobre su subjetividad, y se hacen la
pregunta ¢quién soy? para responderse desde micromundos cada vez mas pequerios,
inmersos en espacios macrosociales, construidos y facilitados por el abrumador
desarrolio tecnolégico.

Ahora bien, si los parametros de tiempo y espacio -que son el sustento ideoldgico de la
reproduccién cultural- se estan transformando de la manera que sefala Augé ¢ cédmo se

recrean las identidades sociales en la urbe?

Considero que la identidad social se recrea a partlr de la forma. concreta en que se

construyen las identificaciones sociales. :

El primer aspecto que hay que res‘aylta'r péfa ablar de }de'nti'dad es que ésta no puede

pensarse como un objeto que se posee y se otorg 1 de generacidn en generaciédn (como

una suerte de estafeta), ni como un con;unto(de"rasgos que se pueden describir de

‘manera permanente (como una fotograf’a)‘ n como una "naturaleza” o esencia en si
mlsma La |dent|dad debe pensarse oomo un: proceso de contraste con otros -lo cual
implica un proceso de |dent1f'caC|6n y reconommxento- siempre en movimiento y por lo

tanto siempre reconsmuyéndose. Este modelo contiene en si diversos niveles o planos
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de identificacion: el generacional, el de généro?el &tnico, el"'regional, el de clase, el
nacional, etcétera.

En este proceso entran en un juego reciproco el individuo y la colectividad. Alberto
Melucci considera que:

Ya sea que se trate del psicoanalisis, de 1a interaccion simbodlica, de la

psicologia genética o de la teoria de la comunicacion, en las ciencias
sociales contemporaneas se confirma la idea de que individuo y
sistema se constituyen reciprocamente, que un sSujeto no se hace
consciente de si mas que en la relacidn-delimitacion respecto de un
ambiente externo. La identidad individual es pues, la capacidad de un
actor de hablar y actuar diferencidndose de los demas y
permaneciendo idéntico a si mismo. Pero la autoidentificacion de un
actor debe disfrutar de un reconocimiento intersubjetivo para poder
fundar la identidad de la persona. La posibilidad de distinguirse de los
otros debe ser reconocida por esos "otros”. Por lo tanto, la unidad de 1a
persona producida y mantenida a través de la autoidentificacion, se
apoya a su vez en la pertenencia a un grupo, en la posibilidad de
situarse en un sistema de relaciones. Nadie puede construir su
identidad independientemente de

las identificaciones con otro.
(Melucci, 1982 :3).

De alli la riqueza y 1a complejidad en el analisis del concepto de identidad. Se trata de
un concepto que tiene que ver con la idea de unidad -sin la cual no puede pensarse

ningun proceso identitario- pero de una unidad 'relativa” que se descompone y se

recaompone de manera continua en, por lo menos, dos ejes: el que vincula o individual
a lo colectivo y el que vincula la estabilidad al cambio.

Las identificaciones sociales se conforman en un ambito cultural especifico, a partir del
cual 1os sujetos reconocen sus semejanzas con los miembros de su grupo, al tiempo
que se distinguen de 10s sujetos de otros grupos; se construyen asi a partir de un doble
movimiento: de “adentro” hacia "afuera” y de "afuera” hacia "adentro”, en razén de la

capacidad de interpelacion que tengan “adentro los significados gestados “afuera”.
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Estas identificaciones conformadas a partir de experiéncias concretas histéricamente
determinadas varian en el tiempo. Esto se traduce en preguntas tales como: ¢co6mo me
ven los otros? (de qué manera me nombran?, y de esas identificaciones con cuales . .
me quedo o cudles de ésas influyen en la manera en que me miro a mi MisMo y c4mMo ~*

considero en relacidn al grupo social? Es en este sentido que definimos 1a identidad
como un "proceso de identificaciones histéricamente apropiadas que le confieren

sentido a un grupo social y le dan estructura significativa para asumirse como unidad.”
(Aguado/Portal, 1992 :47) :

En la zona estudiada se ha pasado de una cultura rural a una “mas urbana“2 Este
paso conlleva la modificacion de la percepqién que el grupo tiene sobre si mismo y de

la manera en que los habitantes de la ‘ciudad “miran" y nombran a estos pueblos?

Hay, ademas, una clara delimitacién por parte de los habitantes de los pueblos‘enll;é e|‘
antes y el ahora, que més que estar marcada por las transformaciones objetivas ‘que‘
efectivamente han sufrido, hace referencia a como se ha modificado la forma en due se
miran a si mismos. Por ejemplo,

los pobladores de San Andrés Totro'nep'eé‘ ahtes
usaban huaraches habia abundancia de animales y plantas en el cerro, tenian que
caminar mucho para acarrear el agua y "sufrian mucho"; antes eran campesinos Ahora
usan zapatos,

las mujeres trabajan fuera de su casa, hay agua entubada y calles

pavimentadas, muchos trabajan en la ciudad o son choferes, cueman con transporte
publico, luz eléctrica y video clubes.

2 g1 entrecomitiado hace referencia a que este cambio de una forma de vtda a otra no es tan absoluto ni
tan reciente como se ha pensado. Esto intentaré demostrario a lo largo det lraba;o

3. €l hecho de que sean consideradas zonas “conurbadas”, "suburbios elc connola como son vistos.
(Sobre este aspecto profundizaremos en el siguiente capitulo).
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Esta dinamica de contraste al interior y hacia el ex(erlor provoca una tensién. socxal Yy
con ello movimiento y transformacuan

La identidad soctal -en esle caso urbana- es entonces

ta capacidad del grupo de
diferenciarse de los demas per

€ ermaneciendo “idéntico” a si mismo en un continuo
no "hay identidades - estaticas,

movimiento. En este sentido,

sino . movimiento de
identificaciones.

La capacidad de autoidentificacién y de apropiacién de las identificaciones ajenas se
gesta en un proceso histérico en el cual el grupo se autodefine y es definido por otros
en contextos sociales y culturales especificos, de tal suerte que a partir de estas
identificaciones se van cenformando los sujetos sociales y se van incorporando los
cambios. Es decir, que en cada momento histdrico se producen -por las condiciones
econdmicas, politicas y sociales del grupo- divérsos tipos de identificaciones Si no
fuera asi sjcémo se transformaria la cultura sin movimientos sociales revolucionarios
que implicaran el rompimiento brusco y profundo de una sociedad? La historia,

virtuaimente, nos ha mostrado que los movimientos revolucionarios transforman sélo de
manera parcial las identificaciones sociales fundamentales

Este proceso de transformacicon se estructura -como sefialé antes- precisamente a

partir de las identificaciones sociales

En la medida en que los sujetos cambian -porque las condiciones matenales i
simbdlicas se transforman-, la pregunta esencial de qulénes somos: es formulada y
respondida de manera diferente. El grupo social, entonces, se mira en ese camblo y los
otros y también lo nombran a partir de esos cambios.

Estos procesos de identificacidon social son procesaos |deolégicos. es decur que se

realizan en practicas sociales. Las identificaciones se consmuyen en evndencnas
as



sociales al ser apropiadas grupalmente y en este proceso se convierten en parte
constitutiva de la ideclogia y de la cultura4. )

Para el caso de Tlalpan, una de las maneras fundamen(ales a través de Ias cuales se
construyen las identificaciones sociales del pueblo es Ia que se da a pamr del ritual

religioso o, dicho en otros términos, las |dent|f7cac10nes somales centralgs se elaboran
en la relacién con lo sagrado.

El hombre conforma un primer nivel de udenudad a pamr del contraste bésu:o que
establece con la naturaleza; de hecho

Ia cultur

contraposicion a ésta. Un gran numero de " grupo! humanos hacen anélogos Ios
mundos de lo sagrado y de lo natural.

En este sent:do se’ gesta

n,propgso vcie"'r
“extrafiamiento” frente a lo natural/sagrado que permite ai hombre dlstlr{gulrse delo’ -

animal. Este extrafiamiento es, en realidad, un proceso ideoldgico de ident| lcagzjénes
culturates. et

El hombre se realiza a si mismo, como Dios, creando. No puede menos que:
hacerio, pues de o contrario, no seria él mismo. Sin embargo; en el acto de
realizarse a si mismo, engendra un nuevo mundo: el mundo de Ia‘*cultura
sobrepuesto a la naturaleza, (Villoro, 1994 :36)

Pero esta construccidén del hombre sobre la naturaleza, continia el autor, no es un

agregado, ni un ropaje con el que se le cubre. Es una nueva forma de 'or'de'ﬁarla'. En

este ordenamiento, se construye la imagen de lo sagrado que representa uno de los

parametros basicos de ese extrafiamiento. Es dec:r, e| hombre se mira frente a las
divinidades y dibuja su propia imagen.

4 En el libro ldentidad, ideologia y ritual se desarmolla

et de decléai

la cual en sintesis proponemos como: “...una unldad mseparable en donde enlmn en juego lo som.‘mco y
lo cultural, que si bien se nutren de la P cia inrr la

los individuos de dicha cultura ya que es il para la
(Aguado/Ponrtal, 1992).

™a en una cepr
sin ser i

1 para
del fenémeno”
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La entelequia de "lo sagrado” definida por Roger Callois (1984) como una propiedad
estable o efimera de ciertos casos, seres, lugares o tiehpos; que i—epreéenta algo

prohibido y peligroso, se puede comprender mejor visto desde la perspectiva de la

identidad. ¢Dénde reside el peligro de lo sagrado, dénde su prohibicidon?

A mi parecer estos dos criterios, vistos desde la perspectiva .de la identidad, hacen
referencia a la amenaza de la indiferenciacion. De alli que lo profano, lo que se
presenta como del uso comun, lo que no requiere ser tratado con tabu especial, lo que
corresponde al ambito de 1o humano (Callois, 1984), sdlo puede definirse en relacién
con lo sagrado, como una forma de extrafiamiento bdasico.

El temcr constante del “contagio”, del “derrame” de lo sagrado sobre lo profano, de que
lo destruya, puede comprenderse como el riesgo implicito que existe en el recuerdo

qgue tienen los hombres de que, en Gitima instancia, son parte de la naturaleza.

E! acercamiento a lo sagrado soélo puede realizarse en espacios y momentos acotados.
sociaimente. Por ello es que el acto ritual garantiza que este acercamiento -que por o
demds es necesario, de alli que sea ciclico- entre lo sagrado y lo profano pueda

realizarse sin peligro; las fronteras que los dividen no se borran en ese contexto.

Para que esta relacidén no sea destructiva tiene que ejercerse a partir de reglas claras.
No sdto en el momento festivo, con el establecimiento de tiempos, espacios y acciones
rituales, sino también en la cotidianidad. De alli que el analisis tenga que contemplar
dos planos: la celebracion festiva misma -la red de fiestas religiosas- y la estructura

organizativa -sistema de cargos. (Estos dos planos se desarrollan en los capitulos 4 y
5).
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Hago esta distincidn pues, aunque ambos planos forman parte de un mismo pProceso,
dan cuenta de dos ambitos diferenciables: en el momento festivo se explicita lo que en

la estructura de funcionamiento del sisterna de cargos se construye cotidianamente.

Ahcra bien, |a manera especifica en que me interesa explorar el proceso de
construccién de referentes identitarios, Una vez establecido la primera distincién entre
el hombre y lo sacro, es a partir de comprender cédmo un grupo social se apropia de las

identificaciones sociales en esa tensién del adentro y el afuera, y del antes y el ahora.

Esto se relaciona necesariamente con las formas en que construye su. memoria
colectiva y con la manera en que los referentes simbdlicos se recrean en el tiempo-

espacio particular de los rituales.

PR P

1.1. M ria I iva e ider

Cuando camencé a investigar la comunidad de San Andrés Tgxoltepec. o que
aparentemente era significativo en relacién con la memoria del grupo, aparecia como
una "pedaceria” entre elementos histéricos y narraciones miticas que no siempre se

mostraban como elementos coherentes.

De alli que la primera aproximacion tedrica que me parecid interesante fue el concepto
de "memoria colectiva” propuesto por Roger Bastide (1970) en tanto la concidera un
proceso semejante al concepto del “bricolage" planteado por Levi Strauss en el
Pensamiento Salvaje:

Los términos bricoler, bricolage y bricoleur, en la acepcion que les da el
autor, no tienen traduccidn al castellano. El bricoleur es el que obra sin
plan previo y con medios y procedimientos apartados de los usos
tecnolégicos normales. No opera con materias primas, sino ya
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elaboradas, con fragmentos de obras, con sobras y trozos (...) (Levi
Strauss, 1964 : 35 Nota del traductor)

Por bricolage se entiende entonces, la habilidad artesanal de armar o de inventar un

bobjeto ufil con materiales y piezas de diverso tipo y pfocedenéia.

La memoria colectiva puede ser pensada como: ur‘\—"proces‘o analogo al anterior, en
donde los recuerdos que retiene un grupo se e#tgﬂddrén por pedazos -materiales y
simbdlicos- de historia vivida y resigniﬁcadé":\ continuamente, de construcciones
individuales socializadas, de refuncionalizaéiar"\rexsi' mediante la creatividad de la
tradicion oral, de la significacion de los objetos materiales que rodean al grupo, y de la

invencidn de nuevas procesos.

Sin embargo, si miramos con mayor detgnimiemo podemos damos cuenta de que esta
comparacién entre memoria colectiva y bricolage tiene limites importantes: en primer
lugar, en el caso del bricolage los pedazos no tienen una coherencia social, sino que
estd dada por la mano del que construye el objeto (til. ¢Podemos pensar que esta
pedaceria de recuerdos en una comunidad es un proceso incoherente y azaroso? Creo
que no. El problema se centra en la comprension de dos conceptos basicos: el de
realidad y el de experiencia. Es decir, que el problema de fondo se fundamenta en una
idea de realidad vista como una totalidad imposible de ser abarcada mas que
fragmentandolaS. Lo que los pueblos guardan en la memoria no es “la realidad”, sino la
experiencia. Por ésto coincido con la propuesta de Pierre Vilar que afirma que ..."tanto
en el caso de los grupos como en el de las personas, la memoria no registra, sino que

construye.” (Vilar, 1981 :29). Esta construccidn social tiene un sentido cultural.

5. Este planleamnemo que es cierto para la consmcdbn del pensamiento cientifico, no lo es tanto para la
P y para ia constr de ia de un grupo.
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El que los pobladores de San Andrés recuerden de manera aparentemente
desarticulada su origen tepaneco, la revolucién dé 1910 y una plaga que mermo la
poblaciéon en una fecha indeterminada, no quiere decir que este conjunto de hechos no
guarde una relacién simbdlica particular entre si. Entonces, para'asumir el concepto de
Gricaiégé. tendriamos que matizarlo, subrayando que no se trata de pedazos inconexos

de ia realidad, sino de una construccion articulada y significativa de las experiencias.

Ahora bien, al tratar de definir el concepto de mamoria colectiva encontré una primera

distincion formal que también me parece pertinente aclarar y matizar: la memoria

colectiva no debe confundirse con la historia como tradicionalmente se ha

caracterizado. Para Halbwachs (1950)6 la historia es la recopilacién de hechos que han
ocupado el lugar mas importante en 1a memoria de los hombres. Pero leidos en libros,
ensefiados y aprendidos en las escuelas, los acontecimientos : pasados fueron
escogidos, reunidos y clasificados segun necesidades o reglas que no eran tas mismas

de las de los hombres que conservaron por large tiempo el depdsito vivo de la memoria
de esos acontecimientos.

La historia, afirma el autor, ordena los acontecimientos cronolégicamente en periodos y
secuencias, se sitia fuera y por encima de los grupos sociales, es un ordenamiento
fragmentado que responde a una necesidad didactica de esquemnatizacién en donde
cada periodo es visto como un tode’. Es una suerte de memoria universal del género

humano, que se escribe y se archiva para no tener que recordaria. Esta forma de

6, Ninguno de los libros de Maurice Halbwachs ha sido traducido al espaiol. La reflexién que aqui
presento esta tomada de "Fragmenios de la Memorta Colectiva de Maurice 1™ ionado y
traducido por Miguel Angel Aguitar D., publicado por la Revista ODe Cultura Psicologica, Vol | Namero 1,

de la Facultad de Psicologia de la UNAM, 1992, El texto estd basado en la obra de Halbwachs La
Mémoire Collective, Paris. P.U.F., 1968, cuya primera edicidn es de 1950,

7. Eslo que podriamos denominar como una vision “académica” de la historia.
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concebir 1a historia me lleva a preguntar si la historia no es una forma particular de

" construir una memoria colectiva, la cual aspira a ser universal y “objetiva®.

Desde la perspectiva de Villoro (1994), la historia es resuitado de la accidn creadora

- del hombre, de su capacidad de ordenamiento, de su creatividad:

Si como acabamos de ver, el destino del hombre es transformar con su
practica el mundo en tormo, el resultado de su accién no es un mundo
natural, sino histérico. La naturaleza del hombre difiere de las otras criaturas
por ser 1a Gnica que tiene historia. En efecto, sélo el hombre se guia por
propdsitos que realizar en su practica, sélo &1 tiene la capacidad de hacer
que la realidad se eleve a la altura de sus proyectos (...) E! hombre, piensa,
necesita crear un espejo que revele su rostro; ese espejo es la historia. Por
esc la historia es tan inestable, tan 1abil y arbitraria a veces como su
creador. (Villoro, 1994 :42-43)

En este contexto, desde la primera acepcion de historia, habria que reconocer que
frente a ésta, la memoria colectiva no puede ser pensada como “historia”. Una
distinciéon central esta en el hecho de que la memoria colectiva es una vivencia

continua que soélo retiene del pasado 1o que esta vivo para el grupo que la sustenta.

Desde la perspectiva de Villoro, la memoria colectiva seria una forma particular de

hacer historia. No como el ordenamiento cronolagico ni erudito antes sefialado, pero si

como parte de esa capacidad creativa de los grupos humanos de ordenar su

experiencia, recordaria y transmitirla.

Ahora bien, el ambito de reproduccion de la memoria colectiva se encuentra en la
tradicién oral. :

La tradicion oral implica el predominio de la objetivacién espacial,
iconografica, ritual y gestual; su reactivacion permanente por medio de
“portadores de memoria* socialmente reconocidos (los ancianos, los
trovadores, l!os "testigos" calificados...); y su transmisién por
comunicacion de boca en boca y de generacion en generacién., El
“archivo"” de esta memoria esta constituido por un conjunto de relatos
orales, proverbios, maximas, poemas y cantos celosamente
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memorizados por los "portadores de memoria® socialmente reconocidos
(Giménez, 1978 :48). : E i T e DRI L

De este conjunto de relatos que constituye la tradiciéh cjrfé‘l. el mito representa, por sus
caracteristicas, un espacio simbodlico privilegiado qhe4 sintetiza“1a

cosmovision del
grupo. T

Podemos comprender mejor esta idea si retomamos la propuesta de Alfredo Lépez
Austin (1990) de que el mito tiene dos caras  distinguibles, relativamente

independientes, pero profundamente interrelacionadas: el mito-creencia y el mito como
creacion narrativa.

Una es la realizacién de la narracidn, acto estructurado, completo. El rostro
del mito. La otra es una expresion dispersa, omnipresente, frecuentemente
difusa, que se da por los medios mas disimiles con palabras, con gestos,
con_ actitudes, con imagenes visuales, muchas veces apenas perceptibles;
pero es esta forma de expresion mitica la que, acendrada como
comunicacién social, crea los sistemas de congruencia y normatividad que
regulan buena parte de la conducta social. (Lopez Austin, 1990 :117)

La tradicién oral -a pesar de sus diferentes manifestaciones y facetas- tiene una
coherencia interior que le da el sentido cultural mismo.

Lta brimera faceta representa "un conjunto de creencias que dan cuerpo a una
concepcién causal y taxondmica, de pretensiones holisticas, que atribuye el origen y
naturaleza de los seres individuales, de las clases y de los procesos a conjunciones
.particulares de fuerzas personalizadas." (Lépez Austin, 1994(b) :5)

El mito-creencia es el espacio simbdlico por excelencia en donde se recrea el tiempo
primordial; ese: tiempo donde los seres adquirieron sus caracteristicas inmutables
surgidas del mundo sagrado de los dicses. Pero también es el espacio donde se

explican las causas de estas caracteristicas y el porqué de su comportamiento. Es “la
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base clasificatoria en una taxonomia giobal”. ¥ se encuentra "dispersa en todos los
campos de Ia vida.” (Lopez Austin, 1994(b) 3,8)

De alli que represente un espacio fundamentat en la recreacién de la memoria, pues es

el contexto simbdlico desde donde se da sentido' al conjunto de practicas cotidianas

que realiza e! grupo social. o TR R

El segundo nucleo es el del mito-narracion:

E| mito ademas de ser creencia, es una creacién narrativa que se refiere a la
historia del proceso de incorporacién de las esencias y la aparicién de seres
mundanos en el tiempo primigenio. El texto mitico si es ubicable en el tiempo
y en el espacio; es mensurable; posee formas wanémcas .de expresnén.
(Loépez Austin, 1994(b) :5)

En el caso de Tlalpan, y en particular de San Andrés Totoltepec, vamos a ,le‘n‘corji‘trar el
mito-creencia y el mito-narracién en continuo rejuego frente al proceso ritual de Ia‘ fiasta
patronal.

Sin embargo.es importante sefialar que, ante los procesos modemos de transmision de
conocimiento: libros, television, videos, computadoras, radio, etc., la tradicién oral de
estos pueblos es bastante reducida si la comparamos con lo de algunas comunidades
indigénas del pais. De hecho, las escasas narraciones miticas que pude obtener se
e’r!cu‘emrah.re‘n muchos casos, escritas en libros o folletos cuyos autores -cronistas de

los pheblos, maestros, etc.- estan interesados explicitamente en preservar la tradicién3.

So6lo” encontré algunas leyendas y narraciones contadas por los pobladores que

podrian resultar significativas en el contexto general de la investigacion, aunque no son

8 un ejemplo de ello lo representa el caso de San Miguel Ajusco en el que el maestro, con sus propios
recursos, publicé un libro sobre la historia, las leyendas y las tradiciones del pueblo. En el caso de San

Andrés, el Dr. Gonzalo Gamboa, ha recopilado cuantiosa informacion del pobiado, pero aun no logra su
publicacion.
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mitos en e! sentido estricto de la palabra, ya que no son explncutamente narraciones
sobre tiempos pnmordlales" Lo que mas se encuentra como tradlctén oral 'son
leyendas sobre los santos y sobre la précuca festlva Partlcularmente aquellas que

hacen mencidén de castigos por desacatos ante el santo o su. F esta Sélo o algunos

casos hay narraciones sobre cerros y cuevas.

Esta presencia limitada del mito narracidn, visto en un contexto ‘religioso rltuél méyo:l'."
no representa un limite absoluto en la reproduccién de significados culturales,: ya que -
es a través de la compleja red de ceremonias rituales que realizan las comumdades
donde de facto se dramatiza y experimenta el mito-creencia. Es decir, que»aunque
ascaso, el mito narracion nos va a permitir construir los puentes necesarios paré
ahondar en el mito creencia en un contexto ritual amplio. Considero que la trilogia
creencia-mito/narracién-ritual, representa el ambito analitico basico para compi'ender ta
cosmovisién de un grupo y sus practicas culturales ya que en el ritual se movilizan o se

“actuan” elementos centrales del mito-creencia y del mito-narracién.

En este sentido, podemos pensar que la memoria de un grupo se recrea en varios
planos y se pone en juego de manera especial durante el ritual religioso. Esto lo
analizo en el capitulo tercero.

Ahora bien, la manera especifica en que la memoria colectiva se construye, es 1o que
le da la especificidad a cada grupo. Por lo tanto la memoria colectiva de estos pueblos
no es universal; tiene como sustento a un grupo social limitado en el espacio y en el
tiempo. Es un proceso selectivo de informacién mediante el cual se construyén

significados colectivas, a partir de las necesidades de explicar el presente. 'Esté

9. como é antes, i que la tradicion oral 1
teyendas habituaimente son

una cia intermna. Los cuentos y
] -en dos- de jos mitos.




explicacién del hoy es una explicacién practica, es la forma en que se entiende y se le
da sentido a las acciones cotidianas.

...la memoria colectiva se encuentra materializada en las instituciones
sociales, en el espacio-tiempo de la comunidad y, en estrecha relacién
con éste, en la gestualidad festiva y ritual. Existen instituciones,
espacios, tiempos y gestos de memoria. (Giménez, 1978 :48)
Lo que para el grupo no significa se olvida. El olvido colectivo puede explicarse a partir
de tres razones fundamentales:

... porque se abandonaron los ‘centros mnemoénicos” institucionales,
espaciales y temporales de origen por emigracion o por exitio; poerque
éstos fueron totalmente borrados o destruidos por via de represién
violenta en el curso de luchas pasadas por la identidad y la memoria; o
porque fueron alterados con el tiempo por efecto del proceso de
transformacién social, Ia estructura originaria de! grupo que permitia
esa concertacidn o “didlogo plural® de memorias parciales
entrecruzadas en que consiste ia memoria colectiva. (Giménez, 1978

:48)

Pero, ¢cdmo "recuerda™ un grupo social tan complejo como el que queremos analizar?
s como explicar la presencia de elementos prehispanicos como parte de la cosmovision
en grupos mestizos-urbanos de ia ciudad de México? ¢ De qué manera los pueblos de
Tlalpan tejen sus significades desde el pasado para dar hoy sentido a su actuar
cotidiano? En la medida en que el pregente es cambiante gla explicacién sobre &l
también lo es? Si no ¢como se adecla o se traduce una explicacién primordial tan
lejana a la accién moderna de los grupos?

A mi parécer el mito-creencia que se recrea en los rituales religiosos represenia -aun
en las comunidades urbanas modemas- uno de los mecanismos concretos a partir de
los cuales se ordenan las experiencias contemporaneas. Si el mito-creencia tiene la
caracteristica fundamental de reproducir el tiempo primordial expresando con ello la

cosmovision del grupo, en la medida en que éste se recrea en el ritual, lo que se esta
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recreando ‘es un 5|stema |deolég|co congruente anclado en el pasado pero con

proyecc:én actual En este sentldo, podemos cons:derar que el'ritual es eterno. Sobre
este punto profundlzaremos més adelante. :

Ese pasado congm luswamente a'un momento o etapa histérica.

Para el casode’ Ia somedad contemporénea Iatlnoamencana. el mitocreencia esta
,oonstltundo por al

menos dos fon'nas dlferentes de  comprender . el mundo. la

mesoame cana y Ia occldental que se conjugan para dar una nueva exphcacuon del

tlempo prlmordlal umendo elememos de ambas. En este sentido, podemos considerar

Ia def‘ i6n de "pasado" como una arbitrariedad mas de la cultura. Es una

conslruc:;ién sifnbélica. no sujeta a una cronologia ni a la "veracidad" de los hechos
histéricos.’

No es entonces un contenido especifico o unico que da sentido a las practicas
culturales de un grupo. Es la capacidad de construir y de reconstruir su experiencia
social a partir de la recuperacion de elementos materiales y simbdlicos de diversa
indole, correspondientes a distintos momentos histéricos, a través de lo cual se realiza.
un tipo de “armadc” o una forma particular de reconstruccidn de la vida simbdlica del
grupo. Es esta caracteristica la que da estabilidad real en el tiempo, ya que implica una

gran capacidad de adaptacién y refuncionalizacién del entomo, tanto fisico como
simbolico.

Con lo anterior quiero descartar esa idea “clasica" en las ciencias sociéles. Y en
particular en la antropologia, de que aquel grupo social que tiene mayor arraigo en las
tradiciones pretéritas de su cultura tiene "mas" identidad 19, ! problema de la identidad

10, Son numMerosos 1os casos en que No son precisamente los MAas "arraigados™ a una cultura los que
!oman accién para preservar o reconstruir las tradiciones. Tal es el caso de los migrantes a E.U. que

aparentemente se constituyen en blanco facil de la aculturacién y que sin embargo a partir tanto de sus
ingresos como de sus r es, en 'es se convierten -a su fegreso- en promotores culturaies.
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no es un problema de grado o de acumulacién de elementos tradicionales. Es un
problema de interpelaciones sociales, de apropiacién de las experiencias colectivas y
de asimilacién de los procesos de cambio que se establecen en espacios y tiempos
concretos. De alli la importancia de las practicas rituales, ya que representan un
espacio privilegiado para analizar y comprender la manera en que se construyen las

identificaciones sociales. Estas, creadas en la vida cotidiana, se recrean y confirman en
al acto ritual. :

1.2. Ritual e identidad soclal.

El ritual es un procedimiento por medio del cual se »e‘s\tw E:tura_n y se reproducen -con

base en la construccién de un tiempo y un espécio P ares- las identidades tanto

individuales como sociales.

Vida cotidiana y ritual son Ambitos comp ne! qqé el anélisis de los actos

rituales representen una puerta de entrada para ja

exién en torno a la reproduccion
cultural y a la identidad social. ' :

Desde los inicios de la antropologia, en teI siglo ‘XIX, el concepto de ritual ha
representado uno de los campos analiticos . claves para el conocimiento de otras
culturas. Basta recordar los trabajos de Tylor (1871), de Lang (1898) o de Marett (1509)
entre otros. Sin embargo, esta persistente presencia en el vocabulario antropolégico no
ha generado un concepto claramente definido y acotado. Por el contrario, el concepto
de ritual provoca una larga polémica en torno a su definicién y una polivalencia

semantica que en muchas ocasiones conduce a que se le considere un término
ambiguo.

En el estudioc del ritual encontramos por menos tres grandes corrientes tedrico

metodologicas, cada una de las cuales brinda un enfoque interpretativo que destacaun -
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determinado aspecto o resalta un nivel de la realidad!!: hay una corriente que enfatiza
et proﬁlema de los sistemas cognitivos o las creencias sobre las que se articula el
ritual; otra que centra su mirada en la funcién social del rito, y una mas que se aboca al
anadlisis de la dimensidn psicoldgica del fendmeno. Cada una de ellas reaparece -con
drirstint'os matices- a lo largo del desarroilo del pensamiento antropolégico, gestando
resultados diversos'2. En la mayoria de los casos encontramos coincidencias en el
planteamiento de que el ritual se refiere a la relacién que establece el hombre con el

mundo de lo sagrado, y que hay por lo menos tres categorias que entran en juego en
su explicacidn: creencias, acciones y lenguaje.

Asimismo, en un gran nimero de investigaciones antropoldgicas encontramos que el
andlisis del ritual se realizd en comunidades "primitivas" o “precapitalistas”. En pocos
casos se hicieron estudios en sociedades complejas?3.

Sin embargo, ia historia ha mostrado que aun cuando la sociedad contemporanea,
cuyas caracteristicas fundamentales son a secularizacion y la fragmentacién de la vida
social en campos de relativa autonomia, esté organizada basicamente a partir de una

concepcion racionalista del mundo, ios rituales no han dejado de ocupar un lugar

11 nNo es mi intencién profundizar en cada una de las corrientes sino dar una contextuacion general del
problema. Hay importantes trabajos que se abocan a ello, como el de Pietro Sarduelli (1988).

Recientemente, Rodrigo Diaz (1994) en su tesis doctoral trata una interesante polémica en tomo a la
construccién del concepto de ritual.

12 vease los trabajo de Emile Durkheim que ha sido considerado como el iniciador de 1a corriente
funcionalista y la diversidad de aspectos que se han trabajado a pafrlicr de sus propuestas,
enriqueciéndolas con enfoques innovadores., y trascendiendo asi al propio funcionalismo: Max
Gluksman, Edmund Leach, Mary Douglas, Victor Tumer y Levi Strauss entre otros.

13, considero que esta forma de enfocar la investigacion tal vez tiene su origen en la hegemonia del
paradigma evolucionista que de una u ofra manera se ha mantenido a lo largo del siglo XX, en el cual, el
mundo ritual se le adjudicd a aquelios grupos humanos "precientificos™. y emdneamente se considerd que
a mayor desarrolio de |a razén cientifica, menor comporntamiento ritual y menor utilizacién de 1o simbélico
en la explicacion del mundo. Esta forma de concebir la realidad iniciada con Tylor y Frazer en
anmtropologia, ha sido ampliamente confrontada y hoy resulta insosteniblie.
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cantral en el desarro"o de la estructura soctal como vaticinaron los tylonanos. Por el
contrario, hemos visto que més allé dei pensamlento cten!if‘ ico y racional hay un

complejo de préctlcas y creencias significativas que orientan y dan santldo a la vida

La fragmentaccén y secularlzaclén de la vida contemporanea tiene efectos concretos en
ta manera en ‘que se construye la estructura ritual de la sociedad. A diferencia de las

corrlentes tylonanas y posteriormente las durkhemianas, las cuales -a pesar de sus

propuestas diametralmente opuestas- reducian el mundo rimal a lo religioso,

actualmente aes importante subrayar que en las soctedades modemas conviven dos
tipos de rituales diferenciables entre si por el &mbito y 1a manera en el que ejercen su
eficacia simbélica: los rituales sagrados o religiosos y los ‘no sacros o civicos. Estos,
incluso cuando responden a lgicas sociales y, snmbéhcas d|ferentes en muchas

ocasiones se yuxtapanen conformando una red compleja de préctlcas Y s:gnlﬁcados 157

Esto es posible porque cada uno de ellos, a pesar de recrear aspectoo diferenciados

de la cultura, comparten una serie de elementos bésu:os que perrmten definirlos como
rituales.

Para los fines de este trabajo comprendo que un 'ritual‘fse‘ define por las siguientes
cualidades formales: L

14, pe necho et p “racionaf”

en general, a cierlos momentos de la practica
c;emiﬂca La vida social transcurre en el plano del sentido comun, de la experiencia inmediata y
vivencial de ios hechos.

15 En el caso de los pueblos de Tlalpan se observa una ciera conlinuidad entre 10s rituales civicos
como las fiestas patrias o el dia de las madres y 1a fiesta religiosa patronal. Tal es el caso de San Miguel
Topilejo, San Miguel Xicalco y San Miguel Ajusco, 10S cuales celebran sus dos fiestas principales en
mayo y iembre, ampli las festivi religi s sobre las fechas civicas, convirtiéndose en
una sola y larga fiesta.
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1. El ritual es una précticé' social repetitiva, formalizada y especial que permite ordenar,
recrear, - reproducir - y actualizar . las repr'esantaciones' simbdlicas y las relaciones

sociales en un i

mpo y.un espacio prefijados y reconocidos socialmente. El eje de

_conformacién de este tiempo/espacio ritual obedece a una estructura de orden

. simbélica, polivalente y circular, diferenciandose, como veremos més adelante, del
tiembd cbfidfah&o‘&onolégico y del espacio fisico o territorial en el que se organizan
= las préctu:as cohdlanas. no rituales. Su caracteristica de practica especial se refiere a
b'que Ias accnones o elementos “vulgares” o condnanos adquneren una connotacion
dlferente. Por ejemplo, el acto de comer -que se reahza cotidlanamente- adquiere un
carécter especial durante el periodo ritual: puede ser que se coman alimentos
_ diferentes a los que se consumen en la vida diaria o que esos mismos alimentos se

cocinen y se ingieran de manera especial a partir de reglas precisas y pr blecida

Asi, el propdsito ritual marca el significado de la accion.

2. En el ritual se recrea {a memoria colectiva de los grupos sintetizando en un solo
momento el pasado, el presente y el futuro. En este sentido, el tiempo del ritual es un

tiempo “eterno™, es decir, que todo se juega en un mismo plano: el presente.

3..Aun cuando su téndenciéfcentral es a la integracion del grupo, en él se expresan y
modulén Ias contradicciones sbciales en acto, acotandolas. Con esto me refiero a que,
si vnda soc:al y estructura ritual no son ambitos separados de la existencia de un grupo,
los leBI’SOS niveles de conflicto que existen en la primera tienen que expresarse
necesanamente en el rituai. Al expresarse en un tiempo/espacio prefijado y reconocido
por |la colectividad, el conflicto no representa un elemento "peligroso” para la unidad

grupal, en la medida en que esta delimitado y determinado por reglas y normas claras.

4. Asimismo representa un espacio en el cual el individuo se relaciona con su grupo y

viceversa; lo biolégico con lo social y el deber con el deseo; constituyéndose en uno de
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los mecanismos fundamentales a través de los cuales se da la apropiacién de la
experiencia colectiva. En este sentido, el acto ritual trasciende a los individuos y tos
ihcorﬁora a la accién de manera concreta, somadtica y afectiva. Esto se logra en la
medida en que el ritual, al recrear un contexto de significacion cultural particular, “abre"
la significacion lineal o cronoldgica a una significacion multiple o circular. Esta cualidad
éfé&iéa del acto simbélico facilita el contacto entre los contenidos de diversos planos
ideolédgicos y establece relaciones entre estos niveles ideolégicos grupales y los planos
de significacién de los sujetos (consciente e inconsciente) ya que pone en juego
canales heterogéneos de expresion: musica, cantos, gestos, discursos, silencios,

olores, sensaciones tactiles, colores, etc., los cuales interpelan a los individuos en
diferentes planos.

5. Incorpora de manera vivencial las transformaciones simbdlicas que se gestan en
relacion con las transformaciones sociales, politicas y economicas. Por lo tanto,
representa un ambito de actualizacién y de apropiacion de facto de lqs cambios: que
viven cotidianamente los individuos. Estos, mediante el acto ritual constmjén
referentes comunes. En este sentido, el ritual es una instancia activa; es un prdcéso
mas relacionado con la experiencia que con el intelecto, por lo cual su capacidad de
interdiccion y de incorporacion de los sujetos es mayor. Es entonces el espacio donde
explicitamente se ponen en juego y se estructuran como parte de la cultura las
identificaciones sociales trascendiendo el ambito de lo individual y de lo familiar. Por
ejemplo, el hecho -relativamente reciente para el caso de Tilalpan- de que las mujeres
se integren al trabajo productivo fuera del ambito doméstico, con todas tlas
transformaciones que esto tiene en la construccidn familiar y personal, adquiere una
dimension diferente cuando estas mujeres se incorporan a las mayordomias ocupando
un cargo jerarquicamente importante en la comunidad (que antes era exclusivo de los

varones), de manera independiente de los hombres de su familia, debido a que ya
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cuentan con recursos econdmicos Propios -y una mentalidad distinta- para sustentar su
cargo.

De esta manera, las transformaciones sociales que se viven en lo cotidiano, se reérean
artirar;/és Vcrlerrlo;sk rituales. Esta recreacion se da en un plano axiomatico, lo que es posible
en la medida en que estas transformaciones -materiales y simbdlicas- encuentran un
contexto cultural consolidado desde el cual se hace viable 1a incorporacién de lo nuevo
sin qde se corra el riesgo de "dejar de ser"16. Cambios en la forma de vestir, en el
cédigo simbdlico, en la concepcidn del cuerpo, en las relaciones sociales -incluyendo

tas relaciones entre géneros y generaciones- quedan expuestos y san integrados a
través de las acciones rituales.

6. El ritual es un espacio axiomatico en el cual se juega la nommatividad social y el
orden cultural, en el que se asignan roles y ée moldean conductas, organizando
jerarquicamente la estructura social. Este cardcter axiomatico posibilita por un lado, la
fegitimacion y el reconocimiento de la diferencia en torno a la cual se instituyen y se
estructuran procesos de inclusion y exclusidén grupal; y por otro, convierte al ritual en

un ambito de recreacion de lo “numinoso”, de lo incuestionable, de aquellc que no
requiere demostracioni?.

16, Esta discusién es muy frecuente cuando nos referimos por ejemplo a los cambios tecnolégicos: la
introduccion de videograbadoras, cassetteras, televisores, etc. Estos han sido considerados por algunos
antropélogos y socitlogos como elementos hegemodnicos "peligrosos™ para algunos grupos étnicos. Sin
embargo. se puede observar en et tiempo que la introduccién de nuevos elementos culturales no siempre
rompe con las culluras llamadas “tradicionales”. Por el contrario, muchas veces las fortalecen. Al
respecto, una de las discusiones mas recientes en tomo a esta problematica, en el marco de
conmemoracion de los 500 aflos del encuentro de dos mundos, i1a representa el texto Hacia nuevos
modelos de relaciones interculturales compilado por Guillenmo Bonfil y editado en 1983 por el Consejo
Nacional de las Culturas y las Afles.

17 Lo numinoso es simitar a to que se entiende por aquetlo que trasciende al hombre. Es la sensacién
de que existe algo mas alla de las voluntades individuales, que de alguna manera rige y orienta la accién
individual. Esto, similar al concepto de “fe”, no es exclusivamente equivalente a la fe religiosa, sino que
representa la aceptacion del sentido simbélico del acto mas aila de la demostraciéon experimental. Lo
numMinoso es entonces equivalente a la sensacién de una presencia sacralizada. no necesariamente
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La condicién numinosa -clara en ia figura de lo sobrenatural en el caso de lo sagrado-
se traduce en la vida cotidiana en autoridad y jerarqui

Sm embargo. no podemos
reducirio al ambito de la fe ni de la prohibicion. Lo nummoso hace referenma a’ una

experiencia de multiples reconocimientos sacrallzados que van desde Io indlwdual
hasta lo colectivamente jerarquizado.

