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INTRODUCCION

1. Entre 1z Etnografia y la Ciencia Antropolégica

Hacia las doce horas de un domingo de 1983, sobre ia ladera de una colina en el municipio
mexiquense de Atizapdn de Zaragoza, entre colonins de reciente fundacion, se reunian mas
de veinte mil personas en or oy alab, mientras esperaban la Hegada de los
sacerdotes que dirigirian la misa de sanacion; eran creventes del movimiento carismaitico,
enfermos que junio con sus familiares asistian ahi en busca de una curacion que la medicina
moderna no les podia ofrecer. El sol era imtenso, el tiempo wanscwria sin que la misa
pudiern imiciar; la impaciencia altemaba con la fe. De subito, crecid un murmuilo entre la
masa, los rostros se volvieron hacia el cielo: una nube habia tomado la forma de un Criswo
crucificado, llevada por el viento la figcura parecia aproximarse a la multitud de creventes.
Diversas emociones invadieron emionces el lugar, per que se hincab enfermos
implorando, otros lloraban  asi hasta que la nube en su recormrido celeste tomo otras formas y
entonces la nube volvid a ser nube.

Aidos después, la obscuridad de un eclipse total de sol invirtid los tiempos en parte del
territorio pacional. En una localidad otomi del Valle de Toluca, las aves domésticas se
zuardaron, los pdjaros tomaron las copas de los arboles, los perros dieron ladridos
noctumos, v los hombres entraron en sus hogares. En pocos minmos “amanecié”; los ojos
atisbaron por entre las puertas, con timidez salieron a la Juz de un "nuevo dia”. Dofia Chela,
partera y curandera del lugar, miré el eclipse reflejado en el agun contenida por una jicara;
después relararia lo que vio: como se revolcaron el sol y la luna durante el eclipse.




¢Del mundo, gqus vermos?, iacaso la reslidad?, ;Ia realidad es entonces lo que nuestros
ojos indican?. Si es asi, resulta que Cristo mostroé su existencia aquel domingo, de la misma
forma en que los cuerpos cOsmicos copularon mienmas la tierra oscurecia. Estas
conclusiones para quienes no participan de la fe cristiana carismatica. o de la cultura atomi,
son eguivocas. (En donde estz la realidad? ;Quien posee La Verdad?

.Sera acaso que lo unico que tecnemos con certeza es la vision. es decir, la
interpretacion del mundo que vivimos? Cuando el mundo es experimentado ¥ clasificado
por el hombre se hace cultura, esa experiencia es aprehension v transformacidn del mundo,
para aprehenderio y transformario se requiere concebirlo, esto es. crearse una idea que le de
sipnificado a la experiencia para idear la wansformacion de lo aprehendido. En este acto
humano de hacer cultura, los hombres se han diferenciado 2 lo largo de su historia entre si,
creando formas propias. distantes unas de otras. pero manteniendo el rasgo comnin de ser
hacedores de cultura. constructores de visiones. interpretaciones v realidades particulares.

Cuando la ciencia moderna elabora su vision v le dice a la diversidad de visiones que
ella posee los caminos hacia el conocimiento de la realidad. Cristo sdlo es nube, ¥ la pareja
cosmica es tan sélo eclipse, por lo que el Hanto del enfermo v los cuidados del poblado
otomi pierden significado. es decir, pierden realidad. La ampliacion de los horizontes en el
mundo contemporinec es una exigencia para la convivencia de los pueblos, para la
aceptacion del orro como acto de paz, lo contrario es ia intolerancia que lieva a ia guerra.
En ese encuentro se requieren asumir las visiones de los gue no entienden la realidad como
nosorros, lo que lleva a comprender que la reafidad s tma interpretacion que se hace del
mundo v del hombre.

Ante ello, la antropologia en su calidad de disciplina de la ciencia modema, se ha

pado preci de esos productos humanos: las culturas. En la realizacién de dicha
tarea, la antropologia puede dividirse en dos tipos: aquella que genera una amplia canridad
de datos etnograficos valiosos tanto para el anilisis teérico como para la transformacion
social; ¥y owa, que se aboca a la creacion de sistemas tedricos, abstractos, que pretenden
cc ituir marcos cc ptunles para el conocimiento de las distintas sociedades. El primer
tipo enunciado responde principalmente a situaciones especificas y resulta vilido para el
descrito por tal o cual emografia v, ocasionalmente, para otros pertenecientes a la mismna
regidn o forma cultural. Por =l contrario. el segundo tipo de tabajo pretende alcanzar
generalizaciones mis amplias respecto no tan sélo de lo social. sino, incluso. en relacién a
orros campos del conocimiento, s decir. en una colaboracion para con la ciencia v generai
¥ no exclusivamente con su disciplina. Esto permite el analisis del dato emografico en su
smgularidad al mismo tiempo que instalado en una visidén amphada horizontalmente v no
constrediida por la perspectiva vertical particularista.




El anilisis desde esta perspectiva —que reune lo particular y lo estructural de las
cultuzas- tiene campo fértil en las religiones v cultos curativos, ricos en elaboraciones
simbélicas, y cuva prictica concierne a mmmerosas sociedades. se podria decir que a todo
pueblo, tanto del pasado como del presente. va que, por lo que indica la informacion
histdrica y emoldgica, toda agrupacion humana ha contado con algun sistema magico o
religioso ligado a un sistema terapéutico, lo que lleva a sugerir que las formas culturales del
campo religioso asociadas a las formas culturales relativas al binomio salud-enferrmadad
son inherentes a la condicién humana, en Ja medida en que la carencia de saiud es un punto
lpminar enmre la vida v la muerte, dualidad que remiue el asunto al campo de la religion.

Este acervo etnogrifico -simbdlicas de los sistemas religiosos vy terapéuticos- ofrece
* wvastos espacios para la reflexidn en torno a las formas de adaptacidn humana tanto a sus’
momentos -historia- como a sus circunstancias -contexto social-, adaptacianes que son
posibles gracias 2 la consmuccion de cédigos culturales, de cuya versatilidad depende lo
exitoso de dichas adaptaciones. De aqui que conocer los procesos de construccidén de los
cadigos cuiturales, permite comprender los mecanismos de adecuacion humana, hoy en dia
urgentes ante los cambios sociales que nos toca vivir v frente a lo cual la Antropologia
cuenta con las nociones de cuwliure v smmbolo por cuvo medico es posible aportar nuevas
perspectivas en el conocimiento de Ja diversidad cultural ¥ la mecdnica con la que se hace
cultura.

En esta tarea la nocién de estruciura posibilita un analisis que abre nuevos horizontes
al Jograr el er 1Yo rrrultidisciply ro que hace imprescindible la elaboracion de
lenguajes comunes a través de los cuales sea posible el didlogo entre los diversos campos
del conocimiento, encaminindose de esta fonmma hacia configuraciones teodrico-
metodoldgicas que posibiliten anilisis mas globalizantes. Caon esto se cuestiona el caricter
atomizador que ha dominado en las ciencias mutiladoras de la integridad del hombre, la
sociedad y el entorno hacia si mismos y en sus interrelaciones®, y que ha mmplicado inciuso
cargas de ideologismos camuflados de "cientificos”, con lo cual la Ciencia deviene discurso
ideoldgico v dogma, negdndose par lo tanto a si misma. En sentido opuesto, el abrir los
feudos de cada disciplina permite descubrir dogmatizaciones, y encauzar el conocimiento
hacia una mavor posibilidad de aplicacidn para responder a los problemas vigentes en las
sociedades contempordneas, evitando asi una ciencia ¥ una tecnologia divarciadas respecto
de la cotidinnidad humana. Tal distanciamiento se acorta con las perspectivas totalizadoras
que implica ¢l didlogo. que por definicién ha de ser concebido entre tguales, actitad que

! Aunque es de justcia que ias B esa p \arizacion ha sido ibl
campos especificos del cc i con bc ficios para el homb: de ello son las specmhdndes
enla di por solo i un




lUeva a unn visicn hon'zonra! -y no vertical inherenre a las hegemonias er el conocimiento-
que inct ia icacidn con los "otos conocimienros” -populares. indigenas,- ¥ que en
la antropulog:n han dado paso a propuestas como las de la llamada crrociencia®, la que
sefiala como los saberes populares. de antigno, han conservado perspectivas totalizadoras,
por gjempio. en sus rerapewas que pueden. desde la clasificacion modema, reunir en una
misma persona al medico, al botanico ¥ al psicélogo. Esta perspectiva anropoldgica por
igual abre la puerta para salir de los provincialismos culturales de cada sociedad? y tomar en
su lugar los caminos que lleven a los encuentros humanos v cientificos.

En la apertura de horizontes se pueden destacoar los casos de ia Ecologiz, la Historiz v
la Anmopologia -incluida la experiencia mexicana con su iniegracién de la Etmologia,
Lingitistica, Arqueclogia, Emohistoria ¥ Antropologia Fisica. Ademais, la Antropologia .
cuenta entre su produccion con las concepciones del estructuralismo v el estudio de la
emociencia, ambos de horizontes que apuntan hacia las visiones totalizadoras, y que en el
presente trabajo tienen por eje el analisis del simbolo; de tal forma que se integran en tormo 3

suyo los afanes estructurnlistas. de identificar eswmucturas comunes al hombre, y los -

etnogrificos, con sus descripciones sobre las peculiaridades culturales que evidencian otras
maneras de conocer y aprehender el mundo. El todo y las partes girando airededor del
simbolo.

En este espiritu se inscribe el presente trabajo, en el cual el Hombre. la Sociedad v 1a
Cultura, en tanto que campos de atencion de la Antropologia. son reconocidos no como
feudos de ésta, sino como puntos de encuenmro que invitan a la comumicacién con otras
disciplinas. Es asi que el presente estudio ensava wum diilogo con la filosofia de los mimeros
¥ las figuras geomsétricas, lo que obedece a dos motivos: uno, en los conocimientos
populares es frecuente el recurso de la numérica v la geometria en sus elaboraciones
cognoscitivo-culturales que codifican su contexto social; v, dos, se propone que los
lenguajes culturales bajo expresiones de numero y figura penmiten conocer la mecinica con
que se construven las elaboraciones simbadlicas, visto el simbolo como unidad de analisis en
el estudio de las culturas en tanto que conjuntos de significaciones* ¥ cuvo anilisis rebasa
los limites de la interpretacion antropolagica implicando a la psicologia® y la lingilistica®.

Al respecto puede verse: Roberto Escal. "Ir 1 sobre i in en et area mava®,
en: Estudios de cuitura mayva. vol. VL I\A-“aco 1985, Instituto de Investicaciones Fdoloz:a.\_s
Universidad Na:mnal Aumnoma de 'vlexn:o

? EFrr 511 ) pia: Las es voces de la imaginacion colectiva.
Barcelona. Gednsa dewxml.. 1977, p. 17,
% ClifYord Geerz. La interpretacion de las culturas, B il Gedisa Editorial. 1989,

* Jean Pinger, La formacion del mnolo ern el nito, Ivnbuco Fondo de Cuitura Economica. 1961.
¢ Umberto Eco, Traado de IS gecneral, B inl Lumen, 1991,
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Este encuentro de diversos planteamientos que hasta pueden entenderse como
conrmradictorios, son riesgos implicitos al adoptar perspectivas mis integrales, como lo
evidencia la intercepcion entre la historia ¥ el estructuralismo precisamente en el anilisis de
simbolos’, pero gue bien wvale la pena atentar contra los dogmas de las disciplinas. ¥
-cometiendo algunas “herejias” saltar las autolimitaciones de unas ciencias atomuzadas, en
pos de una Ciencia mais comumicada con la cotidianidad humana, ’

Las elaboraciones culturales simbélicas numéricas y geométricas son rastreadas en [os
sistemnas meédicos populares -distantes de los criterios de la medicina modema-.
parriculanuente en los casos de las nociones frio-caliente Yy esprritu, ambas presenies en
diversas formas meédicas correspondientes a culturas particulares. Este abordaje permite
acceder al conocimiento de los procesos en que las sociedades humanas elaboran sus
codigos culturales por medio de los cuales cada pueblo se adecua a su contexto propio. a la
vez que con ello se le permite comprender su devenir para construir alternativas hacia el
firturo en la medida en que dicho contexto se modifica. Es asi que al estudiar los procesos de
codificacidon cultural, se conoce la mecinica adaptativa social, la dindmica social ¥ la logica
de la creacion cultural en las sociedades humanas.

En la medida en que con en el estudio de codigos médicos se regisra la experiencia
humana del punto liminar entre la vida y la rouerte, el anilisis sobre la consmruccion de las
simbdlicas respectivas offece un material especialmente sintético de la experiencia humana
¥ de sus significaciones culturales. La estrategia de analisis entonces aterriza en las unidades
basicas que componen =! codigo medico (sistema de clasificaciéon de enfenmedades,
herbolaria, sirnbolica, ritualidad, terapeutas), v de las que el estudio analiza los conjunros
simbolicos de los rituales, por condensarse en ellos la experiencia y los significados
culturales de la sociedad.

Por oo lado, al correlacionar distintos codigos -en este caso medicos-, se conocen
otras formas del como tratar el problema humano del enfermar; de aqui se pueden rescarar

rjjemplos terapéuticos que contienen principios humanistas de los cuales estid urgida la
practica médica modemna acmal. Por ello es que el encuentro analitico de cédigos culturales
meédicos se constinitye en un referente v acervo de experiencias sociales, de las cuales se
pueden retomar ensefianzas utiles para contar con una medicina moderna, ademas de
eficaz. humana, aspecto este tltimo de cualidades terapéuticas en si mismas.

En consecuencia, del estudio de los codigos culturales medicos se obtiene, de una
parre, el conocimiento de la ica de codificacion, a través de uma sintesis numeérico-
geométrica; ¥ de oua, un referente de pricticas meédicas que ofrecen experiencias por

? Véase: Marshall Sahlins, Culnura V razon pracica Conwra el ubilitarizmo en la ieoria anropoidgica,
B Gedisa Editorial, 1988.




incorporarse en la medicine modeme pmra asi ampliar la dimensiéon humana en la
procuracion de la salud v la eliminacidn del dolor en los hombres.

2. Objetivos

Por lo anterior, la investigacion delined su desarrolio a partir de la consecucion de los
siguientes objerivos.

Generales:
1. Conocer el praceso de codificacion a partir de categarias culturales y por medio del
analisis de sus simbélicas.
II. Construir un modelo matemitico de codificacion que sintetice cédigos culturales
diversas, relativos a contextos diferentes.

II. Oftrecer consideraciones desde la experiencia de las culturales populares v sus
formas meédicas, en pro de un humanismo parn la medicina modema.

Particulares:

1. Elaborar un modelo hipotético que sintetice el mecanismo codificador de la
simbélica relativa a la numeérica v geometria presentes en formas culturales religiosas.

2. Elaborar un modeio hipotético que sintetice el mecanismo de otras formas de
codificacidn, en los casos particulares de la dualidad ffro-caliente v 1a entidad animica
espiritu, en tanto que simbolos sustantivos en cédigos medicos de la medicina popular.

3. Conceptualizar los contextos sociocultmrales en gue se instalan los cddigos
culturales a tratarse.

4. Conffontar con otras culturas los casas analizados.

De estas pretensiones originales, el objetivo II relativo a la construccién de un “modeio
matematico de codificacion”, se adecud a los resultados v posibilidades del estudio,
limitando las intenciones matematicas al plano filosdfico v semidtico de los nameros v las
figuras geométricas como entidades simbaolicas en las elaboraciones culturales presentes en

diversidad de pueblos. Del resto de los objetivos se considera que fueron alcanzados 2 lo
largo de la investigacion.
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3. Los casos estudiados

Para el logro de los objetivos se equiparan simbdlicas per i a si culturales
distintos. lo que recomienda el gue esa diferenciacién vava a la par de una distancia
geogrifica, historica ¥ social: 1o que hizo necesario ubicar el estudio en la comparacion de
dos sociedades alejadas una de otm en dichos aspectos. Sin embargo, el mundo
contemporaneo implica una dinimica de interconexiones geogrificas, culturales y sociales
que, para bien o para mal. acercan a los pueblos entre si. Las razones radican en los
Procesos economicos actusles que se combinan con los flujos migratorios a niveles nacional
e imternacional, de tal manera que las distancias enme las aldeas campesinas y los centros
urbanos, las tierras de cultivo v las fabricas, se acortan a taves, ya sea de los medios de
comunicacidn. o del trabajador que alterna las labores agricolas con empleos asalariados en
alguna ciudad.

En las décadas recientes, diversas sociedndes —omo la mexicana y las de oros paises
latinoamericanos~ han experimentado el paso de una sociedad predominantememte rural,
particularmente campesina, a owa focalizada por los centros urbanos. lo que ha provocado
el desequilibrio economico ¥y demografico entre el campo v Ia cindad. ¥ en cuya dinamica la
mizracion cumple un papel sustantivoS. Ejemplo de esto en nuestro pais es el Estado des
México, que desde la década de los cincuenta experimenta un marcado proceso urbanizador,
primero en los municipios colindantes con el Distrito Federal (Naucalpan, Tlanepantia.
Nezahualcoyotl, Ecatepec, entre otros) y posterionmente, hacis la década de los setenta. en
tormno a la ciudad de Toluca”, motivo por el cual las pautas culturales tradicionales son
modificadas ante la influencia de otras as moderni 1% La inmigracion en la
entidad se compone de habitantes oriundos de practicamente toda la Republica, amén de
algunas influencias de inmigrantes dei extranjero, lo que abre un abanico al interior del
Estado de formas culturales que reconfiguran su paisaje social.

La entidad mexiquense se muestra como particular "laboratorio" de la dinamica social
v de la confromtacion de culturas. Las pawtas tradicionales indigenas otamianas (que incliuve
ia presencia de comunidades, étnica y lingitistic; didas como otomies, mazahuna,
matlazinca ¥ ocuilteca) y nahuas, se entrelazan con las comrespondientes a pueblos
campesino-mestizos, amén de influencias de origen urbano, las que son refuncionalizadas

¢ Manuel Castalis. Za n urdana. Mexico. Sielo Veintiuno Edi 1980. p. 76.

¥ David Velazquez Torres, E! Valle de Toluca .4 ? i o geogrifico, Toluca,
pm‘vasidnd Autonoma del Estado de Mexico, 1980, p. 95.

% Claude Bauillon. "Toluca en los ltimos afos”, ea: Alnplano, Toluca, afio 1, numero -, enero-marzo
dew 1985, p. 130,
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tanto en los contextos rurales como citadinos, resultando un variado mosaico cultural al
interior del Estado de México. -
La migracioén, por su parte, representa un canal de interconexion enwe la ciudad v el
campo, relacidn dialéctica en tanto gue integra en un sistema conmradictorio los dmbitos
rural v urbano, opuestos a Ia vez que mutuamente necesarios, lo que generz la unicidad
campo-ciudad'’; son enronces los migrantes agentes de comunicacién e intercambio
cultural entre 1os dmbitos rural y urbano. Tal intercambio cultural mutuo sc logra por medio

de las redes sociales:

~... toue la iedad tradici ] en peq escala v la sociedad moderna habia una diferencia ca la
malla de Ia red. La distancia en tomo a cada agujero de la red modema ha de ser mayor. ya que la
gente no dene en clla antos ig0Ss V &C idos en como cn la socicdad en pequeia escala”

12

De esta idea se desprende el que las relaciones sociales en la comunidad rural son mas
cercanas. en tanto que en la ciudad éstas se distancian. Ahom bien. con Ila presencia de
individuos que al migrar temporalmente —como aquellos que trabajan por unas semanas €n
el lugar de destino v regresan periddicamente a la comunidad de origen!?- interconectan el
campo con la ciudad, por lo que la malla cerrada de las redes rurales se anuda con la malla
mas abierta de ]a ciudad haciendo un tejido amplificado. en donde va no se tienen redes
rurales alejadas de redes urbarnas. sino un solo tejido compuesto de malla compactada,
malla abienta y nudos de inter ion representados éstos por los migrantes.

De esta manera, las fronteras entre lo urbano v lo rural se hacen difusas, sugiriéndose
Ia existencia contemporinea, al menos para el Estado de México, de la unicidad campo-
ctudad ya referida. Esto no evita el que en cada localidad rural o agrupacién urbana existan
formas sociales y culturales peculiares. En tal umnicidad circulan, por medio de las redes,
formas culturales de un sitio a otro, siendo los migrantes el eje de dicha dinamica.

En conclusion. el Estado de Meéxico muesoa una dinamica cultural gue entreteje
formas indigenas, rural-mestizas y urbanas, generandose un mtercambio de rasgos culturales

2 Juan Luis Ramurez Torres. ~Unidad d jca. erra v trabaio asalarindo en poblaciones rurales del Valle
de Toluca™, en: Cuatriviwen, Toluca, Centro dz L i H en Ci 3 Sociales ¥ Humanidades,
L-mvemdad Autonoma del Estado de Mexico, 1990, Num. 2. Sobre Ia r i po-citdad en ia
region. wembién pueds verse: Clnude Bamuillon. ~Poblacion v subur izacion en el Valile de
Tolum" en: Confl entre d v en 4dmérica Lamna, :viemco Editorial Nueva Imagen, 1980.
': Ul Ha Expl nan dzla iudad, Mexico, Fondo de Cultura Economica. 1986, p. 189.

2L en la dad de Mexa El caso de las «Marias» , Msdxico,

Arizpe.
SepSeteninsDiana, 1979, p. 109,



msas alla de los limites tradicionales estatales y ampliindolos hasta la adopcion de
caracteristicas tomadas de formas culturales pertenecientes a grupos sociales originarios de
otros lugares de la Repuablica, es decir, el radio de préstamos culturales se extiende hasta los
niveles nacional. e incluso, intemacional, a2 oavées de ila circulacion de rasgos culturales via
redes sociales -sin que esto obvie la influencia importante de los medios de comumicacion
masiva y de la escuela. Este flujo de imtercambios de rasgos culturales sucede por la
dinamica campo-ciuwdad mexiquense que se presenta como un solo proceso conformado a su
vez de un mismo sisterna de redes sociales tgjidas enrtre lo rural ¥ lo urbano. .

Aprovechando la heterc idad de la entidad mexiquense, se han seleccionado dos
casos diversos para desarrollar el presente estudio. Uno corresponde a la poblacion indigena
del Estado; el otto es un culto catdlico nuevo, con amibutos curativos, de influencia
principalmente urbana, amnque va extiende su presencia al medio rural. Tal seleccion
cbedece a gue el primero ofrece formas culturales de una tradicion centenaria, que
dinamicamente se adecun a las condiciones actuales y que se reproduce a nivel de
comunidad, lo que implica elaboraciones culturales homogé ; la segunda, es la de una
peculiar forma de carolicismo, gue gracias a su capacidad de convocatoria reune a
individnos dispersos, principalmente urbanos, y a diferencia del primer caso, parte de lo
heterogéneo para incorporir a personas distantes en torno a un conjunto cultural limitade.
En pocas palabras, se confronta un caso indigena, en principio tradicional y homogéneo
cultural v socialmente. ante otro caso heterogénec étmica. cultural v sociaimente. Estos
contrastes permiten observar coincidencias y diferencias que al ser identificadas posibilitan
el anilisis del material recabado.

A pesar de esta posibilidad de contraste, sucede que ambos casos pertenecen al mismo
proceso historico nacional mexicano -del que participa el Estado de México- por lo que
resuitan elementos culturales comunes debido a que comparten los antecedentes
precolombinos, la influencia catdlico-espadola y judeocristiana, entre otros rasgos
compartidos por la sociedad mexicana. Por tal motivo es que estos dos casos son
comparados con otros sistemas culturales ajenos a dicha marriz, a a de contrap .
en ejemplos que la literatura emografica relativa a culhmas oriemtales y africanas
proporciona. Debido a la imposibilidad material de realizar trabajo de campo en tales
sitios, es que la documentacién etnogrifica correspondiente se hace base a consultas
bibliogrificas. mientras que los dos casos menci dos son d iados por medio de
invesrigacion de campo.




4. La opcion analitica de! Codigo Cultural

Para lograr ese didlogo propuesto entre los conocinmuentos cicnnfico moderno y
emocientifico. concretado en el anilisis de dos cédigos culmurales médicos. v confrontados
con owros ejemplos, se aborda la problernatica de investigocion desde cuatro campos: 1} la
reorganizacién social v multirrimmicidad en la dindmica campo-ciudad: 2) los codigos
culturales médico-religiosos: 3) los simbolos de los sistemas meédicos: v 4) la numeérica y ia
: geomsétrica de las sistemas médicos. El primero atiende las configuraciones de los contextos
sociales de cada caso, particularmente en lo que toca a sus caracteristicas en le
reorganizacién social, aspecto directamente relacionado con la construccion de los codigos
atendidos. El segundo conceptualiza los sistemas meédicos como codigos que responden a
los parimetros culturales propios al grupo de pertenencia. por lo que sus criterios sobre la
salud v la enfermedad son significativos v eficaces en relacién directa con su contexto, El
tercer campo entiende a los simbolos como las uwnidades basicas en el analisis de los
sistermas médicas culturales, los que a su vez son parte de codigos religiosos. El cuarto
campo proporciona el marco interprerativo del material simbolico para sintetizarlo en una

formalizacion numeérico-geomsémrica, recuriendo a acervos multidisciplinarios. Pasemos a
Taar cada uno de estos aspectos.