Ahora bien, para comprender ia manera en que |o

tiempo y un espacio d:ferentes a los que hemos Ilamado cotldnanos es necesario
comprender la 16gica Gue reproduce un mlto-ereencna

1.3. Tienipo y espacio rituales

La Iégu:a témporolespactal del ritual religioso se def ne fundamentalmente por la forma
en que vnncula lo concreto con io abstracto y porque se le dlmen5|ona como
seﬁalamcs con anterioridad, a partir de la relacnén con lo sagrado De esta manera el

tem(orno y la organizacion del tiempo adquieren una dimensidn simbdlica pamcular

En 1939 la etnéloga Elsie Parsons mostro, para el caso de los habitantes de Mitla, que
los ntuales permitian definir y circunscribir el espacio, sefalando que aun en nuestro

siglo el espacio es concebido en relacién con deidades. Esto es generalizable a todos
los pueblos mesoamericanos.

Con ella concuerda Marcelio Carmagnani cuando afirma que:
En el curso del los siglos XVII y XVIill el espacio es percibido concretamente

como una serie de puntos -cerros, cuevas, iglesia, pueblo, milpa- a los
cuales los individuos y la comunidad pueden constantemente hacer

religiosa, pero que se vincula a ella a partir de un elemento comdn: la obligatoriedad y 1a prohibicién
(Ver Aguado/Portal, 1992).
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referencia. A partir de esta idea extremadamente concreta del espacio, cuyo
fundamento es:la alianza establecida entre la divinidad y la comunidad, se
estructura la idea de un “territorio étnico” diferente a la idea del territorio
. palitico-administrativo colonial (Carmagnani, 1988:49).

Carmagnani aﬁrma que, gracias al proceso ritual, 10s dioses vuelven a materializarse

perm:tuendo -para el caso que é! analiza de zapotecos y mixtecos- 1a reconstruccion
étnlca frente a la conquista espanola.

Se puede pensar, en efecto, que la fase de reestructuracion étnica comienza
cuando los grupos indios dan sefales de recuperacion de su cosmovision
duramente corroida por los misioneros y los agentes de la Corona en el
curso del siglo XV. El signo de esta recuperacion es la renovacion de la vieja
alianza con la divinidad. De este modo, mixtecos y zapotecos pueden, en el
curso de la mitad del siglo XVI1, iniciar un proceso de hispanizacién iniciado
con la Conguista. (...) Esta reconquista del espacio étnico se configura,
pues, como resultado de un largo viaje cultural que permitid a las etnias
mixteca y zapoteca recobrar el recuerdo de sus origenes. (Carmagnani,
1988:49).

Para el caso de los pueblos de Tlalpan, considero que este proceso fue similar al
descrito por Carmagnani: ‘a través del santo patron se recobra ciclicamente el recuerdo

del tiempo primordial, desde luego determinado por las particularidades del altipiano
central y la cercania a la gran ciudad de México.

Estas dos uditimas condiciones no sélo distinguen a ios tialpenses de los muxteéos v

zapotecos en e! sentido territorial .-con todo io que eflo implica—»

SInO que

determinante central. Por ello ne

anula la parte de etnicidad de Ios grupos urbanos sumplemente'lmphca que el énfaS|s
no esta en lo étnico (por lo menos actualmente)
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Coincidimos con Diaz Polanco cuando afirma qﬁe "todo grupo social constituido posee
su etnicidad propia” (1985 :20). Sin embargo, dependiendo de factores econdmicos,

sociales, culturales, politicos e histéricos, cada grupo da un énfasis particular a un nivel
.. de identidad, en un momento dado'8.

Asi,” encontramos que en los pueblos de Tialpan si bien hay un reconocimiento
primordial de su etnicidad indigena (“somos de origen tepaneca") como una suerte de
punto de partida o de reconocimiento de un origen étnico, evidentemente hoy nadie se
define como tepaneca y dificimente alguien se asuma como ihdigena en la
zonal? Podemos pensar entonces, que se da una tension entre lo indigena y lo no
indigena, en la cual hay elementos que se guardan y otros que se olvidan. Pérb 1o que
se guarda, tiene un sentido actual y sirve de cimignto para edificar una forma pai-ticular"

de comprender el tiempo y el espacio, misma que se reproduce en los ritualeé.

Lo que entra en juego para el caso urbano es una forma de construccion 'de’la
identidad social en tanto "hibridacion” tomando el ténmino propuesto poerésior‘ Garcia

Canclini. Es decir esos ..."cruces socioculturales en que lo tradicional y lo nioderno se
mezclan". (Garcia Canclini, 1989 :14) '

El mito-creencia prehispanico -reinterpretado a lo largo de los siglos y atravesado por

la cosmovision occidental- se recrea hoy en los rituales religiosos, constituyéndose en

18, varios niveles de i

s el A el el local, el comunitario, el de género, el
de etnia, el de generacion, de clase. etc. Todos estos niveles se tejen constituyendo individuos o grupos.
Dependiendo det momento y de la circunstancia un individuo o un grupo le da un énfasis especifico a
uno o vanos niveles identitarios. Por ejemplo, en el mavimiento feminista el énfasis esta en \a diferencia
de género, sin embargo ello no borra las otras diferencias -de clase, de etnia, nacionales,
g etc.- Que en los grupos sociales que constituyen dicho mavimiento.

19, Hay ciertas actividades -a veces promovidas por la Casa de la Cultura de Tlalpan- de rescate de o
tradicional. Por ejemplo, se dan clases de nahuatl, que tienen como maestros a algunos ancianos del
pueblo. Sin embargo, me parece que son esfuerzos aisiados, que no llegan a incidir en una
revalorizacion del estigma de ser indio.
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parte de la cosmovisién moderna. Esta, al ponerse en juego en los rituales, facilita a los
participantes la recuperacion del marco central desde donde reconstruyen la historia en
tiempos 'y espacios 6oncretos. significativos y colectivos.

Para el caso estudiado todas estas caracteristicas con las que hemos definido el
cancepto ‘de rltual represenlan practicas concretas a través de las cuales el grupo
social reproduce ciclica y colectivamente su identidad en diversos planos.

En los siguientes capitulos exploraré tres de estos planos: el territorial

, el social a
través del sistema de cargos y el religioso a partir de 1a fiesta patronal

Comienzo con el analisis del territorio por considerario uno de los ambitos en donde de

manera mas ciara y determinante se conjugan esos “cruces” entre io tradicional y Ib

moderno, y donde la significacion de ia divinidad adquiere un sentido pamcularmente
interesante en la definicién del pueblo y de su ritualidad.



Capitulo 2

E! territorio y su significacion

El territorio no sblo es una determinante geografica, es fundamentalmente una

" construccion histérica y una practica cuitural?,

El territorio fue y sigue siendo un espacio donde habitamos con los nuestros,
donde el recuerdo del antepasado y la evocacion del futuro permiten
referenciario como un lugar que aquél nombrd con ciertos limites
geograficos y simbdlicos. Nombrar el territorio es asumirlo como una
extensién linguistica e imaginaria;, en tanto que recorrerio, pisandolo,
marcandolo en una forma u otra, es darle entidad fisica que se conjuga, por
supuesto con el acto denominativo (Silva, 1992 :48).

El interés que orienta este capitulo es comprender cudles son los ejes que estructuran

fa significacion cultural del territorio y, desde alli, explorar las diversas maneras que

tienen los miembros de la comunidad de apropiarse de las identificaciones sociales del
pueblo.

Podemes afirmar que todo grupo social construye y se apropia del tiempo y el espacio,
moaodificandolo y construyéndose a si mismo en el proceso a partir de un capital cultural
determinado. En este contexto, es importante que el entorno de un grupo sea analizado
no como un "escenario” en donde transitan las identidades sociales, sino como parte
de la identidad misma expresada y significada a partir del espacio circundante. El
ordenamiento espacial es entonces necesariamente un ordenamiento simbdlico ya que

trasciende la relacidon material entre el hombre y la naturaleza, y se convierte en parte
de los referentes culturales del grupo.

1. Cuando hablo de practica cultural no estoy hablando en el sentido metaférico del 1&mmino, sino en el

sentido de 1a construccion de una territorialidad Que se efectia a partir de la apropiacion simbélica y
fisica de un territorio, constituyéndolo en un espacio cultural.
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Roger Basttde (1970). ubica el proceso de construccidon de la identidad socxal en un

primer_ nivel, vinculado dlrectamente a la ‘construccion y apropnacaén stmbéhca del B

espacio fisico, y como uno 'de’los ambitos en los que se entretejen los ljecg_gfdos para
conservarse y recrearseZ.

representa entonces uno de los ambitos en que se snntetlza Ia memoria colechva del
pueblo. '

"SOmos en pnmer término lo que nombramos 'y recordamos colectxvamente. Este

sentldo colectnvo tiene un ambito particular desde donde se miran, se nombran y se

recuerdan los acontecimientos: un cerro. un:rio,: un érbo una calle un predlo etc.
vinculados  a acciones

lmportantes o sxgmﬁcatlvas para los pobladores- éstas

generalmente hacen referencia a las dlvmldades, ya sea n su mteractuar cotidiano o a
partir de las fiéstas religiosas. R

...Ese cerrito que ve alla, dicen los abuelutos que tiene forma de guajolote.
Por eso nos llamamos Totoltepec.’ Yaino'.se nota: la"forma porque

construyeron !a secundaria alli.* (Fragmento de entrevtsta Sra. Hemandez,
1989)

2 Esto Io observa particularmente en la practica religiosa de algunos grupos de negros africanos en el
Brasil los cuales abandonan algunas de sus antiguas creencias para integrarse a la religién indigena det
calimbd, dado que fa construccion simbélica de sus creencias estaba vinculada al paisaje de Africa, (el
espiritu tal se vinculaba con fa montafa tal. etc.) o cuatl les obliga a elaborar nuevas construcciones

vinculadas al nuevo paisaje o a reconstituir sus antiguas aldeas para asi contar con el escenario basico
de sus creencias.
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Estos puntos significativos se construyen en limites o fronteras que establece la
comunidad y que le sirven de referentes para Ia ublcaclén de su mundo

El uso social de un espacio marca bordes dentro de los cuales los usuarios
“familiarizados" se autorreconocen 'y por.fuera de:los cuales:se ubica al

extranjero; en otras palabras. al que,no pertsnece al territorio.’ (Silva, 1992
:53) H : : A

Esta “familiaridad” se constxtuye':e g
generacion en generacion. Asi po' ejemplo _viej svdel pueblo tnenen fresca en la
memoria la estructura predlal conténlda en’un antiguo mapa que ‘dicen que se perdid
en la Reforma Agraria, segun el cual ‘cada predlo tenia un nombre proplo en nahuatl.
También hacen un recuento de la flora y la fauna que exlsﬁa antes de la construccién
de la carretera, de cémo el paisaje se ha transformado y de Ias practicas ejercidas
sobre el territorio:

...Antes, las semillas se seleccicnaban con la luna llena y la cosecha se
levantaba cuando se encontraba en cuarto menguante (Plétlca del Dr.

Gonzalo Gamboa, cronista del pueblo)
Este recuerdo se va conformando como una. frontera entre el antes y el ahora,
coﬁstituyéndose en parte de la identidad actuai de! pueblo. De esta manera podemos
pensar el entormo geografico como una suerte de “pizarrén” en donde se "trazan”
temporalmente huellas significativas de la accién de un grupo, y se recrea su historia y
todo el saber acumulado en un ir y venir entre et pasado y el presente, entre los
recuerdos y experiencias individuales y los significados colectivos.

Este proceso involucra no sélo ef eje antes/ahora sino también por lo menos otros tres
ejes de contraste: adentro/afuera, centro/periferia, arriba/abajo; los cuales actGan en

tres espacios distinguibles: 1) hacia el interior del pueblo; 2) entre los pueblos y 3)
frente a la ciudad.
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1. Territorio y distincién interior

E! pueblo de San Andrés Totoltepec construye sus limites internos a partir de dos
procesos interrelacionados pero_distinguibles: uno que podriamos llamar “juridico” que
establece los linderos y colindancias formales, y otro simbdlico segin el cual los
pobladores viven, significan y se apropian de! territorio formal, trascendiéndolo. Es a
partir de esta apropiacion simbdlica como cotidianamente y de manera experiencial,
dibujan'ejes de contraste, de distincidn y de adscripcion.

... No somos una colonia donde se junta gente de varios lados, somos un
pueblo, somos de aqui. Antes el pueblo era mas unido, ahora nos hemos
desu . Yya sOlo estamos unidos para la fiesta. Como la gente ha vendido
sus tierras, ahora vive en el pueblo mucha gente de fuera. Pero casi los de
fuera viven todos en las corillas. Toda la gente que vive en el centro de San

Andrés es la gente de aqui. (Entrevista reatizzda por Maxine Zzmbrano,
1990, mimeo)

En este marcaje geografico también se sintetizan pasado, presente y futuro, es decir {a
historla territorizl. Una historia significada, jerarquizada, recordada y sobre todo
vigente:

... antes, hace unos cincuenta afos, las casas eran de adobe, se alumbraba
el pueblo con linternas de alcohol, la gente hablaba nahuat! y andaba
descalza o con huaraches. Eso me contaba mi abuela. Ahora soélo los
abuelitos lo hablzn; los rapas ya no. Mi mama ya no lo habla pero lo
entendia cuando lo hablaban su mama y mi tia. Ya los hijos ya no hablan el
mexicano. (...) antes todos eran campesinos, antes habian claveles,
duraznos y capulines, antes las calles no estaban pavimentadas, antes no
habia luz eléctrica, etec. (...) Antes sufriamos mucho por et agua, ibamos
hasta el Calvario para acarrearia. Antes, me cuenta mi mama que usaban
velas para alumbrar y en las noches las calles estaban muy oscuras.
(Entrevista realizada por Maxine Zambrano, 1990, mimeo)
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Estos fragmentos resultan sumamente sugerentes ya que dan cuenta de tres de tos
cuatros ejes antes sefialados, donde se marca un .territorio para adscribirse a un grupo
especifico y definido con una identidad propia. Esta distincion se da primero frente a
las colonias. En la afirmacion de que “no somos una colonia donde se junta la gente de
varios lados", estan sefialando Que el pueblo se define -a diferencia de las colonias
urbanas- por lazos entre “conocidos” es decir entre parientes que nacen y viven en el

pueblo; que comparten una historia individual, familiar y colectiva.

Al interior de la comunidad encontramos que la distincion se gesta a partir de la idea de
centro/periferia: los que son de San Andrés ocupan un territario central. Por udltimo, la
referencia al momento festivo como el momento de unidad. Unidad, determinada mas

alta det territorio ocupado, por el hecho de compartir la devocién por al santo patrén.

En este marco no parece casual que el nucleo organizativo del poblado sea la iglesia
catdlica®. Aun cuando ésta no estad ubicada en el centro del pueblo en el sentido
geografico, simbodlicamente representa un punto central en donde no solo confluyen las
calles principales del pueblo, sino toda la vida social de la comunidad. Es en relacion a
este edificio reconstruido def siglo XVIl, que se establecen los limites del "centro” del
pueblo, el cual alberga a las ilamadas 'familias principales" o las originarias del
poblado: a los que sf son de San Andrés. Es decir, las fronteras de pertenencia se
instauran a partir de la morada del santo patrén. Tanto el cerro con forma de guajolote,
que da nombre al pueblo, comoc la iglesia catdlica, son las dos referéncias

fundamentales que marcan las coordenadas de ubicacién y de identificacién. Ambos

3, Aqui es importante seflalar que aun cuando hay Otros i de iglesi pr éstas no son
fe § para la d R
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son puntos donde las fuerzas sagradas y los hombres establecen contacto a través de
rntuales‘ Para Mircea Eliade:

Lovivir junto a un <<Cemro del Mundo>> equlvale. en suma Ta’ vivir en 1a
mayor proximidad posible de los dloses (Ehade. 1973 88)

Estos lugares de referencia representan también el

* de la actlv:dad ntual festlva
del pueblo. Son el punto de pamda en la construcctén del espacno ntual
analizaremos en el capitulo 5. B

Ahora bien, los cerros y las montafias tenian para los mesoamericanos una

ccnnotacion fundamental, ya que representaban lugares sagrados por ser el punto detl
espacio terrestre mas cercano a la divinidad (Cargmanani, 1988 :29).

Cada cerro sagrado es, ademds, la gran bodega donde almacenan la
riqueza potencial del pueblo: e! agua de ia lluvia y de las corrientes, el poder
reproductor de sus hijos, el espiritu de los vegetales, el crecimiento de
plantas y animales del pueblo y el poder de multiplicacidn del dinero. El dics
patrono es el distribuidor de los bienes encerrados en la bodega; (...) que
premia o castiga su devocion aumentando o disminuyendo los dones

La montafia cumple otra importante funcidn: es un espacio sagrado paralelo
al pueblo, es una especie de espejo sobrenatural en el que se dan los

mismos sucesos que en el pueblo donde viven los hombres protegidos por el
guardian divino. (Lépez Austin, 1993 :3)

El hecho de que ios pueblos de Tlalpan se encuentren en las laderas de la Sierra del

Ajusco, rodeados de cerros, montanias y cuevas, les permite no sélo mantener una

relacién estrecha y cotidiana con esta vivencia de lo sagrado, sino constituirse en parte
de ella. El pueblo esta en el cerro.

4. ! cerro. como veremos mas adelante, se r i con los di Y DS Pr 4
evidentemente, con el santo protector catélico. PR -
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La manera en que estos significados territoriales se construyen carnbian con el paso
del tiempo. Lo anterior implica que el "ser de San Andrés" es recordar y recrear el

pasado, integrar el presente y mirar al fu\uro Pasado y futuro se engarzan con un
" presente claramente diferente al de la generacién anterior.

Hoy. las nuevas generaciones son choferes de microbuses, obreros o empleados. se
visten: “moderno”,

tiene cierto nivel de escolaridad, escuchan ro<:

ballan rap, ven
television y tienen videaS.

El territorio lo dibujan y lo significan estos jovenes de manera diferente'a las anteriores

generaciones. Antes, el territorio era marcado por la . actlvudad agricola, lo cual

determinaba una percepcién particular. a través de. cclores olores, etc. Esta relacion

directa con la tierra facilitaba el establec:mlento de relamones con el mundo de lo
sagrado de manera cotidiana, en la medida en qué la tierra era concebida como parte
de la morada de las divinidades: los dioses habitan puntos claves como ceros y
cuevas, pero ademas el fruto obtenido de la tierra y l1a relacidn con la natﬁraleza son
manifestaciones de su generosidad o de su ira. Asimismo, esta forma de subsistencia
vinculada directamente a la tierra implicaba un tipo de organizacion social fundamental:
la organizacion comunal.

En estas formas de organizacion de tenencia de la tierra [comunal y ejidal]
que hasta hace algunos afos eran predominantes en la zona, existe una
relacion directa entre el trabajador y las condiciones objetivas de realizacion
del trabajo. Esto, aunado al caracter compartido de la propiedad definian en
tormo a la tierra una entidad comunitaria que aparece como supuesto de sus
formas de apropiacion y utilizacion cotectiva, donde sus miembros se

S, Me Hamé ta atencién que en la pequeﬁa encuesta Que realicé con alumnos de la licenciatura en
antropologia de la UAM-I a manera de ejercicio didactico sin validez estadistica, en e} cual se levantaron
cuarenta y cinco cuestionarios en el centro de San Andrés Totoltepec y en el barrio del Clavelito, el

100% de l0s encuestados -todos originarios del pueblo y en muchos casos con cargos de mayordomos y
fiscales- tenian television y mas del 80% tenian videograbadora en sus hogares.
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reconocen como propietarios de un bien comun; la tierra. El individuo sélo se
presenta como . propietarios en la medlda en que forma parte de la
comunidad. (Arau Chavarria, 1987 :14) . . g

Ahora el territorio se‘dibuja en un primer plano a partir del recorrido de las "peseras”,
taxis o mncrobuses en(re el pueblo y la cnudad a través de esos ‘'no lugares"” sefialados
por Augé (1993) y desde una perspectlva ‘mucho mas individualizada ya que se ha
perdido en ciertos sentidos la comprension colectiva de la produccién.

Muchas de las familias, al recipitj' dinero en efectivo por la venta de sus tierras o por las
expropiaciones, decldeh in\)erﬁrlo en un autotransporte que garantiza un ingreso
permanente al ﬁogar. Generalmente los encargados de estas unidades son los hijos de
los antes comuneros y ejidatarios. E! ir y venir del pueblo a la ciudad nec'esaria_mente»‘
les da a estos jovenes una mirada diferente. jQué lejos estan ellos del rélati\ic;
aislamiento que vivieron sus abuelos, cuando tenian que ir a Tlalpan cammando

durante horas! |Qué percepcién tan distinta del paisaje y de los puntos sngnuf catwos de
1a ruta!

El ir y venir no sdlo lo viven los choferes, sino una gran cantidad de personas que
trabajan como empleados, maestros, comerciantes, etc., y que ampiian de esta forma
sus fronteras no sdlo espaciales sino también culturales. Asi el “adentro” y el "afuera"

se relativizan por la velocidad con que se recorren los puntos significativos.

Esta superabundancia espacial funciona como un engafio, pero un engafo
cuyo manipulador seria dificil de identificar (no hay nadie detras de}
espejismo). Constituye en gran parte un sustituto de los universos que la
etnologia ha hecho suyos. De estos universos, en gran medida ficticios, se
podria decir que son esencialmente universos de reconccimiento. Lo propio
de los universos simbdlicos es construir para los hombres que los han
recibido como herencia un medio de reconocimiento mas que un medio de
conocimiento: universo cerrado donde todo constituye signo, conjuntos de
cédigos que algunos saben utilizar y cuya clave poseen, pero cuya
existencia todos admiten, totalidades parciales ficticias pero efectivas,

cosmologias que podrian pensarse concebidas para hacer las delicias de los
etndlogos. (Augé, 1992 :38)
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A mi parecer, la distincidn que hace el autor entre reconocimiento y conocimiento

resulta sumamente sugerente. Para el caso analizado podriamos pensar qué el

reconocimiento, definido desde fa perspectlva identitaria, se da en el conlraste

es(ablemdo entre pueblolcmdad favorectdo por los .viajes contlnuos, asi se Vi e |a
paulatina transformacion del

pa:sa;e. ‘las referencias fisicas cargadas da '

significados, de los signos y los cédigos. dlsnngulbles entre ia ciudad y el pueblo.

Pero entonces scoémo se establece e| arraigo al territorio? g,cémo se ﬁnca la
pertenencna en este aparente

"terrltono amplnado P

Aun cuando el plano del'reconoéimiento (0 lo que podriamos considerar como la
construcclén de |as |den!|dades soc:ales) se modifica en el uempo y por el contraste

continuo entre el "nosotros" y los "otros", permanece un plano del conoclmuento que es,
a’ mi: parecer, el plano del arralgo cultural. Dicho de - otro modo. el plano del
conocimiento es el espacio desde el cual la cultura se reproduce adecuando sus
formas a las nuevas. condiciones de vida de los individuos, pero manteniendo

"asideros”. especificos con un contenido profundo, arraigado a la .cosmovisidn . del

grupo.

Asi, estos mismos jévenes choferes, empleados o profesnomstas 'cuando es tlempo de
siembra, acuden a la misa que se realiza en el monte a

bend cur las emlllas

famitiares que aun les quedan.
...uno va heredando las costumbre de: sus mayores. grackiérsr a- ‘Dios;
(Fragmento de entrevista, Sr. Torres, 1990) ; S U E
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Las costumbres y tradiciones heredadas no son sélo "cbjetos” que se pasan de mano
.en mano, de generaclén ‘en.” generactén Son fundamentalmente experiencias
cotldlanas, creencxas, maneras de entender la vida, formas de hacer, que hoy se

recrean, se ‘re: Igmf‘can y se aprop:an necesariamente desde espacios “modviles”. Las

‘formas d ombrar,

de recorrer y de apropiarse del territorio cambian con el tiempo.-Lo -
que permanece es el sentido de pertenencia a esa tierra.

Armando Silva, haciendo referencia a las ciudades de Bogota y Sao Paulo, plantea una
reflexién aplicable al casoc de San Andrés:

Estos dos ejercicios, denominar y recorrer, han de evolucionar hacia el
encuentro de la region llamada territorio. (...) la macro visién del mundo pasa
por el microcosmos afectivo desde donde se aprende a nombrar, a situar, a’
marcar el mundo que comprendo no sdlo desde afuera hacia adentro, sino
originalmente al contrario, desde adentro, desde mi interior psicolégico o los -
interiores sociales de mi territorio, hacia el mundo como resto (Silva,
1992:48).
El ser ciudadano de la urbe se construye, entonces, desde el microcosmos del ser
habitante del pueblo. La construccion de la identidad urbana se da a partir de dos
procesos: el espejeo con aquello considerado como "lo urbano” (relacionado muchas
veces con las practicas sociales y el territorio del centro de la ciddad), y el contraste de
esto con el pueblo, visto como un espacio territorial fijo y "tradicional". Estos procesos
favorecen la incorporacion de referentes y cédigos citadinos que permiten al habitante
del pueblo reconocerse también como parte de |a urbe. modas en las formas de hablar

y vestir, relaciones laborales, manejo de lnformacnén pos de consumo. etcétera.

La manera especifica en que se construye la mlrada nt ] antes y el ahora, entre el

- adentro y el afuera, entre el macrocosm y: mlc'cosmos. marca - |mplic|ta y

explicitamente las fronteras parnculares de San Andrés Totoltepec




Sin calles pavimentadas carretera agua potable entubada, luz eléctrica, estas nuevas
generac:ones de pobladores de San Andrés no tendria el "escenario” para enfrentar el

hoy. Pero sin \as historias de los abuelitos ¥y la memoria de cdmo era el pueblo antes
tarmnpoco . tendrian Lel .asidero cuitural

para su afirmacion como eolectmdad ni
parémetros para su contrastamén e identificacion. Y es en este’ proceso: como se
construyen |as identificaciones sociales internas del pueblo.

Ademas del nwel generacional de los que se consideran “"de San Andrés" se hacen

explicitas otras manifestaciones de diferenciacién al interior del pueblo; el deterrmnar e|

ndcleo territorial “original® sefala a los que “si son del pueblo”, y al mismo tgempq
excluye y marca a los que no lo son: los de las colonias nuevas que se han formado

con la inmigracién de campesinos y parientes de otros lugares, y que viven eh las

afueras; la poblacidn que circunda el poblado conformada por intelectuales y algunos

sectores de clase media alta que no son de aili pero de alguna manera alh estén os

pratestantes que son parte de ellos en su origen, pero diferentes por opcién, eu:.6 Esta

no pertenencia también se establece en ia medida en que se desconooen los

“secretos” del territorio y por to tanto los codigos que dan cuenta de la penenec:‘

El pueblo se “integra"? a partir de un conjunto de contrastes que Io van def' ini endo en_ i
de circulos concéntricos cuyos puntos de partida estan reconocidos colecuvamente en

la iglesia y el cerro; ambos espacios sagrados que sintetizan su h|stona.

6. El tema de los protestantes en este tipo de comunidades es de suma importancia, sin embargo, no

considem pertinente el abordario ya aqui, ya que desvia la teméatica central. Considero Que es un tema
que por su complejidad representa un reto para futuros trabajos.

7. Las comillas hacen referencia a que la integracion no implica 1a ausencia de conﬂldos de toda indoie,
desde los de caracter religioso -no sélo frente a los protestantes sino también al interior de 10s lamados
“catdlicos” o creyentes, hasta aquellos de orden politico (partidario o no), econémico ¥ social. En este
sentido, cuando hablo de integracién y de unidad, o haga en toda la relatividad que encierran los
= de i

grupo.
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2. El pueblo frente a los pueblos.

Una vez delimitado el “adentro” con todos sus contrastes, contradlcc:lones y confllctos.

encontramos un segundo nivel de distincién: el de San Andrés frente a Ios ‘otros

pueblos circundantes. Estos, a pesar de ser el "afuara" son un afuera pamcular pues

todos entran en la definicidn de "pueblos" Es decir, todos mantlenen un

geografico, con respecto al eje arrlbalabajo. Este ej

podria: pensarse como una
evidencia geografica dado que todos los pueblos se encuentran 'alplcados a Io Iargo y

alto de la sierra del Ajusco. Sin embargo. a rm parecer dlcha ev:dencna es tamb|en debe
ser pensada de autoidentificacion.

El primer elemento que llama ia atencnén es que en general se considera que mientras

mas arriba se ubica un poblado, més "proteg:do" se encuentra de la invasion urbana,

por {o tanto se le ve como mas cerrado" y mas tradicional®. En cambio aquellos que

estan situados més cerca de Ia c:udad -como San Pedro Madrtir, San Andrés Totoltepec
y San Mlguel TOpllejO PO

U cercania ‘a las carretera federal- son vistos como mas

"modemos" -

En todos los casos,v el aspecio mas importante que los distingue de la ciudad es

precisamente la red de relaciones que se establece entre los santos de cada uno de

8, £sto resutta interesante ya que no hay grandes dif en los pr de ur entre los
pueblos relativamente menos accesibles como San Miguel Xicalco y la Magdalena Petlacalco y el resto
de los poblados. Cuando mas, encontramos que el namero de habitantes es menor, que la proporcién de
habitantes originarios es mayor y. en algunos casos, se observa una mayor cantidad de terrenos
agricolas. Pero cuentan con 105 mismos servicios y el mismo accesc a la ciudad.
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ellos y las similitudes en la manera en que organizan la vida social a partir del sistema

de cargos.

Gilberto 'Gimérnez'(1978). sefala que el santo de cada comunidad es un emblema
ldenmarlo para su gente. Los santos se "objetivan' en sus comunidades y las
relac:ones de reciprocidad que éstas mantienen se simbolizan a partir- de las relaciones - -

que establecen los santos entre ellos.

Estas relaciones se codifican a partir de las caracteristicas de los santos patrones. Por
ejemplo, un poblador de 1a Magdalena Petlacalco nos sefalaba en una charla mformal‘

que la "la santita, como es mujer, casi no sale a visitar a los santos. que son hombres

porgque no esta bien visto™?,

En este marco, la distincién entre pueblos se da también por.la devocién manlfestada

en el tamafio y la solemnidad del festejo que cada uno ofrece a su patrono

En San Pedro Martir la fiesta no es muy grande y ya no hay mayordomfas,

solo comisiones, en cambio en San Andrés y San Miguel Topilejo, ésos si

celebran en grande a sus santitos. (Fragmentos de entrevnsta ~eon un -

poblador de San Miguel Ajusco, 1993). B
Cada pueblo define sus propias fronteras significativas vinculadas, al igual qué en San

Andreés, a las divinidades.

Ahora bien, aun cuando hay diferencias entre los pueblos, nos encontramos frente a
una suerte de "barrera invisible" que los distingue ciaramente de la: ciudad. Asi el

contraste mas tajante se da frente a la urbe. Alll pareciera que se tiende una 2ona

8. Esta situacién confirma a las otras comu que el blo de (a es mas

geogréﬂca y simbdlicamente. Sin embargo en la Gitima fiesta (1994) de! pueblo de San Miguel Ajusco.

fue una promesa de Petlacalco, cargando una imagen de la santita que iba a visitar a San Miguel. La

gente de Ajusco comentaba sorprendida y guslosa que era 1a primera vez que la santita los visitaba. Tal

;ez esto se deba a que la "n id ya esta do hasta tas normas de conducta de las
ivinidades.

69



franca de confrontacién entre la ciudad y el conjunto de pueblos de la zona. Ellos no
son de San Andrés, pero tampoco son c:udad Y. fxslcamente se delm‘nta el con(raste Ia

ciudad esta alla abajo, lejos, a pesar de que materlalmente la c:udad ya los absorblé \
formalmente son parte consmutlva de ella

3. Del pueblo a la ciudad.

Para un observador externo, lo iégico seria suponer que todo lo que nd es “p’u’eblo“. es
ciudad. Sin embargo, en el vinculo con la ciudad, ademas de que se pdnen en juego
practicamente todos los ejes de contraste antes sefalados, se dislinguen dos plarios: el

de fa ciudad propiamente dicha, y entre el pueblo y ésta, Tlalpan (el centro) como un
ambito de mediacion entre ambas.

La vivencia es que el vinculo con Tlalpan es algo distinto al que se tiene con !a ciudad
de México. A mi parecer este vinculo con Tlalpan se debe a una forma de relaciéon
construida histéricamente, que presenta caracteristicas peculiares. El primer elemento
que salita a la vista en esta relacién, es que Tlalpan se vincula a los pueblos (mas alla
de la subordinacién juridico-administrativa de éstos) a través de su santo patrén, San
Agustin de fas Cuevas. Afio con afio asiste una promesa de San Agustin a las diversas

fiestas patronales de la zona, mientras los pueblos le corresponden su visita el 28 de
agosto.

Asimismo hay una relacién histérica de pertenencia y subordinacidon a Tlalpan, centro

que todavia a fi nes del snglo XIX mantenia una autonomia relativa frente a la ciudad
capltal - :

La memorla colecﬂva en torno al terntorlc se estructura en este caso, a pamr de la

|mpronta que dejan los procesos husténcos. ,Ias formas en que un: terntorlo se va
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construyendo en el tiempo a partir de determinantes materiales y sociales, y el
significado que se le otorga a dicho proceso.

Un aspecto central es la imagen de que los pueblos han sido “tragados” por ia mancha
urbana. Esto tiene a mi parecer implicaciones muy importantes para los habitantes det
pueblo: por un tado, pasaron de ser juridicamente parte de un municipio, a ser parte de
la ciudad. Por otro, son una parte "marginada” y distante de !a ciudad; son fo que no
“era’ pero se “convirtido en". Una suerte de "extrafios en su propia tierra”. Asi, mas alla
de las implicaciones juridico-administrativas que o anterior pueda tener -y que son muy
importantes para su integracién a lo "moderno”, dado que determinan el tipo de
recursos a los que tiene acceso el pueblo- se convirtieron en un “suburbio” de la
ciudad.

La ciudad los mira y los nombra desde |a idea de lo "suburbanc”, de lo parifé;ico. La
primera implicacion que esto tiene en la construccion de identiﬁcaéionéé ;ociéleé es la
idea de subordinacién politica, econémica y social, frenté al " nucleo centrai""y
hegeménico representado por la urbe "...en el que graduaciones de poder'y 'rique'z’a
estarian distribuidas concéntricamente: lo mayor hacia el centro'y L}na diémfﬁucién

progresiva hacia zonas circundantes" (Garcia Canclini, 1989)

La reciente cualidad de campesinos -cualidad que los: deﬁniéf h sta:" héo’e‘

aproximadamente cincuenta afos- acentia esta distincidon cargada

marginalidad, creando una imagen del "campo en la ciuda:

.con ’tod‘as ,Iés‘
connotaciones positivas y negativas que dicha identiﬁcacién:irhplica por'un lado,’ lo

“atrasado”, lo gue no es modemo, io que esta lejos; por otro, 'lo'cémpiraﬁo; lo sano, una
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suerte de paraiso perdido en donde la contaminacién es menor, en donde adn se
esouchan las aves, donde la gente es amable, etcétera.“’

Paralelamente a ello, y como seiialaba antes, encontramos que: por su . ubicacion
geogréf ca los pueblos estan “arriba” y la ciudad abajo" en el valle De alli esas frases
- cctld:anas entre los pobladores de San Andrés d

'voy aibajar a la

. o "los de
Tlalpan suben a la fiesta". Esta ubicacién delem‘una y carga de’ sngmf cado Ia mirada

entre ciudad/pueblo. Mientras que el poblador mi[‘a Va‘la c1udad “desde arr‘lba",k lo cual le
brinda una perspectiva globalizadora y omnipresente, 1a ciudad no lo “ve" a &l -en todo
el sentido de la expresion- es decir, no lo ve fisicamente (porque ‘Ios' asentamientos de
la montafia no se alcanzan a ver desde abajo), pero tampoco los “ve" sinﬁbélicamente.
porque es Io que "no es urbano®. ‘

Finalmente, encuentro que el contraste se establece también en términos de

temporalidad, entre el antes y el ahora. Para los pobladores de San Andrés -por su
origen tepaneca- su presencia en la zona es vivida como ancestral. La sensacién de

invasion -real y simbdlica- de un extrafio flamado “ciudad" es un elemento cotidiano,
pero también histérico.

¢Cémo se construyd histéricamente el pueblo de San Andrés Totoltepec para adquirir
la fisonomia con la cual lo conocemos ahora? ¢ Coémo se cohstruyeron el “adentro” y el
"afuera” para este pueblo? ¢Qué implicaciones tiene ello en el proceso identitario? A
mi parecer las identificaciones y auto identificaciones se kc'ons'truye'n en un complejo
proceso histérico de continuos conflictos y contrastes. :

4. Pueblo, regién y ciudad: la construccién de historias y transformaciones.

10 arr es a leer los letreros de la carretera donde se promociona la venta
de terrenos en la zona. En todos 10s casos dan cuenta de este contraste, con imagenes de que es
necesario "salir de la ciudad” para respirar mejor o para tener una buena calidad de vida.
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El pueblo de San Andrés Totoitepec forma parte de la Delegacién de Tlalpan desde
1928 cuando, meduame la Ley Orgénlca del D.F.:se. supnmleron los muni<:|p|os y se

crearon 12 delegacuones. entre las que ﬁguraba Tlalpan con sus limites actualestl.

Ubicado_en el km 21.8 de la carretera federal Méxu:o—Cuemavaca. forma parte de los
llamados "ocho pueblos“ de Tlalpan :

Actualmente sus lumltes son' a| norte - San Pedro Martir y los Endos de Tlalpan, al sur la
Magdalena Petiacalco y‘ San Mlgual Xicalco, al oriente el pueblo de Santiago
Tepalcatlapan y '|a“ autopista . México/Cuernavaca - y ‘al poniente la exhacienda de
Eslava. Abarca una superficie aproximada de 2,470 ha. De éstas 1,400 son de
pequefia propiedad, 470 de uso ejidal, 399 de propiedad comunal, 200 pertenecen al
Fundo Legal y 5 son de la colonia Hérdes de 1910. (Sidnchez, 19380)

Como se encuem.ra"en Iés faldas del Ajusco éu térreno esta en declive. En general es

arcilloso y arenoso con algunas éreas de roca voleanica, producto de ia explosnén del
velcan Xitle. ’

La poblacxén de este pueblo es de 22 321 personas segun el Censo de 1990, de las
cuales 16,854 son originarias del lugar.

Hasta hace unos 40 afios San Andrés Totoltepec ara una comunidad agricola en la que

se cultivaba -en temporal- maiz, frijol, haba, cebada y flores: clavel, rosa, gladiola,

atheli y nube. También se producian frutales como manzana, durazno, higos y peras
(Sanchez, op cit.) Asimismo, algunos predios se ocupaban para el pastoreo de ganado

bovino y caprino y se contaba con algunas cabezas de porcino como parte de los

11, En 1971, durante el régimen de Luis Echeverrla. el D.F. se vi
legales por el creciente numero de es que lo
a dieciséis.

io
1, ampliandose el numero de delegaciones
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recursos para el abasto doméstico. En la parte sur del pueblo abundaban los bosques y
|a- flora silvestre era rica en ahuacales blancos y amarillos, arnica, "cornetitas”,
amapolas de campo, mirasoles, dientes de leén, rosetones, etc. (Platica con el Dr.
Gonzalo Gamboa). Amplias extensiones se utilizaban en e} cultivo de magueyes (para
1940 habia S00,000 plantas aproximadamente) y no habia menos de diez pulquerias.
La produccién de leche entre 1928 y 1938 se exportaba a Coyocacan y a
Tlalpan. Hoy si contamos con 20 6 30 vacas es mucho. (Platica con el Dr.
Gonzalo Gamboa, 19380).
Con el proceso de urbanizacién iniciado en la década de los cuarenta y consolidado en
jos ochenta, el aumento del valor de la tierra con su consecuente venta a
fraccionadores, aunado a la creciente contaminacidn ambiental y la transformacién en
los sistemas climéticc:ks‘ y ecolégicos del Valle de México (lluvia acida, tala de bosques,
contaminacidén de agua y aire, etc.) se ha modificado notablemente el paisaje

circundante y con ello las condiciones productivas y reproductivas de la comunidad.

El que antes era un pueblo “tefiido de rojo” por los extensos sembradios de rosas y
claveles, con una poblacién concentrada en la ladera de la montafia y en el centro del
pueblo, es ahora un poblado en el que encontramos cada vez menos predios agricolas
y més casas habitacion, que desbordan los antiguos limites poblacionales, con pocos

sembradios comerciales y algunos predios en los que adn se cultiva la milpa.

La cercania con la ciudad -acortada cada vez mas por mejores vias de comunicacion y
mejores servicios- ha llevado a que gran parte de la poblacién, antes campesina, se
integre a sectores de servicio, manteniendo la actividad del campo como un mero -
compiemento at salario y como una actividad de fin de semana.

Sin "'embargo, considero equivocado pensar que antes de - este vproéeso de
“modemizacién” y de incorporacion a la urbe; el pueblo de San Andrés Totoltepec no
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guardaba una relacion importante con la ciudad., Por el contrario, el vinculo con la
ciudad de México y con Tlalpan ha sido histérié.ameme de sgbqrdinacién, desde antes
de la conquista. : e : ’

En el territorio que ocupa Ia actual deleéécién de

Ialpan se encon(raba asentada una
importante c|v:||zac16n prehlspénlca, originaimente. IIgadTaWVaVlr céniro ceremonial de
Cuicuilco, cuya exxstenma se calcula en el preclasico medio -entre 600 y 100 a.C.12
Este asentamiento fue creciendd paulatinamente hasta ser considerado como uno de
los primeros centros urbanos de mesoamérica y el primer centro civico-ceremonial de
Méxicol3,

Se requiere necesariamente de un excedente econdmico para la
construccion de grandes obras y la existencia de un nicleo de gente
dedicada a la religién y al gobierno, con suficiente poder sobre la mano de
obra y el rezo de la poblacidn. En efecto, al parecer, Cuicuilco alcanzé este
grado de desarrollo (...) (Rodriguez/Rodriguez LLazcano, 1984 :5).
Entre los restos materiales que dejan testimonio del desarrolio alcanzado en Cuicuilco
estan los canales de riego encontrados en las faldas de Zacatépetl, ademas de dos

diques, uno de los cuales sobresale por su forma semicircular de aproximadamente 20
metros.

La poblacién que se calcula pobl6 la zona habitacional de Cuicuiico se estima de entre
5000 y 10,000 personas en la parte central y de 20,000 en el area circunvecina,
distribuidas en 400 hectareas. Por el tipo de ceramica encontrada se deduce que el

12 A pesarde las i entre arq para el perfodo cr en que se ubica la
ml:'t;r: de este cerer P, haber coincid: i en situar Ia poblaclbn de Culcullco en éste
pe! 0. . :

13 10s trabajos de excavacion de Cuicuilco comenzaron en 1923 con Manuel Gamm SODre la polémica

que abri6 en la arqueologia mexicana en tomo al descubrimiento de la pirdmide véase el amculo de
Daniel Shavelzon, "La pirdmide de Cuicuilco: arqueologia de. una P en R
México, No. 9, julio 1982. o
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cuilto religiosos se dirigia a deidades como el dios de! fuego, Huehuetéot!, representado
por un anciano sentado con un bracero’ a cuestas. Este mismo dios fue venerado en
Teotihuacan. (Rodriguez/Rodriguez Lazcano 1984)

En el periodo posclasicol4 el 4drea fue reh bitada por. pequeﬁos grupos pertenecientes

posiblemente a la corriente mlgra(orla de xochlmllcas y tepanecas provenientes del
actual Estado de Morelos, segun fo hace suponer los restos materiales encontrados en
Ajusco y Topilejo que datan del aﬁo 1 100 d.C. Estos grupos se asentaron en |as

margenes del rio Buenaventura que consmuia el limite natural entre Xochimilco y
Coyoacant5s, :

Al sudeste del actual pueblo de San Miguel Ajusco se encuentra la pirémidé de

Tequipalé y una zona habitacional en un lugar lamado Calaveras, al pie del cerro de

Meiontépec como . mudo testigo de ese tiempo. EI basamento de: Ia' pirémide

corresponde al ditimo perfodo prehispanico y posiblemente se encontraba en funcuones
ala llegada de los espaiioles.

Asimismo, en San Migue! Topilejo se han detectado 43 smos olégicos due“s'e

considera - fueron construidos de manera snmulténea .a e A;uséd Ambos
dependian de Xochimilco.
A la llegada de los espafoles, se dio un proceso de reorganizacién tanto econémica

como de toda la estructura de gobiermo

indigena, 'y con ‘ello ‘dela estructura

14. Debido al desastre natural provocado por el i del lcan, la zona i6
durante el periodo ctasico.

15, Entre 1427 y 1433 los tepanecas fueron sometidos por los aztecas a Quienes pagaban tributo en
pledra y Mmadera. Esta situacidn permaneci6 hasta la liegada de los espaioles

16, sobre esta piramide hay una serie de ley en e} de Santo Tomas Ajusco-,
que tienen que ver con la diosa del maiz "Teozinlle" la cual era invocada para que los beneficiara con
buenas cosechas
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poblacional, de acuerdo con los nuevos Intereses, y.a pamr del choque y la
yuxtaposicion de elementos culturales. Asi, desaparecnercn las antlguas le’lSdICCIOneS

indias (tepanecas y xochimilcas) para dar paso a nuevas formas de organlzaclén 17

Esta reestructuracion geopolltlca se dio con base en Ias congregacxones con las que 'se

otro tipo de repartimiento:: las tierras comunales que cedia el

réy p
establecimiento de pueblos |nd|os para que en ellas construyeran sus v
pudiesen - contar con

la suficiente dotacion .agricola y de: pastoreo para'su d

sostenimiento. Este tipo de tierras se otaorgaron a todos los pueblos mdlos exceptuandc
a aquellos que, al ser congregados con otros, desaparecian como tates.

Gracias a este tipo de mercedes otorgadas desde el principio de la Colonia, los
puebios indios pudieron consolidarse y defenderse de
expansion de los propietarios espanoles.

la continua y ambiciosa

Bajo la nueva organizacidn, la zona actual de la Delegacién de Tlalpan pasd
a ser parte del Marquesado del Valle a partir det 6 de julio de 1529, cuando
Heman Cortés fue nombrado oficialmente Marqués del Valle y Capitan
General de la Nueva Esparia y le fueron otorgados 23,000 vasallos (...) Dada
su considerable extensidén el Marquesado fue dividido en alcaldias mayores

17, €1 20 de noviembre de 1537 se considera la fecha de fundacion hispanica de Ttatpan (que significa
sobre 1a tierra™) a la que se dio el nombre de San Agustin de las Cuevas. Es en esta fecha cuando el
Virrey Don Antonio de Mendoza dio cumplimiento a la Cédula Real otorgada por Carlos V en Valladotid,
en la que se hace el primer deslinde de tierras entre los naturales radicados en Techihuitl, Pefia Pobre,

Coscomate y Tlapixca (actual barrio del Niflo Jesus) con el objeto de regular el uso del agua de los
manantiales. En 1645 se le otorgd el titulo de villa.
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y corregimientos para fines administrativos. A su vez, |os corregimientos y
alcaldias contenian varios partidos gobernados por tenientes.

Ademas de la cabecera, el partido de San Agustin de las Cuevas incluia las
siguientes localidades: hacienda de Coapa, San Andrés Totoltepec, San.
Isidro el Arenal, hacienda de San Juan de Dios, Santa Ursula Tichico, Santo
Tomas Ajusco. Segln otras fuentes existian otros pueblos vecinos dentro de
la jurisdiccion del partido: San Lorenzo Huipulco, la Asuncidén, San Pedro
Martir, Ojo de Agua del Nifio Jesus, San Marcos, San Pedro, la Trinidad, ta
Resurreccion Calvario y San Miguel Xicalco. (Rodriguez/Rodriguez Lazcano,
1984 : 22, tomado del AGN :1532)

De esta manera se tiene registro de la existencia de San Andrés Totoltepec desde
1532. (Ver Mapa 1)

El 20 de marzo de 1560 el Virrey Luis de Velasco reconocié implicitamente
el derecho de San Andrés Totoltepec a disfrutar en comun de cierta cantidad
de tierras al conceder licencia a Baltasar Cuautli y Diego Temecatzin para
que pudieran amonestar y ensefar y reducir a los que puedan y poblar un
pueblo de San Andrés. Para ello, les fue asignado un sitio de tierra y
estancia para ganado menor (780 has). En realidad e! acto fue ia
legatlizacion de una situacidn de hecho pues, segun los testigos, el pueblo
ya habia sido congregado e incluso tenia iglesia. (Rodriguez/Rodriguez

Lazcano, 1984 :17)
Sin embargo su fundacion quedd registrada en 156818. Como parte de San Agustin de
las Cuevas (Tlalpan), el pueblo de San Andrés Totoltepec se encontraba sujetc a
Coyoacan en lo relativo al gobierno, al pago de tributos, a la imparticién de justicia, a la

prestacian de servicios y a la atencion religiosa. ((Rodriguez/Rodriguez Lazcano, 1984
:35)19,

18, Existe copia de la transcripcion del documento conservado en el Archivo General de la Nacién, 1761,

19 gn el AGN se encuentran registros de las inuas di entre Coy an y Xochimiico por
apropiarse de las tierras de Tlatpan.
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g5 WO DEBE
: sgts.t‘g\ ;FE n DBLIDTECH

Esta jurisdiccién no varid mucho durante los siglos XVI, XVil y XVHI. A partir de1786,
cuando se implanta el sistema de intendencias en toda la Nueva Espafia, Tialpan

queda incluido en 1a intendencia de México. (O'Gorman, 1968 :20)

...San Agustin o Tlalpan, como cabecera, ejercia influencia en todos los
aspectos sobre los pueblos sujetos funcionando con el esquema de
metrépoli-satélite. En ta cabecera se concentraba la poblacidn espafiola que
detentaba el poder religioso y el poder civil, sus suelos eran asiento de
numerosas casas de campo y su principal produccién era |la obtenida en las
huertas (...) En el terreno eclesiastico San Agustin de las Cuevas fue
cabecera de doctrina en el siglo XVIIl. En cada uno de sus barrios sujetos
existia una vicaria atendida periddicamente. Esta situacidn perdurd hasta
fines de la colonia pues todavia en 1775 los naturales det pueblo de Santo
Tomas Ajusco solicitaron permiso para establecer una vicaria de ‘pie fijo’' en
el pueblo. (Rodriguez/Rodriguez Lazcano. 1984 :38-39).
La importancia geografica que tiene esta region desde ia colonia esta dada, primero
por sus condiciones fisicas ya que era una regidén con valle y montaria, con ricos
bosques y sobre todo con una gran cantidad de agua; y segundo porque se constituyo
en el paso obligado entre la ciudad de México y ia costa del Pacifico, 1o cual le daba un

lugar privilegiado para el comercio, la agricultura, la explotacion de bosques y de
canteras.

A partir de 1609 se inicid la cesion de tierras a particulares. De hecho durante la época
colonial (siglo XVilf) fue asiento de importantes haciendas como la de Huipulco, Santa
Ursula, San Agustin, San Isidro, Pefa Pobre y San Juan de Dios, asi como algunos
ranchos: el Arenal, Llano Grande, Tochigutil y la Venta del Ojo de Agua. Por ejemplo,
éﬁ ‘16271 se repartieron 6620 hectareas para ganado mayor en la sierra del Ajusco.
Ahora bien, no sélo el repartimento gubermamental consolidd las haciendas de |la zona.
También la venta de terrenos comunales sirvid para ampliar la propiedad hacendaria.
En Ajusco; los propietarios de terrenos comunales se los vendieron a Juan Navarro con

los: que éste fundd la hacienda el Arenal; y en la Magdalena Petlacalico (1682)
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vendieron sus terrenos al sefior José Tello Meneses quien fundd la hacienda de Xoco.

(Inestrosa, 1994). Sobre este punto ahondaremos mas adelante.

Paralelamente al desarrollo agricola se tiene registro de otras actividades no agricolas
de importancia durante este periodo. En 1556 se consolidd la poblacién indigena e
hispanica con la merced de tierras que se le otorgé a Pedro de Abarca Arias y Belleza
para establecer un molino de trigo y su correspondiente dotacién de agua. Esta merced
correspondia a naturales del lugar, delimitdndose los barrios de Sta. Ursula, el Monte
Calvario, Hahualadhuac, Texopaneca, Hueypulco, Chimalcdyotl y Aostocpan. Los
naturales del lugar beneficiados fueron los antiguos caciques conversos: Miguel
Tecpacuetl, Diego Atlacazayacahuitzin, Lucas Acazacualténcatl, Francisco ltzohuztl,
Marcos Xocohuecotencantli, Agustin Xalpahuacat!  y Lorenzo Pupultecatli.

((Redriguez/Rodriguez Lazcano, 1984).

La parte de!l centro de Tlalpan sirvid también hasta muy entrado el siglo XIX como
aspacio de recreo -famoso por sus fiestas- en donde se construyeron casas de campo
y huertas para pasar los dias de descanso de los habitantes adinerados de la ciudad
de México.
Tlalpam, cabecera de la Prefectura, es después de Tacubaya el lugar
predilecto de los paseos dominicales. El lugar que ocupa es muy pintoresco,
porque alli termina la llanura del valie y comienza el terreno sumamente
quebrado y lleno de piedras volcénicas... (Arriaga, 1898, pag. 355 bis)
Ahora bien, el vinculo de subordinacion histdrica tanto de Tlalpan a la ciudad como de
los pueblos circundantes con ambas, no sélo se dic como resultado -por {0 demas
generalizado en todo el territoric mexicano- del proceso de conquista econdmica y
espiritual por parte de los esparoles. Es importante sefalar otros dos aspectos

centrales en esta relacién entre pueblo/ciudad: a) el papel que han jugado

80



histéricamente estos pueblos en el abasto de productos agricolas y de mano de obra
manufacturera, industrial y de servicios; b) la lucha por 1a conservacién de la tierra

Lejos de lo que algunos estudiosos de Tlaljpan han pensado, esta relacion de
subordinacidn no es producto solamente de las actuales condiciones del desarrolio
urbano y del modelo econémico adoptado en las ultimas décadas, o que lleva a creer
en el relativo aislamiento de los pueblos de Tlalpan hasta entrada la década de los
cuarenta. Por el contrario, considero que, si bien en ese periodo de consolidacion
capitalista en México esta relacion entre pueblo y ciudad adquiere matices particutares,
no es una relacion nueva; es una relacidn que se ha construido histéricamente, y es

precisamente este proceso el que ha hecho posible la estructura relacional actual

Considero relevante este aspecto para la comprension de la identidad colectiva, ya que
es posible que las manifestaciones culturales -como la fiesta patronal- se hayah
constituido no sélo desde un esquema agrario "puro”, sino desde este complejo vineulo
entre lo agrario y lo urbano en donde este uitimo, al estar presente desde snempre. no

implica 1a fractura de la comunidad, sino la existencia de formas dwersas de
apropiacion en momentos histdricos diferentes.

Tilalpan, a pesar de su pacifica apariencia donde el
detenerse, nunca estuvo aislado de su entorno SR

tiémpo" parecia-
histéricamente. (Radukua, 1984 :12)

- geografica : ni .

Analicemos estos dos ambitos con mayor precision.

4.1. Relacién pueblo/ciudad a partir del abasto de mano 'de obra. :

Desde el momento en que se consolida el proceso colonial comienza a establecerse
una relacion subordinada entre los pueblos del sur y la metropoli
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E! cobro de tributos fue una de las primeras forma de sujecién y de extraccién de
excedentes, a pesar de su prohibicidn en 1549. Pero en la forma de cobro se
establecieron criterios fundamentalmente indigenas:
En la comunidad media de 1550 siguieron prevaleciendo los criterios
indigenas de personas susceptibles de pago. Esto significd la exencion, en
diversos grados, de caciques y principales, de aquellos que pagaban a
receptores indigenas privados, de los ancianos y enfermos, de los nifios y

jovenes que todavia vivian con sus familias, y en algunos casos de los
mercaderes y artesanos. (Gibson, 1991 :199)

También estaba establecido “el repartimiento” mediante el cual la poblacién india tenia
la obligacidn de prestar servicios y trabajo para obras de interés publico.

En 1553, debido a los abusos a los que eran sujetos los pobladores de -Tlalpan, se
emitieron una serie de disposiciones para limitar estas practicas.

Segun la relacién existente en tormno al monto y los barrios que tnbutaban en
Coyoacan29, San Andrés Totoltepec era uno de los mas grandes.

E! total de tributarios de San Andrés era de 145, los cuales estaban . :
obligados a pagar anualmente 72 pesos 3 tomines de tepuzque, ademas de .
un tributo en especie consistente en 8720 cacaocs, 210 gallinas, 59 y media
hanegas de maiz y 39 y media mantas de indios de algodén (Carrasco. 1976 ke

:83).
El periodo de 1530 a 1570 aproximadamente, es sefialado por Gibson" en‘éené?al bara

toda la colonia, como el momento de mayor prestigio y confianza’ hac:a Ias formas de
gobiermno indigena.

El espiritu de mediados del siglo se refleja en los sistemas’rotativosﬂy las’
formas de cabildo operantes en las campafias para cqnstruir; nuevos

20, Entre 1530 y 1540 la estancia de San Agustin de las G fue da del M

ado del Valle
y devuelia a Xochimilco, el cual la volvié a perder al poco tiempo, prolongéndose los conﬂicto por los
fimites entre Coyoacén y éste ultimo hasta entrada la década de 1560.
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edificios pUblicos para alojar a los gobiernos indigenas y desde alli
desempeiiar sus funciones. (Gibson, 1991 :193)
En este marco, los gobiemos indigenas coloniales funcionaban por un Iado como
recolectores de tributos, y por otro como una suerte de "barrera protectora"'de la

legislacién espafola, mediando entre la poblacion y el gobiemo colonlalz“ Es dec1r :

que entre los goberantes espaiicles y la poblacién mdigena mediaban

lps

funcionarios y mandatarios indigenas de las comunidades. A pamr ‘de’la negocuacu‘)n ;
con ellos se establecian los criterios del reclutamlento de fuerza de trabajo y tos

montos de los tributos.

Durante los siglos XVH y XVIiI encontramos importantes cambios en ta administracién
politica de los pueblos, los cuales traen como consecuencia el deterioro de las
relaciones previas y una mayor presion espanola sobre los gobiemos indios, asi como
nuevas y mas rigurosas condiciones politicas.

Bajo la influencia del clero y los corregidores, los gobiemos indigenas se
volvieron explotadores siguiendo el ejemplo espanol. Podria decirse, por
supuesto, que los gobiemos indigenas de las comunidades habian sido
siempre explotadores y que la adopcién de las concepciones espafiolas de
explotacion apenas representaban un cambio significativo. Pero el cambio
se reflejaba en la actitud de los indigenas hacia los cargos politicos y en la
decadencia del sentimiento de orgullo (Gibson, 1991 :194).

Lo anterior se sumé a las complicadas transformaciones de las cabeceras y los
“sujetos” que se fueron suscitando a la largo del tiempo, a raiz de las cuales se
desaparecian y se creaban nuevas cabeceras y se modificaba el status de las "visitas".

Per ejemplo, en el siglo XVl Tialpan se independizd de Coyoacan y en su estrui:tura

politica contaba con un gobemador y un alcalde en cada barrio. Aqui es importante

21, Aguime Belran (1991) plantea que los fi ~cor con el propio Heman Cortés-
utilizamn lo que hoy £ONOCemos como “the indirect rule”. Es decir, que usaron las estruc:uras del
goblemo a pi para ej Su propio dominio.
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sefialar que la mayoria de las capillas e iglesias que actualmente existen en esta zona
son del siglo XVil;con lo cual aparentemente se buscaba fortalecer. la. cohesién de

pueblos y barrios que en un primer momento sélo eran visitas de una cabecera mayor.

Otros hechos basicos de este periodo son que paulatinamente el tributo en especie se

fue transformando en uno en moneda, asi como el proceso creciente de venta o renta
de las tierras comunales de los pueblos.

Las rentas por los gobiemos de los pueblos, raras en e! siglo XVI se
convirtieron en habituales en los siglos XVl y XVIll. Los arrendatarios eran
en general espafioles o mestizos, y las transacciones se iniciaban con
frecuencia bajo su presidtn en tiempos de conocida necesidad financiera en
la comunidad. (...) En algunas comunidades ta transicion al sistema de
ingresos por renta fue absoluta. En 1731, en Coyoacan, por ejemplo, las
unicas tierras restantes de la comunidad no trabajadas por maceguales en

las asignaciones agricolas tradicionales eran rentadas a una hacienda
cercana por cien pesos al afio. (Gibson,1991 :216)

Paralelamente a ello se fomentd la cria de animales como un complemento a los
ingresos comunitarios, bajo ia direccion del gobiemo del pueblo

Sin embargo uno de los aspectos mas interesantes en la relacion entre la ciudad de
México y los pueblos del sur,

lo representaron los repartimientos agricolas.y nb
agricolas del siglo XVII.

La drastica disminucién de la poblacién indigena en el Val

XVl obligd al reciutamiento de mano de obra tanto para 1 ‘hacier i
vecinas- como para asignaciones de trabajos de construcctén en:la cludad obras

publicas, reparto de agua y extracciones de p|adra

Entre las comunidades que resultaron pamcularmente fectadas por. estas demandas
de servicios se encontraba Coyoacan, 1o cual nos hace supo

el nimero de trabajadores aportados se mclunria mano de obra de Ia zona de Tlalpan.




En un principio, la relacién no era claramente salarial y en muchas ocasiones no se

remuneraba, pero con el paso del tiempo comenzé a establecerse una relacidn salarial
estable. EE

En este sentido, 1a fuerza de trabajo de los pdéblos del sur se vinculd al desarrolio de
la.economia_colonial ,e"‘, tres. vertientes. bésnca

como Mbutaﬁos {en especies y en
moneda),: como aponadores de mano de obra para 1

ion de la ciudad de

México, y como m no de obra agrlcola en las haclendas vaclnas

El promo desarrollo ‘de.lo que hoy conocemos como

l oentro de Tilalpan, también
atrajo rnano de obra en el sector de servicms, so

o durante el siglo XVI1ll cuando

se establecieron grandes casas de" camp v hue

'lugares de descanso de
hacendadosyfuncnonanoszz : e

A través de todo este proceso hlstérlco

construyendo las . condiciones’

necesanas para el establecnmlento‘poster uevas relacnones somales en la .

regién, de corte fabril; es dec:r cuando se

izo necesario que esta zona se convnmera
en " proveedora’ de  mano de “obra para el

el desarrollo econémico del México -
lndepend:ente En ese momento. el'Dlstruto Federal se delimitaba, como sehalé antes .

a partir de un circulo de dos leguas de raduo desde ia Plaza Mayor. Tlalpan quedaba
fuera, por lo que fue anexado al Estado de México, adqumendo el titulo de *

C udad de
Tialpan® en 1827. Desde ese afo hasta 1853, fue sede de los poderes del Estado y de

la Casa de Moneda, hasta que éstos fueron trasiadados a Toluca.

En 1854, por ordenes del general Santa Ana, Tlalpan se convirtid en una de las tres

prefecturas del Distrito, con dos subprefecturas: Coyoacan y Xochimiico.

22 pe las grandes casas de campo que existieron durante el Vireinato y el Imperio se conservan
actualmente las siguientes: La Casa Chata (siglo XVIi1), la Casa de Moneda (siglo XViii), la Casa del
Conde de Regla (siglo XVIil), 1a Casa del Mamués de Vivanco y ia del Virrey de Mendoza, entre otras.
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El proceso de desarrolio de Tlelpan se consolidd, cuando, a vﬁnes del siglo XIXy a lo
largo del XX, sirvid de escenario para la fundacion de empresas productivas,
principatmente textiles.

En este periodo (siglo XIX) las fabricas no se astablecian necesariamente en
las ciudades preindustriales, pues requerian, por una parte localizarse junto
a la energia hidraulica, indispensable en la etapa anterior a la maquina de
vapor, y por la otra, explotar la mano de obra artesanal del campo para
evadir la oposicién de gremios urbanos. (Garza, 1985 :90)

El entonces municipio de Tlalpan reunia todas estas condiciones: agua en abundancia,
cercania a la ciudad, medios de comunicacién?? y mano de obra campesina. De alli
que desde mediados del siglo XIX se constituyera en una de las zonas mas
importantes de Méxica en cuanto al desarrolio industrial, con preponderancia de la

industria textil, la papelera y, en menor proporcion, empresas fabricantes de puros y
cigarros.

En cuanto a la dependencia de los habitantes del municipio respecto a la
fabrica24, ya dijimos que en ésta y en otras fabricas un numero considerable
de lugarefios se ganaban el pan. Muchos de ellos combinaban seguramente
{as labores det campo con el trabajo fabril. También es posible que la propia
fabrica ademas de ios obreros haya empleado gente para labores agricolas.
No olvidemos que en la época de fa cual nos ocupamos adn no existia una
clara separacién entre el trabajo rural y el industrial, y menos en un iugar
como Tlalpan que contaba hasta muy entrado el siglo XX con amplias
superficies de culitivos, huertas, etc. Es significativo que todavia en la
segunda década del presente siglo el sindicato de los obreros de "La Fama"
se llamara Unidon Sindicalista de Obreros y Campesinos de la Fama
Montariesa. (Radukua, 1984 :27).

23 En 1869 se contaba ya con servicio de ferrocamil que pasaba por Tacubaya, Mixcoac, San Angel y
Coyoacan. (Radukua, 1984:13) En 1872, se instal6 la primera comunicacion telefénica entre Tlalpan y la
ciudad de México.

24, Aqui la autora hace referencia en concreto a la fabrica de hilados "La fama Montafiesa” fundada en
1831. (Radukua, 1984).
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Esta apreciacién nos permite suponer que hasta mediados del presente siglo la
relacién campo/ciudad, por lo menos en ambitos poco urbanizayos como lo era

Tlalpan, estaba determinada por la esfera de lo rural.

Lo anterior implica dos cuestiones: en primer lugar que hay un Avinéulo, muy pacti;qlér

con la tierra y aunque el origen campesino es el eje del ordenamiento co]ectiv‘o';”yno QS

exciusivo. El segundo se desprende de éste: al haber un permanente contacto con las -

formas de produccion industrial, podemos pensar que en ! universo simbélico de estos
grupos han side incorporadas, casi “naturaimente’, otras formas. de’ produéif y de

significar ia realidad.

Es con la consolidacion del llamado “milagro mexicano"25 que esta relacidén comienza a
modificarse de manera significativa, pasando de un modelo en el que las relaciones
agrarias representaban el soporte del desarrolio industrial a un nuevo modelo en el
cual el trabajo industrial es el que subsidia fa produccion agricaola. Es decir, el hecho de
que los actuales pobladores de San Andrés puedan continuar sosteniendo -aunque sea
cada vez en menor escala- la produccién en sus milpas, se debe en parte a que no
dependen econdmicamente de ello, puesto que no es una produccién redituable; estos-
productos del campo sirven de complemento al satario industrial y al de servicios. Pero
sobre todo, como sefialamos antes, representa un espacio privilegiado de recreacién

de una cosmovision particular.

A mi parecer, este vinculo con la tierra si bien puede pensarse como una recreacion de ‘
un origen -campesino ancestral- estad permeado por un proceso, por lo men_o‘s de dos .

siglos, de relaciones laborales no agricolas.

25 enia de los ci del pres siglo.
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De alli que la recreacién de un origen comun, agrario, vinculado a las concepciones
religiosas ancestrales que se manifiestan y se reproducen durante la fiesta del Santo
Patrén, no pueden ser vistas -como lo analizaremos mas adelante- como una

“supervivencia®” del pasado que permanece a pesar de los embates de la modemidad.

Por el contrario, me atrevo a pensar que desde hace ya mas de 100 arfios los
pobladores de San Andrés Totoltepec han formulado su identidad a partir de esta
relacion entre rural/urbano, en la cual ei eje lo representa lo rural -por una larga

tradicidn- pero {o urbano es el tamiz desde donde se estructura lo anterior.

Ahora bien, otra de las manifestaciones de este proceso histdrico de construccion de la
identidad colectiva a partir de la incorporacidn y reformulacién de lo urbano desde lo

rural, lo representa el problema de la lucha por la conservacidn del territorio.
4.2, La lucha por la conservacién del territorio frente a [a expansién urbana.

Desde los tiempos de la colonia, la lucha por la conservacién del territorio ha sido uno
de los aspectos de conflicto méas importantes en la region.

Durante la época colonial el panorama agrario de la zona se caracterizé por las
constantes disputas entre grandes propietarios hacendados, propietarios menores y
comuneros. Estas disputas se expresaron particularmente entre los hacendados y los
pueblos, en una continua tensidn por modificar linderos, usufructuar bosques y aguas y
por poseer las tierras de labranza que por derecho se les habia otorgado a los pueblos

que se constituyeron durante ese periodo.

Las formas por las cuales las comunidades perdian sus tierras eran varias:
fa franca invasion, la compra (aunque legalmente las tierras comunales no
podian enajenarse) y el arrendamiento. A través de una o varias de estas
vias las haciendas iban creciendo y consolidandose (Rodriguez 1982 :41).
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El Archivo General de la Nacidn contiene amplios testimonios que ejemplifican esta
situacion:

Durante et siglo XVIIl los pleitos por la tiera continuaron e incluso hubo
gobernadores indios que perdieron su libertad al luchar por las tierras de sus
pueblos. (...) Otros pueblos como San Andrés Totoltepec, también recibieron
amparo sobre sus tierras comunales en el sigio XV! consistentes en un sitio

de tierra y estancia para ganado menor. (Rodriguez/ Rodriguez
Lazcano,1984 :37)

Asimismo se encuentran registrados pleitos entre los propios pueblos; problemas en

tomo a la venta de terrenos a personas extrafias y litigios por herencias entre los
“principales"” descendientes de la nobleza india.

Entre estos ultimos ocupa un fugar muy destacado el cacique de Coyoacan
Juan iztolinque y Guzman. Ademas de tierras su cacicazgo incluia, el
derecho de recibir tributos en dinero y servicio personales de los indios
habitantes de! cacicazgo (AGN 1568 79:9r y v). Las tierras de éste se
haflaban en Coyoacan, pero iztolinque habia incluido algunas en Ajusco. La
herencia de este cacicazgo fue motivo de constantes disputas entre los
descendientes de Iztolinque (AGN 1563-1736, 1568-79, 1683, 1684a, A
184b, 1715, 1759). Entre las tierras en litigio se encontraban algunas
fracciones situadas en ia actual jurisdiccion de Tlalpan, como los terrenos
situados en San Andrés Totoltepec, San Agustin Atliquipagque y Santo
Tomas de Ajusco. Estos terrenos pertenecieron al cacique lztolinque, pero
fueron reclamados por e! pueblo de Xochimilco (Rodriguez/Rodriguez

Lazcano, 1984 :18).

Este proceso se gestd de manera generalizada en toda el area, ya que los pueblos,
ademas de la dotacidn de las tierras comunates, tenian derecho a dotacién de tierras
en propiedad privada. Estas ultimas si eran susceptibles de venderse, con lo cual los

* terrenos originales de los poblados se veian modificados con frecuencia. Aunque al

parecer siempre prevatecio la tendencia a conservar la tierra para trabajarla.

Esta posibilidad de enajenar la tierra facilitdé la expansion de las haciendas. Un ejemplo

de esto lo representan las haciendas del Arenal y de Xoco, a las que pertenecio el
pueblo de San Andrés Totoltepec.
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De la hacienda del Arenal se tiene registro desde 1683 y se incluia dentro de las
propiedades del cacicazgo de Juan Hidalgo Cortés Moctezuma y Guzmén (AGN 1684
9v). Pero se desconoce la forma en que se expandidé hasta aproplarse de terrenos

pertenecientes a San Andrés Totoltepec.

La hacienda de Xoco, por su parte, estaba formada por tierras de la jﬁris’dit’:c’iéﬁ"’de'l':' T

barrio de San Marcos26. Pero pareciera que a! ir pasando de duefo en dueﬁo, sus )

tinderos se maodificaron, y para el siglo XIX, con Lorenzo Larraudi como dueﬁo se
habian incorporado ya los terrenos de labranza circundantes al pueblo de San Andrés
aunque éste seguia existiendo como tal y sus pobladores trabajaban como peones para

la hacienda.

Una vez muerto Larraudi, su viuda se enfrentd a los continuos conﬂxctos de Ios

abogado Tiburcio Montiel. En 1883 éste

El 4 de junio de 1929 los vecmos ‘de San Andrés sohcxtaro

dad de- dichos

e’ San: Nicolas

ex hacienda del Arenal. Sun embargo, al no poder probar; Ia_pro

terrenos, se les doté de 348 ha. pertenecientes a la ex_ haciend:

28 para mayores datos en tomo al proceso de transformaciones y los duehos que usu'ructuamn esta
hacienda, consultar el Archivo General de la Nacion.
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Eslava, que se constituyeron en tierra ejidal beneficiando a 348 jefes de familia (Diario
Oficial, 17 de marzo de 1930 Tomo LIX, Num 14, Seccnén Cuarta)

E! reparto se extendid durante varias décadas La orgamzacién agrucola predommame

en ese momento histérico era el ejido y la tierra comunal, con una forma de apropiaclén
y utlhzaclén colechva del recurso. - < T

Conforme el pueblo pasa juridicamente a ser parte de la cnudad ‘se van transformando g
estas préctlcas colectivas de produccion al tiempo que. los campesnnos plerden su
relacién directa y comunal con ia tierra, y pasan a formar parte de un !erntorxo urbano‘
queles -obliga a buscar nuevas formas de subsistencia matenal por lo tanto se .
estructuran también nuevos sistemas de representaciéon simbdlica. Sobre asto ultlmo
ahondaremos mas adelante.

Ahora bien, el proceso de rescate y de consolidécién del territorio "propio” del pueblo :
coniienza a sufrir un retroceso importante a partir de 1949 cuando toda la zona de los
pueblos de Tlalpan es sometida a una serie de expropiaciones que resﬁénden a las
nuevas necesidades del desarrollo y expansidon de la urbe, y que se realizan a costa de
los espacios rurales, particularmente de las areas de cultivo de dichos pueblos: en ese
mismo afc San Pedro Martir perdid 65 ha para la construccion del Club de Golf México;
en 1952 se le vuelve a afectar junto con San Andrés Totoltepec y VSantia‘go
Tecalpatiapan por la construccion de la autopista México-Cuermavaca; en 1972 se leé
expropian otras 83 ha para la construccidon de hospitales de la Secréiarié . -de

Salubridad y Asistencia y en 1974 se construye el Colegio Mllntar (Arau Chavarria.
1987 16)

A ultlmas fechas (1990/93). el pueblo de San Andrés se:h : "por

COCODER organlsmo med:ante el cual e han sido expropladas rnés de 700 ha para
E reserva ecolég:ca"
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Se ha asistido al desplazamiento de un estrato social de productores-
propietarios, ligada a la tierra agricola, por otro, también propietario, pero
que le da al suelo un uso comercial y especulativo. Se trata entonces de un
doble proceso: uno relacionado con la recomposicion de las clases
propietarias, y otro ligado a la formacion de asalariados que no tiene mas

que su fuerza de trabajo para adquirir los medios necesarios para su
subsistencia. (Arau Chavarria, 1987 :17)

Paralelamente a lo anterior, la constante migracion tanto de provincia como de otras’
partes de a misma ciudad ha llevado a una rapida "colonizacién” de la zona y ‘ala
formacidn de colonias populares como Los Volcanes, Pedregal de San Ahcrlrés'.',
Pedregal de las Aguilas, el Mirador, Plan de Ayala, los Cuatro Ejldos de San Andrés.
etc. Estas comenzaron a asentarse sobre terrenos agricolas desde hace por Io menos

25 afios, a partir de tres formas principales de adquisicion: por he
documentacién que medie

nlngunav
la posesidn y que genera!mente entre g
parientes; por compra-venta a inmobiliarias y por 1a compra dlrecta a los prople anos

originales.

Esta situacién conlleva el problema de la iregularidad en la tenencla de la tlen’a

acompariada de cierta vulnerabilidad frente a las autoridades que, al desconocer |a

existencia de dichos poblamientos, se niegan a abastecerlos de servucios bésu':os. En :

ocasiones, incluso cuando ya se ha otorgado algan servicio, amenazan con rehrarlo
Tal fue el caso de la luz eléctrica en Plan de Ayala.

La pérdida del territorio y las formas de relacién social que se establece 1 a partlr de los :

procesos modernizadores, han obligado a conformar nuevos vl’nculos soclales y. ‘a’
poner en juego la capacidad organizativa de los pabladores de San Andrés. quxenes

lejos de romper los lazos colectivos, parecieran conformar nuevos.
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A pesar de que hay conflictos con los pobladores de las nuevas colonias por la presion
que se ejerce sobre la tierra y los servicios, también hay elementos de unién, sobre

todo cuando se trata de negociar con las autoridades delegacionales.

Conforme se construye una voluntad, ya sea individual o colectiva, surge
también la necesidad de buscar una identidad. En lo que se refiere a_ la.
constitucidn de una identidad colectiva se plantea como una. necesidad
explicita 1a redefinicidon de un pasado que explique {o que se ha llegado a
ser y coOmo puede ésta proyectarse a un tiempo futuro. (Arau Chavarria,

1987: 19)
En efecto, considero que esta busqueda de “unidad relativa"” se construye en dos
niveles: a partir de una practica cotidiana y una conciencia “"activa", es decir, intereses
colectivos, acciones concretas de solidaridad grupal, conciencia préactica de los
protlemas etc.; y junto con esto, 1a construccién de un pasado comun companido a
través de la recreacién de la memoria histérica. Memoria que se plasma en el terrltono
Yy que lo convuerte en un espacio de significacion identitaria.

Los pobladores de San Andrés han conformado esta memoria " a partlr de la

construccxén de un oomple]o origen comun, que tiene que ver con lo que recuerdan de

La

pobladores tepanecas explica por qué algunos VIB]OS Jhablan lengua o por qué hay
lugares Yy cosas que se siguen nombrando como ‘ante:

Incluso el prop:o nombre del

pueblo "Totoltepec“ que significa “cerro de las guajolotas

En este sentido no se trata de una memoria nostélglca o "muerta" es la conciencia del

pasado en el presente, y de esta conjunmﬂn tan pamcular emerge lo que . los hace ser - .
un grupo especifico.

En este marco, considero que no es sélo el problema de la lucha por Ia tierra o el que' =

sean choferes o campesinos lo que mantlene unido al puebto, sino el hecho de que-
- 93



compartan un origen comin Jue simbdlicamente les da cohesién a pesar de las
diferencias y los conflictos: _son de San Andrés; comparten un ongen campes:no pero

sobre todo comparten un santo patrén un mismo protector que los hermana

Exploremos las formas que adquiere este referente de ndentxdad que consu:lero central
" en el proceso de recreaclén de la colectnvndad S L A
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Mapa 4

Jurisdiccion y linderos del Partido de San Agustin de las Cuevas en 1532,
’ |

Wamdure’

Fusmte: AGN 1332
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Mapa 5
San Andrés Totoltepec

Fuente: Centro de Inveétlgadones Histoﬂcas de Tlalpan/ observacion directa del poblado.



Capitulo 3
San Andrés: "corazén del pueblo”, “padre™ de la comunidad.

.."a nosotros nos preguntan gde dénde es usted? pues
de San Andrés. Si no estuviera San Andrés, Lcémo nos .
tlamariamos?” ...

Sr. Carrillo, poblador de San Andrés,

Cuando los pobladores de San Andrés Totoltepec se defi nen como “de San Andrés"'

estan seﬁalando. ademas de una coordenada geograf‘ ca, una adscnpcu.‘m sagrada Me
pertenezco a un santo espec:f ico."

Esta afi rmacxén, aunque pueda parecer tnv:al y evldente

raiuna serie de
elementos profundos que dan cuenta de un

; orma de entende:

organizar la existencia co!lchana Y se consmuya e e| 919 analmco para comprender

tanto la practica misma de la relngnosm!ad popular. como la orgamzacnén social de la
comunidad y la construccnén de Ia ldenttdad grupa K

El sentido de pertenencia se gesta a partir de diveréds ambitos. En el capitulo anterior
analizamos este proceso desde la perspectiila tefritdrial. Sin embargo, el vinculo entre
hombre y mundo sagrado, que se manifiesta y se significa en el territorio, implica una
compleja construccion historica a partir de la cual los habitantes det pueblo van tejiendo

una “densa” red de significados sociales y culturales, desde la cual establecen sus
parametros de accién colectiva.t

A lo largo de este capitulo exploraremos algunos de los aspectos centrales de esta

construceidn ideoldgica en la cual ' la - religiosidad - popular - .representa un eje

determinante.

1. Me refiero a la concepcién propuesta pbr Clifiord Geertz, 1987.
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Para el caso del pueblo anallzado en efecto. la forma en que se concibe el mundo de
lo ‘'sagrado representa el nucleo central a panlr del cual se. ordena el mundo de lo
social..En la medxda en que se estableoe un prlmer parametro ldentltarlo que distmgue
al hombre de lo sobrenatural y de la naturaleza mnsma. ‘se establece entonces la
T relacaén del hombre frente a otros hombres. o s T s 1

Esta distincién que parte de delimitar y ubicar el mundo de lo sagrado, le da al campo

dela religion un papel determinante en la definicion social de |a identidad.

...el santo patrono constituye siempre la base de la organizacidn social y del
consenso simbodlico en cuanto que se le considera no sdlo como el protector
y el abogado local, sino como centro de ila convergencia de todas las
relaciones sociales, principio vital de la comunidad y elemento clave de su
identidad. Como los "dioses abogados" del pasado prehispanico, el santo
patrén es el "corazén de! pueblo” y resume en si mismo su identidad
histdrica, su realidad presente y su destino. Por eso cuando el pueblo
emigra o se desplaza de cualquier modo, carga siempre sus patrones a
cuestas y los portan como emblemas de su identidad. (Giménez, 1978 :148)

En este contexto, es a través del santo como los habitantes de la comunidad ordenan
distintos niveles de identidad.