. a) Reorganizaciéon social ¥ multirritmicidad en la dinimica campo-ciudad. Los
mdividuos que componen las agrupaciones socinles contemporaneas inmersas en la
dinAmica rural-urbana, ven trastocadas sus formas tradicionales teniendo que reelaborarias
para no quedar aislados tanto de sus grupos de origen como de otros grupos mueves con los
que ahora se relacionan. De no hacerlo corren el riesgo de entrar en una situacién
desocializanic'®, caracterizada por el aislamiento relativo de uno o varios miembros de una
agrupacion social - familia, barrio. comunidad campesinn, etcétera.-, este aislamienro
relativo puede revertirse en una tendencia hacia la resocializacion, ambos aspectos,
desocializacion y resocializacioén. forman parte de un mismo proceso. Tal situacion implica
que la organizacion social, tanto de las agrupaciones rurales como urb

. sea imr a
entrando en consecuencia en una dinimica de cambio -a partir de las relaciones campo-
ciudad gue imprimen las condiciomes zenw
~conomicz -z la clase media. -+ gue exi
cormunitaria urbana v rural
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especial e importante papel dentro de las formas de reorganizacion, tanto en el medio rural
como wbano, asi como entre los migramtes campo-cindad v chudad-ci Al respecto,
viene a colacion la siguiente condensacidon de Eric R. Wolf, a parttir de algunos autores y
que dice:

dnd

~...1a diadas patema es débil a causa de que los padres son

P de conwibuir
a los ingresos v al prestigio de 1a casa, y por 1anwo los nihos no sienten el nexo de dependencia que una

ia <n clios. A la inversa, la debilidad de la diada patcrna conducs a una mayor
fucrza on la diada matema, ¥ un crupo de mujeres -con frecusncia formado por Ia abucls, madres ¢
hija- constituye una unidad (anauifocal». Unidades de este tdpo han sido haliadas en muchos grupos
urbanos en dcpresion. comio entre la poblacion de clase mas baja en Mecéxico capiwl, ente los
habitanies de Ia zona cste de Londres, o enuc 1os negros de los Estados Unidos~*%.

A jo anrerior hemos de indicar que acrunimente el cardicter marmrifocal en México -v en
el Estado mexiquense- no es exclusivo de la “clase mas baja", como lo menciona Wolf, va
que por igual se puede encontar en sectores medios de la poblacién -aunque esto podria
plantearse en owo sentido: la repentina caida de los estratos medios que los acerca a las
clases tradicionalmente pobres de México. Con 10do, al interior del proceso rural-urbano la
unidad familiar experimenta modificaciones que mclinan la focalizacién familiar hacia la
mujer, 1a que adquiere nuevas funciones ¥ una posturs que la hace mas participativa hacia
fuera, es decir, con actividades diversificadas en los escenarios sociales como el barrio, 1a
vecindad o la organizacidn politica. de donde incide para hacerse protagonista destacada de
las pricticas curativas populares ¥ altermadvas, como ocwre en los casos estudindos. Por
supuesto varias de las actividades citadas ya las desempesiaba con anterioridad a las décadas
recientes de unicidad campo-ciudad. como el de curandera o hechicera, pero en tanto que
formas culrurales, en el actual contexto adquieren nuevos significados. a 1a vez que a éstas
posiciones se suman owas nuevas, como el liderazgo en organizaciones politicas o al
interior de nuevas pricticas religiosas.

Abora bien, la recomposicién social al alterar los planos de la vida social y cultural,
afecta ia salud de los individuos en la medida en que la Hegada de los inmigrantes al medio
urbano, implica un doble efecto: por un iado, los inmisrados adecuan sus formas culrurales
+n relacion con el sitio de legnda; por otm parte, los habitantes nativos de Ia ciudad o de
cna comunidad rural absorbida por la expansion urbana, ejecutan moaodificaciones con el
objero de abrir @spucivs sociales v sulturales en los cuales colocar a los nuevos avecindados.

. 115,

'S Enc R Wolf, Los camp Barcel Editorial Laber, 1978, p. 85.
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Este doble juego adaptativo repercute en los ritmos culmrales, emendiendo por ello el que a
cada cultura corresponde un rinno particular, regido por el ciclb agricola, los periodos de
pesca, el calendario religioso, o algun otro criterio. De aqui que cuando un migrante de
origen rural amriba a la ciudad modifica sus ritmos para. en el proceso de readecuncion.
insertares a a multirritmicidad urbana. Sin embargo, entre el medio rural ¥ el citadino existe
wuna diferencia importante al respecto, mientras que en el campo hay una “armonia”, dada su
homogeneidad. en la ciudad, por el contrario, sucede una muyv variada convergencia de
ritmos que no siempre logran integrarse armonicamente, mis bien resulta un “ruido” antes
que "melodia"; de aqui que se ha llegado a decir que el reloj mas que la méquina de vapor,
es la clave de la Edad industrial'’. Afirmacién que observa las siguientes consideraciones:

~La intrincada pauta temporal, formada por el entrecruzamicnto de muy diferentes ritmos funcionales,
actua como una fucrza coactiva sobre la d de los miemb de la idad. Estos pucd
ignoraria si sc amesgan al aisiamiento respecto de una gran pane de la vida colectiva. La resistencia
de los jad a turnos cs el fruto de esa experiencia. El tmba}o noctumo aftera
la vida familiar del individuo v le excluyve de las actividades de la comunidad en gran medida. El
ferroviario, especial el fog dene que jugar un papel pasivo en la comunidad en que
reside, porque su horario de bajo no tene ning faci con ¢l ritmo de e¢sa comunidad. No
pucde P ing P bilidad politica . ni pucde pertenecer a ningun grupo local, Si la
familia sc acomoda a la pawa temporal dec la comunidad, s6lo podnan verse sus miembros en
intervalos irregui o si sc aj a los horarios del ferroviario, la participacion de los miembros de
la familia en las actividades de la comunidad sera intermitenic™ 15,

Los distintos agrupamientos sociales -indigenas, rurales v urbanos- que convergen en
el proceso urbano-rural, conllevan como parte de su peculiaridad cultural, un ritmo propio:
agricola, mdustrial, ritual. Pero estos ritmos distintos, definidos culturalmenmte, en el
contexto campo-ciudad ya seiialado, entran en contacto dando paso a disonancias ritmicas
que repercuten en los actores socinles que las reproducen, provocando lo dicho en la cita
referida: o la familis se adecna al ritmo del fogonero o el fogonero se aisla de su comunidad
¥ familia; aqui no existe una posibilidad que dé coherencia de ritmos entre el empleo v la
vida familiar v comunitaria, por fuerza habrd de ocurrir una desarriculacién del ritmo, es
decir, ha de surgir la arriomia.

Esrta situacian llevn aparejada la desncializacion, a la que se suman mmplicnciones
paolégicas. Los hombres somos, ¢nire otras cosas, una co-implicacién bioldgico-~cultural,

7 Amos Hawley. Ecologia humana. Madrid. Editorinl Tecnos, 1966. . 302,

I8 rbidem. p. 314.
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por 1o gque nuesos ritmos definidos como culturnles, tienen a la vez un susuato biolégico
inherente en la porcién “natural™ de nuestro hibitat ¥ en nuesmo cuerpo mismo; asi, el
entorno al ser percibido por los sentidos, provoca reacciones al interior del organismo
humano: “... la recepcion de particulares estimulos anditivos v visuales en el hombre pueden
inducir ritmos corticales particulares*'?.

En tales circunstancias, resulta gue los ritmos sociales y culturales inherentes en las
actividades productivas, familiares, o religiosas, implementadas entre los hombres o en la

relacion de éstos con su entorno -natural ¥ el consmuido por ellos-, influven sobre la
ritmicidad del organistoo humano:

~Tomando como base ¢l ritmo del pulso, la iracion, la d i id

y Zariino, médi
\ del R imi dio una icada tcoria en tomo a la relacic istif i cnue la
ica v las funci corporalcs. Difundié enue sus ensciianzas un concepio de fhujo v reflujo al que
relacionabe los periodos de te v di le de las 1 cardi con los dempos de una
frasc musical o de un compas; sostuvo quc la cl mejor cjercicio para adquirir un

sentido de ritmo, indispensabic para cvaluar los latidos del puiso

v ouas funciones ritmicas del
cucrpo=-.

Esta asociacién patoldgico-terapéutica como caracteristica de la ritmicidad, va se
manejaba desde tiempos antiguos en el caso de 1a meloterapia:

“Esta técni P con 1 cnue los curanderos coloma!cs ¥ cs un vahoso
instumento tanto para inducir ¢l vapce como para Ia 1 Sc reg
musicales, centos ¥ panados pri con gui -2,

Si bien en el contexto colonial no se podna hablar en los mismos términos dei actual
proceso rural-urbano, no hay que perder de wvista que durnnte aquél, la confrontacion
pluricultural debié implicar una multirritmicidad, lo que explicaria parcialmente el recurso a
la meioterapia. La owa porcidon de la explicacién corresponde a su caricter estrucmural
denwro del proceso de codificacion, pero esto ya entra al terreno del desarrolio de nuesoas
hipotesis, discusion que se deja parm oo momento.

27 Dizre Scorquslti, Sioses. o Rirus 3 ws. el tos para la comprension de rruales,
Mexics. Fondo Je Culrurg Eccnomica p. 84. .

R Hunerer v 2L Espinoza, “La musica folklorica en la dici , en: Ch. ro (De.), Sabiduria
popular. Zamora. Mich., E} Colegio de México, 1983, p. 314,

= Woun Quezadia, Diyenneudn « maicficio. Z) carandero en ¢i Méxi lonwial, Mléxi Universidad

Nacional Autdnoma de Mexico, 1989, p. 59.




Lacansidmciéndelnz:mltirriunicidadézrmdcempo la ciudad lleva a hacer
ma:.cmn de los p!anu::muenzos de Roger Bastide, quien observa que la st:pu.csm mavar
ia de enfer Jes ubicada en las ciudad

RO carresp P a
1a verdad. offece por el i0. evidencias de exi de esos mi padecimi >s en
el medio rural, lo que le lieva a afirmar que:
loqucemmnsnmponmwnomdzndod: i di < sino cl gxado de
) ! o i i de la vida social, pudiendo la WANIZAC i s las
arcas { como los ios urke
{...] sc han o i de la ciudad, como Ia imp iidad cn las relaci ind
y ia movilidad, mi quec se minimizaba esws mi en las zonas rumics; de hecho
bhay en las grand iudades de los Estados Unidos idad _ i scan ' o
religiosas y existe por to demas una anomia pesins, con wabejad des moviles..." .

La anterior cita es aplicable a los migrantes que funden en una sola trama jos espacios
rurajes v urbanos en el Estado de México. los mismos en los gue se encuentran presentes
implicaciomes de mmitirritmicidad, desocializacion v efectos patologicos que son atendidos
desde diversas opciones medicas.

by Los Cddigos Culturales edi ligi Parn analizar ins manifestaciones
pawologicas que tdenen por comex:o la dmawmica campo-cindad multirmitmica y
d iali se considera perti partir del concepto codigo, aplicado a la cultura. Por

€l A M. Kondratov, entiende a cualquier ~... sistema de signos destinado a la transmision
de mensajes*™ de aqui que este semidlogo indique que es posible gue:

... el leoguaje humano como los acidos i P d dc 18 init ion g en el
ofganisino- v en ¢ ane pued 3 {y hasua con ) como codig
especuicos -,

Otros autores apuntan esa versatilidad del codigo, por lo que también llegan a concebir
como tal, a los sistemas de convencianes explicitos v socializados®®; de ellos Pierre Guiraud

;_35-‘23:: Hastide. S. logia de las enfer dad, iex. Mexico, Siglo Veintiuno Ediores. 1988. pp..
SamK , Del sowido al signo, B Aires, Paidos, 1973, p. 36
-‘muau p.34

= Pisrre G-uxmud..a semiologia, Mexico, Siglo Veintuno Editores, 1989, p. 56.



identifica un conjunto de lo que llama codigos rtecnicos logicos, y de los que dice:

{Su funcionj-... i en sismi la experi in objctiva y la 3 de los b con el
mundo.

Distinguirernos vanos tipos: {os codigos de imni bajo 1a doble forma del conocimicnio
ciendfico ¥ del saber mradicional (s.0.), 105 si de lizacién ¥ los pr de aprendizaj

v de rabajo. que son codigos de la accion €.

Abora bien, la nocion del codigo implica la codificacién, la cual entiende Giraud de la
manera siguiente:

“.. ia ifcacion es un rdo cnuc los usuarios del signo que reconocen la relacion enuc et
znifi ¥ <f significado y 12 resp en el empico del signo.
[C8]

Cuanto mas vaga sc toma la convencion. ¢l valor del signo vans en mayvoc dida con los

usuarios.

{...} Cuanto mas lia v precisa es la cor i <! signo ¢s mas coditicado.

En la medida en que ¢s de origen implicito, 1a codificacion es un proceso: ¢l uso precisa v amplia la
convencion y ¢l signo se codifi puede bi¢n darse el caso de que se descodifique™’.

Por nuestra parte, al proceso de codificacion lo aplicamos a la cuitura, entendiendo a
ésta como una forma de codificacion cultural del grupo social quelasustznm mlproceso lo
concebxmos como formado de tres comp 1) percep e 5 v 3

jal. de esta a, el codig 1 relxmosonnquedalmtadodm:rocampo
ideolégico, sino que considera igualmente una prictica social, emanada ésta del proceso
previo de percepcion y significacion de su entorno y relaciones sociales que mantiene, por lo
que las formas de percepcion v los significados eclaborados, son realizados socialmente, es
decir, en un flujo mtracomunicativo constante entre los integrantes del conjumo de redes
sociales tejidas por un grupo deteyminado, motivo por el cual se considera que:

1°. Los mecanismos de percepcion varian de un grupo social a otro, hecho asociado
con su estructima cultural general particular;

2° Ya procesados por una forma de percepcién particular, la significacidon de ese
entorno posee una configuracion igualmente peculiar, lo que constituve el conjunto de

26 Ibidem.. p. 61.
27 Ibidem., pp. 36-7.
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representaciones simbdoliceas, propias de la cultura que es caracteristica de cada grupo

social;
?Posmampeonmmhdadpacib:d&agn:ﬁudaywd&ysobm
estas ignifi laboradas. se r ial sobre el
entomo, ya de reproduccion , ya de sformacion del mi 3, segun lo indique su
marco de significaciones.
¢) Simbolos de los si meédicos. El simbolo es "Ia mss pequesia unidad del ritoal que
todavia va Ias propiedad pecificas de ila cond riteal; es ia unidad altima de

mspeuﬁumm contexio ritual""%; en consecuencia, y en la medida en que el
ritual es un complejo simbélico, el rito, canoloanohEva.Vogt_mms&ﬂmsobre

VA . al f& de simbol que 3 significados. sc Ive en un
de significados™,

Gracias a esos significad i dos ritual camo orden de lo divino, es que 1a
accién social se codifica. En esta codificacion se il las de enfermedad
pmodnsdedmdencrmxcoqucenmasdem 1 . son didos lativos
a ord en los ambi social y cosmico®, y que en el contexto dei Estado de México
pﬂmmrﬂmuwloconlosmrdmsmhmosah" ialc ionyla Iriteyicidad

Debido a que en los cul v K apéuti tradick jes es ian el

recurso a ritos v simbolos de eficacia meédica. es gue éstos  san el cenro de atencion en cl
presente anilisis El-csml.eonooreuzudopdla Antropologia Médica ofrece una buena

idad de refi b4 : o de esp uﬁl:dadpaxaelMestndlo El mismo
bre de A pologia Médica va indica un idisciplinario. a la vez que un
didlogo de codigos disciplinares. Los estndios logi a la relacio fod

P 3

enfermedad consideran aspecios diversos: h.lstmn.psmologm,bnologu.m

somnlog:a.mym",yalmqneseagmphmsmsqmalmde

dichos s ivos gue conlievan complejos
boli que fixrnas rituales con fines terspeuticos.

frio-callente y el simbolo espiritu, en tanto que simbolas pr en los

medicos otomi y carismitico y que camparten con otras culturas como en los casos del

% Victor Tvrner, La seiva de los simbolas. Asp del ritual ndevnbu, Madrid, Sigio Veintiuno Editores,
1980, p. 21.
:Evmz.\logt.o_ﬁ-da.rpﬂub:dknu.m Fondo de Culnura Econdmica, 1579, p. 5.

Jacinio Aries, EJ e Estrucoora v p M
SepSewnias, 1975, pp. 8§7-90.
3N Beitran, . L tdice, México, Edici

de ia Casa Chata, 1986.



rescate del alma ante su perdida como causa del susto®?, enferrnedad ésta aceptada como ra.l
en diversos contextos culturales del pais; o los riesgos patégenos al c« ir en d
alimentos calientes o frios, concepcién encontrada tanto en el sureste mexicano?? como en

muchos oxos sitios de la Republica.

d) Los sistemas simbolicos numérico-geomeétricos. Las anreriores simbolos encuentran
en el lenguaje de los nameros v las figuras geométricas un especial codigo de sintesis, o

que le permite recodificar cadigos diversos. de tal suerte que en nueswo caso. los codigos .

meédicos -modermno y tradicionales- pueden ser recodificados en un lenguaje numeérico-
ico, iderando a la vez que ya de por si, distintas culturas poseen clasificaciones
de dicho tipo. Es asi que Miguel Ledn-Portilla ha observado :

~Apli do las cif 4 como 4. 13, 18, 20, $2 y 260 (miltiplos de 13), = los
sabios icanos log cncerrar los dempos y los en un cuadro
illoso de

za

De esta forma es que hallamos ejemplos diversos a lo largo v ancho del pais, tal es el
caso de los mayas antiguos®®; los tarnhumaras del presente siglo®; los totonacas de la
sierra®?; los zinacantecos de los Altos de Chiapas?®®; v asi se podria continuar con una larga
lista de ejemplos. lo cual llama la ion sobre la cc ia de los numeros en calidad de
simbolos codificadores en los rimales que forman parte de sistemas religiosos. A su vez. las
numeéricas se derivan cn geometrias que visualizan la logica conceptual de cada caso
significado ritualmente (relaciones matrimoniales, ciclo agricola, etcétera.). El sentido
simbélico de la numeérica y geomdtrica inherente a las formas religiosas muesta el cardcter
cultural y cognoscitivo de numeros y figuras, lo que no se limita a las culturas, codigos v
procesos cognoscitivos propios de sociedades "anriguas” v pueblos “amrasados", simo

22 Rubel..ONell v Collado, Susto. Una enfermedad Mexico. Fondo de Cultura Economica. 1939.

33 william & Holhnd. ,\ledxmn maya er los Alios de Ch iap Un dio del b -al,

Mexico, i ista, 1963, p. 121.

24 ngucl Leon-Ponill.n_ “La fil ", en: Esplend. del Aféxi s México, Cenwo de
de México, l959,1.ol. . P- 149

3= Man-‘ i Vu.lu- “C T sobmlaformadelosaclosemxelos mayvas™, en: Barbro, Dahigren.

Historia de la religi em frica v dreas afines. I Coloquio, Mixico, Universidad Nacional

Auonoma de N -v.n:n 1987, p. 145,

Sy . C.Beanen YR M. Zm_'_' Los warainmmaras. Una oibu mdia del norie de AMéxico. Mexico. I

Nacional lndlgausm, 1978, p. 490.

37 Aj.a.m Ichon, La religion de los de la sierra, Méxi i Naci igeni 1973, p.

3 \’ogz, Op. Cit, p. 140.

et ——



también dentro de las sociedades “modemnss”, como atmadamente lo ve Marvin Harmris
respecto a sistemas triadicos presentes al imterior de la ciencia: tesis, antitesis y sintesis en
la dialéctica; id, ego v superego en <l psicoanalista, los estadios teolégico, metafisico v
positivo de los positivistas: salvajismo. barbarie v civilizacién entre los anwopélogos™.
Con lo hasta aqui expuesto es posible entender la relevancin simbolico-cultural -que
codifica el emtorno v lo social de cada grupo humano- ¥ en donde resulta indicativa la
frecuencia de algunos miimeros como el 3 o el 12 y la logica de multiplos (3, 6, 9, 12), o de
algunas figuras como el tridngulo. el circulo o la cruz en multiples culturas. Esto nos lleva a
ia posibilidad de identificar la l6gica simbdlica que en clave numeérica v geomeéwica sintetiza

Ia  estructura basi del i > de codificacién cultural, es decir, la manera
cognoscitiva en que el hombre hace cultura. Este mecanismo es rastreado en los sistemas
tdico-tradicionales, en el binomio _fro-caliente v en 1a nocion esprriru.

En el manejo de lo numerico ¥ geomemico se hace perunente recurrir 2 los
planteamientos tedricos que offecen nuevas perspectivas que combinan el conocimiento
matemitico en diversas culturas. la ciencia matemaitica moderna v otros referentes ofrecidos
por la filosafia, la semictica v la antropologia; aportes que. debido a su reciente aparicién
acumulan aim escasa produccion; al respecto resulta de gran urilidad la propuesta de una
anrropologia de los numeros sugerida por Thomas Crump“®; asi como las reflexiones de
Emmanuel Lizcano en tarno al imagmario colectivo y las 1 iticas Como una creacion
humana -v por ende cultural e histérica-. a proposito de las construcciones del numero. el

e y lo imposible en los casos de Chma y Grecia*'. Estos trabajos son por demas
sugerentes y Ticos en tanto que abren otros horizontes en el anilisis cientifico, virtud que
Ueva inherente Ia cualidad de la visidn global que retne los saberes de distintas disciplinas
co di de sus esp laciones v pricticas profesionales como las matemiiticas
¥y las ciencins sociales, pero que en estos autores encuentra una afortunada convergencia.
Gracias a ello es que se integran sus consideraciones al marco de las preocupaciones agui
analizadas. A esto se suma el plano psicoidogico a través de la epi dlogia atica de
Jean Piaget™, en tanto que en ella se consideran aspectos que se conectan con los
mecanismos cogroscitivos del proceso de simbolizacior. con lo cual se abre la posibilidad

3% Marvin Harris. El desarrollo de la seoria antropologica. Una hi a de las teorias de la culmura.

\dmﬁnd Siglo Veintiuno de Espafia Editores, 1981, p. 59.
* Themas Crump, Za wz:ropologm de los momeros, .\hdnd. Alianza Umvers:dad, 1993

* Emmanuel Lizeano, vy constr sociai del mumero,
el espacio v lo imposible en China y bidd Grecia, Barcelona, Gedisa Ednonal. 1993,
'“Jeaanch'Losmoblemas-n de la cp >ena de la enJeaanzelvouos
Trawado de logica y rertifi 7 1 vol I, Epc logi de lz

Buenos Aires. Edixorial Paidos, 1972,



de identificar el mecanismo por medio del cual se realizan la percepcion, significacion y
accidén social ~del proceso de codificacién- en los distintos grupos y culturas humanos.
5. Planteamiento hipotétice

Este se maneja en dos momemos. Uno corresponde al plano ctnogrifico, vivencial. de esa
experiencin humana del hacer cultura, para ¢l cual se¢ propone una interpretacidén en torno

del riemo -los ritmos- tenido en el contexto social integrado por Ia relacion campo-ciudad,
observada en el Estado de México pacio de ©° dio. El otro, se refiere a la
sintesis propuesta sobre el mecanismo a través del cual los individoos y sociedades
codifican las expenenmas tenidas particul en sus ¢ correspondientes. Estos
dos pl ser hdoscomodoshmotats.peroqucalavezson
mxerd:pend:emes en la medida que una es la cam emprrica, mientras que la oma
corresponde a la fase teorica, partes de un todo mut compl io.

Uno:

Como parte de los diversos codigos a través de los les se pueden hacer interpr

de la cultura, se encuentra cl caso de codigos de rirmicidad, es decir, aquellos que se
caracterizan por el rismo puesto a través de la cadencia de la palabra, el movimiento
corporal. las relaciones sociales entabladas, d los movimientos en horas de wrabajo. o
las actividades efecruadas a fo largo del d.m, la semana, o periodos mensuales, anuales u
otros mas prolongados. Dichos codigos pueden cncontrarse en situaciones cerradas, esto es,
aquelios ritmos qu¢ son inicos en la medida en que son manejados solamente al interior de
una comunidad determinada, pero la que puede integrarse o verse imnfluida por owos
contexaos en donde domine la muitirrinnicidad generada por la convergencia de muchos
codigos ritmicos. Cuando esta convergencia se hace disonante, se tienen implicaciones
patolégicas entre los habitantes urbanos, y rurales, integrados por la unicidad campo-
ciudad, por lo que los procesos de simbolizacién que tiemen por contexto un medio con
“arritmias” culturales de incidencia patologica, recurren a un sistemna terapéutico cuya clave
musical posibilite readquirir la ritmicidad arménica perdida.

Esta confrontacién implica posibilidades ya de compatibilidad cultural y orginico-
social. va de contradicciones entre las partes convergentes, esto es de continuidad o cambios
en sus pawmas culturales v formas de organizacion social comunitaria v familiar; por

lo, el o de una familin indigena con una wunidad sociocultural como ia
vecmdad frente a la que o se integra, modificando su forma familiar interna y sus pauras




cuiturales, o bien, entra en conflicto con ella y busca otras formas de mcorporacion al medio
urbano, siempre v do puedan construirse alternativas; lo contrario llevari a la ardtmia
de esa familia en su totalidad o. al menos. de algunos de sus miembros.

De lo anterior se desprende que, ante la diversidad cultural convergente en el Estado de
Meéxico, se generan dos situaciones simultaneas: uma, 12 meodificacion de ritmos entre
determinados grupos-individuos; dos. la adquisicién de arribmias principalmente entre
unidades familiares ¢ individuos.

En este seniido. el encuentro de ritmos socioculturales distmros en el contexto de las
cindades_ se asocia con e! ritmo del organismo humano que tiene que enfrentarse ahora a
una diversidad de ritmicidades con lo que se confunde el organismo al percibir impulsos
ritmicos disonantes. Esto lieva a la disfuncion del organi >, es decir, a la aparicion de
cuadros patolagicos.