Ahora bien, si como definimos anteriormente, la identidad de un grupo social es un
proceso de identificaciones y autoidentificaciones que se construye en el tiempo,
confiriéndole sentido y estructura a un grupo, y paralelamente a ello encontramos que,
segun Giménez, e! santo representa una sintesis de esa identidad, es necesario
preguntarnos (de qué manera, a través de este personaje sagrado, la comunidad
genera identificaciones que asume y constituye como referentes concretos de su
iGantidad? ¢ Cudles son los procesos histéricos por medio de los cuales el pueble de
San Andrés ha gestado esos referentes identitarios?
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Coincidimos con Clifford Geertz cuando ptlantea que la religion (epgesenga el espacio
en el cual confluyen el ethos y la cosmovision de un pueblo, y cuyas éigniﬁcaciones se
condensan o se "almacenan” en los simbolos. (Geertz, 1987).

Como ethos de un pueblo, el autor comprende:

...el tono, el caracter y la calidad de su vida, su estilo moral’y estético, 1a -
disposicién de su animo; se trata de la actitud subyacente que.un pueblo
tiene ante si mismo y ante el mundo que la vida refleja (Geertz, 1987:118).:

Al referirse a la cosmovisién plantea que:

...es su retrato de la manera en que las cosas son en su hufa efectividad; es
su concepcién de la naturaleza, de la persona,: de la . sociedad. La

cosmovision contiene las ideas mas generalas de orden de ese pueblo.
(Geertz, 1987 :118).

La figura del santo pairén.’ eje de la practica religiosa pepular, condensa ambos niveles
constituyéndose en el centro de la vida social y afectiva de la comunidad. Asi, aun
cuando el (emtorlo -como sefiala Carmagnam para las etnias de Oaxaca del siglo XVl y

lel— es el espacto donde se procesa y se reelaboran constantemente los elementos

sugmf catlvos »bésuoos de la identidad, ello se real»za a partir de un continuo “ponerse a

tlempo" g El vlnculo santor denudad tanto en la vida cotidiana como en la practica

feshva facihta ese proceso. Sobre todo en ‘el caso urbano contemporénao, en donde el
pueblo =

':,qulere -sobrevivir como tal debera crear referentes nuevos,

refuncnonal:zando los viejos . para, ‘desde alii,
condlclén de "pueblo”.

organizar su accion sin perder su

- Es en‘este marco enb al que la imagen del santo patrén adquiere su fuerza, ya que en
‘ella‘encontramos una sintesis de la historia del pueblo, y por 1o tanto un punto de

partida basico para definir a esa colectividad considerada como historia "viva”, en
continua significacion, que se |e e sieyﬁpre desde el presente y desde ia cotidianidad de
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fos ihdivfduos. No se trata de una “historia verdadera™2 sino de una “historia
significativa™ para el grupo, que se constituye en parte de la memoria colectiva y con
ello de la identidad.

Esta hlstorla viva y actual se remonta al momento de la colonia, cuando el mundo
lndlgena -en este caso del Valle de México y sus alrededores- se convintié en el centro
del domlmo politico y econdmico espafol y de su accion evangelizadora, Esta
dommacxén se sustentd en una fuerte y consolidada estructura prehispénica desde la
cual se construyd el nuevo orden social mestizo.

E! mundo mesoamericano basaba su organizacion social en el parentesco, y 1a religion.
La religidn prehispanica se conformaba a partir de una compleja red de creerncias en
torno a un conjunto de deidades jerarquizadas, las cuales protegian a diversos nicleos
de poblacién: podia tratarse de un grupo étnico completo, o de ciudades y “barrios”
indigenas.

Es de suponer que en un tiempo en que los grupos étnicos homogéneos
habitaban 2zonas mas o© menos extensas, tuvieron dioses abogados
comunes. Después los movimientos politicos fragmentaron y dispersaron sus
componentes, ya originando los calpulli ya, como es mas probable,
separando calpulli homogéneos que habitaban en un principio unos junto a
otros. Separados, y mezclados los de diversa procedencia, obligados a
integrar poblaciones y a vivir juntos por el apremio econdmico, cada calpulli
constituyo una unidad abanderada por su dios patron. Prueba de ello puede
ser que en las Relaciones Geogrdficas abundan los pueblos que tienen
como abogado a Huitzilopochtli, ese dios que se ha creido tan propio de los
fundadores de México-Tenochtitlan. De esos calpulli que son unidades de
proteccion de determinados dioses, de la supremacia de algunos de ellos en
fa formacién de las poblaciones, surgid el patron de la ciudad; y tal vez de un
grupo étnico (Lépez Austin, 1973 :S0)

Es frecuente que en los textos nahuas se le designe simplemente con la
palabra intéouh -"su dios"- pospuesta al gentilicio; pero el término especifico

2, Me refiero a una suma de hechos histéricos “veridicos® y comprobables.
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es calpultéot!, "dios del calpull, y este dltimo vocablo con la significacidon de
la unidad social de parentesco (...) ¥y que muchos han considerado clan. El
nombre del calpultént! abre la posibilidad de pensar que, en su origen, la liga
se reduce a quienes, por tener una relaciéon ‘de sangre, se consideran
descendientes de un ser comun,. derivados de: una particular
divinidad.{Lépez Austin, 1973 :47) .

El calpulli era, en términos de Aguirre Beltran (1991), una constelacion cultural ansloga
a la gens griega o a lo que Thompson'llamé *clan geografico", “determinando asi la
conexién entre el grupo consanguineo y el territorio ocupado” (Thompson, 1940 :100).
Cada calpulli, al estar constituido por un grupo de familias emparentadas, oun linéje,-
con un ancestro mitico comin que fungia como un dios protector parﬁeular. tténfa; un

nombre y una insignia particulares que los distinguia de los demas.

El gobierno del calpulli era ejercido por un consejo supremo mtegrado por ancnanos o.
jefes de las familias extensas3. Habla también un jefe militar o tecuhtll encargado de' k
todo lo relativo a asuntos bélicos, y un teachcauh a cargo de la admxmstracnén g

comunal.

Una vez establecida la hegemonia ibérica se inicidé una profunda reestructuracion eh
todos los ambitos de !a vida de los pobladores mesoamericanos. E! nuevo. eje
organizador lo dio, por un lado, la religién catélica, con lo cual se establecid uh marco
de relacién entre el hombre y lo sagrado, que tuvo como base la cosmovisién indigena.:
Asimismo, las necesidades econémicas y politicas implicitas en el eétéblecirﬁiento de
las encomiendas y los corregimientos, fomentaron la constitucién de un naevc tipo de
relaciones sociales, también matizadas por la estructura orgamzanva social .de los

indios

Los espaiioles, incluyendo Las Casas,. trajeron n: erpo des rrollado ‘de
conceptos urbanisticos para influir en las co! umdades que encontraron yel

3 A estos jefes de familia g los fos Ilamaron indlos cabezas
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resultado fue una diferenciacidn ordenada, basada en parte en la
concepcidn castellana y en parte en la indigena. (Gibson, 1991: 35)
En términos generales, la territorialidad prehispanica se caracterizaba por su
flexibitidad ya que con frecuencia se presentaban periodos de fragmentacion territorial,
atternados con periodos de recomposicion, Proceso que se agudizéd como resultado de

la conquista.

Ahora bien, como parte de la dominacién ejercida sobre el indio, . en esta nueva
estructura social colonial prevalecié la institucion espafiola llamada cabeza o cabecera,

espacio fundamental para la organizacion politica, econdmica y religiosa de la colonia. o

Una cabeza era capital secular o eclesiastica y en tormo a ella se aglutinaban aldea$ o
lugares que recibieron el nombre de sujefos. Asimismo, las subdivisiones de: los
pueblos indigenas fueron llamadas barrios si estaban relacionadas con sus cabeceras" :
y estancias si se encontraban situadas a cierta distancia de ellas. Una doctnna pod:a‘i
comprender mas de un territorio indigena, con lo cual se descomponia formalmente la

unidad territorial india. En este sentido, los criterios de division temtorlal y
administrativa colonial no se sustentaba en referentes territoriales ni- llngul’stncos

previos -mesoamericanos.

Para definir estos espacios, los espafioles eligieron una forma de clasificacién que. si
bien tenia el sustento castellano, tomaba en cuenta la existencia de .un gobierno
indigena; es decir, aquellas comunidades que contaban con un u.am_am. y cuya unidad
bésica seguia siendo el calpulli. ' :

Una cabecera, por tanto se identificaba como la capital donde habfa un
gobernante indigena local que llevaba . el titulo de tlatoani. - Mas
especificamente, el término cabecera significaba la serie de barrios que
comprendia esta capital, siendo cada calpulli dentro de la jurisdiccion del
tiatoani un sujeto (barrio o estancia) de esa cabecera (Gibson, 1991 :37).
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Con base en esta estructura juridica se delinearon las fronteras de la jurisdiccién
parroquial, a la cual se le nombré doctrina, curato, partido o parroquia.

Una doctrina consistia en un pueblo principal llamado cabecera (o cabeza)
de doctrina donde estaban localizadas la iglesia y la residencia clerical y un
nlcleo de pueblos alrededor llamados visitas. (Gibson, 1991 :106/107).

Poco a poco las unidades cabecera/sujeto (con un componente indigena claro) se
fueron transformando en cabeceras de doctrina y los sujetos en visitas. Asi, a partir de
este concepto de aglutinamiento en tormo a una iglesia con su consecuente figura
sagrada o santo patrén, los primeros gobemantes de la Nueva Esparia reordenaron el
eﬁpacio social de la colonia.

Con miras a controlar y evitar la dispersién poblacional -importante
obstaculo de las tareas misioneras- se implementaron las congregaciones de
indios en torno de una capilla, a la cual se le "asignaba" -0 mas bien se
imponia- un santo, dandoles asi el reconocimiento oficial de "pueblc”. A
cada pueblo se le daba un prefijo cristiano que se afiadia a su nombre
indigena. Este nuevo patrén y terminologia aparecieron temprano y
uniformemente en el valle, tanto en ios establecimientos de las tres drdenes
mendicantes como en las areas a cargo del clero secular. (Gibson, 1891

:107)
En la forma de organizacidn de los espacios coloniales llama la atencién el hecho de
que se eligieran particularmente aquelios asentamientos en donde se mantenia el
tlatoani y la estructura del calpulli, lo cual implicaba un fuerte vinculio con dioses o
patrones protectores prehispanicos llamados caipultéot que “aparentemente" fueron
substituidos con cierta rapidez por patrones esparioles. Esta engafiosa conversion fue
. detectada muy tempranamente por los misioneros:

Por que cualquier otra cosa que crea el hombre que contradiga a la fe,
pierde el habito de {a misma fe, y aunque le parezca que cree los articulos
de ia fe catdlica, engafnase, que no los cree por la fe cristiana, sino por fe
humana o porque lo oyO decir a otro y de la manera que el moro cree su ley
y el judio la suya cosa, cierto, que es mucho de temer que estos indios que,
como no estan atn acabados del todo ias idolatrias, juntan con la fe cristiana
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algo del culto del demonio, y asi tienen tan poco arraigada la fe, que con la

misma facilidad con que confiesan y creen en un Dios, creeran en diez, si

diez les dijesen que son. (Fray Diego Duran, 1967 :3)
Muchas de las practicas catdlicas encontraron sustento sélo en la medida en que en el
mundo indigena existian cédigos culturales similares que permitian a los indios
apropiarse del nuevo mensaje construido por ios europeos, y refuncionalizarlo a partir
de su propia experiencia y conocimiento. Tal fue el caso del santo patrén catdlico -
entre otros elementos- el cual al imponerse sobre la estructura del calpilli, las

concepciones previas que sustentaban dicha organizacion facilitaron su adopcién.

La organizacion del espacio cotidiano colonial a partir del calpulli permitid la
permanencia de una concepcidn profunda: la cosmovision nahua. Esta estaba
sustentada en la relacién entre el hombre y Io sagrado a partir de a analogia entre el

“corazén del hombre y el “corazén del pueblo" atribuida al dios protector.

La mas importante de las entidades animicas era el teyolffa que tenfa su
acento en el corazén del hombre. (...) Al teyolia se atribuian funciones de
vitalidad, conocimiento, tendencia y afeccién. En el corazén residian la
memoria, la voluntad, la aficion, los habitos, la emocién y ia direccién de 1a
accion. Esta entidad animica era inseparable del cuerpo vivo. (Lopez Austin,
1985 (a) :107)

La estructuracidn demogréfica y social en tomo a un personaje sagrado fue, tal vez,
uno de los aspectos de “"afinidad” entre espafoles y mesoamericanos®. En este
contexto, el marco ideoldgico indigena previo modificd los significados de los simbolos
extranjeros.

La comunidad de los santos fue recibida por los indigenas no como un
intermediario entre Dios y el hombre sino como un panteén de deidades
antropomadrficas. El simbolo de la crucifixidn fue aceptado, pero con una
preocupacion exagerada por los detalles de un acto de sacrificio. El Dios
cristiano fue admitido, pero no como una deidad exclusiva u omnipotente.

4, Aqui podemos pensar que estamos ante un fenémeno amuetipico.
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(...) El culto cristiano fue aceptado sin una distincion entre los grados de
adoracién y los indigenas siguieron actuando como si el objeto de adoracion

descansara en el que rinde cuito, para su sustento y mantenimiento.
(Gibson, 1991 :106)

Los mismos espafioles buscaron comprender las practicas indigenas a partir del cédigo
cultural hipano, homotogando las practicas de éstos a las propias, o cual también
posibilitd que continuaran ejercitAndose acciones ‘'paganas” encubiertas o
comprendidas como catdlicas.

Otras innumerables ceremonias y ritos tuvieron ljos indios, y en muchas de
ellas hay semejanzas de las de la ley antigua de Moisés, en otros se
parecen a los que usan los moros y algunas tienen aigo a las de ia ley
Evangélica, como los lavatorios u opacuna que llaman, que era bafiarse en
agua para quedar limpios de sus pecados. Los mexicanos tenian también
sus bautismos con esta ceremonia, y €s que a sus nifios recién nacidos les
sacrificaban las orejas y el miembro viril, que en alguna manera remedaba la
circuncision de los judios. (Acosta, 1979, Libro V :266)

Otro aspecto que intervino en esta forma tan peculiar de apropiacion de lo catdlico fue
el modo en que se tradujeron los conceptos hispanicos a las tenguas indigenas:

Ayuda a entender la forma en que los santos llegaron a convertirse en
vehiculos de significados indigenas el hecho de que ios primeros
evangelistas hispanos en México tradujeran la palabra santo con el vocablo
nahuatl “ixiptia" que de hecho indica una inmanencia y presencia efectiva,
mas que una representacion. (Rowe/Schelling, 1991 :88)

Asimismo, misioneros e indigenas hallaron coincidencias en las tradiciones y gustos en

tomo a la celebracion de fiestas religiosas y procesiones.

Hubo procesiones casi todos los domingos y fiestas. Suponian, desde luego,
musica y cantos y, si cabe aventurar aqui la expresion, todo un aparato
teatral: flores y ramas olorosas sembraban el suelo, arcos de triunfo, hechas
de flores también, se elevaban por el camino, se disponian posas
britlantemente adomadas y llenas de luces: los indios llevaban en hombros
fos pasos. (Ricard, 1989 :287)
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Un elemento que resuita particularmente interesante es el de la cruz, cuya presencia
en el mundo mesocamericano es anterior a la llegada de los espafoles. Los aztecas,
conocian fa cruz la cual consideraban como simbolo de las cuatro direcciones -del

universo y le concedian atributos de las divinidades de la liuvia y del viento (Ricard,
1989). : : a

La cruz en forma de X que se encuentra en la figura de San Andrés Apdstol tiene un
significado medieval asociado con la forma en que fue muerto dichd persoriaje};' se
posibilité asi, a través de la iconografia del santo, la fusién o la reinterpretacion del
sentido preexistente en cada una de las culturas. De tal suerte que no necesariram'ente‘
se dio la sustitucidn de una concepcién por otra, sino que se entremezclaron ambas,
gestandose un nuevo sentido: el orden del universo asociado a la forma e;peciﬁ de B
ta historia de vida del santo, cuya muerte también se vincula con la abundancia o
carencia de las cosechas, como veremos méas adelante.

Aqui coincido con Alfredo Lopez Austin cuando considera un error pensar *...que los
santos so6lo fueron una cobertura de los antiguos dioses. Las equivalencias dieron por

resultado una fusidn real con un resultado colonial” (Lopez Austin, 1993 :2)

Es importante sefalar las profundas diferencias entre la concepcidn ibérica relacionada

con este personaje frente a la concepcidn indigena de los dioses protectores.

En el sentido mas restringido, la poblacion (sevillana) distingue entre cristos
y virgenes, como personajes de primer orden, y los santos, hombres y
mujeres elevados al pantedn con caracter semidivino a causa de sus
especiales cualidades en su vida ejemplar, En condicion de tales han
recibido culto y veneracién desde los primeros afios del cristianismo bajo
formas diferentes (Zamora Acosta, 1989 :532).

El santo espafiol es un personaje intermedio entre Dios y el hombre, dado que es un

hombre deificado. En cambio en el pensamiento indigena el dios protector era una

106



deidad con caracteristicas antropomorfas. Sin embargo, en ambos casos son figuras
protectoras nucleares e intermediarias entre el hombre y una deidad mayor.

Asimismo, mientras que para los nahuas el dios protector conétituia un ancestro mitico

del clan -con lo cual se asumian vinculos de parentesco con él-, en el caso cristiano el
santo no comparte esta cualidad. _ ..

Cada santo era reconocido a partir de una o varias de las virtudes que mejor lo
caracterizaban, Iaé_ cuales ‘en muchas ocasiones se relacionaban con su caracter
personal o con aspectos significativos de su historia. Estas virtudes pasaban a formar
parte de los referentes identitarios de la comunidad a la cual se le asignaba el santo,
es decir, que se integraban como parte de las autoidentificaciones del grupo.

Dentro de la monotonia plastica en las representaciones de los numerosos
santos, se encierran mensajes ya no siempre comprensibles en los tiempos
modernos, por cuanto que cada uno de ‘ellos hacia brillar una virtud o
exaltaba un matiz particular de la misma: san Pablo es la accion y la fuerza;
san Juan, apostol y evangelista, es la imagen de la contemplacién; san José
encama fa humildad y la prudencia; las santas Inés, Catalina y Cecilia
pregonan la virginidad, pero apelan a |la candidez, la ciencia y la castidad
matrimonial respectivamente. Conviene retener, sin embargo, que los fieles
no veian en tales representaciones f{rias abstracciones, sino gloriosas
realidades que habia que emular. Y en esa ejemplaridad que opera

constantemente se encuentra la razén de ser de dichas imagenes. (Ruiz
Gomar, 1993 :7)

Sin embargo, en la tradicién colonial, que en muchos sentidos prevalece hasta

nuestros dias, predomind la concepcion indigena sobre el caracter asignado a los
patronos.

Para los indigenas coloniales los santos patrones son dioses que estan
destinados a morar en el mundo con la especifica mision de proteger a los
distintos pueblos. La concepcion indigena establece, por tanto, un proceso
inverso al general de los catdlicos: los santos no van en ascenso de lo
mundano al nivel superior de la santidad, sino que transitan de lo divino a
una existencia mundana transitoria. Buen numero de relatos miticos actuales
dicen que los santos patrones vivieron en el tiempo primigenio y que
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“ después, al producirse la creacién del mundo, "murieron” ‘o se refugiaron

dentro de los cerros para desde alli vigilar y proteger a los hombres. (Lépez

Austin, 1993 :2)
En el caso particular que nos ocupa, encontramos que, seguin la Biblia, San Andrés
Apdstol, nacido en Galilea, era pescador, hijo de Jonas y hermano de Pedro Simén.
Fue e! primer apéstol que siguid a Jesucristo y junto con su hermano, fue llamado
“pescador de hombres"”. Sus prédicas le costaron la vida. El Nuevo Testamento relata
que convirtié al cristianismo a la esposa de Egea, proconsul enviado a Roma. Cuando
éste se enterd lo mandd torturar y luego crucificar en una cruz en forma de X5, Tardé
dos dias en morir y en tomo a su persona se suscitaron extrarios fendmenos de tuz. Su
torrﬁemo provocéd que a su alrededor se amotinaran unas veinte mil personas. Ante el
temor frente a la multitud enardecida Egea quiso liberar a Andrés, pero él se négé‘ :
Cuando sus soldados quisieron bajario de la cruz, quedaron paralizados de manos y '
brazos. Cuentan que Egea fue asaitado por el demonio en plena wlle y muné/ :

repentinamente. - =

La creencia de la época era que del sepulcro del Santo brotaba una S sta
al mana a través de la cual se pronosticaba la abundancia -si ﬂuia de
o la escasez de las cosechas del siguiente anio. Esta creenclya pra val
la Edad Media. (Zambrano, 1990). o :

1o yla

como la capacidad de entrega, el amor hacia los d

S. De hecho la figura de San Andrés se presenta siempre con un libro en ta mano |zquienda un pez en {a
derecha y una gran cruz en X al frente de la imagen.
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Esta caracterizacién medieval presentaba elementos que permitieron a los indios
integrar ese concepto previo del calpuiteétl, al de la figura del santo catélico. Algunas
de las aptitudes de los dioses abogados como el controt sobre el viento, el agua y las
enfermedades, etc., pasaron a formar parte de los atributos del santo patrén.

Creian al calpuitéot! responsable del amparo general de! grupo y de la
fertilidad de los campos de cultivo del calpulli. La figura del calpuitéot! se
asociaba frecuentemente a un monte cercano desde el que el dios regia las
precipitaciones pluviales en el territorio occupado por su calpulli y luchaba
contra los agresores, entre ellos las enfermedades que aparecian sobre la
poblacién como nubes y vientos maléficos. (Lépez Austin, 1985 (a) :107)

La asociacion con el cerro o con las fuerzas naturales -de origen prehispanico- hizo

"eco" con la leyenda medieval que te atribuia al sepulcro del santo cualidades en

relacién a la regulacidn y la capacidad de pronosticar sobre fas cosechas.

‘ De alli que, en términos generales, durante'e| periodo colonial se mantuviese y
paraddjicamente de reafirmara, en la medida en que se extendia la evangelizacion, que

las montafias eran puntos sagrados de contacto entre los hombres y las divinidadesS.

Este proceso de transposicién entre santo/dios protector, producto de ta recomposicidon
demografica y simbdlica colonial, al mismo tiempo que implicé una profunda ruptura,
trajo consigo una nueva construccion territorial vinculada a las nuevas deidades.

Cuando sus protegidos se establecian en un lugar definitivo, los dioses
patrones adquirian territorialidad. Al fundarse un pueblo, los emigrantes
creian que su dios patrono iba a habitar en un cerro préximo y que el cerro
se convertia en un lugar sagrado (Lopez Austin, 1993 :9)

De este modo es posible que al ser congregados diferentes grupos indios en torno a

una figura sagrada catdlica, el proceso descrito por Alfredo Lépez Austin se recreara

8 ta i de Burgoa muestra este proceso hasta todavia entrado el siglo XVII.
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de igual manera -ahora en tomo al santo- que en los cerros, montafias, cuevas y
pirdmides de la regién analizada se resignificaran a partir de las nuevas condiciones

sociales?.

La represion continua por parte de las autondades eclesnéstlcas y admmlstratlvas sobre

las préctxcas rellglosas indras. provoed que el cuito a los cerros y montaﬁa

de.aplazandose a las cuevas mas retiradas y solas.

Todavia en nuestros dias se escucha hablar en toda la zona de los pueb
de la existencia de la "cueva del viento" o “cuevas del aire” en donde habxta el Seﬁor'

del Viento o el Charro del Viento. A este espacio se le reconocen cualldades curatlvas.
Por ello se llevan ofrendas de comida cuando se quiere combatir alguna ‘enfermedad y
se corﬁbaﬁe fo ofrecido con el "Charro" comiendo y bebiendo con él. También, en el
mes de febfeh (el dia de la Candelaria) se hace una misa en el cerro para bendecir las

; semillas que se van a sembrar, con lo cual se garantiza una abundante cosecha.

Asi, las creencias medievales tamizadas por la experiencia indigena, perviven hasta

nuestros dias:

La fiesta de Corpus Cristi empez6 porque hubo una sequia terrible, no habia
una gota de agua, el campo estaba seco. Ibamos a perder las cosechas. Se
pensd que el santito nos podia ayudar. Se hizo un recorrido con el Santisimo
por todas las calles; se le rezé mucho a San Andrecito y empezé a llover.
Por eso hasta hoy la seguimos celebrando, aunque no es tan grande como
su fiesta de él. (...) También en febrero se hace una misa en el cerro para
bendecir las semillas que se van a sembrar (...) (Fragmento de ia entrevista
realizada en 1992, Sra. Velazquez).

7. un ejemplo muy significativo de ello lo representa el pueblo de Santo Tomas Ajusco, en donde
pudimos recoger una narracién en la que ios pobladores afirman que cuando el santito se enoja, por que
no le hicieron su fiesta el dia correspondiente, en la noche se en ¥y huye a

en el cerro del Ajusco. E! pueblo tiene que ir a buscario y llevarle ofrendas al cerro para que regrese al
pueblo. A esto le atribuyen la caida de nieve o granizo.
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Un dia cay6 un aguacero el mero dia de la fiesta, y luego se ci_a que la gente
decia: -"estuvo encjado el santito porque no le hicieron bien su fiesta.”
(Fragmento de la entrevista realizada en 1991, Sr. Espinosa).

Todas estas caracteristicas “personales" del santo se recrean como parte de los
elementos definitorios del propio poblado:

San Andrés, un hombre llamado por el Sefior, un hombre de los cuales
Cristo inspirado por el Espiritu Santo dijo -“Padre, te doy gracias porque me
has concedido a esta gente sencilla, esta gente pobre, esta gente humilde.
Ellos me estan escuchando, ellos me estan haciendo caso de lo que es tu
misterio escondido, ellos me estan haciendo caso y te doy gracias.” ¢Por
qué? porque los que E! llamoé, los que El escogid, los que a El lo siguieron
no fueron tos hijos de los emperadores, no fueron los hijos de los hombres
poderosos, sino fueron nuestros campesinos, fueron los galileos, fueron los
hombres del mar (...) Andrés siguid al Sefior, Andrés hizo caso y por eso hay
momentos importantes en 1a vida de este gran apoéstol que es el que preside
a esta comunidad, de este gran hombre que es el intercesor, que es el
abogado al cual debemos imitar, en primer lugar en la aceptacién del
ilamado dei Sefior y en segundo lugar debemos aceptario en su testimonio,
en la cooperacion (...) (Fragmento del discurso pronunciado en la misa de la
fiesta del Santo Patrén por el Padre Rubén, parroco invitado de la
comunidad de 1a Magdalena Coatepec, Puebla, Diciembre 1988)

El santo no es sélo un ejemplo a seguir para "llegar a Dios", sino que también

representa una especie de "deber ser colectivo”; determina una suerte de perfil de la
comunidad.

Hace tres afios se restaurd la imagen del santo (...) Desde un afo antes que
se restaurara, el padre Jesus habld con el pueblo, nos dijo que era tiempo
de restaurar la lengua (para los chismes), de restaurar las ufas (para el
robo), que era tiempo de cambiar. Asi como el santo cambiaba, teniamos
que cambiar nosotros. (Fragmento de entrevista con la Sra. Velazquez,

1993).
Este proceso de identificacion con el santo probablemente se gestd a partir de la
asignacién de una nueva figura sagrada que se constituyd en un referente central para
la poblacién india (congregada en pueblos), necesariamente al reacomodar a los
pobladores de una region, éstos debieron perder o cuando menos resignificar de
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manera profunda sus raferentes previos, tomando los nuevos referentes cristianos
como e! punto de partida para reorganizar préctlcamente (odo su sistema de vida.

La religién nos fue impuesta. La gente, al no encontrar quién los protegiera,
empezd a seguir a San Andrés. Mi madre, como su abuelo, tenia fe en San
Andrés como un dios castigador. (Fragmento de la entrevista realizada en
1991, Sr. Torres)

Esta reorganizacién colonial no sdlo le dio rostro y nombre a nuevas formas de
poblamiento (villas, aldeas, pueblos, barrios, etc.) sino que ademas se modificaron las
relaciones previas entre los diversos grupos étnicos que habitaban la regi6n, borrando
sus diferencias bajo el nombre genérico de "indios" y reintegrandoles su especificidad
en relacion al santo patrén del poblado que habitaban.

La organizacién colonial eclesiastica exigia iglesias parroquiales distribuidas
de ta! manera que pudiera mantenerse la comunicacién efectiva con la
poblacién indigena afrededor, y esto significaba la fundacién de un gran
numero de establecimientos eclesiasticos. Pero las sedes fueron
seleccionadas por el tamafio o el status de sus comunidades o por la
densidad de poblacidn y sin tener en cuenta las fronteras tribales. (Gibson,
1991 :29)8.

En este sentido, el santo patrén representa e! nuevo punto de partida para la

reconstruccion de la nueva identidad social que se gestd a partir de la conquista.

Para el caso de los pueblos de Tlalpan -como sefialamos en el capitulo anterior-, la
cabecera estaba ubicada en el corregimiento de Coyoacan y formaba parte del

Marquesado de! Valle.

Posteriormente, se le concedid el rango de cabecera a San"Agusﬁn de las Cuevas,
Tlalpan. Los poblados circundantes se estructuraron como visitas, y va para 1532

contaban con un santo propio que les daba nombre.. En los tempranos afios del siglo

8, parece que tal asignacion se hacia en relacién al dia de llegada de los misioneros y al santo que ese
dla ta i de alli el hecho de un doble nombre: uno espafiol y otro Indlgena .
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XVil, varios de los pueblos de la zona tuvieron parroquias e iglesias, aunque

continuaron con el esquema de visitas debido a la escasez de sacerdotes en relacion
al nimero de poblados.

Un elemento que considero relevante en este proceso, es el hecho de due’la' Eoné‘dé
Tlalpan, como parte constitutiva de Coyoacan, fue evangehzada por Ia ordenkde los.
dominicos, cuyas concepciones teoldgicas con mfluencua de la flosoﬂa escolésnca :
diferente sobre todo de los franciscanos que se caractenzaban por. un‘af actgtud. més

abierta e influida por los novedosos conceptos renacentistas®, marcaran el»tipb de
vinculo que se establecio entre pueblos e iglesia. e ’
Los dominicos -fuera de dos grandes excepciones: Fray Bartolomé de las Casas y Fray
Diego Duran- en general no tuvieron un acercamienio profundo a las comunidades
indigenas. Se aboccaron fundamentalimente a constituir misiones sustentadas en la
observancia de los preceptos mas ortodoxos teniendo la piedad claustral como uno de
los objetivos fundamentales. Se opusieron a la formaciéon de un clero indigena, a que
se les ensefara latin, y nunca tuvieron colegios de ensefianza media o superior,
siguiendo una linea muy diferente a la de franciscanos y agustinos!0.

E! silencio en tormo a los indigenas por parte de esta orden, no sélo generd un vacio
informativo sobre {a situacién colonial de los indios bajo su cuidado, sino que ademas,
no favorecio la memoria colectiva que se puede gestar a partir del espejeo o contraste

que se genera en el momento en que los indios se ven obligados a narrar su pasado,
recordarlo y expresario.

9. cabe recordar que 1os fr

ev i 1 e} area de Xochimiico y Milpa Alta.

10 1a orden se distingui® por su ortodoxia inquebrantable, sustentada en la ensefianza filosdfica y
teoléglm de Tomas Aquino, lo que los llevé a colaborar estrechamente con la tarea de la Inquisicién. De

hecho, cuando en 1526-28 llegaron los dominicos a ta Nueva Espafia. su vinculo con el Santo Oficio era
tal. que el oficio de inquisidor se ligaba al vicario de la orden.
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a pesar de los esfuerzos misioneros, el adoctrinamiento catdlico no logré la
profund:dad buscada, ni ia adopcion del pleno significado. de sus enseﬁanzas‘ se
gesto, por tanto, un complejo proceso de hlbndamon. en donde la cosmovision cristiana
se reinterpretd y se reformuld a partir del contexto indio preexistente.

La homogeneizacion de la experiencia indigena, asi como la viotencia y elfca&s"del
proceso histérico de desintegracién y reintegracion del indio, dieron como resullaqd
una concepcidn del catolicismo permeada de valores prehispanicos que hasta ia fecha
se amalgaman con las concepciones cristianas mas tradicionales. Esta sintesis’ de 1a
cosmovision prehispanica y la occidental, en ia cual se entretejieron en la exp;enencua
practica elementos simbdlicos particulares, dio como resultado una nueva concepcion
de lo sagrado: lo que hoy conocemaos como “religiosidad popular”

En este sentido, la religiosidad popular no puede ser pensada como una versidon

curiosa o "desviada” del catolicismo hegemoénico (postura que hasta hoy sostienen
algunos sectores de la Iglesia), sino como una forma particular y diferente de pensar y
actuar la vida; es una forma especifica e histéricamente construida de ordenar la
relacién entre lo sagrado y lo profano. Dentro de ella, el personaje sagrado catdlico de!

santo patron se convirtié en un referente fundamental -y sobre todo permanente- de las
comunidades.

En ese mundo con un pasado fracturado, caracterizado por ta inestabilidad termonal y
social -desde la colonia hasta nuestros dias-. uno de los pocos elememos que
permanecieron -y permanecen- es‘lables son Ias parroqunas Y Sus santos.

11, Aqui hablo de sintesis y no de sir

P que éste ulllmo Impllca una suma de
rasgos‘ culturales que no dan cuenta de la comple]a amalgama que se gesté en el momento de 1a
conquista. .
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El santo patrén cristiano se constituyé en parte misma del poblado en 1a medida en que
se le refuncionalizd y se incorpord a la experiencia fragmentada y "rota" del indigena, -
sustentada en la idea del teyolia y del culto a los cerros-, convirtiéndose en un
referente nuevo, Unico, aglutinador de esas experiencias étnicas diversas. Se
transformd entonces en algo "propioc”; en un nuevo origen. A través de é! se logré la
reconstitucién de una nueva liga simbdlica y “afectiva” entre lo sagrado y 1o profano.

ta religiosidad popular de la gente de San Andrés es muy especial. La fiesta
y la religiosidad popular tiene elementos catdlicos y otros que no lo son tanto
(...) La fiesta todavia esta ligada a la siembra. Cuando se va a sembrar se
hace una fiesta en e! cerrito, para bendecir las semillas. La fiesta de Corpus
Cristi, que en su sentido cristiano tiene que ver con la ascensién del
Santisimo, se une a que el dia que se celebra es un dia que por tradicién
bajaba toda la gente al pueblo a vender sus productos en el mercado. De alli
viena lo del burrito y por eso ahorita la iglesia estad decorada como la ves
(tiras de pequerios objetos, ollas, petates, etc. que cuelgan del techo y de las
paredes). En la fiesta siguen las jerarquias indigenas (...) (Entrevista
realizada por Maxine Zambrano a Gerardo Kuhiman, misionero del Espiritu
Santo, 1990).

Asi, cuando afirma Giménez que el santo es vi'sto “no sélo como el protector y el
abogado local, sino como centro de la convergencia de todas las relaciones sociales,
principio vital de la comunidad y elemento clave de su identidad", podemos entender
que, en efecto, el santo sintetiza todo ello de una manera particular y Gnica, muy
cercana aun hoy, a la idea de teyolia que albergaba toda la fuerza creativa -y
destructiva- de los “dioses abogados" del pasado prehispanico, asi como a la memoria
de!l grupo, la voluntad y la direccion de ta accién (Lopez Austin, op.cit.), pero en un

marco "catdlico” en donde el santo es un mediador entre la comunidad y Dios.

Aqui, la idea de "Dios" también difiere del concepto cristiano "clasico”, ya que en
muchas ocasiones aparece un tanto difusc en cuanto a la compleja carga de
sugnlfcados que se le atribuyen.
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Cuentan, bueno mi mama me conté que por 1915 o 18, vino la peste, vino la
enfermedad, se enterraba gente a diario. Algunos dicen que era la gripe,
pero yo creo que era algo peor. Luego vino un huracén y se decia que
diosito estaba enojado. Tumbd casas y Aarboles. Fue cosa mala, todos

rezaban en sus casas, pero San Andrecitc no nos ayudé. Yo creo que
también estaba enojado, quién sabe gverdad? ... (Entrevista realizada en
1992 a la Sra. Velazquez).

En esta relaciéon Dios/santo, el primero es generalmente un personaje secundario de la
devocién del pueblo; aunque formaimente se diga o contrario, el ""deber ser" catdlico -
en donde Dios es mas importante que los santos- de hecho se contradice en la
practica:

La gente que no es del pueblo y que es de otras religiones critican al Santo,
critican el catolicismo y nuestras creencias en los Santos que son imagenes.
Pero no entienden, no saben que lo hacemos primero para Dios. La imagen-
de Dios no nos pide ni nos exige, pero uno lo hace porque es un sentir,
porque uno quiere dar. Primero es Dios, luego San Andrés que era un
apostol intimo amigo de Dios (...) Si la gente del pueblo tiene adoracion por
San Andrés antes que por Jesus, pero si les dices que primero es Jesus, se
hacen de los oidos sordos. Esto es porque nos han puesto muchas barreras
par ver la Palabra de Dios. (Entrevista realizada por Maxine Zambrano en
1980).

Esta distincion Dios/santo se entiende en la medida en que lo que esta en juego en
dicha dicotomia son las relaciones sociales mismas. Es decir, que en la medida en que
el santo representa "el centro de convergencia de todas las relaciones sociales" de esa
comunidad, la calidad del vinculo que con él se establece es equivalente a la calidad
del vinculo social que la comunidad recrea, y con ello la garantia de su permanencia en
el tiempo como tal. Asi, el vinculo con el santo legitima y garantiza la reproduccion de

valores culturales y sociales, los cuales aparecen ante los miembros de ia colectividad
como valores sagrados.

Aqui resulta importante sefalar que aun cuando basicamente el elemento religioso da

"unidad" a la comunidad, ésta no implica anmonia absoluta. Considerc que cuando se
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habla de identidad, este concepto no puede reducirse a los de "homogeneidad”,
*equilibrio” o "armonia"12.

En este sentido coincidimos con Ronald Grimes cuando afirma qué "...ninguna cuitura

es éiempre del todo consistente. No todas las unidades estan totalmente articuladas,} ni

serian‘mutuamente coherentes si lo estuvieran. Los sistemas culturales, lo mismo que..-.. ..

las oraciones gramaticales, a menudo contienen contradicciones" (Grirries. 1981 :37).

En este sentido, la construcciéon de la identidad social en San Andrés Totoiltepec no
deja de lado el problema del cambio y el conflicto. Se construye incluyéndoio.

El - pueblo estad organizade en diferentes grupos: los comuneros, los
pequerios propietarios, los ejidatarios y aparte los comerciantes, los
empleados. Los partidos politicos que hay en el pueblo son el PMT, el PRI,
el PRD y el PAN; son apasionados en su actividad politica. Hay también
diferentes religiones. Ei grupo mas grande es el Catdlico, luego el
Presbiteriano Evangelista, el Episcopal, el Séptimo Dia Israelita, ios Testigos
de Jehova, los Espiritistas, y ahora acaba de llegar uno nuevo "las Puertas
de la Vida", que no sé& de qué grupo sea. En general el pueblo es
antagonico: los pobres contra los ricos, los de {a parte norte contra los de |la
parte sur; el unico dia que estan unidos es el dia de la fiesta, pero todos se
emborrachan13. (Fragmento de entrevista realizada en 1990, Dr. Gamboa).

£n el proceso de investigacidon en campo he podido detectar importantes diferencias
ideolégicas y conceptuales también en {o religioso, no sélo entre catdlicos y las seis

sectas protestantes que existen en el pueblo, sino al interior de los catélicas mismos:

12 sergio Inestrosa nos muestra con ejemplos concretos la manera en que afloran algunos conflictos
durante la fiesta patronal: disturbios provocados durante el baile publico entre los vecinos de la calle
Morelos, los organizadores del mismo y e! subdelegado; conflictos durante la de e
tensiones entre los miembros de la comunidad y los sacerdotes, etc. (inestrosa, 1994 :19)

13, Esta afirmaci6n de que “todos se emborrachan® tal vez deba matizarse particularmente para el caso
de los protestantes, pues uno de los elementos que los distingue frente al resto del pueblo es Su
sobriedad -en todos los sentidos. Estos participan muchas veces como observadores de la fiesta, y
posiblemente también cooperen econémicamente, pero no se integran totalmente a la celebracién, aun
cuando sean originarios del pueblo.
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entre aquellos sectores llamados "comunidades de base"14 y los sectores tradicionales
que realizan una préctica religiosa menos cercana a-la institucién eclesiés(ica‘s; ya
.Uitimas fechas (1992/1993), con la transformacién de la capilla de San Andrés en
parroquia, se han agudizado las diferencias politicas e ideolégicas entre los sectores

del clero mas reaccionarios y los sacerdotes comprome(idos—"con'lé ‘Teolocgia de la
Liberacidn16.

Hasta aqui hemos querido sefalar algunos elementos que dén ‘cuenta del papel del
santo patrén como referente hlstorlco que marca un ongen comun. Este punto de
partida sugue slendo a mi parecer, valido para el conjunto de la comunidad sin importar
su posnc:én rellglosa polmca o econémica Aun para los protestantes -nacidos y

cnados como catélieos de San Andrés Totoltepec- el santo tiene un cardcter definitorio.

Los caté cos del pueblo aﬁrman que éstos asisten a la fiesta “como quien no quiere la

cosa Se pasean por ia feria y pamctpan “discretamente” en ella. Y entre los catdlicos,

el santo esta por encima de las diferencias y conflictos entre los diversos intereses
instntucionales.

Su fuerza como referente de identidad colectiva implica también una posicién

diferenciada frente a otras comunidades de 1a regién. Es decir, delimita un contexto

14, Una de las corrientes mas importantes dentro del movimiento esla Teologia de
fa Liberacion, organizada a partir de Comunidades Eclesiales de Base, 1as cuales nacen en México en la
década de los setenta. Estas comuni tr alr de la parroquia con base social entre
grupes opr Estén co por diez o doce personas con un coordinador a la cabeza. Se

rednen semanalmente a comentar el evangelio y a revisar los problemas actuales de 1a comuniaa;: el
pueblo o el pais a la tuz del evangelio.

15 La gente det pueblo hace una clara 1 entre ¢ -que si van a misa y cumplen con 1os
preceptos de la Iglesia- y l10s "creyentes”, que no cumplen con lo anterior, pero si creen en el santo.
: 16 14 Teologia de ta Liberacién es un movimiento al interior de la Iglesia catdlica, surgido en la década
de los setenta a raiz de las reformas realizadas en el Concilio Vaticano tl y 1as Conferencias Episcopales
de Medellin, Colombia y de Puebla, México. El eje mistico esté dado a través del enc -a2ntro con Dios a
partir del encuentro con los pobres y oprimi por el i En San Andrés h:. - once grupos de
comunidades de base.
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“social comunitario” que facmta el establecnmlento de las fronteras -reales .y simbolicas-
entre al "afuera” y el “adentro™.

"En este sermdo eI santo es un marcador" de fronteras s'mbéhcas Constltuye un punto :

de partlda en dos nlveles ' en el émbltc de lo histérico, en 1a medlda en que su
i presancua deterrmna un momento colectlvo en que se comenzd a exlstnr como tal' yen
et Ambito’ socxa

1 convemrse en un referente de distincion frente a los 'otros -Pero....

éa partir de qué mecamsmos el santo se constituye en un marcador de frcnteras?

€l santo es un referente dnico y exclusnvo con caracter(shcas pro ias e xrrepeﬁbles y

la comunndad se autodef'ne a través de él. Es lo que Glménez -ref> él dose a Chalma -

- ha def mdo como a objetlvaclén emblemdtica de la colectmdad p Veb rin

: '(Giménez,
1978 :147) o

La'bf' gura dél Santo patrén, materializada en una figura iéonogréf éa, representa el
verdadero "su;ato" de la colectividad; es el pueblo simbolizado en una imagen. De alli
que represente un referente de identificacién frente a los otros pueblos y a los otros
santos.
Con el patrébn no se juega, hay que andar con cuidado. (La imagen del)
santo es legitima, es la que trajeron los espafoles, los franciscanos'? que

vinieron. Todas las otras imagenes de los pueblos de por aqui se las

llevarbn en la guerra de los cristeros... (Entrevista realizada por Maxine
Zambrano en 1990).

En este sefialamiento la legitimidad del santo da legitimidad a! pueblo frente a los otros
identificados como ilegitimos o “ajenos".

El origen comun y la demarcacién de fronteras adquieren vigencia en la medida en que
se “traducen" a practicas cotidianas normadas.

0s los que e on la zona de Tlalpan,
105 en menor escala. Sobre este aspecto ya hablamos anteriormente.
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£l grupo construye y da significado a su relacion con o sobrenatural, y estructura un
corpus de creencias o, en otros términos.‘fuha ‘cosmovision particular; en la cual las:
practicas cotidianas encuentran un marco étuco donde desarrollarse, garantxzéndose
con ello {a reproduccion del grupo mlsmo.

En el pueblo, el muchacho ‘©°la muchacha desde ‘el momento en que se
casa, pasa a ser cludadano, se le invita a formar parte de las festividades y
se les dicen cuales son sus responsabilidades. El santo vigila, 1as cosas se
tienen que hacer bien,: smo castlga (Entrevista realizada en 1991 at Sr.
Espinosa).

Llama la atencién el concepto de “ser ciudadano” a través de la incorporacién al
proceso festivo. Se forma parte del colectivo en la medida en que se asumen los
compromisos basicos con el santo patrén. Es decir, que la adscripcidn al grupo pasa'
por el compromiso con el santo to cual leido desde la perspectiva anterior implica un
compromiso con el origen'y con las fronteras. En este sentido, la ‘pertenencia a la-
ciudad se construye desd'e émbitos restringidos y concretos18,

Este complejo proceso de autoidentificacién y de delimitacion de fronteras —téntg T
sobrenaturales como sociales- se incorpora a la memoria colectiva y a la vida cotidiéné :

a través de diversos mecanismos, entre los cuales encontramos los rituales y la
tradicion oral. )

En las leyendas (o lo que antes definimos como mito narracién) que se cuentan en San
Andrés . Totoltepec aparecen elementos muy conocidos, comunes en muchas

comunidades del pais; pcr ejemplo, se narra que “alguien” -generalmente,uri' éxtféﬁéQ-‘

18, Aqui valdria la pena dejar abierta la posibilidad de que {0s habitantes del pueblo construyen su

cludadanla desde diversos planos: uno de efios {o representa el sistema (estlvo. otro puede ser el Ambito
laboral, otro el compadrazgo, etcétera.
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aumentando su peso, gestando alguna catastrofe, causandole dafio al intruso,

etcateral?.

De esta manera se da un doble proceso de reconocimiento: por un lado, es el santo
mismo, de manera voluntaria, quien decide quedarse, legitimando desde el ambito de
o sagrado un proceso social irreversible20. Por otro, a través de esta idea de que "pesa
mucho” se muestra que la comunidad asume el “peso” dei compromiso y acepta desde
o social, e! vinculo particular con lo sagrado.

Cuando los soldados federales trataron de cargar al Santo fuera de la
iglesia no lo pudieron mover, lo dejaron a la mitad. En cambio con
nosotros (se refiere a los fiscales) estaba livianito, livianito. Porque
cada afo en la fiesta lo bajamos para que la gente lo pase a saludar.
Se hacen las colas, todo el dia esta la gente formada para saludar al
santo. (Entrevista realizada por Maxine Zambrano en 1980)

El santo “adopta" al pueblo, y el pueblo lo asume, con o cual el proceso histérico se
convierte en una determinacién sagrada y como ta!l se incorpora a la cosmovision del

grupo y marca su ethos.

...Mi mama me conté que en la guerra de los cristeros unos soldados
bajaron a San Andrés de su altar. A media iglesia tuvieron que bajar la
imagen pues ya no la aguantaban de tanto que pesaba. Se pusieron a
descansar y cuando la quisieron levantar otra vez para llevarsela ya no
la pudieron cargar. Otro soldado traté de acarrearla con su caballo,
pero éste se pard de manos y lo tir6. Por eso, cuando la gente del
pueblo regresd -porque habian huido a los cerros- el santo estaba a

19, Este tipo de leyendas aparecen desde el tiempo de la conquista. Bemat Dlaz del Castillo relata en
sus cronicas la forma en que Cortés, a su llegada a Tenochtitlan, se fue aduefiando poco a pocc del
templo de Moctezuma, en donde levanté una cruz y una imagen de la Virgen, a manera de aitar, y que
cuando tuvo que salir al encuentro de Narvéez los indigenas, en su ausencia, intemaron quitar dicho
altar, y al no poder logrario, porque ias "imagenes pesaban mucho”, "lo tuvieron a gran milagro®. (Bemal
Diaz del Castillo, cap. v : 464)

20 gq 1a historia de México pareciera que este proceso de legitimacion desde lo sagrado es un
fenémeno que se repite de diversas maneras. Asi por ejemplo. desde la perspectiva de Lafaye, algo
similar ocurrié con el proceso criollo y 1a virgen de Guadalupe, Ia cual "personalmente” bajo a reivindicar
al indio y asi legitimar un proceso social -en este caso de independencia frente a Espaita- e identitario.
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media capilla. Hubo un soldado que le dispard pero las balas no lo
tocaron. Los tres soldados que se la quisieron llevar se murieron y en
su agonia pidieron que se les enterrara en la puerta de la Iglesia para
ser guardianes del Santo. (Fragmento de entrevista realizada a un
poblador de San Andrés en 1991).

Este tipo de narraciones adquieren fuerza en la medida en que se "actualizan”. El

sentido de la memoria colectiva estd dado por ila vigencia de los acontecxmlenlos

narrados. Cuando se afirma: "...mi mama me lo conto”, .
legitimidad al evento en tanto se actualiza y se le pone nombre’ prop|o El pasado se

convierte en una experiencia cercana, cotidiana y susceptlble de ser planteada en

fulano fo vno“ etc se le da:'

primera persona. Por o tanto, las leyendas son un vehxculo del pasado a. través del~' 5

cual e! presente adquiere direccionalidad.

Por ejamplo, narran que hace tres afios se hizo una fiesta porque habfan restaurado Ia_

imagen det patron: *.

Chucho sacara del templo al atrio 1a imagen del san\o. Le tenlan te’ or o respeto a la

imagen. La gente decia -no va a querer el santo.” La mtencxén era dar una v elta a Ia g

manzana para que la gente viera la imagen restaurada.. En eso emp zé a Ilcver Y lak

gente le dijo al padre "¢ya ve?”. Asimismo, un tres de mayo fue mvntado el pérroco a.

oficiar una misa. Esta no se realizé al interior de la Iglesia sino cerca del p

el momento en que la oficiaba cayé una tromba donde murieron ‘Una familia y un nnho.
E! santito se habia encjado. ' :

El santo no sélo se enoja cuando quieren sacario de su espacuo sagrado sino_ tamblén

cuando se reahza a|gun acto sagrado fuera del recmto adecuado Es declr que el .

equilibrio se establece cuando Ias préctlcas sociales se desarrollan n el espaclo Yy el :

21 gegin el padre o hahlan Wamado para bendeclr unas obras de drenaje.
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vinculo que se establece con lo sagrado, todo aquello que amenace la reproduccion de

dicho orden sera “castigado” por el santo de diversas maneras:

...Yo tenia un amigo que era mayordomo de banda. Por su cargo todos [os
afios le daba de comer a |la banda. Es bastante el gasto, pues son varios los
personas que forrman una banda. Un dia dijo, ya no voy a cooperar, ya estoy
cansado. Los meses que no cooperd le fue mal en el trabajo, todo le fue mal,
debia harta lana. Entonces se fue a la Iglesia y le rezd a San Andrecito: -te
prometo que ahora voy a cocperar para tu fiesta. Se apurd porque faltaba
poco para la fiesta y se metié otra vez de mayordomo y en ese poco tiempo
le empez6 a ir bien en el trabajo otra vez. (Fragmento de entrevista realizada
a un poblador de San Andrés en 1992).

Un apachero (danzante azteca o conchero) vino de fuera a bailar a la fiesta.
Vio al Santo y dijo: ¢a poco este es el Santo? (de manera despectiva).
Cuando acabd de bailar lo invitaron a comer. De la rama de un arbol que
estaba arriba de él le cayd un tejocote, al comeérselo le dio un célico y se
murié. ((Entrevista realizada por Maxine Zambrano, 1980).

Finalmente, es importante subrayar que, asi como para los indigenas prehispanicos el

calpultéot! se reconocia como un ancestro mitico, también el santo guardacon la

comunidad una refacién de origen, a través del parentesco.

ongen paremal claro.

Los mitos cosmogénicos de todas tas culturas dan cuenta de ello y: f‘]an de muchas

maneras la exlstencxa de Ios Ilamados "padres ongmales" o ancestros mmcos
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Sin embargo, como sefalamos antes, en comunidades como San Andrés Totoltepec
Ios"rnil'bs de origen (y la tradicién oral en general) han perdido, con el tiempo y los
procesos de modemizacion, el papel central que sabemos ocupaban en comunidades
tradlctonales. En su lugar han aparecido otras formas de transmision de conocimientos
y otros ‘mitos que sustituyen o se enlazan con los previos?2, pero aun asi parece que
existe un cierto "vacio" en la conformacién colectiva del parentesco mitico.

Hasta hoy; no he podido encontrar explicitamente en las narraciones de fos pobladores
de San Andrés algun elemento que de cuenta de un ancestro mitico, como sucede en
otros pueblos de la zona, particularmente en Milpa Alta; : '

Sin embargo, en numerosas ocasiones cuando los pobladdres se refieren a San

. Esta forma de

Andrés, 1o hacen en el sentido de “nuestro padfek':' o 'nuestro abuelo™.
nombrar al santo posiblemente no se refi efa sélo' a su funcién de protector y proveedor,

sino que también haga referencia a un elemento smbélnco en tomo al ancestro mmco.

elemento fundamental en la identificacion de Ios que "penenecen a..." y los que no.

Las fronteras de la identidad no se establecen, entonces. sblo por las caracteristicas
propias del santo y por su carécter de “objetivacion” del pueblo mismo en su imagen,

sino también por la instauracién de una linea de parentesco simbdlica.

Si como vimos anteriormente, ia manera de evangelizar de los misioneros espafioles se
estructuréd con base en los calpulli y éstos a su vez se caracterizaban por el
reconocimiento de un ancestro mitico que aglutinaba a! clan, es posible que en el
mamento de la apropiacion indigena del catolicismo, el santo patrén fuese revestido de
una de las caracteristicas centrales det calpultedt!: ia de la linea de parentesco.

22 aparecen otros -como la Biblia- que requieren de de
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En las descripciones previas sobre e! calpulteétl encontramos elementos que se
asemejan mucho a.los que hoy 'déﬁnen al:santo, desde luego,:con.la distancia .y

transformacion histérica qde el qorioépto suponé.

Resulta interesante sefalar que en la memona de Ia comuntdad se reconocen
claramente por o menos tres crigenes colectlvoS' por un lado, el origen tepaneca
prehispanico, por otro, el de la fundacién del pueblo -en el siglo XIX- en donde sesenta
y tres familias compraron las tierras de la ex hacienda de Xoco a sus antiguos duerios,
haciendo suyo el pueblo; y un tercer origen, de refundacion, representado por el
momento en que, debido a la Revolucién de 1910, todos los pueblos de la regidon
fueron abandonados po~ el saqueo y la quemazdn provocada por los ejércitos

contrincantes, para posteriormente ser repoblados por sus antiguos habitantes.

Mas alla de la veracidad histérica de estos hechos hay un reconocimiento simbodlico

que fija un momento, no cronolégico, de fundacién o de refundacién del pueblo23,

Esas sesenta y tres familias fundadoras24 se consideran las familias "originalés" ,:o
principales de San Andrés. e S

En versidn de uno de los seminaristas del Espiritu Santo, las familias del pueblo se
organizan en “clanes” en tomo a la figura del abuelo o la abuela. La figura meﬁé e$ Ia
del padre, pero la presencia mas clara es la de la madre. Los paﬁente viven cerca unos
de otros, en la misma cuadra o en cuadras aledafas, 10 cual hace posible realizar un

mapa que dé cuenta de las familias y la manera en que se distribuyen en el boblado. B

23 v digo no cronolégico porque entre 1532 ano en que aparece San Andrés Totoltepec en los mapas
coloniales, y 1882, aio en que su praron las tiermas a la viuda de Larraudi; pareciera
existir una ruptura o discontinuidad del proceso histénco .

24 gste dato varia; algunos pobladores afirman que fueron diez familias, otros dicen que fueron 85,
otros mas que eran 67, etcétera.
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La idea del "nosotros”, "los que “somos de San Andrés”, se vincula entonces con una

estructura familiar clanica, posiblemente enlazada : con el antigy concepto

prehispanico del ancestro mitico del cual son descendientes

timitado de familias.

En el pueblo hay varias familias: los Torres 2 1o
Alvarez, los Miranda, los Carrillo, los Velazquez, 168 Borjas, los’
(Fragmento de entrevista realizada en 1990 a el Dr, GonzalokGamboa)

A partir del criterio de parentesco simbdlico se refuerza el trazo de
previamente; se trata de un criterio central enla determmacuén de penen" Cil

por medio del cual se delimita un territorio propio y - se f'jan mecan smos de

reproduocxén de la comunidad.

vivimos cerca. (Fragmento de entrevista realizada en 1890, Sr.' Torrés)

Son estas familias principates las que generalmente ocupan los cargos y mayordomlas

de la comumdad refrendando afio con ano y publlcamente su vln 4 . con a‘fgura

sagrada.

A partir del santo se consolida, entonces, la adscnpcnén al grupo se» stablece la

normatnv:dad en cuanto a las formas concretas en que los mlembros de esta comunldad

- participan en su estructura social.

En el siguiente capitulo analizaremos e! sistema de cargos de San Andrés Totoltepec

como  espacio de normatividad colectiva, como espacno da reproduccnén de las

relaciones sociales y de las fronteras identitarias.
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Capitulo 4

i El sistema de cargos en San Andrés Totoltepec

En la’relacién de la-comunidad:con-el santo patrén lo que se pone en _juego no. es. .
solamente el \)ind.!lb cdn lo sagrado, sino también, a partir de ella, el conjunto de'la - -

estructum sowsial y la posibilidad de reproduccion de los valores culturales del grupo. :

Esto’ se reahza a partir de la compleja red denominada sistema de cargos.

En el presente capitulo me interesa adentrarme en las caracteristicas especif cas que

asume éste en el caso de San Andrés Totoltepec, y ta importancia que. revnste en tanto

mecanismo a través del cual se recrea la identidad colectiva. Este s:stema es, a m|

parecer, uno de los modos fundamentales en que se garantiza la reproduccu.‘:n cultural EAR

no séle durante el ritual sino en la vida cotidiana del grupo.

La importancia de su andlisis esta dado en relacién a la continuidad, en lo éoﬁdland,"de
los aspectos culturales fundamentales que reproduce ef ritual. Me 'explic‘o:‘ una
tendencia general en el estudio de! ritual lo ubica como un momento ’espécial "de'ﬁ

cohesion grupal y un espacio privilegiade para el anadlisis de los fenémenos culturales?. .

De acuerdo con esta idea, se piensa que al terminar el momento ritual estos aspectos
se "di[qyén" en la vida cotidiana. Sin embargo, considero que para que el acto ritual
tenga la fuerza cohesionadora que se le atribuye, debe de tener un sustento cotidiano
que genere el campo propicio y mas o menos consolidado, a partir del cuat adqufere
senﬁdo su recreacion ciclica.

1. Desde Durkheim hasta Tumer la di 'n en torno a los limites del ritual frente a lo
cotidiano. A
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En México, la estructura del sistema de cargos garantiza que al terminar el momento
festivo no se "disuelvan” los elementos culturales bésncos que dan cohesién al grupo,
ya que se trata de una estructura que trasczende el momento ceremonlal y hace

presente el rnundo de lo sagrado en fa vnda dlarl . Es!o se Iogra en la medida en que el

sistema de cargos representa-un estmctura s

ciclos anuales y cuya eficacia, como vere mas adelante, reside en que es un

mecanismo de normatividad fundamental en el accionar de los pobladores.

El sisterna de cargos ha sido considerado pbr ié'éﬁtropologta mexicana, como uno de
los fenémenos de organizacion social mas felevénfes ﬁara la combrensién de! mundo
indigena. Sus investigaciones se remontan a la década de los treinta. Basta recordar
los ya clasicos trabajos de Sol Tax (1937), de Wagley (1949), de Bunzel y de Camara
(1952), de Manning Nash (1958), de Eric Wolf (1959) o de Franz Cancian (1965), entre
otros. La mayor parte de los estudios de esta indole se han centrado en comunidades
indigenas del sudeste del pais, particularmente en Chiapas. En menor medida se han
realizado trabajos en algunas regionés de Michoacan, Hidalgo, Guerrero y mas

recientemente en Jalisco y Sonora.

A mi parecer, ademas de buscar combrender etnograficamente el fendméno, tres han
sido las preocupaciones que han guiado el interés de los antropdélogos en torno a esta
cuestion: la primera se refiere a {os mecamsmos de au!orregulacnén econémlw ‘que

conlleva el sistema; la segunda se desarrolla en tomo a las’ formas de T fensa de las

comunidades indias hacia el exterior; y la tercera busca adentrarse en los mecamsmos
de control y jerarquia social al lntenor de las comunldades. E., declr en las relacmnes :
de poder. Sdlo de ‘manera colateral se ha reflexionado sobre Ia construcclén de
referentes identitarios en dichos procesos.
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Ahora bien, mas alla de la extensa bibliografia sobre el tema y de las posiciones no
siempre coincidentes, encontramos algunds:élementos constantes y generalizables que

nos permiten delimitar a grandes rasgos io que es el sistema de cargos para el caso
indigena: .

Es una institucion civico rehglcsa que (endenctalmente funge como mecanlsmo der
integracién de las comumdades. en la medada en Gue reune a los pobladores de
una comunidad en tomo a la reallzacnén de rituales.

e Es una practica social vinculada a la iglesia catéllca pero que ‘conserva . una

estructura paralela, permeada por una cosmovisiéon ancestral prehlspémca

« En muchos casos existe relacidn entre el cargo relugmso y cargos civicos que

implican decisiones politico-administrativos sobre Ias comumdade’

A través del sistema de cargos no sélo se organlza 1a'vida festuva de la comunidad
sino que también se norma lo social, se cal

mlernbros y se gestan

mecanismos de inclusidn/exclusion. Es decir,’ n f;'on(eras de pertenencia.

e LoOs cargos se estructuran de forma jerarq al _pero varia la manera

en que cada uno de ellos es denomin S centrales que implica y el

prestigio con que cuenta. Esto depende del grupo. cO 'y Ia comunidad de la que

se trate. Sin embargo, en todos los casos se encuentra una constante: ‘el cargo de

« Es un mecanismo que incide en la’estructura econémica de

ta comunidad, pues la
vincula hacia el exteriof a (ré\ié s del merca :

o Finalmente, el snstema d p do por a ultos varones de una

comunidad mdtgena" y el trénsuto v ‘sus’ d|versos mveles jerérqmcos esta
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determinado por una rlgurosa normatnvxdad soc:al que asegura grados de prestlgto
entre sus partxcnpan(es Marca entonces las formas de actuacnén indwtdual

En tomo al origen del sustema de cargos en la Nueva Espaﬁa mucha tlnta ha corﬂdo. y
diversas hip6tesis aun aQu y

del sistema de c‘argosv

otros se trata de unfe O nte eolonlal Sln emba

autores coincidevh‘ ‘e' afirm go generallzado e :

seconsolidé durante el perlodo

fonial y que se v:ncula S|e pre

iglesia catdlica msmuyé como:apoyo al proceso de evangehzacaén asu Ilegada a Iab
Nueva Espafia.

Las cofradias en Europa datan e por lo menos el snglo I,y se consolidan durante el

siglo X1 como resultado del espmt y religloso-canta\ivo surgido de las Guerras Santas.
Después de una serie de

nsforrnaciones v mutaclones, es hacia fines del siglo XVI

cuando se las eor\éideré smucuén bésnca de la prevencion social espafiola.

Sobre todo en el norté'dé E_i.iré—pé; Iés’cqfradias lograron su consolidacién en la medida
en que estaban asociadas a los grémios. para honrar a un santo, proteger a los obreros

de un mismo oficio 'y estrechér los tazos internos de unidén mediante la celebracién de
fiestas y banquetes.

En términos generales, para el sigio XVi en Europa habia diferentes tipos de cofradias:

a) La cofradia sacramental o simplemente religiosa agrupaba a gentes de
posiciones desahogadas con el fin de rendir culto a un santo y sin fines de
previsidon. b) Las cofradias de naturales que agrupaban a los forasteros de
una misma regién o territorio, tenian como fin ayudar a los coterraneos
menesterosos. c) Las cofradias de extranjeros. d) Las cofradias religioso-

benéficas. @) Las cofradias gremiales. f) Las cofradias o hermandades de
socorro.(Sepulveda, 1974 :20)
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E! poder que adquirieron las cofradias en Europa, especialmente debido a la fuerza
gremial, las llevé a enfrentamientos con el gobiemo. En Espafia, por ejemplo, los
Reyes Catdlicos las sometioron a reglamentaciones estrictas para limitarlas. En 1552

Carios V ordend deshacer las cofradias de oficiales, pero nunca logré suprimirlas.

En la Nueva Espafia, las primeras formas de cofradias o asociaciones se distinguieron
en tres a partir de sus objetivos: las religiosas o sacramentales que tenian como
objetivo apoyar a los sacerdotes y misioneros en la propagacion del culto al Santisimo,
asi como la organizacién de procesiones y de actos solemnes; las cofradias
religiosas/benéficas que se ocupaban ademas de la proteccidn y cuidado de los
enferTnos y desvalidos; y finalmente las cofradias gremiales que eran sociedades o
asociaciones civiles de socorro y ayuda mutua, constituidas a ia sombra de la iglesia y
compuestas por artesanos de un mismo oficio aélutinados en tono a la figura de un
santo patrono. Estas aGltimas, al parecer no tuvieron tanto peso como en Europa,
posiblemente por el temor existente entre las autcoridades virreinales de que se

desarroliasen en el mismo sentido que aquéillas.

En todas ellas, los excedentes monetarios se destinaban a cubrir los gastos de las
numerosas fiestas religiosas que se realizaban al santo patrén de la cofradia, al santo
patran del pueblo, al de los barrios, a los del Jueves Santo, al del jueves de Corpus, al
de la ascension, asi como a la celebracion de peregrinaciones y festividades como el
camaval, la Semana Santa, y la Navidad. La primera cofradia que se fundé en la Nueva
Esparia fue la de la Limpia Concepcién de Nuestra Sefiora, fundada en la ciudad de
México en 1519 por ordenanza de Heman Cortés, de la cual fue miembro. :

Las cofradias en el siglo XVI se constltman en las uglesms parroquxales generalmen(e
anexas a los hospitales, al lado de Ios cuales se fundaban las cofradlas rellgmso-v

benéficas o de ayuda mutua y las saeramentales, todas éstas estaban formadas por.
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poblacién blanca. Estas se componian generaimente de un rector que muchas veces

era el cura de la parroquia, un mayordomo, doce diputados y un m':merp variable de

miembros. (Sepulveda, 1974).

Este tipo de organizaciones se fueron transformandd. de tal’ SUQxfte ‘que para el siglo

XVIIl habia dos tipos basicos de cofradias: las oficiales o’ ec ica 'que constituian

hermandades y asociaciones de miembros de 1a par:rrdduia;’:y» las no oficiales, que no
eran propiamente cofradias, ya que derivaban sus ingresos de las tierras agricolas
directamente y no de la cooperacidn de sus miembros. Estas ditimas son las que se
han 'denominado cofradias de indios.

La cofradia representa, en su mayoria, una respuesta indigena tardia al

cristianismo. No fue producto del primer periodo de actividad misionera.

Aunque algunas cofradias indigenas se fundaron en el siglo XVI, los afios de

mayor vigor fueron los afios posteriores 1600. A fines del siglo XVl varios

cientos de ellas existian en el valle y las pruebas sugieren que por lo menos

en algunos pueblos todos o casi todos los habitantes de la comunidad eran

miembros. (...) Las cofradias ofrecian a sus miembros una seguridad

espiritual y un sentido de identidad colectiva que faltaba por {0 demas en la

vida indigena del siglo XVII. (Gibson, 1992 :130)
En ocasiones, los mayordomos de las iglesias fungian como guias de las cofradias.
Posiblemente de alli los indios retomaron esta modalidad, y cada una de estas
cofradias era administrada por un mayordomo indigena que dirigia el cultivo de las
llamadas 'tierras de santos". Era también el encargado de las finanzas, pues entre sus
funciones tenia la responsabilidad de vender lo cultivado y gastar las utilidades en las
celebraciones de los santos. o

Las tieras eran “"tierras de santos” y se entendia que pertenecian a.la
imagen de los . santos. Las imagenes en esta concepcidn -no eran
representaciones inanimadas sino los posesores reales. (Gibson,-1891 :132)

Los mayordomos de estas tierras no eran funcionarios asalariados de los pueblos. Su

recompensa era el prestigio otorgado por ia comunidad al realizar tan notable tarea.
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Las cofradias de indios se fueron extendiendo poco a poco, al grado que su namero y
caracter independiente llegd a preocupar a las autoridades espafiolas, las cuales veian
con desagrado que lo fundamental para éstas fuera la realizacién de fiestas en donde
revivian sus tradiciones paganas. Esto sucedia con mayor frecuencias desde luego, en
fos pueblos de visita que no tenian sacerdote fijo.' La dimension de estas
organizaciones la muestra el siguiente fragmento.

El Jueves Santo salié una procesién de la Veracruz con mas de veinte mil
indios y de tres mil penitentes, con doscientas diecinueve insignias de
Cristos e insignias de la Pasion. E! viemes salieron en la procesién de la
Soledad con mas de siete mil setecientos disciplinantes, por cuenta, con
insignias de la Soledad. (...) Van ordenados por sus barrios, segun la
superioridad e inferioridad que unos u otros se reconocen segun sus
antiguas costumbres. (Mendieta, 1971, vol. 1ll, :90-91)

A pesar de lo anterior, estas organizaciones representaban un mecanismo de control

sobre los tributos y la evangelizacion.

Ahcra bien, aun frente al beneficio directo que significaba la existencia de cofradias de
indios para la iglesia -por la recaudacién y el financiamiento.que. sus miembros

aportaban- su desarrollo y permanencia en el tiempo es dificil de'exblfcar sOlo a partir

de un criterio econdmico. A mi_parecer, aun cuando la glesua cété ica fomentdé la

fundacién de este tipo de msutuc:ones las ccnduc:ones soc«ales politicas y

econémicas de la colonia, IBjOS de eonsohdarlas como espacuos hegemémcos de

control sobre los indios, las. oonvxrt-eron en émbntos de reapropnacuén de significados

indigenas.

Los conflictos intemos de la propua iglesua catéhca generaron una suerte de "silencios" :

en tomo a las comunldades:"mdlas La nvahdad entre el clero, secular y las drdenes -,

mendicantes fue mermando la act:v:dad rellglosa ‘a pamr del s:glo XVll (durante el

reinado_de Carlos III) y con ello se modrfcaron Ias fronteras de las 1ur|sd|ccxones
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eclesiasticas y el tipo de vinculo establecido entre sacerdotes y pueblo. Se dio
entonces un paulatino alejamiento entre frailes e indigenas, que comenzé desde

tiempos muy, tempranos (1550), y que se agudlzé al paso de los siglos XVl y XVIIl..

Las causas de este alejamlento son -varias y de diversa indole, entre otras: la

reconcnhacnén de la |g|eS|a con otras clases espafiofas, es decir, nuevas alnanzas‘ la

contradlccxén 'eﬁtre los’ prmc:plos eclesiasticos contra el trabajo forzado y el tnbuto -que N
los colocé como feroces criticos de la encomienda- y su propia dependencia de dnchos
tributos y de la mano de obra indigena; la pérdida de poder de los cacnques frente a

‘ sus  comunidades, con lo cual la iglesia perdié control y confianza en ia jerarquua

indlgéné e ’injerencié en el control colectivo y la sancidn comunal. (Gibson, 1991)

Desde la perspectiva indigena, la permanencia durante tantos siglos de ciertos
elementos de las estructuras organizativas coloniales puede explicarse en los

siguientes términos:

Para los indigenas la cofradia aparecid como una institucién aceptable para
los blanco, pero no blanca, y en cierta medida antiblanca. Para el clero, la
cofradia indigena era una medida de asegurar un ingreso eclesiastico
regular partiendo de una poblacidn reducida. Es especialmente interesante
fas finanzas de los gobiernos indigenas en las ciudades, con sus cajas de
comunidad basadas en tributos, y las finanzas de las cofradias con sus
fondos basados en los pagos mensuales de los miembros. Los gastos de las
tesorerias de los pueblos y i0s gastos de cofradias tenian muchos puntos de
semejanza en 10s siglos XVIl y XVIII, ya que unos y otros incluian pagos al
clero, mantenimientos de funciones eclesiasticas especiales, cuidado de las
ceremonias eclesiasticas. (...) Es probable que las cofradias se desarrollaran
cuando lo hicieron, cuando menos en parte porque las tesorerias secuiares
de los pueblos eran incapaces entonces de aportar sin ayuda los fondos que
requeria la iglesia. (Gibson, 1991 :134)

Este proceso de cuando menos tres siglos trajo consigo modificaciones en las
relaciones sociales coloniales, las cuales tendencialmente implicaron la sustitucién de

la presencia de los misioneros por la de los sacerdotes seculares -proceso que
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concluyé en el s:glo XVI!I- En este marco se profundlzaron la "ausencia” y la falta de
control’ del ya débit clero sobre’ Ias mstltucmnes que habia creado, fortaleciéndose la
partlcupactén laica de la comumdad en ia vida rellglosa con fo que se gestd un proceso

de "autondad relatlva" de Ia relcgnosndad india frente ala msmuclén de la iglesia.

La guerra de Independencna y de Reforma del sng|o XIX evidentemente profundizaron
esta separacion, de modo que la préctlca tradlclonal al interior de las comunidades
(sustentada en el sistema de cargos) se constltuyé en el eje de las prdactica religiosa
popular. ’ o

Este procééo ideolégico 'dé’ séparacién del ‘clero,” asi como las crisis . soéiales Yo
~econdmicas que acompafaron a| prooeso de colomzacuﬁn e mdependencxa. t.rajeron p

una paulatina’ disminucién ‘de Ios bienes de |as cofrad:as que Ilegaron caS| a,‘

desaparecer durante el snglo XX, Con

llo. Ios mayordomos se’ convume ) en Iosi
patrocinadores individuales de las’ fi estas. aunque sm deshgarse
iglesia. De esta manera,

|os lndlgenas se apoderaron del oulto cristlano y sus
creencias. i :

Las organizaciones populares pérdiéron la poca relacién que mantenian con 1a iglesia,
pero también perdieron el vinculo ¢on las autoridades civiles; con éstas, durante todo
el siglo XIX, sufrieron un continuo proceso de desintegracidn/integracion, que facilité 1a

autonomia comunitaria y el fortalecimiento de {as formas propias de gobiermo interno.
aunqgque mermaoé la relacidn con el Estado.

Las cofradias, hermandades y asociaciones no oficiales o de indios se desligaron del

ambito institucional hegemodnico, para convertirse en un espacio popular de recreacion

cultural, Estas formas suf génen’s de religiosidad y de organizacién social mantuvieron

algunos elementos constitutivo; basicos de la colonia, que a mi parecer permanecen

hasta nuestros dias: la estructura en tormo de un mayordomo que financiaba la fiesta, la
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eleccién anual, el control financiero sobre sus miembros (en este caso el conjunto del
: pueblo), ‘una normatividad . ética y social. sobre los participantes, mecanismos de

inclusién y exclusidon de sus miembros. jerarquias distinguibles y prestigio para

aquellos que se constituyen en miembros activos del sistema, y algunas formas de
"finariciémiento; particularmente en aqueilas que derivaban sus ingresos no sélo de las
‘cohiﬁbuciones directas de Ids indios, sino del trabajo en tierras agricolas.

En el caso de Tlalpan, al cénstituifsé San Agustin de las Cuevas como cabecera de
‘doctrina, como sefialamos en el capfxulo anterior, en cada uno de los barrios y pueblos
sujetos se instauraron vicafias : étéﬁidas periédicamente por algun sacerdote. Esta
situacion persistié durante todé'lé cﬁlonia y los albores de 1a época independiente.

La cabecera de doctrina se asentaba en la Iglesia de San Agustin fundada el 20 de

febrero de 1637 con autorizécién del papa Urbano VI, construida sobre fo que habia
sido el hospicio de la orden dominica, '

De manera anexa a la iglesia se construyeron varias capillas, entre ellas ia de 1a Virgen

del Rosario, la cual estaba al cuidado de la Cofradia del Rosario, fundada en 1612 pér
el vicario Luis de Castilla. R

De acuerdo con el reglamento o "constituciones” de la cofradia, el cabiido debia ser -
elegido anualmente durante los festejos de la Virgen del Rosario. La cofradia estaba
dirigida por el rector -que era el propio vicario- el cabildo y los cofrades. El cabildo era
elegido de entre los cofrades, y estaba compuesto por un mayordomo y un nimero no

determinado de diputados oficiales (APT 1615-67 :2 citado en Rodriguez/Rodriguez
Lazcano, 1984).

Llama la atencidn el que los miembros de la cofradia no tuvieran que ser habitantes de -

Tlalpan, por o Qque un buen Nurmero de ellos eran vecinos de la ciudad de México, lo
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cual sugiere importantes vinculos de hermandad entre tlalpefios y espaiioles de alta

jerarquia de México.

Vinculada a San Agustin de las Cuevaé, existié ta Hermandad de la Benditas Animas,

fa cual aun cuando aparenlemdnt eriia:unas finanzas mas sanas que las de la
Cofradia del Rosario, a! igual que ésta deécliné de manera significativa durante el siglo

XVl

Ahora bien, hasta el momento no he podido encontrar ningun registro histérico que dé
cuenta de la existencia de cofradias de indios en la zona estudiada, aunque ello no
significa que éstas no hayan existido entre los pueblos de la serrania circundante. Por
el contrario, el hecho de que cada pueblo y barmrio tuviera su santo patrono, su propia
vicaria y posteriormente sus iglesias y panteones, hace suponer que probablemente las
cofradias al no contar con la legitimacién papz-;I. pasaron inadvertidas © no fueron
consideradas como susceptibles de ser registradas.

En este sentido, aun cuando el antecedente mas claro de lo que hoy conocemos como
sistemas de cargos lo constituyen las cofradias coloniales (de las cuales conservan
rasgos centrales), podemos suponer que para el caso de Tlalpan, es hasta principios
del siglo XX, como lo afirma Manuel Jiménez (1991)2, después de la Revolucién de
1910, cuando estas practicas festivas y toda la estructura organizativa que implican,
adquirieron la dimensién sociocultural que conocemos hoy.

De allf se explica la vivencia generalizada en toda la regién (incluyendo otras
delegaciones como Milpa Alta y Xochimilco) de que hubo un momento de *refundaciéon™

de los pueblos. Esto se debidé a que los habitantes de estas comunidades se vieron

2_ el autor se alas en
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obligados a abandonarias durante el periodo de revuelta armada, y las repoblaron, una
vez concluido el conflicto.

Como testimonio de este proceso, en un documento presentado por Catalina Rodriguez
Lazcano en el Boletin del Centro de Investigaciones Histéricas - de Tialpan3
denominado "Informe que manifiesta el resultado de Ios ihventarios de los muebles e
inmuebles de caracter artistico e histérico que son de propiédad nacional y que estan
incluidos en !a municipalidad de Tlalpan, Jurisdicciéﬁ del D.F.", suscrito por el inspector
local Luis G. Martinez en 1918, se asienta el estado en el que se encontraban los
pueblos y barrios de la zona: la mayoria de se encuentran abandonados -total o

parcialmente-, saqueados y quemados.

San Andrés Totoltepec, otro pueblecillo que esta enclavado en la serrania,
estd deshabitado, su pequeiio templo que es de la época  colonial
abandonado, no encerrando ninguna importancia artistica, todos estos
templos han sido saqueados y en este lugar hasta las campanas han

desaparecido (op cit :2)
También Belisario Dominguez en un discurso politico de 1918 hace mencién de la
penosa situacion de los habitantes de Ajusco, quienes, en su proceso de huida, habian
perdido todo, refugiandose unos en el pueblo de San Andrés Totoltepec y otros en la .

ciudad de México. (véase Catalina Rodriguez Lazcano en el Boletin del Centro de
Investigaciones Histéricas de Tlalpan, op cit.)

El abandono y posterior retorno -que seguramente comenzd después de 1920- tuvo‘
que haber transformado las antiguas relaciones sociales, con lo cual se inici® un nuevo
proceso de distribucidn y: reapropiacién del territorio, pero sobre todo, una m.ieva’
construccion simbdlica del entomo y de los referentes basicos para reconstruir la

identidad Quebrada. Este proceso pasé necesariamente por la incorporacion de las

3. Boletin "Temachtiloyan™, oct-dic. 1987, nos. 6-8. México, D.F.
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nuevas experiencias que obtuvieron los mlgrantes al enlrar en contacto -durante un
periodo de por 1o menos 10 aﬁos- con’ otros grupos somales.,Muchos de ellos al migrar

a la ciudad aprendieron nuevos of cxos. obtuweron nuevos conocimientos 'y una

experiencia de vida diferente a la del pueblo‘ g

Al regresar, seguramente se gestaron nuevos ecanismos . de integracién de la

comunidad. Asi por ejemplo, el Dr. Gamboa recuerda que para 1921 habia 1500
propietarios aproximadamente; eran nietos: de Ios .sesenta y dos peones que le
compraron la hacienda al Sr. Larraudi. Aunque qonmderados como de San Andrés,
estos propietarios crecieron, o por lo meno§_ kpé‘si‘airon sus afios adolescentes en la
ciudad y zonas aledafias. e

Para 1929 se constituye la parte ejidal del poblado transformandose el sentido .
comunitario previo. El Dr. Gamboa recalca que el aiio clave en la Uansfdnnéciérj‘del R
pueblo fue en 1935 cuando se inicia la produccion de flores. o

Es probable que el santo volviese a aparecer como el referente: central en'la

reconstruccién de la identidad colectiva, una vez que el poblado’ g

oz de";c-ie“rt'a'

estabilidad econémica y territorial.