Es asi que se considera que la dindmica urbana vy su implicacion campo-ciudad
promueve la convergencia de culturas que conllevan a su vez oua convergencia, la de
ritmicidades distintas. El proceso mg'.nono hace que se reconfiguren las formas v sistemas
de organizacion social entre los habi urbanos ion paraieia a la reconfiguracién
de formas culturales gestadas en el contexto de la ciudad Producto del procesc de
reorganizacién social -paralelo siempre a las modificaciones culturales- ocmre la
desocmhmmndempmd: ios md.nnduos que habitan en el medio citadino. Sobre esta

es gue se d ila ia disc T ica de la gque se encuentran en mavor medida
sus efectos patolégicos prec:samzne entre las personas desocializadas, por lo que dichos
individuos estarian integrados por dos tivas: una, estar desocializados
¥, dos, recibir un 1mp > de di ia ritmica con efectos patoldgicos.
Dos:

Ante los efectos patologicos de la multirritmicidad, los mdividuos pertenecientes a los
diversos sistemas socioculturales confl entre el campo v la ciudad, recurren, ademais
de la medicina moderna. a disth 1 Tvas terapéuticas. de entre las cuales podemos
contar Ilas que a los complejos simbolicos de la dualidad frHo-caliente y de la

nocioén espiritu, unidades simbolicas universales de implicaciones terapéuticas dadas sus
cualidades codificadaras;

Los procesos de codificacién de las culturas que contemplan dichos simbolos, han
construido tales complejos simbolicos desprendidos de Ia 16gica binaria y triadica en que se
maneja la codificacion cultural, 16gica que puede ser leida desde el lenguaje mumérico-
geométrica. Esta Iogica al constituirse a partir del sistema binario v triddico, se opera en dos
subsistemas: el binario que clasifica el entorno en pares de opuestos: en tanto que el



triadico cumple la funcion de integrar estructuralmente los pares de opuestos. De esta

roanera se tiene un sisteman. bipario-triddico de codificacion cultural in a toda sociedad
hwmnana.
En conclusién. los simbolos i i -par de op )s- v el espirinu -asociado a

concepciones triidicas-, se mueven bajo un sistema de codificacién binmario-triadico, en
donde el subsisterna binario clasifica ia experiencia humana en pares de apuestos, mientras
que el triddico integra a éstos en una estructura cultural propia. En consecuencia los
simbolos binarios y triidicos son operadores gue codifican cada realidad percibida. a través
de los cuales la significan para actuar sobre ella, reproduciéndola o transformandola. Se
tienen entonces muchas culturas con distintas interpretaciones sobre realidades
experimentadas por cada sociedad, las cuales han sido construidas a partir de un mismo
mecanismo comtn a toda sociedad de hombres.

6. Criterios metodolégicos -

Detris del tema sobre model éricos v 2 dtricos, se la busqueda de
constantes que posibiliten el contar con referentes universales para la nterpretaciéon de las
diversidades culturales; esta perspectiva se asocia con la nocidén de estructura y los criterios
metodolégicos retomados de la lingilistica a 1a manern de Claude Lévi-Strauss, quien
hablando sobre el mito v el rito, asi como del papel que juega el simbolo, indica que:

N,

.. €l subconsciente udlbucomdnndunlenelquecﬂdlunode el de
suluswmpusonnl pero este b dq significacion -para i v
para los dema sieli i io i segun sus leves v ituve as1 un di [-.] et
inconsciente solamente exwee el mntannl de imagenes sobre e} cual opera, pero la estructura es
siempre 1a misma, y por cllo se a idn simbolica®*3,

Sin embargo, esta perspectiva, en principio, no resulta acorde con los planteamientos
conceptuales de entender a la cultura como interpretacion de la realidad y respecto a lo cual
se retoma lo dicho por Geertz , quien no considern viable la busqueda de leyes en ¢l estudio
de la cultura, sino, por el contrario, indica que tras lo que debe irse ¢s en pos de sus
significaciones**. A esto aunemos lo que escribe Rudolf Ono* respecto a Jlo sanro (das

43 Claude Levi-Strauss, Antropologia Estrucnoral, Buenos Aires, EUDEBA, 1977, p. 184,
“4 Geertz, Op. Cit., p. 20.
4% Rudolf Otto, Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios, Madrid, Alinnza Editorial, 1980,
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hetlige) -d=bido a gue se ocupa de concepciones religiosas, mismo campo de atencién que el
correspondiente a nuestros dos casos-; para este autor la comprension de lo religioso no se
encuentra (nicamente en el plano racional sino que de igual manera participa en €l lo
irracionnl: las sensaciones v emociones provocadas por lo que este awtor denomina lo
numinoso. Ambas dpticas se muestran contrapuestas a la intencidn de sistematizer y
encontrar leyes en los procesos sociales y culturales como lo es en la religion.

Pero a la vez, esta divergencia conceptual. metodoldgicamente confronta dos posturas,
que al comparar distintas interpretaciones culturalqg, permite descubrir la existencia de
constantes estructurales, llegando de esta manera al conocimiento de la estructura de
codificacion, esto es, al mecanismo con que el hombre hace cultura. En esta tarea participan
los aportes derivados de la lingiiistica, particularmente los criterios metodolégicos sugeridos
desde la semiGtica en donde se reitera la nocidén de estructura y se observa la mocion de
codigo™® en relacién con lo que aqui se denomina proceso de codificacion y cuya unidad de
anilisis es el simbolo.

Los datos pertinentes a este procedimiento corresponden a los aspectos de: contexto
sociocultural. religion. sistema ritual. sistema meédico. smmbolica v simbolos dominanres.
Estos fueron reunidos gracias al método etnografico, aplicando las técnicas de observacion
participante, bdsicamente; mas un cuestionario sobre enfermedades v remedios en Ia
comunidad otomi*’. Para ello se visitaron diversos templos catélico-carismiticos tanto de la
ciudad de Toluca. como de la zona merropolitana del Estado de México colindante con el
Distrito Federal, principalmente el conocido como Morre Marie localizado en el municipio
de Atizapin de Zaragoza y el otro sitio de culto ubicado en el mumicipio también
mexiquense de Atlacomulco, denominado Mornre Maria EI Nogal. El material
correspondiente a la cultura otomi se nurmrid fundamentalmente de la localidad llamada San
Mateo Capulhuac, del municipio de Otzolotepec, la que se complementéd con literatura
sobre otomies tanto del Estado de Meéxico como de omras entidades federativas, que en su
momento se sefialan. Las estancias de mvestigacién de campo se realizaron entre los afios
de 1992 a 1995, en formma que obedecia a los rittnos de cada caso: misas sabarinas y
dominijcales en el culto carismatico; periodos de verdes » secas, fiestas, actividades
escolares, reuniones de la cormunidad, en el pueblo otomi.

Con el material asi reunido, se recwrié al método comparativo confrontando los dos

gsn 9-15.
\'éas:.Eco La estructura avsenie. ..p. 121 ss.
¥ del Movimi no p o aplicar el mismo cuestionario entre sus
i _,yndquede berl d se‘ bri. dos las puernas a las visitas que se realizaron durmne
e la @ ignciod




casos estudindos, con el objeto de identificar los aspectos comumes entre ambos,
circunscritos a los rubros de: contexto, religion. ritual, medicina. y simbélica. Con esto se

Uegd a los simbolos sustantivos agua-fuego, jrio-calienre v espiritu, con lo que se pudo
pasar al estudio intermo de la estructura codificante. Para esta otra etapa dde wabajo. va
propiamente analitica, se mvo como refereme el diverso material ethografico de otras
culttoras que reiteraron la permanencia de los simmbolos sedialados como codificadores, por
lo que se pasd a alcanzar la sintesis estructural considerando las reflexiones filosoficas de
mfluencia pitagorica sobre numeros v geomewria: armados con estos instumentos numerico-
geomsmicos, se realizé la rraduceion d= los simbolos basicos frro-caliente v esprrirne al
lenguaje de los numeros v la geometria. De aqui emand la propuesta de un sistema binario-
wriddico como el mecanismo esencial de codificacion cultural humana.

El esguema de exposicion se compone de seis capitulos en los que se da cuenta del
encuadre tedrico, la descripcion etnografica, el anslisis del material que da pie a Ia
conceprualizacidn de un sistema binario-wiidico propuesto, ¥ la reflexidén en tomo de la
experiencia humana de enfermar v curar. De esta manera se oscila entre el plano tedrico v el
vivencial a lo largo del desarrollo del estudio, como entidades gue llevan a la construccion
del pro Y la d frf. las dos caras de la misma moneda que es el hacer culture
por el hombre. Esto queda concretado en las capitlos I) Culrtura v Codigos Culturales; IT)
Ce v boios de la dici: . OI) Conrexto v simboios de la sanacion

boios jru {5 N esprine; V) El lenguaje

ecarismatica. IV) La logica de los
-2 Jco 21 las ? s culturales; VI) Cuerpo 3 cormuriicacion: la

experiencia humana del dolor. Con esto se llega a las conclusiones que reunen esas dos
dimensiones que hacen del hombre un ser cultural.
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CAPITULOI
CULTURA Y CODIGOS CULTURALES

a) La Cultura: su esencia relativo-totalizadora

a.1) La Cultura en la expert ia h 1a Cultura en la accidén de los hombres ha
sido todo en lo Humano. El entorno construido por el hombre es cultura, pero también el
entomo natural. asi sea la selva virgen. es producto igualmente cultural en la medida en que
Ia percepcion que se tiene de ella es una concepcién filtrada a wravés de las sensaciones
h icionadas éstas a su vez por su cultura. La vision del mundo es eso, una
visién, es decir, una lectura entre otras; y sobre esa percepcion y conceptualizacion del
entorno, el hombre ha ido construyendo su propia version dei hdbitat social humano ei cual
puede implicar tanto los valles, como las montaiias, las riberas, las playas y el asfalto. De
esta forma, el hombre a la vez que crea cultura, ¢l mismo es un producto cultural, ya que su
imagen formada de si mismo, al igual que ocurre con la percepcion del entormo natural,
obedece a la visidn con que se mira, ¢s decir que no hay un sélo espejo para ver al Hombre,
cada sociedad ha hecho el suyo, en €l se ve, desde ahi se amregla, dindose forma y creando
un ideal del deber ser, 1a norma cultural sobre la que se constituye como sociedad de
hombres.

Sobre el planeta no hn existido una sociedad unica. el Hombre en tanto que especie
bioldgica, Homo sapians, se ha disgregado en multiples agrupaciones particulares, cada una
de ellas con su peculiar imagen del “mundo™ -apenas su propio entomo- y del Hombre,
lmmitado al si mismo, que no a todos los hombres ni a todas las sociedades. Denquxel
emocentrismo gue se expresa en la autodenominacion de mmuchos pueblos ba_)o términos

31



como: “nosowros: los hombres veniaderos®, "los descendientes™ o “los escogidos de Dios”, .

visiones culturales equivalentes al egocentrismo de las primeras ectapss del desarrollo
infanril en donde el individuo no se separa del mundo, sino que el mundo es el mismo
individuo, son una sola cosa.

El emocentrismo anula la palebrn del otro, invalids el espejo ajeno, niega las
diversidad de visiones, recbaza la condicién en los pueblos extrafios de estar formada por
hombres hacedores de cultura; surge entonces la nocion de los “sm-cultutra”, Ios *incultos™,
los que, segun las caracteristi de cada puebio desde su etnocentrismo, han de ser, o
educados en “La Cultura , © bien condenados a la desaparicion, al consxd.emrlos un peligro
para la per del ros. La negacion del orro g la ince ion entre los

pueblos al no reconocerse las existencias de otras posibilidades de ser Hombre, en
consecuencia, los orros quedan en la periferia de lo | >, son si-f3n o no-
h. , son reed bl o bien peligrosos y por ello destinados a la extincién EIl
etmocentrismo es el sustento de la descalificacion del otto, el punto de partida a los
racismos, de las fricciones interétnicas, de la discrimmacién en todas sus variantes, que se
manifiesta desde la boca hasta el puio v que a lo largo de los tiempos -incluido el presente-
ha dado numerosas muestras de su existencia palpable, y, no pocas veces, dramatica.

Enelmmxdn:\cmallasnldmsvanosemanncnmdxsmtsunasdeomnldclos
centros urbanos, las sociedades contempor a nivel regiomal, nacianal
continental e intercontinental. Este mutuo contacto implica dos opciones potenciales: el
establecimiento de puentes comunicativos, o bien, la profundizacion de los sentimientos de
pertenencia y etnocentrismo ante la contrastacion con los oros: “no-hombres e incultos”. En
el primer caso se reelaboran los lenguajes con el fin de poder comunicarse con los extrafios,
o que implica tolerancia y volunrad de conceder; en el segundo, se actua en sentido opuesto,
reafirmando los valores propios al obstaculizar cualquier posibilidad de comunicacion entre
iguales, al mismo tiempo que una sociedad se hace inolerante y egoista.

Ambas posibilidades son creaciones humanas, y por lo tanto forman parte de la cultura
en cada pueblo, de aqui que la cultura no es sdlo ejercicio positivo de 1a perpetuacion de Ia
especie, sino dialécticamente es también acto negativo de la existencia del Hombre. En este
semtido la Cultura es ambivalente, es un instrumento constructivo a la vez que destructivo,
peligroso para su propio creadar. La cultura puede dar satisfacciones felices a los hombres,
al mismo tiempo gque puede crear malestar entre ellosi. En este punto crucial de los caminos

1 Al resp Sij d Freud ib ué¢ fines v OSE de vida exp los h en su
propia conducta; que esperan de la v:dn. qué )xetmd:n aicanzar en clla? Es dificil equivocar la
felicid, uega.rnsn-i‘dm.noquumdqudesedo Esta aspiracion

u:n:dos!hss:un ﬁn positivo y omo negarivo: por un lado, evitar el dolor y el displacer; por el otro,
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culturales las sociedades humnnas se definen, se in o d rAan; en este dilema
los tiempos de la historia se han debatido entre la guerra y la paz; entre la agudizacion de
los emocentrismos o la construccion de puentes pluricuiturales; ente la destruccion mutua o
la convivencia.

Por lo tanto, la cultura engloba 2 toda la experiencin humana, en ella se contienen los
conocimientos y creaciones hechos en el pasado y heredados el presente, se producen ¥
reproducen las formas de vida actuales, al mismo tiempo se elaboman los provectos para el
furturo. Es asi que Ia historin pasada, el momento actual v las utopias del futuro son obra
culturnl hecha con materia cultural, desde ahi el Hombre se hace Hombre, con una
disyuntiva: realizarlo en el ejercicio de la exclusidon del oro, o en la integracion
comunicativa de la coexistencia entre sociedades y culturns. La primera lleva a la guerra, ia
segunda a {a paz.

a.2) La Cultura como objeto cieatifico: la estructura. Por su parte, Ia Cultura a los ojos
de la Ciencia se convierte en entidad por conocerse v explicarse bajo metodcs de anilisis
pretendidamente rigurosos: de entre las diversas disciplinas es la antropol guien

esta tarea, logrando desarroliar estrategias metodolégicas, teorias y re«v:scros de material
etnogrifico. Sin embargo, los resultados no siempre logran satisfacer los pardimetros
entendidos como cientificos en los que las leves, mediciones, comprobacidon en iaboratorio
son lugares comunes. En contraste. la antropologia ofrece inventarios de formas de ser
hombre social, diversided de detos que no siempre permite avanzar hacia la identificacion
de constantes que lleve a leyes cientificas.

La intencién de ubicar el trabajo antropologico en Ia condicion de ciencia ha sido una
preocupacion de antaiio, de la que participa, por ejemplo, Bronislaw Malinowski en su obm
Una Teoria Clentifica de la Cultura? ; pr ion de la que participa L. A White al
proponer el término culturologia para definir el campo destinado a una ciencia de la
cultura3., Debido a que el método ectnogrifico es un eje fund tal del 3
antropolégico, ocurire que las pretensiones cientificas de la antropologia para el estudio de
la cuiturn se concentran en €], tal es el caso de George Peter Murdock quien hubo
perseguido una muestra etnogrifica mundial, representativa de toda variacion cultural para
indicar la presencia cuantitativa de rasgos culturales en la humanidad, guiar la distribucion

expert i pl *: Sigr d Freud, E! malestar de la cultura. México,
Alianza Editorial, 1984, p. 19.

2 vease: Bronislaw Matinowski, Una reoria cientifica de la culnura, Madrid. SARPE, 1984.

3 Vemse: L. A. While, La ciencia de In cultura. Un dio sobre el k bre v la civilizacién, B 1
Editorial Paidbs, 1982.
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cultural geogrificamente y apoyar con ello la comprobacion de hipotesis cientificass; otros
autores, sin eémbargo, indican otro camino distinto al de la “muesta”™, el cual puede
sintetizarse bajo el término de mwurodo compararive, invocado entre otros, por Radcliffe-
Brown$, quien lo distmguia del método experimental, aumque Oscar Lewis® indica gue el
meétodo comparativo es el que mss se acerca al experimento. Subsecuentemente otros
autores han mantenido I3 intencién de un cardcier cientifico debidamente sustentado?. A lo
anterior se presenta otra poswura que Clifford Geertz ejemplifica bastante bien. este autor
anota que: *... el anilisis de la cultura ha de ser por lo tanto. no una ciencia experimental en
busca de leyes, sino una ciencia interpretativa en busca de significaciones"$. De esta
concepcidén participa Marshall Sahlins el que ademas incorpora el factor histérico en la
relacion cultura-significados de tal manera gue la:

“historia ¢s ordenada por !a cul de di on dife jedades, dc con

esquemas significativos de las cosas. Lo contrario ambién es ciero: los esquemas culturales son

ordenados por la historin, pussio que cn mavor o menor grado jos signi dos sc lori a
ida que van reali d enlap 1 ®.

Lo afirmado ocurre a ral grado, segun el autor, que incluso puede suceder que de la
dindmica histérica resulten transformaciones en la misma estnlctura. “puesto que la
alteracion de algunos significados modifica las relaci | entre las categorias
culturnles, prodnciendo por consiguiente un «cambio de sxstzzms»""J

Considerando lo anterior, es que de mi parte estimo que el quehacer antropolégico y el
conocimiento de la culttora no debe lirnitarse sélo ha describir variantes etnogrificas, ni al
registro de sigmificaciones, sino que para la comprension de ello han de buscarse
regularidades, sin que esto tmplique la persecucion de ob leyes cc d ya que tal
situacién ubicaria al hombre en la condicién de receptor pasivo de tales leyes, negando lo

- va;e:GeonzePexer Murdock, “M e dial*, en: Jos¢ R. Llobera. La anmropoiogia
como il Ednorial Anag 1975.
5V¢n¢:A.R.RAdnlL(IBmWn."AnquongmsocAl en: Jose R. Llobera, La antropoilogia como ci

Edi 1975,
SOsurLcwu,"C les v exp en ! trabajo de po”, en: José R. Llobera, La antropologia
cewmo i Editorial A 19759111
? Una i ion de trabajo s sobre el asunto aparece en José&l'_lobem. La Antropologia
como Ciencia, Barcelona, Ednoriel Ansgrame, 1975, de donde se han de as refe
aqui citadas.
8 Geerrz, 1989, Op. Cit., p. 20.
¥ Marzhall Sahlins, Isias de historia. La muerte del capitdn Cook, fora, antropologia e hi i,

Gedisa Ediwrial, 1988, p. 9.
10 Ibidemn, p. 9.
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que hasta ahora ha sido la especie humana, un permanente hacedor de cultora, es decw,
transformador de su entarno. En su lugar, 1o que ha de esperarse es el conocimiento de los
mecanismos por medio de los cuales se consttuve cultura, De esta manera se podrin
mdentificar procesos comunes a la especie humana que, en forma particular a cada grupo
social ¥ momento historico, derivan en formas culturales especificas, es dectr, se requiere
reunir el aspecto etnogrifico ¥ el estuctural; el dato especifico y el proceso universal, la
interpretacién de los significados culturales vy el mecanismo por medio del cual se
construven dichas significaciones e interpretaciones; ambas partes, son caras de una misma
moneda divididas hoy por tendencias tedricas que se entienden como excluyentes.

Pam ello la tradicién estructuralista de la antropologia ofrece un propositivo acervo
tedrico-metodolégico, el cual ha implicado otras fuentes y disciplinas como la lingiistica y
semidtica, va visualizadas por el fumcionalismo de Malinowski. que escribié : "Supongo
que la lmgitistica del finuro, especinlmente en relacidon con la semsantica, legard a ser el
estudio del  lenguaje en el contexto de la cultura™'!; asimismo, Geertz, con todo v su
distancia conceptual respecto del estucturalismo. anota: "El concepto de cultura gque
propugno [...] es esencialmente un concepto semiotico”!Z. Sobre esta segunda afirmacion
cabe recordar la conocida coimplicacion entre el esmuctnuralismo y la lmgilistica, cuvos
anal:sls giran en tormo precisamente de la nocion de estructura. Esta posee la cualidad de

ificar las regularid que dan acceso al conocimiento de mecanismos inherentes a
Procesos no solamente semidticos, sino tambien sociales, fisicos ¥ biolagicos. Al proposito,
Jean Piaget, investigador de los procesos cognoscitivos desde la psicologia, indica que:

... lo propio de las op i es rdi Yy i en si son estos
sistemas losqu:.porsuunsmaconsmmuOn.consumycnmsesmmmms y no los que preexistirian
a los actos y a las coastrucci dol de Asi pues, la clave dei
estructuralismo [...] es la pri de 1a op i con 1wodo lo que porta cn ep: =
matemstica o fisica, en psicologia de la inteli in y en 1as rel entre la praxis y la

teorin”t3,

Con ello observamos que la estructura no seria privativa de uno o algunos campos, los
procesas estructurales son observados por Piaget en los planos de las matemiticas, la
biologia, la fisica. Ia psicologia, la lingitistica, lo social y la filosofia. Esto se comprende
tanto desde un punto de partida evolutivo bioldgico, como desde wuma retrospectiva

11 Malinowski, Tna reoria..., p. 26.
12 Geerz, Op. Cit., p. 20.
13 Jean Piaget, El estrucnurali: B ! Oikos-Tou Ediciones, 1980, p. 166.
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histérico-social; si el hombre llega hoy en dia a detectar procesos esmucturales lo hace por
medio de sus propias abstracciones, esto quiere decir que las catcgorias humanas son un
modelo preconcebido desde que el hombre observa su entorno, perc cabe el razonamiento
de que si el hombre ha llegado a e« uir tales esqy , es pargue sus mecanismos de
razonamiento son efecruados igualmenie bajo sistemns estructurales; a su vez, dichos
mecanismos légicos existen gracias a un trabajo mental que obedece a procedimientos
esuucturales, lo que nos lleva a mecanismos del nivei cerebral. es decir, organico, o cual es
punto de contacto entre los planos biolégico ¥ social del Hombre. Por lo tanto, la nocidn de
estructura es tanto  preexasienie al hombre como producto cultural de é! mismo; asi
entances, la estructura se constituye en causa y efecto.

Ahora bien, surge el problema sustantivo de qué entender por esrrucrura. El mismo
Piaget nos indica dos aproximaciones, una referente a sus caracteristicas vV otra respecto a su

formalizacion producto del trabajo tedrico, sobre ia primera apunta:

“En una primera aproximacion una eSwucnira es un de L 2. ] que upas
leyes en tanio que si (por idn a las propi des de los ) ¥ que se va o se
cnnqugcepordn:uslno|u:zodesusu'ansfomoms.anuc=ﬂosﬂe¢ualaunlﬁuh.ldofumci:
sus o unos et extern En una palabra una prende ast fos
wes de Li de 3 vde jon” 14,

i i6 s¢ pucde tramar tanto de una fase ultetior como
di bsi al d i de la eswr eswia debe poder dar lugar a una

idn. Uni hay que Ve muy bien que esta formalizacién es la obra det

teorico, mientas que la esguctura es independientemente del él, y que esta formalizacidn puede
di irse en 3 logico- ! opasnrpordmwmedmnodeun

ibl de f qQue deg de las

del d i pues, di P
decisi del teoti i que ef modelo de exi in de la que este descubre debe

precisarse en cada terteno particular de investigaciones™S.

El reto entonces consiste en conswuir formalizaciones de la estructura estudiada, acorde
con sus caracteristicas poseidas. En esta linea el antropélogo Claude Lévi-Strauss anota las

siguientes caracteristicas:

14 fhidem. p. 9.
15 Ibider, pp. 9-10.
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“En primer lugar, una esTUCTA D un o de (o

en wales
que una modificacidén cualquicra en uno de ellos entrafia una meodificacion en 1odos los demas.
En segundo lugar todo modelo

perienece a un grupo de  wansformaciones. cada una de lns
corresponde & un jeio de la mi famiiia, dec que <t 1 de

ne: farve un grupo de modelos.
En tercer lugar, las propicdades anies indicad

estas

e flen p de queé ; «
modelo, en caso de que uno de sus elementos se modifique.

En fin. el modelo debe ser consuuido de tal que su i iento pucda dar cuenta de
wdos los hechos observados™!®,

Ademais de lo anterior este mismo aumtor seciiala la existencia de relaciones entre los
componentes de la estructura, y sobre las que Piaget observa que guardan un caricter
dialéeticol?, por lo tanto, ambivalente de la unidad y la lucha de sus conrmarios. Sin
embargo, no podemos ain agotar todas las tmplicaciones de la estructura, ya que como lo
anotan las lineas anteriores, podemos contar con varios moelos relacionados emre si. Con
todo. tenemos dos momentos en tormo a la estructura: uno, su  existencia; dos, la
construccion de su modeio comrespondiente a una formalizacion teorica.