Durante mi trabajo de campo me llamé la atencién que la vivencia de la ma?br pane de
los entrevistados -particularmente en el caso de los ancianos- es qde(lé ﬁke'sta""ha'

estado siempre”; desde que ellos eran nifos recuerdan haber asistido a Ia‘ fiesta
patronalS,

4 con esto se profi 6 y se i un p que, como vimos en el i 2, st

vinculado a la urbe.

5. Ees probable que antes de la Revolucién se estas festividades paf Sin sus
caracteristicas és de ésta. L
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Sin embargo. algunas personas de la comunidad, entre ellas el Dr. Gamboa, aseguran
que la fi esta es recnente. que hace unos cuarenta o cincuenta afios que se celebra
(nadie recuerda o sabe una feqha aproximada). Esto concuerda con los datos
histéricos de reﬁ.indécién: sia ello le égregamos el tiempo que seguramente les tomd el
reacomodo, la reorganizacion vy la récbmposicién de la vida cotidiana, nos acercamos a
la década de los trelntae Sl esto es asi, tenemos que el inicio o “reinicio” de esta
tradicién se da, paradéjicamente ‘en el momento en qQue comenzd la apertura y
vinculacidén con la ciudad:- Ia construcctén de nuevas vias de comunicacién, la
expansién de ia mancha urbana hacia el sur, la entrada de mayores servicios, el

ingreso al mercado nacional e intermacional en el caso de la produccién de flores,
etcétera?.

El santo tenia que ser "rescatado” y los rituales festivos “reinventados”. De alli que
muchas de las leyendas que encontramos en la zona® narren en diferentes versiones
que durante la revolucién un soldado quiso llevarse al santé, pero éste eran tan pesado
que no pudo moverto. Como sefialamos en el capitulo anterior; e! santito "decidid"
quedarse en el pueblo, reafirmando con ello el sentido de perrmanencia y un “nueve”
punto de partida. Nuevo en el sentido de que sefala un periodo de refundacitn
distinguible del anterior, pero cargado de toda esa memoria que pudieron reconstruir

los que regresaron, enriquecida con las experiencias que obtuvieron durante su
migracion y destierro.

6, Cabe recordar que es en 1841 cuando se inicié el servicio de autotransporte en Ia zona. y en 1951
cuando entré la luz {Datos p por el Dr. Gonzalo Gamboa).

7. Estariamos hablando del perfodo
y por un p

que se di por 1a consolidacié ) del

8 veéase et capitulo anterior, en donde se pr de las
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Ei sistema de cargos representa entonces una construccion simbdlica actual, en {a cual
desde o con!emporéneo se orgaruzan los:saberes y los signifi cados de antafioy no a
ta inversa, es dectr ‘no se trata de una vneja reminiscencia agrana que se ha tenido que

transformar y adecu.—.r "sobra la marcha" de los procesos deé urbanizacién.

En ese "nuevc ‘ SIstema de cargos urbano se mantuvneron elementos de la estructura
colonial que formaba parte de la memoria del pueblo, pero fueron organizados desde
una experiencia totalmente distinta: lo que da la naciente urbe capitalista moderna. Es
por ello que considero que el sistema de cargos de los pueblos que componen la
delegacién de Tlalpan puede considerarse urbano.

En este contexto, ¢ cudles son las caracteristicas particulares que asume el sistema de
cargos a partir del proceso antes descrito? ¢;Qué importancia tiene en esta nueva
forma de ser pueblo, inserto en la ciudad?

1. Caracteristicas del sistema de cargos en San Andrés Totoltepec.

E! andlisis del sistema de cargos de San Andrés Totoltepec nos permite aproximamos

al conocimiento de una compleja estructura social y religiosa que ordena la vida
comunitaria en su conjunto.

A diferencia de algunos casos indigenas donde se estructuran a través de cuatro o mas
niveles jerdrquicos, en San Andrés Totoltepec este sistema esta constituido por sélo
dos jerarquias que se ejercen en ciclos anuales: los fiscales y los mayordomos,

complementado por asociaciones y otras formas de agrupaciones publicas y privadas.

Esta aparente sencillez en su estructuracidon no lo hace mas simple. Su complejidad
radica justamente en las mﬁltip!es 'y diversas formas que asume cada uno de estos

rangos y la manera en que gl cohjunto de los habitantes participa en él.
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El cargo jerarquicamente mas importante y en el que participa un’ menor namero de
personas, es el de los fiscales, que son los individuos encargados del templo: cuidan ta
iglesia, la mantienen limpia, preparan el espacio para las homilias y cuando la iglesia

aun no era parroquia, 'y no contaba con sacerdotes que vivieran en la comunidad, eran

los encargados de mantener el vinculo entre la comunidad y los sacerdotes de San:

Pedro Martir, parroquna a la cual pertenecian. Asimismo, eran los encargados de ltevar -

las finanzas de'la Iglesna. hasta que, a partir de septiembre de. 1992, la |gIeS|a se

constltuyé en parroquna y llegaron los nuevos clérigos a vivir a la comun dad9 Ahora ol

sus funcxones han variado, se centran en dar servicio sébados y'dommgos en ta’;

de ‘la |glesm, encargado de coordinar las —acciones . del conjunto 'd

(generalmenle son entre ocho y diez fiscales por afio); también hay un tesorero que se

dedica a la administracion de los bienes de la iglesia; hay un secretario que toma nota

de los sucesos mas significativos; un fiscal "administrador® que tiene las [laves de la

iglesia y sabe cuando hay misas (este cargo, a partir de la presencia permanente de

9 En 1993 las pugnas surgidas entre las Comunidades de Base y los nuevos sacerdotes trascendié a la

fiesta popular. Los fiscales, en su mayoria de las C de Base, renunciaron a sus
cargos antes de la fiesta. Los mayordomos que eran mas blen creyentes, no muy vinculados con fa
iglesia, permanecieron al frente de la la fiesta se not6 la ausencia de las

familias de los fiscales en el momento de la misa merrnando notablemente el namero de participantes.
Posteriormente la fiesta popular adquirié su tradicional esplendor de danzas y musica en donde
participaron como siempre.
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los curas en la comunidad ‘seguramente sera. modificado);. y finalmente existe un
namero variable de fiscales que ejec'.nan tareas especificas como ‘abrir y barrer la
nglesna pmtana y mantenerla cuidada, etcétera. ) B T

Estas labores son apoyadas por comisiones y asocnacnones dedlcadas al rnejoramlento'

de !a iglesia, como Proconstruccion que es una com15|én mtegrada por mlembros del

pueblo que recolectan fondos durante todo el afio para real zar obras de reparaclén Yy

mejoramiento mayores; por ejemplo, la cons(ruccuén en 1992 de un* salén de usos

multiples, la casa del nuevo péarmoco, la reparacaén de las bardas, la |nstalact¢n"

eléctrica, agua, herreria, mantenimiento del atrio, reparac:én d_e vnqrios. etcéterall,

E! trabajo de la fiscalia se financia fundamentaimente con donativos remu:;adb? por
diversas comisiones formadas por colectores que recorren las’ casas solicitahdo 'uﬁé

aportacion monetaria. Semana a semana, como los "aboneros" pasan a cobrar 1a cuot

de cada familia. También los donativos de las promesas que vienen de otros pueb|os B
son importantes para esta labor11. El dinero se redne en lo que laman “alcancia del
santo”, y se reparte durante el mes de enero para realizar las obras que hayan
propuesto los fiscales. Existen donativos individuales o familiares

La ocupaciéon de un puesto jerdrquicamente alto no necesariamente tiene que ver con
la edad; hay muchos jévenes que se proponen como fiscales y ocupan el puesto
durante varios afios, aunque también encontramos gente mayor que lo hace. No siendo
la edad (y por lo tanto ta experiencia y el conocimiento) lo que determina el acceso a

un cargo, pareciera que el prestigio mas bien se constituye a partir de los vinculos

10, £1 monto de dinero que maneja la fiscalia varia afio con aflo, pero para dar un ejemplo de ello,

duranle el cambio de poderes de 1993, el tesorero reporté N$ 28,000 de ingresos. sefialdndolo como un
saldo deficitario, por lo cual tuvieron que pedir p dil

aPr

11, por ejemplo, en 1982, las promesas de E! Sefior de los Milagros (Milpa Alta y Xochimilco), Lomas
Zapo(e Plan de Ayala, Viveros de Cuatepla y Tlalpan aportaron mas de N$ 1,500.00.
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familiares de! fiscal (hay determinadas familias que por su posucuén econémlca, moral o,
de origen, son reconocidas por todos e investidas de determinado prest:g:o). a5| comq "
de su actuacién moaral frente a la comunidad y frente al santo.

Habitualmente los fiscales son varones casados. Este requ:slto, aunque no es explicuto

lo hemos podido observarto durante los cinco afios de trabajo en la comunidad. Hasta: %

este momento no se han visto mujeres fiscales ni jévenes solte O

cargo.

Esta seleccién de varones casados .y. el reducudo name;

florales, barrer y hmpnar tanto Ia |glesia como el atno etcétera

De manera paralela al cargo de fi scal estén Ios mayordornos que son Ios encargados
de las diferentes actividades de la fiesta patronal. Se ocupan de recaudar fondas‘z. de
proveer lo necesario para la actividad festiva correspondiente, de tene} todo listo para

la ceremonia en coordinacién con los fiscales, pero sobre todo son {os anfitriones, es

12 Las colectas se inician el 2 de noviembre Y nente cc los de castillo.
Durante todo el mes, cada fin de los may de los di t pasan casa por casa
a recolectar la "cooperacién®. EI monto entregado por familia es voluntario, pero hay un registro escrito
de 'y con -] el cual se hace puablico durante la asamblea de cambio de poderes.

Algunas familias hacen un solo pago. Otras e lente hasta reunir una cantidad
suficiente.
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decir, los encargados de recibir las promesas que acompaftan a los santos de otros
pueblos y de dar la bienvenida a todos lo que participan en el festejo. Su actuacion es
por ello fundamental y el prestigio que se obtiene del cargo esta directamente
relacionado con la "felicidad" o “infelicidad” con la que se desarrolla el evento. De alli
que cada afio los mayordomos en tumo buscan superar la fiesta de! afio anterior, tanto

en la calidad de los elementos que en ella intervienen, como en la cantidad de dinero
gastado para su realizacion.

La actividad de los mayordomos en el contexto de la fiesta patronal tiene un caracter
fuertemente “institucionalizado”, en el sentido que lo define James Dow, ya que se
basa en una conducta social de repeticion, en un marco social determinado y se

relaciona con una serie de objetivos y fines prefijados, (0 cual le confiere una gran -
estabilidad en el tiempo. (Dow, 1974 :30) )

Esta actividad estd marcada por itinerarios minuciosos, pér es pref jados y claras

jerarquias, legitimadas por el concepto de “tradicion”. La su papel no as _‘
realizado sdlo por los vecinos de {a comunidad',”sino P ‘de ello

dependera la bonanza del siguiente afto.

Hay tantas mayordomias como eventos conforman la ﬁesta patron

cirios, de adomo, de peortada interior, de portada extenor' de vestldo de musnca de

salva, de promesas y peregrinaciones, de danzas, de cashllos de janpeo etoétera.

Ahora bien, cada una de estas mayordomias tiene sus propias carac;eristicas y‘_‘tJna
forma variable de organizacién a su interior. Esto da nos brinda un cém[‘qléjt:;'l;nosa'ico'
de funciones y obligaciones en las que participa un nimero ebnsiderablé dé miei’nbl;os
de la comunidad. Esta estructura se sintetiza en la siguiente gréﬁca : '
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Gréafica 3
Estructura basica del sistema de cargos en San Andrés Totoltepec

%‘ fiscal principal

Num. variable

de fiscales

Las funciones y actividdades de los mayordomos se distribuyen de i1a siguiente manera:

1. Los mayordomos de cirios son los encargados de proveer todas las velas que
adornan la iglesia y de donar "ceras” para el resto del afio. Particularmente importantes
son las velas que acompaniaran al santito durante su fiesta. Estas generalmente son
gruesos cirios blancos adornados con motivos diversos, relacionados con el santo. La
estructura de esta mayordomia es de las mas sencillas y en ella participa un numero
aproximado de diez mayordomos que recaudan fondos para mandar a hacer o comprar

las velas requeridas.

2. Los mayordomos de adorno se 6rganizan en tomo a tres tipos diferentes de adornos

durante la fiesta: a) la portada que cubre la entrada principal de la iglesia, realizada por
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una misma familia del pueblo desde hace muchos afios, la cual representa una
verdadera obra de arte efimero. Cada afo la familia del mayordomo de portada se
dedica meses enteros a la elaboracion del disefio y a la realizacion de la misma, ia cual
cambia en cada celebracidon. La portada se hace con semillas diversas (maiz y frijol),
piedra molida y lentejuetas de colores13. Es monumental, ya que debe cubrir buena
parte de la fachada principa! del templo, por lo que el costo del material y el tiempo que
se ie dedica es muy significativo; generalmente lo financia el propio mayordomo con
apoyo de sus familiares, especiaimente de sus hijos, que probablemente heredaran
esta labor. b) La portada "de! santo” es un colorido marco de madera forrado de flores
naturales en general blancas, amarillas y rojas, que se le coloca al santo cuando ha
sido bajado del altar el dia en que da inicio 1a fiesta. Esta portada l|a realiza afio con
ano, desde hace cuarenta afics, un artesano de los Reyes, Coyoacan, que ia entrega
como promesa al santo. c) Por ultimo el adomo d.e ia iglesia (o vestir la iglesia) y el de
las calles aledafias, realizado por grupos de jévenes organizados por algun adulto o
alguna mayordoma del pueblo. Los adomos de la iglesia consisten en diversos arreglos
que se cuelgan en las paredes, guirmaldas de colores, papel picado, etc., combinados
segun el gusto de decorador. Asimismo se adorman con guimaldas y diferentes objetos
(canastitas o esferas navidefias, flores de pascua, etc., que también varian afio con
afio) la calle principall4 y los accesos por donde entraran las promesas visitantes el dia
de la fiesta. Muchas veces son los propios vecinos de la calle por {a que entrardn éstas
los que se ponen de acuerdo y la adoman. ’

3. Los mayordomos de castillo también presentan dos modalidades: = hay

“organizaciones del pueblo" constituidas por grupos de pobladores de una calyle‘o de

13_ Estos materiales se ! de cada afio dél * El
constante es la figura del santo en Ia pane superior central. . .

14_ Que abarca dos cuadras desde |a Iglesia hacia !a carretera por la calle de Refomia. =
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un barrio que se reanen y cooperan para ofrendarie al santo, a manera de promesa,
uno o varios castillos y docenas de fuegos artificiales. Generaimente este tipo de
castillo es quemado el dia SO de noviémbre si cae entre semana y son castillos
relativamente pequefios?5. La mayordomia de castillo propiamente dicha es la que se
encarga de contratar y darle de comer a los “castilleros” que diseftan y arman la
gigantesca estructura de los fuegos artificiales, cuya altura en ocasiones superé la de
la bdveda de la iglesia. Con disefos caprichosos, diferentes cada arfio, el castillo
"mayor” se quemara al finalizar !a fiesta, aproximadamente entre 10 y 11 de la noche
del domingo correspondiente. La creatividad y el iujo de esta maravillosa obra de arte
de fuego, péivora y luz, representa uno de los elementos centrales de la celebracidén y
por ello uno de los que mas se compara de un afio a otro.

El momento en que se quema el castillo grande, marca e! término de la celebracion y
es un momento de culminacién colectiva, después del gran esfuerzo que implicd la
realizacion total de la fiesta. Esta mayordomia retne a un numerc considerable de
personas (50 mayordomos aproximadamente) ya que es una de las mas costosas.

Llama la atencidn que en ella participe un gran namero de mujeres. Durante cada fiesta
se queman tres castillos.

4. Los mayordomos de salva, ocho en total, son los encargados de {a compra de los
"“cohetes" que serdn quemados a lo largo de la fiesta, con los cuales se sefialan los
diferentes momentos del proceso festivo: el inicio de las colectas, el que una familia
coopere, la llegada de las bandas al comienzo de la fiesta y |la legada de promesas.

Usualmente uno o varios mayordomos de salva conforman -junto con fiscales y

15 gn 1991, el costo del castillo grande fue de aproximadamente N$48,000 (48 millones de viejos
pesos). Se quemaron dos castillos “chicos™ de N$21,500 cada uno. En cohetes se gastaron N$5,000. En
el informe de 1a mayordomia se dijo que et pueblo cooperd con N$47,848.00. Cada casa entregé una

cooperacién de aproximadamente N$75.00. En 1992, el costo aproximado de cada uno de esos castillos
“pequefios” fue de $25,000 nuevos pesos.
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mayordomos de promesa- |a commva que recnbe a Ias promesas wsuantes Durante el
trayecto de la iglesia a! punto de reumén el mayordomo va anuncuando la llegada de la
comitiva receptora con el tromdo de los coheles La comutlva vnsnante anuncia su
llegada también de esta manera. Asi, se establece una suerte de dxélogo sonoro entre
templo las salvas van anunciando el paso del grupo y es comun que las promesas
ofrenden al santo varias docenas de salvas18,

5. Otro acto frﬁpoﬁante de la fiesta es el jaripeo o monta de becerros salvajes. También
Gste esta organizado por mayordomias que se encargan de contratar montadores .y
généﬂd asi como de proveer del comral donde se realizara el jaripeo o monta de toros
"sa.IQajes". Esta mayordomia también es una de las mas costosas ya que tanto
montadores como ganado son traidos desde el Estado de Morelos, o cual implica un
costo alto; los mayordomos, ademas de pagar el transporte de los duefios de los toros
y el salario a los montadores, deberan alimentarios y darles de beber a ellos y a sus
acompariantes durante el tiempo que permanezcan en la comunidad. El jaripeo se
realiza en las afueras del pueblo, en un terreno baldio cercano a la carretera; hay
generalmente de tres a cuatro corridas: una e! dia 30, otra el domingo de fiesta,
después de la misa, y otras dos el la siguiente semana. Sin embargo, la presencia de
fos montadores y del ganado se da con cuando menos una semana de anterioridad.
Por ello ésta es una de las mayordomias mas grandes, ya que reciben
aproximadamente a unas 120 personas, ademas de la banda que contratan para
amenizar el evento. En ella participan aproximadamente 20 mayordomos que se

abocan a instalar la plaza, darle de comer a los musicos, suministrar el forraje a los
animales, etcétera. :

16, Segin Sergio Inestrosa (1994, op. cit.) durante la fiesta de 1991 se on 7,200 con un
costo total de aproximadamente N$36,000.00 . .
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6. Una de las partes centrales de la fiesta lo representa las danzas que se le ofrecen al
santo patrén. Estas aun cuando se consideran mayordomias, en realidad conforman
rasociaciones” cuyos miembros adquieren un compromise a largo plazo -si no es quev
de por vida- y el mando del grupo se hereda de ﬁadres a hijos. Por ejemplo, el Sr.
Morates fue desde 1959 el titular de la danza de los Santiagos de San Andrés;
recientemente murid ya muy ancianoc y su hijo contintia con su labor, pero en la
asociacion estan también los nietos del sefior y varios de sus parientes. En este
sentido, la mayordomia de danzas tiene una estructura claramente vinculada a las
relaciones de parentesco, a diferencia de las mayordomias antes descritas qué no se

estructuran exclusivamente a partir de este criterio, aunque también puede estar
presente.

Hay cuatro danzas consideradas "del pueblo”, aﬁnqué todés tienen su origen en otros
lugares del pais: 1a danza de los arrieros (originarié del Estado de México), la danza de
moros y cristianos o Santiagos (danza de origen medieval europea, generalizada en
todo el pais), la de los chinelos organizada por los Espinosa (danza de carmaval
originaria de Tepoztlan, Morelos), vy la de los voladores de Papantla (Veracruz)!?. Sin
embargo, aun cuando sus origenes son ajenos a la zona, el pueblo ya las hizo suyas,
gestando verdaderas "escuelas” en donde, bajo la mirada del responsable del grupo (a
veces llamado mayordomo), se ensefia a sus miembros los pasos de la danza y el
sentido profundo de la misma. A estos espacios se incorporan personas de diversas
edades. En algunos casos como los Santiagos, sdlo participan varones (desde nifios
pequefios de no mas de tres o cuatro afios, hasta ancianos). En las otras danzas
también se incorporan algunas mujeres.

17 Esta d dejé de p desde 1991, en la de Coyocacéin el palo que
iaalos es cayo, la muerte de varios de ellos. .
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En este. sentido, San Andrés Totoltepec es un pueblo "cosmopolita®, con una gran
capacidadide‘ incorporar elementos externos, apropiarselos y constituirlos en parte
central de sus tradiciones. Cosmopolita en el sentido de que tiene una visiéon de la
realidad qUer rompe el ambito local, conformandose como un espacio de incorporacién

“de elementos regionales, tanto de grupos urbanos como de grupos rurales.

Arruora'biren; ademsdas de las cuatro danzas del pueblo, hay promesas visitantes que
también incluyen danzas. Por ejemplo, en 1992 Santo Tomas Ajusco trajo la danza de
los. Lobitos organizada por uno de los maestros de! pueblo. Asimismo, Contreras -a
través de la Casa de la Cultura- incorpord a un grupo de la tercera edad con ritmos
tropicales en 1993. Asimismo, cada afo son invitados los Concheros y los Romanos.

Ambas danzas se constituyen a través de verdaderas organizaciones nacionales, con
E uné;:'rl"\(stiéa y una comprensién del mundo muy particulares. Et nimero de danzas
’ inVitadés varla afio con afio.

7. Un caso similar es el de las asociaciones o mayordomias de musica. Hay dos

asc acuones de mtsicos en el pueblo, compuestas por unos cchenta miembros cada

una -y sus fam:has- los cuales, a diferencia de. los danzantes que ejecutan ellos
< mlsmos Ias vdanzas, se dedican a financiar la preparacién musical de los miembros de
" las bandas 'y en el momento de la fiesta les dan de comer y de beber. Muchos de ellos
Il:éi\'(van‘ tréihta O cuarenta aifios participando en las asociaciones.

Es interesante descubrir que entre las asociaciones de musica ("los carmelistas” o
Asociacion Treinta de Noviembre y los “"rafaelistas"18) se establece una verdadera

guerra” musical por lograr que sus musicos sean los mejores y le ofrezcan al santo

18_ En ambos casos reciben sus nombres del nombre de sus es: Rafael

ue Inici6 ta
organizacién en 1953 y de! Sr. Cannelo. <
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afio con afio, melodias de mejor calidad. Asi, las asociaciones se preocupan porque los
miembros de la banda se formen en el Conservatorio Nacional ° tomen Iecciones que

les permitan ampliar sus repertonos. que van desde composuclones ‘de mustca clésnca

hasta piezas populares. Los mayordomos de banda uene la prerrogat:va poder llevarse

las bandas a sus casas para animar también el amblto pnvado de |a festnvndad

Paralelamente a estas dos asociaciones del” pueblo. hay ma ordomos que ‘contratan™

otras bandas?9, ya que cada promesa que entra tlene que ser rec:blda por Ia comitiva

correspondiente y por una banda que los acompaﬁe "Asi’ que las dos bandas det

pueblo no son suficientes para cumplir dicho compromlso.

También hay promesas de mdsica familiares. Por ejemplo. la familia de los Miranda afo
con afio lleva mariachis para que en la madrugada del 29 le canten las "mananitas” al

santo. Otras familias hacen lo mismo a lo largo del periodo festivo.

8. Una de las mayordomias mas importantes es la de vestido. Se trata de una
mayordomia familiar, formada por miembros de una familia nuclear, que se encargan -
de confeccionarie un nuevo traje al santo, mismo que estrenara el dia de Ia fiesta. El
traje consta de una capa y un "vestido” habitualmente rojo con brocados dorados, que
le es colocado, en medio de una gran ritualizacién, en el momento en que los fiscales

bajan a la figura de! altar mayor y la colocan bajo la portada de flores.

Esta mayordomia también es anual! pero el financiamiento total corre a cargo de.la
familia propuesta para el cargo. £n este caso también observamos cierta tendencia a’ -

que sean una o dos familias las que se ocupen de la labor afio con aRo.

19 Usualmente se contratan tres bandas. ademas de las: dos: existentes en el pueblo: una de
Chir de otra que viene de Mlchoacén Y una tercera de Morelos.
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9. Finalmente, encontramos la mayordomia de promesas que representa a mi parecer,
uno de los :ejes’determiriantes de todo el ritual religioso en su sentido mas profundo, ya
que es la que se encarga de recibir a las p‘l'éniésa's: y peregrinaciones de los santos
visitantes dek'otras comunidades que vienen ‘a felicitar y a honrar a San Andrés.

Su paprelwersr central ya que son estos mayordomos los ‘encargados -junto con los
ﬁvscarles~ de brindar la hospitalidad a los visitantes, y por lo tanto son los responsables
de 1a reciprocidad con los otros santos. Es decir, son lo que organizan también la
_asistencia de San Andrés a las fiestas patronales de la zona, y los que deciden qué
ofrendas entregar a las comunidades asignadas. Son, por asi decirlo, los que dan “la
cara” por San Andrés. Por tanto la imagen del pueblo hacia el exterior va a depender

de su actuacion.

...las promesas traen obsequios para la iglesia. Siempre se corresponde con
lo mismo o un poquito mas. Cuando alguna promesa trae mas cosas la
iglesia organiza el obsequio. Si por ejemplo una promesa trae una banda,
los de la iglesia hablan con los de la musica (mayordomos) y ies piden su
cooperacion para coresponder. (Entrevista realizada por Maxine Zambrano

a Roberto Espinosa, 1990)
Cada mayordomo de promesa debera dar hospedaje y alimentos a todos los miembros
de la promesa que le corresponde atender, durante los dias que éstos se encuentren
en la fiesta. Cada uno elige la promesa que va a atender generalmente porque existe

algun vincuio con la comunidad elegida: compadrazgo o parentesco. Aunque éste no
es un requisito obligado.

Hay tantos mayordomos de promesa como comunidades llegan a visitar a San Andrés,
y la mayordomia implica necesariamente la participacién del conjunto de la familia
nuclear y extensa, para poder respaldar el fuerte gasto que implica alimentar por lo
menos a cuarenta personas que peregrinan del poblado visitante. A San Andrés llegan

aproximadamente treinta promesas cada afio. Aunque este numerc puede variar afio
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con afo, si se puede observar un patrén fijo de promesas que se repite,

particularmente aquéllas provenientes de los pueblos de la zona.

Las promesas mas importantes que llegan a ofrendar a San Andrecito son: Magdalena
Contreras; Tepepan (Xochimilca); San Pedro Actopan (Milpa Alta); Ocatepec y Santa
Magdalena Coayucatepec (Estado de Puebia); San Miguel Xicalco, Santo Tomas
Ajusco, Parres, San Miguel Ajusco, San Migue! Topilejo y San Pedro Martir (Tlalpan);
San Juan Cuatetelco (Estado de Morelos); Chalco, Tres Marias, San Juan Atzingo y
Santiago Tilapa (Estado de México), entre otros. Ademas de los pueblos encontramos
promesas de barrios y colonias de Tlalpan: los Volcanes, Mirador y Aguilas,
Pedregalito, el ejidc de San Andrés y sus cuatro parajes; Cruz de Farol, Chimili, la
Cuchilla y el Treinta y ocho; Plan de Ayala, Viveros, Chimalcdyotl, La Candelaria,
Tlalcoligia y San Agustin de las Cuevas, Tialpan20.

Hay también promesas “"no oficiales” o familiares. Es decir, que una familia como tal
viene a visitar al santo y a solicitarle algin favor o a pagar por algo que ya le concedio.
En ese caso, aun cuando no son promesas “de capilla a capitla”, también son recibidas
por la comunidad, ya sea por sus parientes o compadres, o por cualquier otro

mayordomo que asi lo desee.

Las promesas familiares se pueden convénir en "de capilla a capilla” si asi lo solicitan
los miembros de la comunidad. Por ejemblo en 1992, la promesa de Santiago Tilapa,
que hasta entonces asistia a la fiesta por la relacidn familiar entre los grupos de
“arrieros” de ambos pueblos, solicitd su reconocimiento oficial de capilla, y a partir de

esa fecha, asiste como comunidad. Ello significa que la reciprocidad de San Andrés a

20, puyrante 1992 y 93 pude observar que también se incorporaron pmmesa.s que ya no dan cuenta de un

émbﬂo lermorial especifico: los choferes de [a cuta 1; o § terr

qu
uy o por tos h de Viila Ollmplra que nn son una colonia ni
un barno sino un conjunto habnadcnal

156




Santiago no depende ahora sélo de los “arrieros” emparentados, sino del pueblo en su
totalidad. .

Con ello se establece una suerte de ctrculto de recnprocudad entre poblados am |as Y.

cap:\las que se reproduce a. lo Iargo ‘de todo el ano, pues hay mul
calebracxén. g

Las prcmesas también incluyen las peregrinaciones que reahza [} a ni ad’ae'San: i
Andrés a santuarios milagrosos. Asi, encontramos que hay mayord

jue organizan

la peregrinacidn a Chalma, a Amecameca o a la Basilica de Guada upe .

Lo anterior implica que las mayordomias, particularmente |as de prornesas. trascienden
el momento festivo; ejercen sus funciones a lo Iargo de todo el afio y en diversos
planos, ya que cubrir el requisito de asistir cuando menos a veinticinco fiestas de
diversos pueblos y comunidades de la zona, ademas de las fechas fijas en las que se
peregrina a los santuarios, requiere de una amplia organlzacnén y participacion de los

pobladores. (El tema de |a reciprocidad festiva se analiza en el siguiente capitulo)

Es importante subrayar que en el financiamiento de la fiesta no hay intervencion directa

de !a delegacién. Todos los requerimientos para el acto festivo 1o aporta el pueblo21,

El cambio de poderes se realiza el miércoles siguiente de la fiesta, en el atrio de la

iglesia, a manera de asamblea publica, a la Que asnsle - gente . del pueblo

particularmente los interesados en ocupar cargos y Ios que oouparon el cargo durante‘

el proceso festivo que concluyd. Esta ceremoma es presxd:da por el fiscal mayor y
amenizada por una de las bandas del pueb|022

21, En términos et Dr. G At e G : -
. [+] . que para 1992, que el gasto total de la fiesta fue de
unos N$150,000.00. . Lol e g L ‘ u

22 purante el cambio de poderes de 1992 i

1 presentes 10s nuevos parrocos..




En ella los mayordomos y fiscales salientes dan un informe sobre cada una de fas

actividades que realizaron en relacion a la fiesta y entregan un |nforme pormenonzado

de ingresos y egresos que se pega en las puertas de la iglesia para el conoc:mientc de

todo el publico. Se comienza con el informe de los fiscales y de | Ias comisiones a (ravés

de las cuales organizaron su actividad, para posteriormente ceder Ia palabra a los
mayordomos

Al finalizar cada informe se les pregunta si quieren continuar en su cargo. Después,
entre aplausos y comentarios, y sin importar que. la respuesta sea  afirmativa o
negativa, la banda toca una “"diana" ya sea para agradecer su pafticipaéién en caso de

que decida concluiria, o de darle nuevamente la bienvenida, en caso de que decida
quedarse. )

Independientemente de la respuesta que dé el encargado saliente.‘ se pregunta at
publico quién mas se quiere anotar. Es decir, que no s6lo se busca un sustltuto en caso
de que la persona decida retirarse del cargo, sino que la busqueda se orienta a incluir
a un mayor numero de participantes. Al frente, junto al fi s&al que presude la reunion,
hay una mesa con un par de encargados que anotan en un gran cuaderno a los nuevos

participantes en cargos, signando el compromiso que éstos adqmeren con el santo
durante ese ciclo.

Cabe sefalar que este esquema organizativo del sistema de cargds es similar en todos

los pueblos de Tialpan y sus caracteristicas las sintetizamos de la siguiente manera:

a. El sistema de cargos de los pueblos y barrios de Tlalpan se estructura a partir de
dos cargos basicos: los fiscales -dedicados al mantenimiento de la iglesia- y los
mayordomos- encargados de organizar los diferentes eventos de la fiesta-. Hay tantas

mayordomias como eventos tenga la celebracion: castilios, salva, musica, jaripeo
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portada, danzas, cirios, etc. Paralelamente a estos dos cargos centrales hay siempre

una serie de organizaciones y asociaciones que forman parte del sistgma de cargos
pero que tienen una légica diferente. T

bien cumplen funciones similares a los rnayordo

estrecho con la parroquia. A mi parecer este pro 0 se relacnona con la lmponanle

presencia de Comunidades de Base en este pueblo, que han modificado el sentido

festivo. Sin embargo, aun en ellas persisten algunos ‘de los elementos de los sistemas
de cargos: cambio anual, organizacion de 1a misa y de la fiesta, etcétera.

La excepcidn mas interesante que se encontré es la de Santo Tomas Ajusco, en donde,

debido al conflicto con el sacerdote del lugar, la fiesta tuvo que realizarse de manera

mas autdénoma. Se perdieron las maycrdomias y fiscalias como tales, pero sucedid un f .

fendmeno particularmente interesante, ya que toda la estructura festiva se fusiond ’é la

estructura de la delegacion. Es decir, que ahora la fiesta se organiza desde la

subdelegaciéon a partir sus espacios formales: junta 'de vecinos, jefes de manzan&s.
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representantes de grupos, etc. Estos cargos -aparentemente civicos- tiene tas mismas
funciones que las antiguas mayordomias.

Lo anterior nos lleva a pensai' que la }eliéiosidad popular. tiene una I6gica propia,
relativamente auténoma de las ”instit'ucionesftanté civicas -como la Delegacidon- como
religiosas, como la iglesia catélica.

b. Todos los cargos son coi;ctivos. am;lcrarsxyrbt;éder par(iciparrrcualqui'er miembro de la
comunidad, hombre o mujer. SQIamen(e en Topilejo y en San Mnguel Xicalco se observo
que hay cierto condnc:onamiento a que los mayordomos sean casados, por lo cual las
mayordomias se estructuran en parejas. La duracién ds 1os cargos es variable en cada
comunidad y va desde un afio hasta cinco.

c. En todas las comunidades estudiadas el sistema de cargos no se limita a la

preparacién de una o varias fiestas. En é! se incluyen las distintas formas de peregrinar

de los pueblos, que son basicamente dos: las “promesas” que forman parte de las .

fiestas patronales y las realiza una comunidad con su santo patréon para ir a visitar @’

santos de otras comunidades en el momento de la fiesta, y las peregrinaciones,a
diferentes santuarios como el de Chalma, el de Amecameca, etc. Ambos’ tipos de
peregrinaciones estidn organizadas a partir de mayordomias. Lo anterior garantiza

relacidén continua entre los santos patrones de la zona, y con el exterior.

d. En todos los casos se legitima la pertenencia -a la comunidad a través ‘de Ia

participacidn en el sistema festivo. Es decir, se pertenece a 1a comumdad no sélo por

nacimiento sino fundamentalimente por ia pamc«pacnén -econérmca o en el s1stema de
cargos- en la fiesta patronal. Hay comunidades en las cuales este control es tan

estricto que aquel que no coopera, no puede ser enterrado en el panteén Iocal
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e. Todos los cargos son anuales a excepcion de lo que sucede en San Mlguel chalco
donde las mayordomias tienen una duracién varlablez3 Las fechas para el camblo de

poderes varia pero es interesante que en muchos de los pueblos se reallza el dia 31 de E 3

diciembre. De alli que en el calendario festivo aparezca como una Vde las: festlwdades

"rehglosas" que se celebran colectivamente.

Ahora bien, squiénes pueden participar y quiénes no? g,cémo S co; st ye el adentro Y

el afuera a partir de esta practica social? y ¢en qué sentldo oonfo no; e los ejes

de identidad colectiva?

1.1. El sistema de cargos, la construccién de Vreférentes ldenﬁtérlos vy la

reproduccion social.

Por ser el sistema de cargos una estructura organizativa central de la comunidad la
primera pregunta que nos salta es gquiénes pueden ser mayordomos? Y ante esta
pregunta, generalmente, los pobladores de San Andrés contestan que “cualquiera”.
Siempre que asista al cambio de poderes, que se realiza al siguiente miércoles

deépués de la fiesta.

Esta respuesta no nos satisfizo, ya que si los mayordomos son los representantes del
santo y la pertenencia al grupo se fija en buena medida a partir de la adscripcién a'él

el sistemma de cargo tendria un carécter “exclusivo"” para aquellos que son de San>
Andrés. : : g

Al mismo tiempo nos- han héch " eferencna a una “lista”. en: Ia cual se anotan las'

personas que quseren ser mayordomo o El Dr Gamboa : cromsta del pueblo comentaba

23 Algunas son anuales. unas uumn dos aﬂos y otras cinco.
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que hay tanta gente que quiere ocupar un cargo, que 1a lista llega hasta el afo 2023, y
que hay casos en que son anotados niflos que aun no han nacido.

Estos datos resuitan sumamente mteresantes ya que fechas snrmlares se seﬁalan en

las "listas" del Nifiopa de Xochimilco y en todos los pueblos de Tlalpan y ‘de Mllpa Alta
que mantienen vigente: el sistema. de cargos.. Sin. pretender >

qué SIgmf' wdo

tiene el aﬁo 2023, considero de suma lmportancna cornprender el

ermdof que ttene '
Para un grupo somal esta proyeccion en el tiempo. - k :

Mas alla de que durante los afos de investigacion nunca pude “ver“ flSlcamente dicha
lista, lo cual desde {uego no prueba su inexistencia, es ev:dente que ‘en el momento del
cambio de podergs, no aparece este listado, ni hay un orden preﬁjado en el acceso a
los diversos cargos. Los nuevos mayordomos se autoproponen voluntariamente y
aéumen publicamente el compromiso del cargo d;arante un afo.

Inclusive, un mayordomo o un fiscal puede permanecer varios afios en el mismo cargo,
sin ninguha restriccién colectiva al respecto?4.De hecho me parece que la tendencia
general es a que permanezcan mas de un afio en el cargo. Ello implica que no se
respeta el orden preestablecido en |a famosa "lista". »

Donde si hay listas de asistencia es en el caso de las mayordomlas de promesa a los

santuarios. Tal es el caso de la peregrinacién a Chalma

Algunos entrevistados -ante esta aparente |nc0nsn tencia’ entre' a orma en que se
autoeligen los ocupantes de cargos  y

la
conocimiento”, es decir, que hay un saber impU

24 Un importante es San Migue! T
mayomomo solo ocupa el cargo una vez en su vida.:
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ocupar cargos en la comunidad. Algunos afirman que la lista no es un peg!azo Vdevprapel
sino un "entendido™: . : Yoo o

Desde una perspectivé simbélica pareciera que el reconocimightqf de esa ista'no ‘se

limita al establecimiento de un aparente "orden” en la sucesién de cargos;

despueés de este siglo.

El hecho de que se incluya a nifios no nacidos adn, tiene el peso de Ia trascendenc:a
del grupo mas alla de los individuos que lo conforman. De esta manera se construye |a )
certeza de que el futuro tiene de antemano un sentido cuitural prop|o

Pero (cOmo garantizar esta permanencia si aparentemente “cualquiera” puede oci.lpar
un cargo? A mi parecer, lo que sostiene esta estructura en el caso de San Andrés es el
“monopolio” de la actividad ritual. Es decir, que los cargos son asumidos basicamente
por los miembros de las familias fundadoras o "principales” del pueblo. Los avecinados,

los recién llegados, los que viven “a las orillas del pueblo”, no tienen acceso a los
cargos.

En este sentido, el sistema de cargos es un derecho “exclusivo" de los de San Andrés,
que tiende a reforzar no solo las diferencias de rango y de prestigio al interior de la
comunidad, sino fundamentalmente a legitimarlo hacia el exterior. En la medida en que
el santo peregrina, se establecen las fronteras del adentro y el afuera; el contrapunio o
el contraste con otras comunidades. Los mayordomos y fiscales se constituyen

entonces en representantes de su comunidad/santo frente a las demas comunidades.
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Este monopolio en torno al controt del ritual religioso esta vertebrado por la estructura
de parentesco de la comunidad. Basta escuchar los nombres de los mayordomos
salientes y de los entrantes,-o de los grupos de mayordomos de cada actividad, para
darse cuenta de que estan emparentados entre si, y que son los mismos apellidos de
{os que en el capitulo anterior definimos como las familias originarias25.

Asi, mientras que en otros grupos sociales este monopolio de la actividad ritual lo tiene

por ejemplo los adultos de sexo masculino, los ancianos o los grupos econdmicos con

pafeciéra que en San Andrés Totoltepec, éste se constituye por
consanguinidad, lo cual permite incorporar @ un gran namero de pobladores, ya que las
variables edad y sexo no representan un limite en su estructuracién.

Parece existir entonces una “obligacion” solidaria consanguinea, en el plano mistico,
en donde se consagran los poderes ancestrales del santo.