Vistas asi las cosas, si los procesos narmurales y humanos obed: a mecani o]
estructurales, cutonces la obra humana es comprensible igualmente bajo ios mismos
criterios de estruciura. En este sentido, 1a Culiura en su acepeion antropologica. como toda

creacion humana, es susceptible de constituirse en una categoria cientifica al comprenderia
como esuctutn, y buscar sus caracteristicas de totalidad, ransformacion v awtorregulacion
para, identificindolas, elaborar un modelo correspondiente.

a3) La Cultura como particularidad; etnografia., comunicaciéa y sociedad. En
conrtraparte a la Estructura Cultural. se tenen las numerosas culturas gue ban existido a lo
largo de la historin humana, e instaladas en los diversos continentes del planeta. Sus
descripciones nutren las crdnicas de vizjeros, comerciantes v conguistadores, y som la
materia prima de los anropologes, de entre los cuales existen especialistas en determmados
pueblos. Sin embargo, el dato etmogriafico no es penmanente. resulta apenas una “foro
msrantapea” que congela la cultira de unn sociedad en un lugar v momento determinados, y,
camo la foto, con el paso del tiempo cambia de color, volviéndose una hmagen nostilgica
frente a los cambios que viven de continuo pricticamente todas las culturas, a menos que

16 Lévi-S poilogia estrucnaral, pp. 251-2.
17 Pinget, El extrucuraliono, p. 138.



estas hayan desaparecido y entonces la nostalgia recae, no sobre un rasgo, sino sobre todo
un sisterna cultural especifico. Con esto se quiere indicar que los esfuerzos etnogrificos,
ordenados bajo el método propuesto por Malinowski!® y rasgo peculiar del quehncer
antropolégico, resultan limitados a un momento vy lugar especificos, haciendo de la
antropologia una perspectiva inductivista llena de incertidumbres cientificas; su wvalor
empirico es a la vez su mayor obsticulo al momento de ofrecer visiones miis amplias y
aplicables a otras sociedades diferentes a las atendidas por las etnografias particulares.

Esta limitacion se agudiza en los tiempos actuales cuando las aldeas primitivas, los
pueblos indig ias I} das "sociedades simples", acceden al conocimiento del "mundo
occidental” por distintos medios de comunicacion. En la actualidad los procesos migratorios
hacen, por ¢jempio, de la grabadora un accesorio inherente al migrante que va del ca.mpo a
ia ciudad; de igual forma, las tierras de cultivo v los bosques en donds habitan esp
recolectables y de caceria, amén de “espiritus benévolos y maléficos” son el paisaje donde se
enmarcan antenas parabélicas pertenecientes a  las familias poderosas del lugar; de la
misma manera no falta la videograbadora que leva escenas neoyorquinas o de guermas
internacionales a localidades comunicadas apenas por brechns y caminos de herradum; todo
ello rompe los estrechos horizontes de 1a aldea propia y los extiende hacia fronteras que
rebasan los planos locales, regionales, e incluso nacionales.

Se dice ent que las sociedades antes parceladas, ahomenn'anen\mprooesode
globalizacion, los caminos trazados por la migracion campo po, camp d ciudad
campo y ciundad-ciudad, mss la actividad de los medios de i i6n pc iad a

través de sofisticadas tecnologias, hacen que los horizontes alcancen espacios no sdélo
regionales v nacionales, sino intercontinentales.

Paradéjicamente, mientras que los pueblos reciben una variada informacion -lo que
supondria un mayor acercamiento entre ellos- a la vez se suceden distanciamientos por
diferencias étnicas o religiosas, es decir, culturales, resultando una atomizacién organica en
Ia sociedad. En consecuencia, las formas culturales, al mismo tiempo que circulan
globalmente, se concretan locaimente, distinguiéndose no para dialogar sino para demarcar
fionteras, para reafirmar identidades excluyentes de los otros, agudizando asi conflictos,
como los que componen el actual panorama mternacional. Ubicind en este p ., 1la
cultura adquiere un sitio neurdlgico para comprender el mundo contemporineo,
camcterizado éste por la pérdida de referentes, ausencia de proyvectos de consenso,
atomizacion de la sociedad, y gemeracion de conflictos por la agudizacion ds las

1% Bronisiaw Maiinowski, Lox ar del Pacifico Occidi 1.B 1 Edici Peninsut
pp.20-8.

1973,
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diferepciasi®.

Si bien el relativismo cuiturnl evidencio ld capacidad de todo ser humano ¥ grupo
social de crear cultura, ¥ por lo tanto, dio carta de legitimidad a toda diferencia cultural,
ahora se requiere no tomar los contrastes como ffonteras que separen a unos de otros. De ia
misma forma, el asumir que la cultura es un conjumto de elementos que se entienden como
un texto -emogrifico- por imterpretarse, limita a quedarse con conjuntos de significados
solamente vilidos v funcionales para sus contextos propios: por el contrario, es necesario
lograr traducciones de esos significados que permitan el diilogo entre miembros de
diversas cultiras, para asi posibilitar la convivencia entre diferentes, evitando tanto el
dominio de una forma cultural sobre las otras, a la vez que la demarcacién de las diferencias
a maneras de fronteras imcomunicativas e mcluso conflictivas. Posiblemente, 1a altemativa a
ello se encuentre en las potencialidades comumnicativas que se gestan en la globalizacion:

“Asi p que lap ia de bas di i de la evolucio | (la de las intcracciones
:. ala ¥ la dec las i ione: i ) experi el devenir de una
situacion planetaria, la Que requiere una nucva ética de la co-responsabilidad. cs decir una ctica de
aqual tipo quz podzmos dcnominar como macro—ética (pl iz) a dz las formas
dici les o convi i les dela ética™®.

Esta opcion se ve enfrentada a toda una problematica que constituven las condiciones
imperantes, por 1o que el mismo Apel, ammor de la cita, vislumbm que ur primerpal punto:
... Es el problemna de organizar de alguna manera la co-responsabilidad colectiva de todos
los miembros de la comunidad comunicativa humana”s. La convergencia, conflictiva. de
estas dos rutas -la atomizacién v la globalizacion- coimplica dos procesos cuiturales.
igunimente conflictivos: 1) particularizacién cultural en los distintos pueblos y
agrupaciones sociales humanas; 2) tendencia hacia una comunién -comunicacién- de una
forma cultural globalizante -planetaria. Curiosamente ambas posturas conllevan
comunicacién, pero mientras gue en uno la interaccidon social es conflictiva -guerras
civiles, interémicas, religiosas-, en la otra se pretende pacifica, sménima de Ia convivencia
'® Guillermo Bonfil, observa dos cams en el proceso de globalizacion: por un lado, la intcgracion  de
diversas cufturas -donde pone de qemplo cn!.\'e ol'.ros a los mcecos de ia frontera norie del pais-; por
oua paris, la " como las ocurridas en Europa del Esie, y que para
Meéxi con 1 de cone n:hgloso G. Bonfil, "Desafics 2 la antropologia en la socizdad

'en" iap Metopoli afio 11, num. 24, 1991
B Kad-ouo Apd., “El problema de unn mal:ro-énra universitaria de la co-responsabilidad=, en:
1 500 4nos: “Un pensamiento sirr Fronteras*”. Mexico, Universidad Autdnoma
del Esudo de Mexico. 1994, vol L, p. 5.
2! Ibidern. p. 17.
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humapna en un mundo cada vez mas mterdependiente.

La Cultooa entre una de sus caracteristicas atribuidas tiene la de comunicar, acto
paralelo a las relaciones enmre individuos, fabricacion de bienes. construccion v prictica de
sistemas ritunles e ideologicos, clasificacion de su entorno, e mmtercambio de componentes
culturales -sean alimentos de consumo inmediato o fetiches-, ociuxre un mtercambio de
mensajes, los cuales pueden ser explicitarnente comunicativos como una frase que anuncin
1a Huvia, por ejemplo; o que, por el contrario se hace a twavés de formas mis abswactas,
como en los casos del amendo ceremonial, regaios en la concermcion de una boda, o en la
danza, Cads componente de iz cultura es de hecho un componente comunicativo, de aqui
que cada elemento cumpla, al menos, un doble papel, el funcional awibuido en forma
explicita -un machete para los usos en la agricultura-, oo comunicativo -el mismo machete
como indicativo de masculmidad.

De esta manera la cultura puede comprenderse por medio de la semidtica en tanto que
ésta se ocupa de los signos ¥ sus interpretaciones, oscilando entre las definiciones de
Saussure™ 7y Peirce, que retoma Umberto Eco, hace concluir a este autor que "... la
semiotica estudia todos los procesos culturales como procesos de comumnicacion”22.

Sin embargo, “...la misma interconexién compleja de los acontecimientos culturales
transmite informacidn a gquienes participan en estos acontecimientos“?¢, y solo a ellos, va
que para quienes no forman parte de esas interconexiones, lo contenidos semanticos o les
son vedados y carentes de significado alguno, o bien, les atribuven significados diversos v
distmtos a los dados ongmaimente. Esto quere decir, que la funcion comunicativa de la
cultura establece circulacion de mensajes e interpretaciones entre los integrantes de un grupo
social definido, posibilitando sus mteracciones a la vez que su reproduccién como tal; fuera
de los limites del grupo, los contenidos comumicativos culturales pueden ser decodificados
con mayor o menor formuna, con lo que las posibilidades de comumicacion intergrupal
quedan limitadas o incluso, impedidas.

Asi las cosas, 1a cultura como acto comunicativo mantiene un puesto estratégico, va
que en ella radican las dos d ias: uno, protundi ion de la diversidad cultural,
rompiendo los didlogos; dos, comunicacion de los pueblos construyendo puentes de un
codigo comuan para el didlogo. Por este motivo es que en la tradicidon tedrica de la
antropologia recae buena parte de la responsabilidad académica de dar una respuesta

== Ferdi d de Cursao d
22 Eco, La esrructura ausente, p. 33.

24 Edmund Leach, Culnera v comunicacion. La logica de la los simbolos. Una inor

al uso del andlisis estucturalisia en la anwopologia social, MAdmL Sigio Veintiuno de Espaﬁu
Editores, 1981, p. 2.

general. Madrid. Alianza Ednorial. 1987.




conceptuanl respecto a la logica interma de hacer cultura, cuvo conocimiento aportaria
elementos para la copsecucion de un encuentro propositivo pluricultural en esta fase de
globalizacion, y como estrategin de sobreviviencia humana ante las atomizaciones
disgregacionistas de la especie del HHomo sapiens en la Tierra.

Es asi que la perspectiva antropologica de la cultura permite abordar cualquier
sociedad, ya sea pasada o actual. Esta versatilidad es otorgada por la concepcion que de ella
se tiene: aunque su definicion tedrica no ha quedado precisada a satisfaccion de todos por la
amplia lista de ptos que pr den definirla que es, ademas de larga, diversa en sus
acepciones. Sin embargo, esa perspectiva antropolégica posee una esencia, o como se
expresaba en las primeras lineas, una optica de especial versatilidad. Esta consiste en
relativizar los eventos humanos entendidos como cultura, ubicinklolos en su contexto, de
aqui que cada elemento culturnl sélo pueda ser entendido en relacién con su sitioc en que es
creado y recreado; fuera de €l, queda desprovisto de su funcion v significado originales, por
lo que al instalarse en un nuevo ambiente social, podra ser refuncionalizado y resignificado
en relacién con su nuevo contexto. Esta perspectiva antropologica de la cultura, permite
conocer en su particularidad las diversas sociedades que han poblado v puebinn ia tierm.

A pesar de esn versatilidad, la nocion antropolégica de cultura ha chocado con un
obsticulo que diezma su optica totalizadora, me refiero a la imterpretacion de la cultura
como ideologia, en un punto, o bien. buscando su concrecion material desde otro punto de
vista. Un ejemplo interesante de esta bipolaridad en in antropologia se puede encontrar en
las copsideraciones efectunadnas por Marvin Harmis, quien postula su  denominado
Materialismo Cultural como ejemplo de postura cientifica y objetiva los estudios
antropologicos, ésto en oposicion al reduccionismo biolégico, el estructuralismo, el
marxismo estructural, el idealismo psicolégico, el eclecticismo v lo que él califica de
oscurantismo -referido al estudio de lo simbodlico-; considera en consecuencia que:

"E1 materiali I eg la gia que ha do ser mas eficaz en mi intento de comprender
las de las di ins y j entre 1 d v cul Se basa en la sencilia
premisa de que la vida social humana es una reaccion frente a los problemas  practicos de Ia vida
terrenal™ss,

Dicha premisa sustentada en torno a los "problemas pricticos” hace que Harris sosiave
aquellos otros aspectos que califien de *idealismo psicoldgico” e incluso de "oscurantismao”,
v entre los cuales cuenta a los estudios de tendencias freudianas, o estructuralistas.  La

2% Marvin ¥arris, E/ materialismo culnmral, Espafin, Alianza Universidad, 1987, p. 11.
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seporacion de los aspectos “pricticos” respecto de Jos "ideolégicos™ no sélo se hallan en
autores reconocidos como Marvin Harris, por igual se encuentra su presencia- mayor o
menor- en numerosos trabajos antropolégicos que se fascinan por la contrastacidén cultural,
comparando las formas occid les v urt respecto de las indigenas v primitivas
vistas como diferentes; otra posturn, por el contrario y reacia a “folkiorismos”, opta por el
estudio de una buscada objetividad a ultranza. Es asi que el imterés por los "problemas
pricticos”, se cousidera opuesto a aquellos "otros” cuyo interés se entiende como propio del
campo "ideologico” o “subjetivo”, dentro del cunl estd considerado el conjunto de sistemas
simbdlicos, y sobre los que el autor citado muestra su critica calificindolo de “oscurantis-
ta", en la medida en que los significados de los conjuntos simboélicos responden a la
interpretacién de los miembros del grupo cultural, ésto por encima de las condiciones
materiales del mismo grnupo.