Para lograr esto, los mensajes tiene que significar en un doble sentido, hacia
“atras"”, recuperando el pasado como punto de partida, pero mirando hacia
"adelante”, en donde el presente tiene que incorporarse para que {os
individuos puedan actual en é! y comprenderio. De ahi se explica, que a
pesar de los llamados 'abismos” generacionales, la cultura se siga
reproduciendo -en su sentido amplio- pero se adecue a las consideraciones
nuevas que le impone cada momento histérico. En este movimiento pendular
del origen al fin del grupo (pasado/presente) es en el que se establece el
tiempo cultural. (Aguado/ Portat, 1992: 85)

Por ello es que considero que uno de los ejes desde donde se define el pueblo lo
representa el sistema de cargos. En una colonia de la urbe, aun cuando podamos

encontrar conjuntos de parientes, la detimitacidn hacia el exterior no esta dada por este

criterio. Aquf en cambio encontramos que "ser de San Andrés" se establece

25, Por ejemplo, los fiscales del periodo 93/94 eran: Guadalupe Santillan, Roberto Garcia, Emesto

T:rr;s. ;!ose Luis Garcia, Luis Antonio Zapata, entre otros. Todos ellos son pertenecientes a las familias
. principates, .
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fundamentalmenle por la partlt:lpaclén en l1a fiesta ya sea cooperando para su

celebracxén o dlrectameme dentro del sustema de cargos Pero el énfaS|s esté en este

ultlmo aspecto, ya que Ios‘fuereﬁos tambnén pueden cooperar eeonémlcamente para la

perlenencna.

En su caracter de fenébmeno urbano.

y cotidiana ef pasado -con un fuerte contemdo prehnspénlco y rura -pa proyectarlo v

refuncionalizario segun las cond:cxones de urbamzacaén y modemlzacusn en las cuales
se encuentra inserto el pueblo. Los miembros del pueblo que ocupan un cargo junto
con sus familias organizan la mayor parte de sus actividades en funcu&n de cumpllr con
lo requerido por éste. Todas las accibnes que realizan tiene un sentido, un por qué
deben realizarse y un como deben realizarse, en funcién de complécer, al santo y

obtener sus favores tanto individual como colectivamente.

En sintesis, es través de esta estructura social de participacién festiva como se, 3

garantiza, por un lado, un normatividad refrendada anualmente, y por: otfo, una.’

participacion continua de un ndmero muy amplio de pobladores. Es dec:r que elr

sistema de cargos garantiza y legitima un proceso mediante el cual hay una trasmns:én

de saberes y de practicas tradicionales de generacidon en generacion. .
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Parafraseando’ a.Lefebre podemos ‘afirmar que *...poco ha quedado de ese pasado,
nada subsiste.'Nadé y no obstante todo: la forma misma del pueblo” (Lefebre Henri,
1971 .21) e

2. Caracter{sticas generales del 5|stema da cargos urbano.

EI sistema de cargos urbano t|ene una serie de |mpl|cac10nes en su estructura que
ccnsxderc interesantes de seﬁalar. En términos generales puede decirse que: a) el
sisterna de cargos se conformdé como una estructura mas “democratica” en el sentido
de que se abrié para todos los miembros de la comunidad; b) esto lo reviste de la
suficiente flexibilidad como para incorporar a jovenes y mujeres;- c€) es una institucion
social que tuvo que adecuarse, a partir de una idea colectiva de participacién y ya no

de! mayordeme individual, a las condiciones econémicas y sociales del mer’nento

este sentido, la forma de financiamiento de |a fiesta pasé del ambito lndw:dual al

participacién amplia, en donde el aporte del producto agricola esta dado de mane‘a'
indirecta, sélo en la medida en que es apoyo al ingreso familiar.

Lo anterior se traduce en aspectos concretos que delimitan de manera particular esta’

forma de okgahizaciéh sdcial, diferenke al sistema de cargos indigenai

En la urbe el snstema de cargos sufre importantes transformac«ones 'no sélo por las

,n>uev_as gondxcxo ‘que’ nfrentan los grupos sociales que hab-tan Ia cuudad smo

rehgmso. Es decnr, q e a duferencua de los casos indigenas, en donde generalrnente
vemos que Ios cargos religiosos implican la toma de decnsnones sobre aspectos

dwersos de1a v:da comumtana. en el caso urbano, una persona que ocupa un
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cargo normalmente no tiene vinculo alguno con las decisiones politicas que toma ta
delegacién sobre la comunidad. “La unica excef)cién. ya mencionada, es la
encontrada en el pueblo de. Santp Tomas Ajusco, en el cual la estructura
delegacional cumple las misméé’fdﬁéiéﬁés':dde’los mayordomos, pero ademds tiene
capacidad de decision sobre problemas concretos de la comunidad. Ello implica,
por un lado, una mayor concentracién de poder, pero por otro, que ta estructura
delegacional se tuvo que "hacer" del pueblo. Es decir, ahora los jefes de oficina no
pueden ser "importados"” de otras zonas de la ciudad (préctica tradicional en el
sistema politico mexicano, en donde los puestos delegacionales son asignados por

el delegado o por el subdelegado), sino que son elegidos del mismo pueblo.

La complejidad de la estructura de cargos y la profunda jerarquizacion encontrada
en el caso indigena se matiza notablemente para el caso urbano. Por gjemplo,
frente a Ios mas de setenta cargos descritos para Zinacantén y el complicado
proceso para acceder a ellos, en la urbe sGlo se sjercen usualmente dos cargos: el
de fiscal y el de mayordomo. En éstos pueden darse distintas jerarquias, pero los
requisitos para acceder a ellos no estan tan formalizados. Esto provoca que el
prestigio que se asigna a estos puestos sea menor también. Como excepcién se
encuentra el pueblo de San Miguel Topilejo donde, como vimos, hay un namero

mayor de cargos con una estructura jerarquica mds claramente piramidal.

tas restricciones y requisitos para quienes pueden ocupar un cargo, se rigen
también por criterios distintos. En primer término, al no conservarse tan
estrictamente la estructura piramidal, los cargos facilmente pueden ser ocupados
por jovenes y mujeres. Particularmente en los cargos de mayordomo, la tendencia
es a que las mujeres participen ya no como apoyo al marido, al padre c; al hermano,
sino como responsable directa. Tampoco encontramos requisitos excesivas para
ocupar un cargo. Sélo en algunas comunidades se exige que los mayordomos sean
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casados. No hay una exigencia clara de que deba’ ocuparse los cargos de manera
sucesiva hasta alcanzar el puesto de mayor ]erz-:rquuaz'3 Asi, lo que para las
comunidades indigenas lleva toda una vida de servicio, sacrificio y entrega, e
implica una tajante diferenciacion sexual, en los cérgos urbanos este proceso es
relativamente mas sencillo. ’

e Los cargos varian notablemente en numero, no sélo de comunidad en comunidad,
sino de afo en afo. Por ejemplo, un afio pueden apuntarse ocho fiscales y al
siguiente diez o doce. Paralelamente a estos cargos basicos hay otras formas de
participacién: !as asociaciones y organizaciones del pueblo. Este tipo de
participacidén amplia notablemente el nimero de miembros de una comunidad que
tiene la posibilidad de incorporarse al sistema de cargos.

A pesar de estas modificaciones tan profundas en la estructura del sistema de cargos

urbano, o tal vez por ellas, se mantienen elementos fundamentales para Ié
reproduccidn cultural de los pueblos de Tlalpan. Se trata, posiblemente, del mecanismo
central de reproducciéri de las fronteras simboélicas de pertenencia. “Eres” en la medida

en que participas en Ia fiesta Y en su sistema de organizacion.

Asimismo representa una de las formas a través de las cuales se recrea un tipo,dé
normatividad especifica que orienta 1a accidn de los individuos y reproduce un principio
" de orden y jerarquia. »

Este proceso se refrenda gracias a que ca a pueblo de la reguén esté organlzado con
parametros similares, identifi cables R4 compa

Ies, con lo cual establecen una relacnén
de reciprocidad con los otros santos med:ante promesas y peregnnaclones Cada ﬁesta

que se realiza a un santo patrén |mpl|ca el compromlso ‘de Ios otros santos y de sus

26_por ejemplo, en 1993 el tiscal mayor de San 5 Tbtbnebec era un joven no. mayo} de 30 afos.
BRI T : : : -




' comunidades, de participar en la celebracién.” Conello-se <:gena‘ra' un’ - fluido - de --

relaciones sociales en donde el parentesco consanguineo y simbdlico se consolida.

Si vemos que en cada pueblo se celebran a'lo largo de un ciclo anual denjlés’de la’

fiesta patronal- por lo menos dos fiestas a santos “menoares’ {barriales 'o"qi_.le‘p"or algin

pueblos de una misma area constituye un compl

divinidades, las cuales son verdaderos emblem:

Las caracteristicas de cada santo forman parte d s referentes, de identidad del

pueblo, facititando asi el contraste entre éllésy._yla lefyer:encia'cién‘yﬁpor ende la

adscripcion de sus miembros.

Estos elementos que se recrean a través de! sistema de cargos se refrendan
anualmente en el ritual, gestandose asi una continua reafinmacidn de referentes
identitarios concretos desde donde la comunidad organiza y comprende la vida,

incorpora sus nuevas experiencias y se reconoce a si misma.
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Capitulo 5
La ﬁesta patronal en el pueblo de San Andrés To(oltepec

La fiesta rellglosa popular es el momento especirco de acercamlento enlre el mundo

de lo sagrado y el hombre. Representa ia culmmacuén de’ un cnclo snmbélloo y el reimcao

de otro, -
En térrinos d

g Es en la: recri

dlstmcién frente al tiempo cotldlan en!ras que el primero es circular y etemo, el

seguﬂdo es hneal y fi mto. Cada uno le. ell s tlene una velocidad diferente que se mide

por criterios dlstintOS' el tlempo cohdlano'contemporéneo transcurre siempre "hacia

adelante”, no se raplte Y. como seﬁ la Augé se caractenza por una velocidad creciente

en sus ritmos. Se mide a pamr de los cntenos convercionaies, universaies y arbitrarios:
segundcs, minutos, horas, dias.aﬁps, etc. El tiempo ritual es un tiempo infinito (en
tanto tiempo primordial) que se repite una y otra vez y que se mide por el inicio y ia
terminacién de aconteclm‘ientos‘ significativos que transcurren en él: el saludo, el

momento de la misa, la ofrenda, etcétera.

Esta no-homogeneidad témporo espacial se traduce en la experiencia de la oposicién
entre 10 sagrado y lo profano, ruptura que posibilita la construccién de! mundo, *...pues
es dicha ruptura lo que descubre el <<punto fijo>>, el eje central de toda la orientacién
futura™. (Eliade, 1973:26).

El reencuentro ciclico con lo sagrado, hace que se reactualice el tiempo primordial ya

que el practicante se hace “contemporaneo” de los dioses, es decir, recupera
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simbdlicamente ese momento en el que los dioses estaban en el trance de crear el
mundo; de organizario y de explicarie al hombre el sentido de ese orden.

El hombre religioso desemboca peridédicamente en el Tiempo mitico y

sagrado, reencuentra el Tiempo de origen, el que <<no transcurre>>, porque

no participa en la duracién temporal profana por estar constituido por un

etermno prasente indefinidamente recuperable (Eliade, 1973: 79).
Esta btisqueda ciclica de! tiempo original, por su caracter sacro representa, en términos
de Eliade, "Ia nostalgia de la perfeccién®, o ia nostalgia del paraiso perdido. Es decir,
que los participantes del ritual religioso encuentran en esta cercania con los dioses y
con el momento de la creacidn, un momento armonico, sin mancha, desde el qu'e se
consagra un nuevo punto de partida simbdlico, un nuevo comienzo a partir del cual
todos los caminos se reabren; todas las posibilidades reaparecen. El mundo se re-crea

en los rituales religiosos.

Asi, la fiesta religiosa es un espacio donde los participantes “se ponen a tiempo", frente
al cosmos y frente a si mismos, y en el que reactualizan, actuan y recuerdan su
historia. Es desde ese tiempo original que se le confiere sentido al otro tiempo, al
cotidiano, a aqué! donde transcurre la vida diaria, que se ve interrumpida para
resignificarse. Esto se hace posible en la medida en que el ritual recrea de manera
especial el mito, o lo que antes definimos como mito-creencial.

...al mito revela la sacralidad absoluta, porque relata la actividad creadora de
los dioses, devela la sacralidad de su obra. En otros términos;. el mito
describe las diversas y a veces dramadticas irrupciones de o sagrado en el
mundo (Eliade Mircea, 1973: 86).

La expresion de lo sagrado fundamenta ontoléglcamente la exlstencxa humana.‘ Por

ello, la fiesta es el tiempo privilegiado de la recaproc-dad y’ el mtercambto con: 1o

1. Para Eliade (1972), toda § de i il de un modo u otro en lo.sagrado.
Solo sS0N “pr que no tienen sngmﬁcsdén millca v d wivde ain
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sagrado, con’lo cual se garantiza" ia perrﬁanéncié ‘del ‘grupo sobre la tierra. En ta’
. medida en que los dioses: son los "dueﬁos del mundo" ‘de'la sohdana relaciéon que

establezcan hombras y deldades dependeré ia pcsnblhdad de reproducclén humana. En’

ella se’ pone en juego Ia capacadad de dar, de devolver y de recxblr del’ pueblo. Como"" T

sefialé Marcel Mauss (1979), tiene un caracter volunlarlo Yy aparantemente libre - Yo

' gratuito, pero siempre obligatorio.

No son los individuos, sino las colectividades las quev se obligan
mutuamente, las que cambian y contratan (Mauss, 1979: 159)
Esta obligatoriedad en México se establece a partir del hecho de que las col ‘un dades
se ven a si mismas como {a "objetivacion” del santo patrén. Asi o qua se
santo tiene una doble cualidad: por una parte esta consmulda por el eleme
(primicias de la cosecha, un objeto artesanal, algo que se compra co
trabajo, etc.,), pero por otra, en esencia, tiene una parte divina. La comuu
visita a San Andrés, por ejemplo, esta ofertdndole un regalo que entrega el santo

visitante a través de la comunidad a la que protege. Por fo tanto, la ofrenda tlene en si

algo de sagrada, en tanto que el santo es, en ultima mstancua. el f ropletarlo" de todo

cuanto posee su comunidad y el abastecedor de los blenes neoesanos para su

reproduccién2. Por ende, lo es también del excedente que pOSIbll a oﬁe dar _De aIII 1a
obligacién de la comunidad de San Andrés de recibir la ofre
negar a aceptar un don divino?

Los rituales religiosos represes.;an entonces el lapso en el cual el hombre pueda
“tocar" lo sagrado sin correr peligro, dado que su mteracca ‘con’|

en un espacio acotado, prefijado y reconocido soclalmente.; :

2 Rec o en el it sobre el santo pa v. en relacié 5 su vi
protectores y con 10S cernos. B = " e

con los
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A través del mtercamblo de regalos y ofrendas  se racons(ruyen, afio con aﬁo, lps

vlnculos con Ios dtoses y con ello la fuerza y armonla esplrltual q requneren Ios

mdlwduos de una col ctlwdad para sobrevuv:r durante el s:gunente cacl

de réapropiacién de referentes identitarios, en donde paéado y presente e‘{éjéh' en i
una sola trama. : e

El sentido primordial, la idea de origen, esta atravesado | por s:gnlf' cadcs dlversos que
fueron marcados por el acto de conquista al mundo lndigena

Desde los primeros cronistas se encontran numerosas reférencias a las f estas

prehispanicas, en las que las procesiones llenas de canto, musica y danzas se :
constituian en el eje mismo de la practica rehglosa pagana. El mundo indigena parecl’a
transcurrir en un comenzar y terminar de rituales dedicados a alguna de 1as multlples

deidades cuyas atribuciones, bien definidas, eran motivo de conmemoracién3 o

Las ceremonias religiosas se regian por dos calendarios, el xnuhpohualll o "cmcuenta y

dos afios", y el tonalpohualli o "cuenta de los destinos". Cada mes se ejecutaban

rituales en honor a los dioses mas importantes. Los ritos se vmculaban ‘a.los cnclos :

agricolas y en la mayoria de los casos se relacionaban con cerernomas d pr P!
de lluvia, de crecimiento del maiz, de cosechas, etcétera.

3, vease el segundo Libro de Sahagun en su obra Historia general de las eosas de la Nueva Espaﬁa.
Ed-tcrial Porria. en donde describe cada una de éstas festividades.
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Fray Diego Durén, en su "Historia de las Indias de la Nueva Espafna e Islas de tierra
firme", es de los pocos cronistas que registra la vida festiva de los tepanecas. El fraile
menciona a Xocotl Huetzi como uno de los diosés priﬁéipales de este grupo. Su fiesta
se celebraba el 27 de agosto. También menciona otras dos fiestas més dedicadas a la
-honra de los muertos: una el 8 de agosto llamada Miccailhuitontli que tradujo como
“fiestecita de los muertos"” en la que se ofrendaba cacao, semillas, aves, y alimentos.
La segunda, Huey Miccaiihuitontli o “fiesta grande de los muertos”, en donde también
se veneraba a Xocotl.

Llamaban a este idolo Xocotl: es el nombre de un pajaro al que representaba
y cuya figura le adoraban; el cual pajaro se debia llamar asi porque el dia de
su fiesta, hacian un pajaro de simiente en bledos que hemos llamado tzoatli,
fa cual masa sirvié perpetuamente a éstos para esfinge de idolos y came y
huesos de los dioses suyos para comerse aquella masa en nombre de came
de dios (..) Este idolo con figura de pajaro, .con sus pifias, lo ponian encima
de un madero muy alto, que por lo menos tenia veinte o veinticinco brazas
de largo. Este madero lo traian dei mente y lo ponian a ia entrada de la
ciudad veinte dias antes de esta fiesta, en el dia que ellos llamaban
Micaihuytontli que quiere decir la fiesta de los muertecitos ... (Fray Diego
Duran, op. cit.:185).
Asimismo, Durdn hace mencién de que se rendia culto a la diosa Ahualcot!, que dicen
que era protectora de los xochimilcas, por o que en la celebracién del culto
participaban otros grupos de la cuenca de México, 1o que da una idea de que habia

una red de practicas religiosas compartidas a nive! de regiones.

Las festividades religiosas han representado para todos los grupos humanos un
espacio privilegiado de reproduccién cultural. Por ello durante el proceso de conqhiéts -

éstas fueron unc de los obstaculos mas importantes para consolidar la evangelizacién. -

Posiblemente porque, como sefialamos en el capitulo anterior, al igual que el santo las

fiestas religiosas también eran un elemento comun entre. culturas; -y  asi’ los
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indigenaspudieron apropiarse de los rituales catélicos desde su concepcion festiva. Al
respecto, Motolinia hacia la siguiente reflexién:

Ya que pensaban gue por estar quitada la idolatria de los templos de!
demonio y venir a la doctrina algunos y al bautismo, era todo hecho, hallaron
el mas dificultoso y que mas tiempo fue menester para vencer y destruir, y
era que de noche, se ayuntaban y llamaban y hacian fiestas al demonio con
muchos y diversos ritos que tenian antigucs, en especial cuando sembraban
sus maizales y cuando los cogian, y de veinte en veinte dias que tenian sus
meses y al postrer dia de estos veinte era fiesta general de toda la tierra,
cada dia de estos dedicado a sus dioses, los cuales celebraban con diversos
sacrificios de muertes y otras ceremonias (Motolinia, Primera parte, Capitulo

14 :38).
Fue necesario entonces reemplazar tales fiestas "“paganas"” y refuncionalizar su
contenido cultural profundo con practicas cristianas. El medio para atraer a los indios a
la nueva religion fue la musica, y las escuelas anexas a los monasterios jugaron un
papel central en este proceso, en que en ellas, al tiempo que los frailes aprendian la
lengua indigena, fomentaban el desarrolio musical -tal vez por su caracter de lenguaje
universal- como instrumento de acercamiento durante los primeros afios de conquista.

...con esta inteligencia y con la ayuda de los mas habiles de sus discipuilos,
que estaban ya muy bien informados de las cosas de la fe, tradujeron lo
principal de la doctrina cristiana en el lenguaje mexicano y pasandolo en un
canto llano y gracioso para los oyentes lo tomaran asi mejor de memoria
(Cuevas, 1928 :401-402)

En tormo a las disposiciones que debian tomar los frailes se constituyd un verdadero
debate, y una politica de accidn que el padre Acosta sintetizé de la siguiente manera:

...no es bien quitarselas a los indios, sino procurar no se mezcle supersticion
alguna. En Tepoztlan que es un pueblo a siete leguas de México, vi hacer el
baile o mitote, que he dicho, en el patio de la iglesia, y tienen necesidad de
alguna recreacién; y en aquella que es publica y sin prejuicio de nadie hay
menos inconvenientes que en otros que podrian hacer a sus solas, si les
quitasen éstas. Y generalmente es digno de admitir que lo que se pudiere
dejar a los indios de sus costumbres y usos (no habiendo mezclas de sus
errores antiguos) es bien dejadlo, y conforme al consejo de San Gregorio
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Papa, procurar que sus fiestas y regocijos se encaminen al honor de Dios y

de los santos cuyas fiestas se celebran (Acosta, 1979 :libro VI:318)
De alli, que una de las tareas de los frailes mas que destruir Ias practicas festivas, fue
la de “cristianizar” tales ceremonias y orientarlas hacia la adoracién del dios cristiano

(politica que en muchos casos se mantiene hasta nuestros dias).

La forma de fomentar las fiestas y orientar su contenido profuﬁdo ‘srefdlérdé’sr&; fFeﬁ
précticas muy arraigadas entre los nativos: la musica, las danzas y 'Ias peregrinaciones.
Se formaron entonces entre los indios, cantores y danzantes, algunos sUpefvisédds por
los frailes, otros autodidactas. Y como vimos en el capitulo anterior, est‘as acciones se.
estructuraron, durante los siglos XVI, XVl y XVIll, a panif de ias cbffédias en sué
distintas modalidades. : :

A través de las cofradias del proceso evangelizador se buscd darle un nuevo sentido a
los diversos elementos constitutivos de los rituales. En torno a los cantos, utilizaron dos
métodos: uno que consistio en traducir en lengua indigena las composiciones
espariolas, octavas, romances, redondillas, etc., conservando la misma muasica original;
y otor que adaptd nuevas letras en lengua indigena a los antiguos cantos profanos.
(Ricard, 1986).

En cuanto a las danzas, estaban tan ligadas al culto sagrado que tuvieron que ser
incorporadas a las festividades cristianas, en algunos casos retomando danzas
prehispanicas, como la danza del tigre o la danza de los lobitos, pero buscando daries
-de manera muy forzada- un contenido cristiano. En otros casos, se incluyeron danzas
europeas que fueron resignificadas en el nuevo contexto social. Tal es el caso de las
llamadas danzas de conquista, entre las que encontramos los "morismas” o la danza de

los moros y cristianos -actualmente conocida en muchas comunidades como la danza
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de los santiagos o arrieros- y muy comdn en toda la region del altiplano central de!
pas. .

Aslmlsmo. la practica de las procesiones y las festividades vmculadas a‘un santo
patrén y a un santuario, patrocinadas por cofradias, tuvo un profund

alma indigena, ya que en la recreacién del tiempo y el espacio prlmordlal de la fiesta
religiosa esta contenida la experiencia de reintegrar y de hacer presentes a los dioses
ancestrales. A pesar de los intentos de frailes y clérigos, muchas de las procesiones y
peregrinaciones continuaron realizdndose a los antiguos santuari&s : prehispanicos
ubicados en cerros, montafas y cuevas, aunque, como en el caso de Chalma
religiosos procuraron derribar las deidades indias y colocar las catdlicas.

, los

En general fue poco io que pudieron hacer los sacerdotes para modificar las practicas
“paganas" tan amraigadas. Lo mas que logro la iglesia Catdlica fue acotarlas a partir de

estrictas reglamentaciones, marcando lineamientos de accién, pero sobre todo

controlando los tiempos y los espacios de su reproduccion:

En 1555 prohibieron que se hicieran areitos antes de salir el sol, y antes de
la misa de funcién, dando su licencia solamente para que se celebraran
entre e! oficio de la mafana y las visperas (...) Las prohibiciones de los
concilios de 1555 y 1556 son reveladoras a este respecto: donde no hay
sacerdotes los indios no deberan ni rezar las horas candnicas, ni decir la
misa en "seco”, como solian hacer en algunos lugares; sdlo se les autoriza
para que digan por devocidn el oficio parvo de la Virgen Santisima los dias
de fiesta (...) (Ricard, 1986 :295).

También se prohibié que se realizaran danzas y ofrendas al interior de los templos, por

lo cual, muy tempranamente en la colonia, los atrios se convirtieron en el espacio

festivo indigena.

Todas estas prohibiciones marcaron la practica de !a religiosidad popular.

indigenas mudaron de sitio sus danzas (pasando del recinto sagrado del templo at atrio
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o a la plaza que lo cife); los tiempos de las celebraciones se adecuaron a los nuevos

reglamentos y se siguieron las préacticas rituales conforme lo proponia la iglesia.

Es interesante ver coémo la mayor parte de esas préacticas permanecen hasta nuestros
dias, ya no como normas explicitas sino como parte de una préactica tradiciona! o lo que
se conoce como “costumbre®”,

Ahora bien, esta forrma de acotar la.religiosidad india, aunada a la distancia creciente
entre clérigos y pueblos, lejos de mermar la actividad religiosa de los pueblos favorecio
la conformacidn de espacios propios, diferenciables de la practica religiosa
hegemodnica, pero refuncionalizados a partir de ella. Con esto, la practica religiosa
popular se consolidéd en un espacio relativamente autébnomo, cargado de significados
sincréticos que acentuaron el perfil propio de la practica ritual de los pueblos gestando

una suerte de festividad dual.

Asi, mientas en las iglesias se escuchaba musica polifénica religiosa de!
Renacimiento junto con canto a capella, en las calles habia teatro, danzas,
procesiones, juegos, canciones, etc.,, expresiones en las que se mezclaban
lo religioso con lo profano y pagano. (...) En los pueblos, varias veces al afio,
eran imprescindibles e! cantar, las bandas de musicos, los danzantes, las
cofradias, las procesiones y las grandes comilonas (Turrent, 1973: 175).
Veamos ahora las caracteristicas que asume dicha practica para el caso de San
Andrés Totoltepec, qué aspectos simbolicos se recrean hoy, y qué relevancia tienen el

la conformacion de su identidad de pueblo.
1. Espacio y tiempo festivo en San Andrés Totoltepec.

El tiempo del ritual en San Andrés Totoltepec esta fijado por el calendario litirgico de la

iglesia catdélica; asi, la fiesta mas importante es la que se celebra el 30 de noviembre,
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dia consagrado a San Andrés Apdstol. La segunda fiesta o "fiesta menor” es de Corpus
Cristi, también vinculada al santo4.

El pueblo, a parﬁr del dia prefijado, constituye su propio tiempo festivo; si la fecha cae

e tre sem na se realizan dos fiestas, una el dia 30 y otra el sébado y domingo
7 stguientes =n

hasta comermales que ia dan continuidad: misas, musica, queda de cohates entrega
de ﬂores al santo. vestit la iglesia, adomar las cailes, preparacidén de (as familias para
el evento, compra de ropa nueva y de los ingredientes para la comida festiva, el

. montaje de la feria con los puestos de alimentos y de mercancias variables, etcétera

Se puede observar que la fiesta patronal se constituye -igual que en la época de la

Colonia- a partir de dos festividades paralelas: la celebracion litdrgica dei santoral

En el fapso entre ambas, hay una serie de actividades" desde rellglosas'

ki

catdlico y la fiesta de los “"creyentes” del pueblo. Estas tienen puntos en oomun, pero )

desarrollos paralelos. Son distinguibles fundamentalmente por el desencuentro entre‘

los significados que les otorgan los catdlicos (en este caso sacerdotes: y algunos

miembros de las Comunidades de Base), frente al significado que adqmeren para los
creyentesS.

Asi, simultaneamente a la fiesta popular se realiza una serie de actlwdades ltturglcas

encabezadas y dirigidas por sacerdotes y misioneros, las cuales se mxcuan una sernana'

4. Es interesante que sélo tas dos fiestas vinculadas al santo se realizan a partir del’ sﬁstema de cargos.
En los tltimos aflos, ta fiesta de Corpus ha crecido en tamafo, aunque nunca Ilega a celebrarse en Ia
dimension de la fiesta mayor.

5. si el dia 30 cae en domingo sélo se realiza una fiesta ese dia.

8. El desencuentro es a mi parecer profundo. Por ejemplo, mientras que para ia iglesia se cor\memora Ia
muene de San Andrés Apéstol, para e pueblo se celebra su cumpleanos.
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antes, con el llamado Triduo de Preparacion. Este consta de cuatro misas al aire libre

en altares improvisados en los puntos mas alejados del pueblo7

Los objetivos de las misas son: atraer a las personas que no practlcan
activamente la fe catdlica y trabajar con la comunidad para defnlr un "tema
para la fiesta (Zambrano, 1992 :31)

Los temas de [a fiesta habitualmente se eligen a pamr de los” p oblema - c:ales.

econdémicos y politicos del momento -sntuac:ones mternacxonales (Nlcaragua el

Salvador, guerras, etc.), problemas nacionales (eleccuones presudencnales, cnsus~
econdmica, corrupcion, etc.), o problemas locales (exproplacmnas, falta de agua.,

problemas de transporte, conflictos internos, etc.). Todo elio se relac:ona con el

evangelio que se elije para ser leido en la misa.

Las Comunidades de Base juegan aqui un papel impontante ya que representan una &

suerte de mediacion entre las dos fiestas paralelas: entre la celebracion de los
creyentes y {a de los cristianos (mas vinculados a la parroquia y a la liturgia). Son ellos
los que junto con los sacerdotes realizan la seleccidén del tema y la difusion del mismo
entre los miembros del pueblo, a través de platicas, folletos, invitaciones a misa, etc.
Sin embargo, como parte del pueblo, mantienen las mismas creencias de fondo que los
“creyentes”. De este modo a pesar de que los esfuerzos son intensos, es evidente que
el plano festivo popular mantiene una relativa autonomia frente al sentido liturgico
eclesiastico y en muchos momentos es et que se impone. Por ejemplo, aun cuando los
sacerdotes tienen un papei central en el ritual, hay momentos en que aparecen como
“comparsas” de los mayordomos, legitimando eventos que no pueden trastocar de
fondo: la bendicidn de la portada, las danzas, etcétera.

7. Cuando llegaron los nuevos parrocos en 1992, decidieron que el triduo se celebrara en la iglesia. Esto
posublememe rompibé con la idea de integracion y de marcaje del temitorio ritual.
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Asi, simultdneamente a los tiempos marcados por la iglesia en este tipo de

- celebraciones, los mayordomos y fiscales recrean al interior del ritual religioso popular,
ritmos "tradncmnales" que se repnen aﬁo con aﬁo, y con los cuales se marca el inicio y

la termlnamén ‘de los dtferentes actos’ que consmuyen la fiesta, con un significado
= proplo, més allé del propuesto por la |nst|tuc n eclesnéstlca

En térmlnos formales, el ritual religioso comxenza el sabado a las cinco de la tarde con
la entrada de las bandas de muisica encabezadas por los mayordomos

correspondientes. Estas entran por la calle principal y son seguidas por una multltud de

miembros del pueblo cargados de flores, globos y otras ofrendas que llevan al santo.

Previamente han sido avisados los sacerdotes que deberén oficiar una misa. una vez
arribado el cortejo de musicos. Se avisa al pueblo de su llegada mediante la quema dé
salvas y el repique de las campanas de la igltesia.

Los fiscales y mayordomos correspondientes se abocan a bajar al santo del altar mayor ‘
y colocario en una tarima, al alcance de todo el que se le acerque8. Una vez colocado )
en su nuevo y temporal recinto, se le rodea con la portada de flores y en medio de dna
gran ovacién, con mucho cﬁidado, se le coloca su vestido festivo, previamente bendito
por los curas. La misa, a la que asisten habitualmente los mayordomos y fiscales con
sus familias -ya que aln no llegan visitantes-, es un recordatorio de la importancia de

la fiesta desde la perspectiva litirgica y una exaltacién de los valores y virtudes
ejemplares del santo.

8_ Ef santo nunca sale de la iglesia.
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Al finalizar la misa los asistentes reciben la enorme portada de la fachada, Ia cual se
bendice antes de ser colocada. Al fi nahzar esta labor.? las bandas y los tronidos de la

salva anuncian el fin de esta primera etapa

En los muros que circundan el atrio se pueden opsétyar; varias tarimas con lgigas:v .

colgando a manera de templetes. Una servira para la realizacién de la misa y otras se

usaran para las bandas, los mariachis y algtn grupo de déhzéntes

hayan solicitado. Las danzas del pueblo tiene su espacio prcplo en el

Sin embargo, si uno observa el proceso a lo largo de varios aﬁos.‘encuentra que’ la
distribucidon es flexible. Por ejemplo, desde hace unos tres afos aproxlmadamente la
visita de los romanos ha estado presente como una promesa en la fiesta. Esta danza,
comparte por un lapso mas o menos largo -tres o cuatro horas- el espacio que
tradicionalmente ocupan los santiagos frente a la puerta principal de la iglesia.
Asimismo, la ausencia desde hace dos atos de los voladores de Papantia, ha permitido
que ocupara el espacio que les estaba destinado, la danza de arrieros que visita desde
Santiago Tilapa, y que mantiene vinculos de compradazgo con los arrieros de San
Andrés, a cargo del! Sr. Guadalupe Santillan. Asi, ahora hay dos danzas de arrieros
simultaneamente. En este sentido los diferentes mayordomos de danzas se ponen de
acuerdo, previendo con los mayordomos de promesas, la cantidad y tipo de ofrendas
dancisticas que llegaran en ese afio, y asi distribuyen e! espacio, manteniendo una

estructura y un orden especificos.

Esta distribucidn relativamente fija, guarda un patrén mas o menos constante que N

grosso modo se plasma en el siguiente esquema.

9, Que se lleva unos 20 minutos y el esfuerzo de varios hombres para amarrar la enorrne estructura que N

mlde de ocho a diez metros de altura, apmximadameme. R
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Distribucién de danzas en el atrio de la iglesia de S;_aq Andrés Totoltepec

1. Arrieros

2. Chinelos

3. Santiagos

4. Bandas del pueblo

S. Voladores de Papantla

En la madrugada del domingo ademas de la serenata con mariachis que algunas
familias le llevan al santo, le ofrendan decenas de arreglos florales que van ocupando
toda el ala izquierda del recinto, desde el altar hasta la puerta central. S6lo.dejan un

pasillo desocupado por donde las personas pasaran para saludar al santito, tocarlo
rezarle y dejarle algunas monedas en su alcancia.

A las ocho de la manana, aproximadamente, se celebra la primera mlsa ‘en la que

hacen su primera comunidén un gran numero de nifios del pueblo. Y a partlr de las
nueve comienza la incansable entrada de promesas.

La promesa que llega usualmente primero, es la de los concheros. Estos dénzan hasta
aproximadamente las doce del dia, ofrecen sus rezos y copal al santo y luego se
marchan, sin participar en el resto de la ceremonia.
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Como sefalamos en el capitulo anterior las promesas visitantes llegan a tres puntos
del poblado prefijados y siempre, cada una de ellas, entran por el mismo lugar. Por
ejemplo, la promesa de Tlalpan entra siempre por la calle de Diligencias, en la
colindancia de San Pedro Martir. Ajusco entra por el Clavelito, en la colindancia con la
carretera; punto que marca el ascenso del cerro, y otrarsr proﬁweéas entran por la calle
principal. Todos estos puntos estidn adornados y sefialados, constituyendo una suerte
de "“frontera ritual” claramente establecida. Aqui una vez mas aparecen el cerro de
Totoltepec y la iglesia catblica como los dos ejes desde donde se rmarcan las fronteras

rituales. La fiesta se desarrolla entonces en el "centro del pueblo” (ver mapa anexo)

Para Eliade (1987), la imagen del “centro” es una imagen arquetipica, usualmente
asociada al "lugar entre el cielo y la tierra” (la montana éagrada, y todo templo‘ o
palacio), entre el “abajo y el arriba”. Es pues un punto de interseccion entre lo sagrado
y lo terrenal, por ello es el espacio del ritual19. Pero el centro no hace referencia sétc al
espacio territorial en donde se desarrolla la celebracién religiosa. Lo que devela la idea
de <<centro>> en este caso, es el marcaje de un punto fijo desde el cual se reinicia el
mundo. Con la celebracién de cada ritual la comunidad vuelve a nacer simbdlicamente
De alli, toda la energia y los recursos invertidos colectivamente para lograr una
renovacién profunda que permita volver a trazar los caminos del futuro.

Este espacio ritual sefiala por un lado el ambito de 1a accién ritual misma, pero por otro
marca un "afuera" cargado de significados.

Las sociedades arcaicas y tradicionales conciben el mundo en tormmo como
un microcosmos. En los limites de este mundo cerrado comienza el campo

10, Es importante recordar aqui que en el P 2, > la confc § imbé det
territorio, fialamos que ios es que viven en el “centro™ son los originarios de San Andrés y

de muy entre ellas. Asimismo se plante6 ue este "ser
orlginarlos" se podia relacionar con un vinculo de ancestro mitico frente al santo. e A
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de lo desconocido, de lo no-formado. Por una parte esta el espacio hecho

cosmos, porque habitado y organizado, por una parte, al exterior de este

espacio familiar, existe la regién desconocida y temida de los demonios, de

las larvas, de los muertos, de los extranjeros... (Eliade, 1987 :41)
De alli, que una vez denotadas las fronteras rituales, el paso del dmbito profano al
espacio ritual es antecedido siempre por una ritualizacién. Los mayordomos son
avisados de ia ilegada de una promesa. Con un estandarte de San Andrés empufiado
por un fiscal o un mayordomo de promesa al frente sale -desde la iglesia- la comitiva
de recepcidn, que como sefialamos anteriormente esta compuesta por una banda, los
mayordomos de salva y, cuando es posible, por una de las danzas del pueblo (chinelos

o santiagos).

Durante el trayecto se va avisando a todos de la llegada de la promesa
correspondiente con salvas. Al llegar al punto .de encuentro, la promesa visitante -
constituida de igual manera que la otra- esta esperando ser recibida. Ninguna promesa
traspasa ese umbral sin e! recibimiento adecuado. Los mayordomos de ambas
promesas, que cargan los estandartes se acercan y el representante del pueblo que
recibe, da la bienvenida al grupo a nombre de San Andrecito. El discurso de bienvenida
puede variar pero mantiene una estructura comun, en la cual el santo agradece al
santo visitante y los invita a pasar a su fiesta. El santo visitante corresponde con un
agradecimiento a su hospitalidad, felicita al santo y habla de los obsequios que le trae

como ofrenda.

Los cohetones marcan el jubilo del encuentro y, entre "porras" y musica, la promesa es

conducida al atrio de la iglesia donde serén fecibidas por los sacerdotes catdlicos.

:.51 -f- en el umbral de la
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Una vez en el atrio los mayordomos colocan los estandartes junto at altar y los

miembros de Ias promesas entran a la lglesna a “saludar a San Andrecito”, tociandolo o

besandole sus ropas cuando llegan frente a la imagen, para después depositar una
.. limosna en su alcancia. o

Las promesas que llevan bandas a veces entran con ellas a tocarl

Cuando éstas son de danza, sus miembros bailan un rato al lnterlor de Ia |glest : pa}a
luego continuar su ofrenda afuera. Mientras tanto, otro tipo de actlwdades de carécter
mas publico se gestan en el atrio: la misa, las danzas,

a. musuca g
familiares y amistosos. En |la calle se desarrolla toda Ia act:vndad
juegos de feria, comida, bailes, etcétera.

los encuentros

rjnjelfci‘alfy"lt:ldica: '
El pueblo 1o ha hecho suyo el espacio ecleslésuco Lo usa a pa ,r de mtenos dnstmtos
a los convencionales de la vida cotidiana. De muchas maneras ha trastocado el orden

para reorganizario desde sus conceptos de estéhcab sacrahdad respeto. etcétera.

Una vez que han entrado la mayor parte de las prornesas visitantes. se inicia la misa
para el santo, aproximadamente a las doce del dia. Habitualmente la comunidad ha
invitado, no sélo a los sacerdotes de la parroquia, sino a curas y seminaristas de otras
comunidades que trabajan en 1a zona. Algunas promesas también traen a sus pParrocos.
De alli que la misa sea oficiada por cuando menos cuatro sacerdotes y sus invitados.
Todos ellos, después de las campanadas que avisan el inicio de la ceremonia, salen de
la iglesia en procesion hasta el templo/altar, en medio de salvas y musica, ahora no de

bandas sino de un grupo de jévenes del pueblo con guitarras que interpretan las
melodias y rezos que acompafian la eucaristial?.

11, Antes de comenzar la ceremonia se reparten folletos con la letra de las canclones para que todo el
pueblo cante.
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Actividades festivas distinguibl en el pacio ritual

. 1.Rezos y ofrendas
 Atrio 2, Danzas, masica, misas
3. Feria
1 77 7] s, comercio en las calles
) + ) 5. Bailes publicos '
Lo 2
) 4
5
¢ 3

En el momento litdrgico que corresponde a 1a ofrenda, cada una de las promesas pasa

al frente y publicamente dice de dénde viene y qué regalo le trae al santo:

<<Buenas tardes. Venimos de parte de la comunidad de Santo. Tomas
Ajusco a dejar este pequefio obsequio con mucho gusto para San Andrés; es
un ornamento>> (aplausos de los asistentes)(...) <<Este humilde donativo de
la comunidad de Parres, va muy en especial para toda la comunidad de San
Andrés Totoltepec. También les traemos una invitacidn para el dia doce de
diciembre>> (aplausos) (...) << De San Pedro Martir les entregamos esta
ofrenda, con mucho carifio, deseandoles que la celebracién de esta fiesta
patronal sea motivo de una mayor unidad entre todos, y los anime a seguir
con mayor fidelidad a Dios, como lo hizo su santo patrén San Andrés>>
(Fragmento de la misa realizada en 1991)
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tas ofrendas son muy variadas: dinero en efectivo, ajuares para los PAarrocos,. cirios y
velas, salva, flores, globos, semillas de frijoi y maiz, candelabros, floreros, sillas, etc.12
El tipo de ofrendas dependera de las caracteristicas de la comunidad que ia presenta:
jas comunidades mas vinculadas al trabajo agricola habituaimente hacen ofrgndas en.

especie; las mas urbanas, o hacen en dinero o en objetos manufacturados.

De esta manera, se signa publicamente el compromiso entre santos. Se nombra a cada
comunidad visitante explicitando su ofrenda, de tal manera que San Andrés qu'éda”
comprometido a llevar, el dia correspondiente, una promesa durante la fiesta pétrbnal
de cada una de las comunidades que llegaron a la fiesta. Asimismo, los mayordomos ‘
deberan corresponder con una ofrenda igual o mejor que la que recibieron. ‘

Este es un momento particularmente interesante, no sélo por la explicitacion de las
promesas, sino por una parte, porque es el reencuentro simbdlico entre los santds. Yy
por otra, porque este reencuentro abre a las comunidades participantes un espacio
propio en la misa. La practica popular se "monta" en el espacio de la celebracion

litirgica a través de la palabra de los mayordomos que hacen presentes a sus
comunidades, a sus santos y sus ofrenda.

Al terminar. la misa, los fiscales retiran las sillas del atrio y comienzan a sonar las
diferentes bandas de mdsica, las cuales, ubicadas en diversos puntos del atrio,
interpretan distintas melodias. Los grupos de danzantes ya ocupan sus lugares; y los
mayordomos de promesa levantan pancartas que seftalan el nombre de la comunidad a
ta que' atenderan, con el fin de que sus miembros se aglutinen en tormo a ellos y asi

conducirlos hasta sus casas, donde la comida esta lista: mole, tamales de frijol, arroz y
tortillas recién hechas.

12 En 1992 una promesa fe trajo una aspiradora al santo
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Las danzas se realizan simultdneamente, asemejandose a un circo de muchas pistas,
en torno a las cuales se amontonan los observadores.

Los creyentes y los danzantes se vuelven uno mismo; los gestos, la cercania, ; el olor,

los  colores, : los mondtonos pasos de las diversas danzas,. los ntmos vanados

‘ envuelven a todos los presente en un solo sentido de entrega eufénca

La celebraclén se prolonga hasta entrada la noche, cuando ‘se quema el castlllo )
prxnc:pal que como sefialamos antes, representa el momento de term:nac«én de la
fi esta. La gente seva retirando POCo a poco a sus casas, aunque el ajelreo contlnua en
'tomo a la feria y a los bailes publicos y privados que se efectdan tanto en el lntenor de

las casas ;:omo en algunas calles. Alli aparecen grupos de rock, gruperos, mariachis,
salserés, etcétera.

Con esto concluye el ciclo festivo y el proceso simbdético de regeneracidn del mundo. Si
el santo quedd satisfecho, el pueblo puede esperar un afto praspero. La suerte esta
echada. El fin marca el principio de un nuevo ciclo festivo que se inicia al siguiente
miércoles con la eleccién de los nuevos participantes en el sistefna de cargos.
1.1. Ofrendas para el santo. y

En esos dias (de fiesta) la gente agradece al santo y,hace' un_sacrificio

personal. Las bandas, los cohetes, los cirios, las danzas. todos son para el
santo. (Heladio Carrilio. entrevista realizada por Maxine Zambrano, 1991)

Las ofrendas, sin importar de qué tipo sean, represeﬁtap ‘el‘ le wguéj‘er simbélico desde )
donde se establece el dijlogo con lo sagrado. : S

Cada objeto, cada rezo, cada acto se constltuye en: un puen

que vmcula los dos’
universos de una manera particular debido a que lo ofrendado s amblvalente ‘tiene
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una parte de sagrado y una de profano. Esta cualidad dual le facilita el constituirse en
fenguaje ritual. -

La idea de Herder, relevante en nuestro contexto, puede resumirse de la
siguiente forma: el lenguaje no so6lo es el instrumento, sino también la
tesoreria y la forma de pensamiento. La "“tesoreria’ porque las experiencias y
la sabiduria de generaciones se retnen precisamente en el lenguaje, a
través del cual se transmiten a las generaciones siguientes por medio del
proceso educativo. En efecto, no pensamos sdlo en un lenguaje
determinado, sino a través de ese lenguaje. A ello nos referimos al decir que
el lenguaje es la forma de nuestro pensamiento (Schaff, 1984: 18).

En este sentido, el ritual tendria un papel miltiple: establecer el didlogo con lo divino,
al tiempo que se constituye é! si mismo en un lenguaje particular (cultural) que permite

ensefiar a !as nuevas generaciones su sentido profundo a partir de una diversidad de.

formas, y desde namrativas hasta corporales.

Liama !a atencidn el elevado nimero de jévenes y nlﬁos que part
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el santido del sacrificio, como forma concreta del restablecimiento del orden, pasa por
cuando menos dos planos: et orden"pfimordial a partir de! cual se entabla el diélpg’or
con las divinidades, y el plano social en el cual la comunidad establece el dialogo
consigo misma, para protegerse de sué propias acciones de ruptura. Si no sa viera

satisfecha la violencie a través del sacrificio, ésta se desborda y se revierte_contra 1a
comunidad misma. '

...son las disensiones, tas rivalidades, los celos, las peleas entre allegédos
lo que el sacrificio pretende ante todo eliminar, pues restaura la armonta y
refuerza la unidad socnal (Glrard 1971 :16)

En este sentido, el sacrificio tiene una funcién social fundamental en'térmirio’s de la .
identidad colectiva, ya que canaliza y acota la violencia y el conflicto que se genera
cotidianamente, restaurando simbdlicamente la unidad.

En el caso de San Andrés Totoltebec. encontramos cuando menos dos tipc; de
afrendas, las "materiales” en donde él objeto entregadeo sintetiza un esfuerzo a largo -
plazo, un sacrificio prolongado cuyo fruto es el objeto que se ofrenda: el producto de
una cosecha, un objeto anesanal dmero obtenido del salario, etc. Estas son ofrendas
esencialmente mdn(lduales, aun cuando las entregue una colectividad

Hay otro tipo de ofrenda, cualitativamente distinta, que podriamos llamar de inmoléclén
en la cual lo ofrendado no’es una “cosa

sino una accion: danzas, musica, el acto de
peregrinar.

Estas sélo'édquieren sentido en la medida en que.se insertan en
colectividades mayore‘s.' Es decir, el sonido de un instrumento o la realizacién de los
pasos de una: danzaejecutada. por un individuo no pueden ser pensadas como

ofrendas en si misfnas. Se requiere de un conjunto amMmMénico para que adquieran
sentido. V
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Ambos tipos de ofrendas juegan un papel fundamental en el ritual religioso, pero las
segundas representan uno de los ejes mas significativos de la aceién ritual,- ya 'qué~
constituyen fos nicleos culturales concretos mediante los cuales ,sé pbne ‘en acto
publicamente la concepcién del mundo, sustentada por Ids ejecuiames;:Eh ellas
encontramos una tendencia expl[cna a incorporar -medlante ta® estructura del:sistema

de cargos- a los jévenes de la comunidad, y a fortalecer las redes de parentesco

Es particularmente interesante la mayordomia de danzas. Al barecer la practica de
danzas como parte de los rituales religiosos es un fenémeno universal, y se cg;acteriza

por tener un origen sagrado.
...han tenido un modelo extrahumano (...) (pues toda danza fue creada in eflo
tempore, en la época mitica por un <<antepasado>>, un animal totémico, un
dies o un héroe). Los ritmos coreograficos tienen su modelo fuera de la vida

profana del hombre,(...) una danza imita siempre un acto arquetipico o
conmemaora un momento mitico.

En una palabra, es una repeticion y por consiguiente una reactualizacion de
<<aquel tiempo>> (Eliade, 1972: 35)

En San Andrés Totoltepec, la ejecucion de las danzas durante la fiesta, representa el
climax de la ceremonia. )

Los danzantes no generan un espectaculo, ejecutan un acto sacﬂf cial para “servir al

santito”. Danzan durante seis u ocho horas. ofrecnendo su cuerpo en mov:mlento snn

esperar mas que la recompensa de "locat‘ o agrado“3

El sacrificio es la antitesis de la produ ha con vustas al futuro ‘es el
consumo que no tiene interés mas que por, el'nnstante mismo. (...) En este
sentido es don y abandono, pero Io qu se’ da .no: puade ser objeto:-de

13 El ritmo r o de 1as ¢ pr uu‘le's ,_ un do de &
con lo sag: se pr i se hace total. . A
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conservacién para el donante: el don . de ‘una: ofrenda ‘1a hace pasar
precisamente al mundo del consumo precipitado (Bataille, 1991: 53).°

Ahora bien, en el pueblo de San Andrés encohtéﬁ\qs otro” plano mas. alta del acto
mismo de danzar; vistas en conjunto las danzas del’

ueblo, recrean diferentes "caras”
de la historia del poblado’4. Estas pueden ser ordenadas en tres grandes grupos: las

danzas “prehispanicas” que recrean el pasédb indio (Eefuncionalizado después de 500 -

afios de dominacidn), como los voladores i}e Papantla15 y los concheros; en ellas se
mira esa parte indigena desdibujada por 'eﬁl tiémpb y la dominacién. Sin embargo, el
estigma del indio como identificacion riegativa parece desaparecer en este lapso y se
recrea como parte especifica de 1a identidad del pueblo. Esto es recalcado en el
proceso ritual mismo, de diferentes rhanerés. Por ejemplo, durante ia misa de 199G, el
padre Chucho sefialaba, en el mc}méhto de la ofrencda en el que subieron a la tarima
donde se celebraba la misa los‘>\}oladofe"s a ofrecer un pequefic rezo y sus danzas

envuelta en humo de copal, que »..ésta representa la parte indigena de nosotros; es un
recordatorio de 1o que fuimos y de lo que somos™.

Ef segundo grupo lo representan las qanzas de conquista dramatizadas por santiagos y
chinelos, las cuales dejan entrever i&s _génééptos de bien y mal y las contradicciones
frente al “blancao" conduistadof., Los“s{aur";ktia(g‘ds, danza muy generalizada en toda la
region central de México, se ejectna:a"ﬁlanefa de un simulacro militar mezclado con
didlogos, en donde se representa la lucha entre grupos antagénicos. Se le llama

también danza de Santiagos por ser este santo el capitdn de los cristianos mientras

14, Aqui es importante sefialar que aun cuando las danzas no son originarias de allf, hay un proceso de
“seleccion™ que puede no ser casual. La seleccion tiene que ver con aspectos significativos que han
dejado huella en la memoria del puebio.

15, Es interesante que a pesar de lo que los voladores no han estado presentes durante dos afios,
siempre se instala el palo desde donde “vuelan” 10s danzantes, tal vez como un recordatorio de este
aspecto prehispanico.
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que Pilatos lo es de Ics moros (Ricard, 1986 :293). Los chinelos, en: cambio,
representan una comparsa de . carmaval, originaria del Estado de Morelqs; los

danzantes usan méscaras y vestimentas que simulan a los conqunstadores

Finalmente, un tercer grupo Id constituyen los arrieros, los cuales dramatizan la época
de las haciendas, "éua'ndé"los arrieros “recorrian - largos caminos transportando
mercancias. La danza reproduce las jerarquias sociales entre peones, capataces y
patrones. Se organiza en cuadrillas o atajos que se organizan en la siguiente forma:
mayordoma mayor, cargado mayor, sufridor de carga, corredores, sabaneros,
atajadores, aviadores de cocina, y arrieros. Esta teatralizacidn les permite recrear la

historia -no tan distante- de cuando el pueblo era propiedad del hacendado Larraudi, y
los pobladores eran peones.

Si analizamos esta "seleccion” de lo que se considera como propio, y desde la
perspectiva - del sacrificio, mas afla de la ofrenda particular de cada danzante, podria
pensarse como una ofrenda de la propia historia. Es asi como la historia significativa
del poblado se recrea ciclicamente y adquiere un sentido cultural profundo, pues es en

si misma parte de! lenguaje sagrado que se imprime de facto en la memoria del grupo,

Asi, a través del ritual se pone en practica el aprendizaje de la cultura, a partir de
gestos, de movimientos corporales, de sonidos, de nombrar y renombrar la historia, de
contactos, de olores, de rezos, etc. Es la manera especifica y somética de recrear la
memoria"‘y la cosmovisién.

2. El sistema ritual de Tlalpan.

Desde el comienzo de este trabajo planteamqé la necesidad de cantextuar la ﬁes*ia de
San Andrés Totoltepec como parte de un sistema ritual mas amplio; como parte de una

compleja red de ceremonias rituales que establecen y hacen evidentes parametros
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colectivos de normatividad, de contraste y diferenciacion entre los pueblos, al tiempo

que consolida -en este contraste- la identidad de cada uno de ellos.

El primer elemento que ﬁembs,drergtacado‘es_que_ Aqn: todos los pueblos de Tialpan se
celebra, como fiesta principa a fiesta patronal yen todos, a pesar de las modalidades
que puede adquirir‘en cada casd. estaé fiestas se organizan segun el sistema de
cargos.

Pero no sélo se celebran las festividades patronales. Al comparar las actividades
religiosas de los pueblos trabajados, encontramos que hay un complejo sistema
festivo, articulado y reciproco. Las fiestas no pueden ser vistas entonces como algo
aislado, sino como una red ritual.

Este sistema festivo tiene una serie de caracteristicas generales para todos los pueblos

de Tlalpan, ias cuales podemos sintetizar en los siguientes aspectos:

1. En todos los pueblos de Tialpan encontramos por lo menos dos o tres fiestas

religiosas por pueblo; la de mayor importancia es siempre la del santo patron.

Sdélo aquellas fiestas que se relacionan de alguna manera con el santo, se organizan a
partir del sistema de cargos. Por ejemplo, en los tres pueblos cuyo santo patron es San
Miguel Arcdngel, hay una fiesta en mayo y otra en septiembre. La de mayo celebra la
aparicién de San Miguel y la de septiembre su cumpleafios. Ambas se organizan
mediante mayordomias. Lo mismo sucede en San Andrés Totoltepec: la fiesta de
Corpus o fiesta menor se relaciona al milagro que hizo el santo cuando en tiempos de
sequia lo sacaron a peregrinar por las calles e hizo llover. Esta, al estar vinculada at
santo, también se organiza mediante cargos.

Quedan fuera del sistema de cargos fiestas religiosas como Navidad, la de la Sta. Cruz

del 3 de mayo, la de fnuertos. etc., que se celebran simultidaneamente en todos los
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pueblos y que no implican procesos de reciprocidad colectiva. Estas fiestas no
patronales, tienen una ﬁaﬂe privada, familiar, y otra colectiva: misas, salvas, bailes,

etc. pero no tienen una la organizacién ritual tan amplia como las primeras, ni dan lugar
al intercambio de promeasas.

2. En todas las comunidades estudiadas, el sistema de cargos no se limita a la
preparacidén de una o varias fiestas. En ét se incluyen las distintas formas de peregrinar
de los pueblos, las que asumen dos formas basicas como vimos en el capitulo anterior:
el de las "promesas" que forman parte de las fiestas patronales y son realizadas por
una comunidad con su santo patrén para ir a visitar a santos de otras comunidades en
el momento de la fiesta; y las peregrinaciones a diferentes santuarios como ei de

Chalma, el de Amecameca, etc. Ambos tipos de peregrinaciones estan organizadas a
partir de mayordomias16,

Hay entonces una relacidn continua entre los santos patrones de la zona; se gesta asi
un dobie proceso: por un lado, los pueblos mantienen un vinculo de comunicacién

continua a nivel colectivo y, por otro, mediante el contraste de unos con otros se
fortalecen {os procesos identitarios al interior de cada comunidad

- Todos los pueblos reeonocen a través de la tradicion oral, su vnnculo anoestral con
los cerros, montafias y cuevas En todos encontramos leyendas ¢

18, g) texto de Ricard (op. cn) estra que de lo ios ‘ '
N K alos que se nna hoy se
remontan al'siglo Xvi, cuando no -como el caso de | chalma— a tos llempos preh:spénieospem? v




renacimiento sino fundamentaimente por la participacién -econémica o en el sistema de
cargo- en la fiesta patronal. T

5. En todas los pueblos de Tlalpan encontramos una estructura festlva similar a 1a
descrita para San Andrés. Desde luego ‘ha' alguna "»,vanantes, por, e]emplo. en San

Miguel Ajusco, a!l iniciar su fiesta, el santo‘ visuta n procestén Ias casas del pueblo que

han montado un altar en su honor. Sln embargo en la mayoria de los casos los santos
no salen de la iglesia, y su recomd

e hace epresentado en un "bulto" en una

estampa o en un estandarte.

6. Todos los pueblos de Tlalpan mandan pmmesaé de capilla a capilla; a sus pueblos

Vecinos.

7.- En todos encontramos el mismo tipo de ofrendas y danzan el mismo iipo de danzas.
En algunos casos se excluye a los voladores de Papantla, poro santiagos, chinelos y
arrieros, siempre estan presentes. En ocasiones, cuando el pob-'ado es muy‘ péqueﬁo -
como es el caso de la Magdalena- alguno de los otros pueblos (tal vez a través de las
relaciones de compadrazgo o mediante la presentacién de promesas) se ericarga de

enviar sistematicamente sus grupos de danzantes o de musicos, como una especie de
“préstamo” temporal.

Todos estos aspectos, van configurando una red de relaciohés “sociales y de

intercambio simbdlico que, por la cantidad - da eventos representa un sistema de

rec:proc:dades continuo durante todo el aﬂo. Con ello se g rannza una relacion entre
santos y comunidades permanente y establ R

3. Modemidad y ritual.

La fiesta de San Andrés se lnsena en el snstema ntual de Tlalpan como hemos visto en

los capitulos previos, y es lo qua podrlamos consnderar una tradu:xén relnventada
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durante los inicios det siglo XX, a partir del conocimiento, el recuerdo y la creatividad
de los pueblos, asi como de su institucionalizacién formal, mediante el sistema de
cargos. i ‘

£ Como se manifiesta en el ritual esta ,éonvdicién de tradicion contemporanea? ¢Coémo

se enlaza lo inventado con el pasado [ cémo é@"ibiéyeété al futuro?

Para Hobsbawn (1983), una "tradicion inventada ir_riblica un conjunto de practicas
normalmente gobemadas por reglas ,-irjnp‘ll’cit‘as' o explicitas- insertas en rituales que

buscan inculcar ciertos valores y normas de co’rhbcsl‘t‘aniieritos a través de la repeticion.

Con ello se establece continuidad con el pasado

En este contexto; una tradicién inventada puede’ asumir formas pretéritas, aunque
responda a una realidad novedosa, con lo cual el grupo garantiza y certifica ante si

mismo la idea de perpetuidad, de continuidad, de permanencia en el tiempo.

Tal es el caso de la fiesta religiosa popular que, como hemos visto estd marcada por el
proceso colonial de denominacidon sobre el indio. Después de 500 afos, los
fundamentos de dicha dominacion han quedado impregnados en las practicas rituales
de los pueblos. Asi, lo que antes fue una politica de evangelizacién y control, como la
distribucién espacial de la fiesta, hoy es parte de la "tradicion”. Si uno pregunta a algan
mayordomo ¢por qué |a fiesta se celebra en el atrio? Tranquilamente contestara de

manera pragmatica que: “tanta gente no cabe en la iglesia”.

Ahora bien, esta estructura del ritual -que evidentemente mantiene una liga con el
pasado prehispanico y su refuncionalizacion colonial- sufre una ruptura (por lo menos
.una visible) en el momento de {a Revolucidn de 1910, para luego ser reinventada en et

contexto social y politico del siglo XX.
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De alli que el ritual mismo contenga un sinfin de elementos contemporaneos que
contrastan con la aparente determinacién de los elementos pasados; se constituye asfi,
por definicién en un hibrido, en el cual,” a simple vista, encontramos no sé6lo cruces
interculturales sino también cruces histéricos.

Esta hibridacion se manifiesta en todos los ambitos del ritual: las diversa formas
musicales que abarcan géneros que van desde lo que suponemos es musica
prehispanica -con tambor y flauta- hasta los instrumentos electrénicos de las bandas
rockeras que animan los bailes en las catlles y casas, pasando por la musica de
mariachis y de las bandas de pueblo; las vestimentas de los danzantes que incorporan,
sin dificultad, un casco de obrero a la danza de santiagos, unos tenis “adidas” que se
esconden bajo las batas de los chinelos, o unos shorts de poliester que sustituyen ef
taparrabo en el traje de los concheros. Iguat se comercia un poster de la Virgen de
Guadalupe, colocado junto a uno de Madonna; o una cubeta de plastico junto a la

artesania de palma que con cuidado coloca una indigena caxaquefia en el piso.

Por esto, significativo por lo “exdético”, es sélo lo aparente. De igual manera, se
incorporan los nuevos roles femenino/masculino gestados desde la década de los
cuarenta, y entonces las mujeres aparecen danzando como chinelas o se presentan
como voladoras de Papantla y asumen su pape! de mayordomas. También se trastoca
el vinculo prescrito en la relacién entre padres e hijos; se gestan nuevas concepciones
de bien y mal, de moralidad, de comprensién frente a la naturaleza, etc. En una
palabra, se construye en lo préctico, desde el movimiento, desde el gesto, desde la
creencia, la figura de! mundo modemo.

Si no fuese asi, el rituai de la fiesta patronal no tendria un sentido cultural; por ende no

. detentaria la fuerza social que ha logrado mantener, constituyendose en uno de los
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Ambitos desde donde los habitantes de San Andrés Totoltepec, construyen su

identidad y experimentar la vida urbana.

Calendario ritual de los pueblos de Tlalpan.

San Andrés Totoltepec
s e San Arcirés Apostol (30 noviembre)®

o - Corpus Cristi*
Semanas Sama®
Sta. Cruz (3 de mayo)
Dia e muestos (1 ¥ 2 noviembre)
Navidad (24 de diciembre)
Ano Nuevo (31 de diciembra)

San Pedro Martir
San Padro Mistis (29 de abril)”
Semana Santa®
Sta. Cruz 3 de mayo)
Dia do muertos (1 Y 2 de noviemtbxre)
Navidad (24 de dickembre)
Ano Nuevo (31 de diciembre)

Magdalena Petiacaico

Sta. Magaaiena (22 de julio)

Semana Santa, Viermes de cuaresma(Sr. De ia cohsnna)”
Sta. Cruz (3 de mayo)

Divina Infantita (8 de septiembre)

Dia de muertos (1 y 2 de noviembre)
Navidad (24 de diciembre)

Ano Nuevo (31 de diciembre)

San Miguel Topilejo

Aparicién de San Miguel (8 de mayo)*”
San Miguei Arcangal (29 de sepuembra)®
Sta. Cruz (3 de mayo)

Divina Infantita (8 de diciembre)

Dia de muertos (1 y 2 de noviembre)
Navidad (24 de diciembre)

AN Nuevo (31 de diciembre)

San Miguel Ajusco

Apancion de San Migue! (8 de mayo)
San Miguel Arcangel (29 de septiembre)
Sta, Cruz (3 de )]

Dia de muertos (1 y 2 de noviembra)
Navidad (24 de dictembre)
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ARG Nuevo (31 da diciembre)

San Miguwel Xicalco

Aparicion ds San Miguel (8 de mayo)

Sta. Cnz (3 de mayo)

Procesin de s Nha Infantta (8 de diclermbre)
Dia de musrtos (1 y 2 de noviembre)
Navided (24 de diciembre)

ANo Nuevo (31 de diciemnbsrae)

Santo Tomas Ajusco

*tas

'asl

Tomas (21 de Gcmbre)”

AfG Nuevo (31 de dcienbrne)

con el de cargos.
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Comentario final

Aungue este capitulo implicé el cierre de una serie de preguntas que guiaron el trabajo
de investigacion, ccnsidero importante  terminar no . sélo ‘cerrando, 'sino - también

abriendo algunas reflexiones sujetas a debate.

Inicié el trabajo con .la preocupacion central de énalizar, desdé ‘una pérspectiva

antropolégica, la manera en que se‘construye ia cosmovisiéon o "? figura de mundo’

moderno de un grupo especifico. Mi interés era explorar coémo se cbhstruye la identidad
urbana de un grupo social, inmerso en rapidos cambios’ tecnolégii:os, econdmicos 'y
politicos; como se entreteje el pasado con el presente a la manera de un ancla que

posibilita la accidon y la proyeccién al futuro.

Desde la perspectiva tedrica abordeé tres conceptos principales: cosmovision, identidad
y ritual. Encontré que el concepto de cosmovision ha sida utilizado fundamentalmente
en sociedades no industrializadas, pretéritas, arraigadas ancestralmente a sus
territorios y con una clara compaosicion étnica. Sin embargo, es poco lo propuesto para
sociedades complejas, y mas aun para grupos urbanos contemporaneos. En el trabajo
intento rescatarlo como un concepto basico en la comprensiéon de los fendmenos
culturales y particularmente de la identidad, por representar un marco relativamente
coherente a través del cual, las practicas sociales adquieren sentido. Sin embargo,
ésta es sdlo una primera aproximacion que evidentemente no agota la cuestion.
Considero que es necesario comenzar a abrir una reflexion que nos acerque al
problema de la recreacion de las mentalidades en el mundo contemporaneo. Sin el
concepto de cosmovision, resulta muy dificil analizar los mecanismos de construccion
de la identidad social. De alli que el segundo concepto que desarrollo sea el de
identidad. Propongo analizarlo desde dos vertientes: la memoria colectiva y las
identificaciones sociales.
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Estos dos ambitos me fueron sumamente UGtiles para el ordenamiento del material
empirico. A través de ellos pude constatar 'y recontruir el proceso mediante el cual un
grupo social "es”, al mismo tiempo que cambia y se transforma. Estos conceptos son, a
mi parecer, dos ejes concretos y fundamentales para el analisis de una cuestion tan

compleja como lo es la identidad social. Metodolégicamente es un forma de abordaje

del tema sumamente fructifera.

Finalmente, amribé al concepto  de :ritual.- .Con - él  exploré el contraste entre
tiempo/espacio cotidiano y tnempolespacno festlvo Esto me permmé aproxxmarme a la
forma en que recrean los contenidos culturales de un grupo, no sélo en el momento de. ;

la celebracién festiva, sino también en la cotidianidad.

" El ritual se propone aqut como uh espacio de reproduccién cultural, pero tafnbién

‘como. un ambito privilegiado de incorporacion de los cambios. Cons-dero que ‘es a‘ e

‘través ‘de . las practicas rituales como la comunidad incorpora vy asume las"

.transformaciones que se gestan en la vida cotidiana. Es decir, es el mecanismo por
meduo del cual la cultura conserva sus aspectos centrales, pero transforma y actualiza

aquellos que le permitirdn preservarse en el tiempo.

Tomé como caso analitico -0 como pretexto para la reflexién- al pueblo de San Andrés
Totoltepec, el cual, por sus caracteristicas particulares y su relacién con la ciudad me
permitié contemplar la compleja interrelacién que existe entre eso que hemos ltamado
lo moderno y lo tradicional. Mi interés aqui fue tratar de mostrar que el fenémeno
urbano se construye desde diferentes espacios sociales; desde diversas experiencias.
El: caso analizado me permiti® explorar qué es ser ciudadano desde un pueblo

suburbano de la ciudad de México.
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Planteé como hipdtesis que a es partir del campo de o religioso como se construye la
imagen que el pueblo tiene del mundo moderno, y que en esta cons(mccién, recrea su
identidad. ~ ‘ . T e

Este proceso lo observeé en cuatro ambitos centrales: el terfitorio ta relacidon cori las

social a través del sistema de cargos, y el acto ritual de 1a fiesta patronal. En cada uno

de estos ambitos busqué los indicadores que consnderé mas relevantes para la -

comprensiéon de la imagen del mundo y por ende de la identidad social.

En cada uno de estos ambitos pude darme cuenta que, de no recumr a la h|st6na me [

hubiese sido impasible comprender el contenido actual de los fenomenos eul

Sin embargo, también comprendi que la contruccién de un hecho hlsténco no se mnta'
al registro de un acontecimiento pasado. Este solo tiene sentido en la medlda ‘en que i
se refuncionaliza frente al presente. En este marco, es como se comruye 1a memona de
un grupo social, y desde alli, se orienta y cobra sentido el presente

En lo referente al territorio encontré que el significado se edifica en torno a dos punfos
basicos: la iglesia catdlica, donde habita el santo patrén, y el cerro de Totoltepec,
habitado por deidades prehispanicas, ahora asociadas al santo. Es a partir de estos
dos puntos como se fija el "centro”, el cua! se constituye en el punto basico de

adscripcion: los que viven en el centro son ios de San Andrés, las familias principales,
las fundadoras.

Una vez fijada esta referencia primordial, se definen los parametros de diferenciaciéon
con el exterior. Aqui, se utilizaron tres tipos de contraste, ademas dei centro/periferia.
Estos son: arriba/abajo, dentro/ffuera y antes/ahora. Estos me permitieron. organizar

algunos de los referentes identitarios que utilizan los pobladores de San Andrés
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Totoltepec para construir su dlstlncuﬁn frente a los otros ‘pueblos ya la ciudad Es en
‘este proceso de multnples contrastes como los pobladores Iogran consmunr un’ prlrner

plano de |denm'cacaones socxales

Para profundxzar en ‘esto reallcé un, reoomdo hxsténco que me permmé encomrar

t db hnsténcamente a partir de la
tlempos coloniales fue visto como un

N estuvo snempre vinculado con la ciudad a través de la

Sin embargo la referencua fundamenta! de la identidad deil pueblo (lo que lo distingue
de la urbe pero a la vez lo integra a ella) esta dada por el tipo de nexo que establece

con lo sagrado, personificado en el santo patron.

En este caso, el santo sintetiza la memoria colectiva y se constituye en el punto de
partida o en el origen simbdlico de la poblacidn. Esta sintesis histérica de elementos
prehi#pénicos y coloniales se dio gracias a que el campo de lo religioso esta plagado
de im#égenes y, lo que diversos autores han llamado acciones arquetipicas, de tal
suerte, que la dualidad santo catdlico/dios protector encontrd elementos comunes que
permitierbn la gestacion de un referente identitario unico, posible de reconstruirse y
asumirse desde la modernidad. Asi San Andrés, el de Totoltepec, es a la vez un dios
brotector y un temible castigador, un abastecedor de alimentos y buena fortuna, y
soépecho que un nicleo bdsico de las relaciones de parentesco o una suerte de
 ancestro mitico. Esto, aunque no es algo explicito puede inferirse de la idea de que los :

que habitan el “centro” (en donde habita &l), son parientes y los fundadores del puebio.
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Pero la importancia de! santo no se queda en esta relaciéon sagrada, sino que:
‘ trasciende al plano de la organizacién social. De alli que !a relacién con el santo a
través de la participacién en el sistema de cargos y en la fiesta sea el mecanismo por

excelencia para definir la pertenencia. En este sentido, la pertenencia al pueblo no se

limita solo al lugar de nacimiento o a la relacién familiar. Esto no basta. Se requiere la::

relacién socialmente reconocida con o sagrado, lo que implica el reconocimiento de
una normatividad particular, justificada desde la relacién con la divinidad e incorporada
y asumida a través de la practica ritual.

En este proceso de incorporar y asumir los significados colectivos juega un papel
fundamental el afecto. Es decir, que los individuos hacen suyas las normas y las formas
de mirar al mundo en la medida en que son interpelados afectivamente en el acto ritua|;
Sin embargo, a pesar de que éste fépre‘s'enta un-micleo central en Ia incorporacion de
los contenidaos culturales, es, paré- la anﬁopologia una frontera analitica dificil ae
traspasar, pues el mundo de lo afectivo y sus mecanismos de funcionamiento no ha
sido abordado -0 sélo lo ha sido de manera marginal- desde la perspectiva social. Aq(xi
también encuentro un reto a futuro, pues es muy importante generar los,puenies

necesarios para aproximamaos a los fendmenos culturales desde esta perspectiva.

La fiesta religiosa popular fue analizada como ese momento especial donde se pone en
juego la relacién total con el santo. En ella no sélo se reproducen los significados
culturales fundamentales para el grupo. También rep‘resenta un espacio de
incorporacién de los cambios gestados socialmente. Es decir, en el ritual se exhibe y se
dramatizan las transformaciones sociales de! grupo, para desde alli incorporarias a la

vida cotidiana y a la comprensiéon del mundo. Y sobre todo, ensefarlas de facto a las
nuevas generaciones.
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Rapresenta asimismo, un ambito de hibridacién de diversas temporalidades, es decir,
que enel rutual se reproduce también i1a historia del pueblo, a partir de danzas, gestos,

movimientos, colores. etc, ‘convirtiéndose en un espacio concreto y practico de
construcclén de la memoria colectiva.

lgualmente Ia f esta de San Andrés forma parte de una compleja red ritual,

con un
alcance regionat,

la cual comparte con otros pueblos de la zona, las caracteristicas
centrales a nivel festivo y organizador (sistema de cargos). De este modo se gesta o
que podriamos ilamar una “regidn de reciprocidades sagradas”. Esta red trasciende a
la delegacion de Tlalpan, y garantiza vinculos econdmicos, sociales y de parentesco,
todos ellos articulados a la figura de los santos. Aqui juega un papel fundamental la
organizacion social que se genera a partir del sistema de cargos. Al analizario, pude
comprobar tres aspectos a mi parecer centrales en su definicion: a) que hay un sistema
de cargos especificamente urbano, que nace y se reproduce de manera diferente de
aquellos descritos y analizados en comunidades indigenas. La caracteristica basica de
este sistema de cargos es que se origina en una concepcién del mundo urbana, y no
como reminiscencia del pasado indio, conservado milagrosamente en el tiempo; b) que
dicho sistema aparece en el siglo XX como una reinvencién de la tradicidon; c) que es el
mecanismo concreto mediante el cual no sdlo se organiza y se norma la relacién con el
santo y con la comunidad, sino que es el espacio social que permite que se extienda la

relacién con lo sagrado al orden de la vida cotidiana, dandole continuidad a lo vivido en
el rimal.»

Ahora blen. alo Iargo de la investigacién pude romper un prejuicio con el que inicié el

: trebaj : el de la -duatidad - entre modemol/tradicional. Dualidad por lo demas muy‘

an'aigada en el‘pe‘nsamlento antropolégico en México. En este contexto pude darme
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cuenta de que esta forma de abordar los conceptos de "modemo” y “tradicional” nos
lieva a un falso problema. R

Modemo y tradicional no son dos procesos paralelos o cbntradidorids que se
encuentren en un momento historico determinado, pero que provieneh de dos
momentos del desarrollo de la humanidad distintos. Por el contrario, ambos son parte
de una forma modema de pensamiento. Es decir, si considefémos que en términos
histéricos el pensamiento modemo racional! se gesta a partir del renacimiento,
provocando una serie de transformaciones profundas frente al pensamiento medieval,
entre ellas la forma en que el hombre se relaciona con la naturaleza y su ubicacion
como centro del universo, podemos comprender que hasta la cosmovisidn del mundo
prehispanice, para ser “operativa” y funcional, tuvo que ser resignificada desde el
pensamiento modemo. En este sentido, !a tradicién no se reduce a un tipo de
contenido ni a una forma de préctica social “arcaica”.

La tradiciér‘:‘ es una forma particular de resignificar el pasado. Por eflo es un proceso de
créaqidn y recreacién del origen a través de la memoria colectiva. Pero ésta es una
memoria viva, que adquiere sentido sélo desde el presente.

Asi, lo tradicional, como formas premodemas de pensamiento, y lo modermo
estructurado como una manera 16gica de comprender la realidad, resuitan ambos:

productos de una forma de pensamiento que ha perfilado la modermidad.

En este contexto, la comprensién mitica de! mundo que tienen los pobladores de San
Andrés Totoltepec se construye en un proceso histérico, permeado por estos principios..

Esta tradicién es entonces la forma en que desde lo modemo se crea y se recrea la . -
idea de origen.
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Esto se pudo observar a través de diversas manifestaciones a lo largo del trabajo: en la
forma de concebir y significar el espacio y de transitar en &!; en el caracter que asume
ta relacién con el santo, el cual se caracteriza por ser una figura central, antropomorfa,
humanizada, y en el modo en que se estructura la vida cotidiana comunitaria a través
del sistema de cargos. Estos tres ambitos son modernos no sélo porque surgen en
afios recientes, sino porque su construccién esta dada desde una manera particular de
comprender el mundo. Una de las caracteristicas de esta mirada, es que es
cosmopolita, es decir, tiende a ser inclusiva. Incorpora maneras de hacer y de pensar
diversas. Los ejemplos que presento a lo largo del trabajo (convivencia de diversos
tipos de musica, consumo de productos mercantiles junto con aquellos de tipo
artesanal, etc.) no son meros accesorios o datos curiosos de este poblado. Son

expresiones de una forma de concebir y de actuar sobre el mundo diferente a otras
comunidades del pais.

Esto da una gran riqueza a San Andrés Totoltepec, pues retoma elementos de diversos
espacios sociales, los incorpora haciéndolos suyos, pero sin desdibujarse. Lo que
intenté mostrar en este trabajo, es que esto se hace posible en fa medida en que existe
una estructura simbdlica de autoidentificacion referida a un simbolo explicito: el santo
patron. Esta estructura explicita y objetivada en el santo, es compartida histérica y
socialmente con otros pueblos, no sélo de la zona sino del pais. Esto que para muchos
autores es reconocido como acciones arquetipicas, para mi representa una estructura
de autoidentificaciones sociales desde la cual es posible incorporar los cambios que
impone la modemidad sin dejar de ser.

Finalmente, otro aspecto que resulta importante discutir aqui es la idea de
fragmentacién de ia imagen del mundo. Aun cuando en inicio de este trabajo planteo

que la ciudad es un espacio fragmentado y desdibujado, y esto es una suerte de punto
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de partida de la investigacién, al finalizar, me doy cuenta que se trata de una cuestion
que debe debatirse.

Cuando se habla de fragmentacion se entiende que habia una unidad que se rompid,
quedando dispersos los pedazos. La ciudad de México, en cambio, surgié de un nicleo
central que por diversos motivos se ha ido ampliando. Esto, mas que fragmentacion,
nos habla de un proceso de inclusidn. Es decir, la ciudad se ha gestado a partir de |la
suma de nucleos disimbolos los cuales, para poder adherirse, tienen que construir
puentes de significados comunes. La diferenciaciéon entre estos nicleos esta dada por
la manera especifica en que construyen estos puentes y la parcialidad ideoloégica
desde donde so apropian de los significados colectivos.

Estos puentes se construyen a partir de diversas experiencias. Una de las mas

significativas -y tal vez generalizable- es la religiésidad popular. No es casual el dicho
de que "todo mexicano es guadalupano™.

Esta reflexibn me parece central ya que tanto el material histdrico como el materiat
empirico nos muestra que la dindmica social de 1os pueblos de Tlalpan, a través det
intercambio religioso, tiende a crear regiones de incorporacibn mas que de
fragmentacién. Estas regiones incluyen no sélo a los ocho pueblos de esta delegacién,

sino, como vimos, a pueblos, bamios y comunidades de otras delegaciones y de
estados circundantes.

Comprendo que hablar aqui de regién es un tema complejo; la antropologia, por
ejemplo, no ha podido establecer un concepto de regién méas allad de las determinantes
ecolégicas o étnicas. Sin embargo, aqui considero que la prictica religiosa popular
permite delinear una regidn, no sblo en términos econémicos, ecolégicos o étnicos,

sino en el sentido de un cédigo cultural en torno a la relacién con lo sagrado y, a través
de ello, de una cosmovisién compartida.
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La préctlca religiosa popular aparece entonces como un mecanismo de suma y no de
resta. Este proceso de mclusnén de par!es dlsi'mbolas favorece el contraste y con elic la
distincién entre los grupos y la adscnpaén en cada uno de ellos. Es decir, recrea

procesos identitarios particulares.
: ~Vivir-en una esperanza simple, aqui y ahora. Aqul y ahora
decidimos nuestra vida. De esta alar se vive p

y
sln anguslla Esta es ia verdadera religlﬁn. En chino y en japonés
“la del el

origen. (Ta‘l'sen Deshlmaru. El canto del inmediato sator).
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