Asi las cosas pareciera que se encuentran en lugares opuestos 10s intereses en torno z Ia
cultura: de una parte, el estudio de lo prictico; de otra. los que se inclinan por el plano
ideolégico. Ante ests disvuntiva saita Ia consideracion de que las sociedades humanas se
constituven de ambos componentes, por 1o que no resuita recomendable optar por un camino
exciuyendo al otro. Aqui se encuentra el reto de lograr una perspectiva de lo social y lo
culturnl que sea integral, y no disgregadora de la condicién humana, que considere sus
necesidades pricticas a la vez que sus expresiones psicologicas, ademss de las

implicaciones biolégicas.

Al respecto Marshall Sahlins menciona que: "... la discusion entre lo prictico y lo
significativo es la cuestion crucial del modemo pensamiento socioldogico"?s. El hombre
confleva una accion prictica a la vez que ésta se encuentra cargada de significaciones
culturles especificas; en esta conjugacion los miembros de cada grupo social humano,
obtienen en mayor o menor medida sus satisfactores, los que son tanto materiasles como no-
materiales, el carecer de unos y otros da por resultado la insatisfaccion individual y social,
combustible de los cambios socio—culturales pacificos pero también de los violentos.

Ante tales postras disgregadoras se pretende sustentar la perspectiva totalizadora
implicita en la nocidn de cultura, que tenga por condicién una cc ptualizacion i 1 de
los aspectos materiales y significativos, y que logre identificar la relacién -
retroalimentacidn- entre uno y otro campo. Para ello es menester comprender el proceso
por medio del cual se generan formas cuiturales -pautas, simbolos, obmas materiales,
relaciones economicas-, ya que su conocimiento, abre la puerta a la comprension de la

cultura como un todo.

26 Sahlins, Cultwra y razdn.... p. 10.
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En sintesis, Ia cultura es una categoria cientifica que posibilita el analisis de la
experiencia humana instaladn en la dimensién de su totalidad: con esto no se quiere decir,
que la cultura automiticamente de acceso al total de los componentes implicados. sino que
ubica el estudio de cada particularidad en la dimension giobal en que se encuenga.

Asumido tal cardcter cientifico se continia consecuentemente en la comprension de la
culttra en su calidad de estructura, situacion que mmplica los aspectos de totalldad, ya
anotado, mis los de transformaciéon y autorregulaciéon. La cultura, ademss, cumple una
doble funcion: practica y icativa, estas dos contrapartes interactuan dialécticumente
perfilando las perspectivas mmediatas v fituras del grupo social que sustenta cada cultura
en lo particular. Al observar cada componente cultural como entidad utilitaria a la vez que
significativa, se asume que la cultura se constituve. ademas de objetos materiales y no-

jales, de unidades comunicativas que significan v que son interpretadas.

b) Cddigos culturales. El Proceso de Codlificacién: percepcion-significacién-accién
social

Entendiendo a la cultixa como una categoria cientifica. estructwral, prictica ¥ comunicativa,
se hace necesario en seguida ahondar respecto a los mecanismos intimos por medio de los
cualies, ia cultura logra cumpiir con tales caracteristicas. La explicacién de ello requiere
comprender el proceso de hacer culturn, para lo cual propongo lo que agqui denomino el
proceso de codificacion, término a partir del que se pretende describir la mecanica que
sigue la construccion de conceptos carrespondientes a la realidad vivida paor el individuo y
su grupo en particular, v desde los cuales actaan sociaimente. conceptualizacion v accion
son respectivamente esos componentes significativos v fimcionales de la cultura, va
mencionados. Sin embargo, considero que antes de ellos ocurre una etapa previa: la
percepcidn, ya que es a partir de lo expermentado desde los sentidos, que el individuo se
apropia de su entorno -natural v tansformado por su obra-, de tal manera que desde la
percepcion ya se tiene una interpretacion cultural de lo que se ve, se paipa, se escucha, se
huele y se saborea.

La reunion de estos tres momentos, entendidos como partes de un mismo proceso, son
vertebrados a partir del concepto Codigo, dadas sus caracteristicas. Umberto Eco sefiala que
a un codigo le son asignadas peculiaridades de: 1) sistema sitactico, 2) si 1A

ico, y, 3) la capacidad de resp de comportamiento por parte del destinatario -en
el proceso comumicativo entre emisor y receptor o destinatario-; a estas formas de entender
al codigo, el autar las denomina s-codigos, mientras que al "cddigo propiamente dicho” lo
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entiende como tma regla que asocia algunos el os de los
y de respuestas de comportamiento dadas por el destinatario??.
Con 1o anzerior se entiende que el codigo mmplica un orden, un conjunro de significados
v una serie de respuestas. Esta triple conjugacion ofrece una gama de opciones
combinatorias de tal manera que las posibilidades de diversidad de codigos resulta amplia,
¥ya que no es simplemente el producto dz esos Tes componentes, sino de'las diversas formas
de sintaxis, sem:ntica v respuesta del destinatario. conforme a cada cultural en lo particular.
Definido el cdédigo como una forma peculiar de ordenar. significar y responder,
pasemos en seguidn a observar el proceso de génesis de un codigo.

sintactico, semsanrico

Siguiendo las
caracteristicas apuntadas por Eco, considero que para formar un codigo se parte, en primer
lugar, d.e la percepcion del entorno en el gue se ubica el individuo y el grupo de
pert acc ion se da signifi

¥ de aqui, en un tercer momento, s¢ actiia en
consecuencia. Dichos pasos equivalen a los xdennﬁcados por Eco: la sintaxis ordena en un
sistema propio las sensaciones, que pasaa por un proceso de abstraccion en el cual el abjeto
© suceso apropiado conceptualmente. recibe una significacién cultural espexifica;
posteriormente, habiéndose va asignado un significado sobre el objeto o suceso, ocurre una
respuesta, la cual es una accién por parte del mdividno con funciones sociales determinadas.
Para mejor explicar cada momento pasemos a dar algunos ejemplos.

La equivocada concepcidon de que la luna. el sol v otros astros girarian ailrededor de la
tierra, respondia a una percepcion particular que -aim en la acmualidad- sugeria el tansito
del sol de un punto a otro, sin que los espectadores “se movieran". Una vision asi, ficil es
comprenderlo, resulta “verdadera™ desde el lugar que se experimentn. Por supuesto que el
punto de vista de tripulantes de naves extraterrestres es muy distimto: la tierra como un
cuerpo redondo mis entre otros. Entendiendo de esta forma las cosas, cabe pregumamos
qué tan eguivocado es el punto de vista del astronauta, qué tan emocéntrica es la vision de
un sistema solar, concepcién producto de un sistema especifico de percepciéon que hoy se
conoce como cientifico.

Las ideas de lo jalso y lo verdadero a la luz del conocimiento cientifico, gqueda
relativizado ante la perspectiva antropolégica de la nocién Culrura, ya que los individuos
que siempre consideraron 1a luna y el sol como entidades que se movian en tormno a la tierra -
es decir. en torno a ellos. como centro del universo-, murieron en esa "ignorancia" pero no
por esa ignorancia; vivieron, si por el contrario, gracias a cdlenios en su calendario agricala
medidos 2 partir de esa percepcion centrista del universo para predecir los ciclos del cultivo
de la tierra, y vivieron en otros aspectos ajenos a esa ignorancia cientifica; con wodo

27 Umberto Eco, Trazado de sermidtca general, Barceolona, Editorial Lumen. 1991, pp. 64-5.




pudieron reproducirse como enridades vivas y sociales a pesar -0 gracies- a esos sistemas
suyvaos de percepcion que hoy en dia son entendidos como falsos.

Por su parte, estudios psicolégicos, al atender la percepcion de colores v formas
geométricas, han encontrado diferentes percepciones de los mistaos colores v fignras:

“Ahora pod ar qus la p pcion del coler y la forma, ampliaments estudiados por la
psicologi pors en realidad es 1an s6lo la percepcidn de  una persona intzlectualmente
desarrollada y formada en dici de 1a infh i vd P que domina un
sisiema de codigos conceptuales a  10s que se alinea su percepeion.
En otres dici socio-histéri donde la vida del h se POr su exy
practica ¥ donde aun no s¢ observa una infl in co de la 1a, el pi de
di de los i v {figuras geomén tene un A muy disu la p pcion de
los i ¥ las fi e ica imitand a owo si P ico v d and
di ouo s i se dina a leves di 28

En consecuencia, el primer contacto que tiene um individuo con los componentes de su
entorno, es decir la percepcion, lo efectaa con la conjugacion tanto de sus organos fisicos -
ojos, oidos. ewcétera.- como de su instumental perceptivo-culrurai gue su momento social e
histérico le otorga; estas herramientas combinan sus sentidos biologicos y sus moldes
culturales. De aqui resulta que este primer momento de la codificacion cultural mueswoa
caracteristicas peculiares a cada cultura correspondiente a pueblos y agrupaciones humanas
diversas.

El segundo momento, derivado de esas distintas y particulares formas de percepcion, se
compone de las significaciones. Un eclipse puede ser entendido como un cuerpo celeste
que se "come"” a otro, o el que uno de esos mismos cuerpos tapa al otro. La vision puede ser
Ia misma: oscurecimiento de uno de los cuerpos. pero la significacion asignada liega a
observar diferencias: cuerpos eclipsados o divinidades en lucha. Esta segunda parte del
proceso de codificacion cultural se comprende a wraveés de la relacién enwe significarntc v
significado que atribuye al primero la tarea de ser imagen acustica, es decir, la palabra par
medio de la cual se sefiala un significado®™; por ejemplo. al decir "drbol" (significante), se
hace referencia a esa forma vegetal de tronco y ramas con hojas (significado). Por lo tanto,
cuando se percibe desde formas culturales propias, un objeto o acontecimiento determinado,
se la da un‘sign.iﬁcado moldeado desde el esquema de percepcion, a la vez que el signifi-
cante obtiene unn forma, propis de cada cultra. En este senrido se puede explicar Ia

<8 AR Luria, Desarrollo historico de los pr z vos, Esp Akal/Universiuaria, 1987, p. S9.
2% Spgussure, Op. Cit. 88-9.




diversidad idiomitica -distintes palabras parn cosas iguales o, al menos, equivalentes-, a la
vez que las diferentes interpretaciones amibuidas a situaciones similares, como en el ejemplo
dei eclipse. Cabe aclarar que los significantes correspondientes a cada cddigo no se limitan
a las formas de la lengua hablada v escrita, ademas de éstas, deben considerarse otros
recursos tan diversos como creatividad culnwal y componentes de la misma tengan sus
integrantes, los sigmificantes pueden ser entonces talismanes, vestido, habitaciones,
herramientas, enfermedades, flora v fauna.

En tercer lugar, con una percepcion propia, que da pie a una significacién peculiar,
resulta una i6n soctal igual pecifica. Teniendo la percepcion smmguiar del
encuentro de cuerpos celestes -desde el punto de vista terricola- entre el sol, la luma y la
tierra, las acciones varian. Unos pondrian amuletos a animales, siembra y mujeres
embarazacias ante el peligro de que el eclipse dafie a las crias, cosecha y recién nacidos;
mientras que otros harin del acontecimiento un espectaculo televisivo o didactico. Para
unos serd riesgo o mal angurio, para omos acto festivoe. Ya Max Weber hubo
conceptualizado a la accién social: "Por ‘accion' debe entenderse una conducta humana
(bien consista en un hacer externo o interno, ¥va en un omitir o permitir) siempre que el
sujeto o lo snjetos de la accion enlacen a ella un sentido subjetivo™??. Y agrega:

“La accion social. como oda accion. pucde sert 1) racional con arregio a fines: detcrminada por

cxp i en el P i tanto de ohjeios del mundo exierior como de otros hombres, ¥

uuhz_-mdo ©585  expectativas como ‘condiciones' o ‘medios’ para el logro de fines propios
i Sop dos y pe: id ."). - 1 com arregio a vabores: determinada por la

creencia consciente en el valor -¢tco, ieri o de iquier otra forma como se le

interprete- propio v absoluto de una determinad d sin idn ai con ¢l hado, o

ssa, pummmu: en merito de ese valor, 3) afectiva. especi cmotiva, d inada por aft Y
d 1 lcs, y 4) wradici L: delerminada por una b igadad!.

Esa racionalidad, fines, valores, afectos, v tradiciones mencionados por Weber, como
posibilidades de accion social, son significaciones de génesis cultural, derivados, a su vez,
de percepciones culturales. En esta légica, 1a accidn social, es un evento y un producto
cultural. Las acciones sociales de que unos hombres coman camne de cerdo o la consideren
tabtl, cbedecen a las diversas significaciones y percepciones que tengan respecto al cerdo. El
animal es el mismo, pero su ubicacion cultural -percepcién y significacién- al variar orienta
1a accion.

30 Max Weber, E ia v iedad, México, Fondo de Cultura Economica, 1984, p. 5.
2 Ibidam, p.20.
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Con lo anterior, quedan establecidos los componentes de lo que denomino procese de
difi ltural, consistente de tres momentos: 1) percepcion, 2) significacion, y 3)

accioén social.

De esta manera, en lo cultural se consideran igualmente tanto la practica social como
los significados culmrales, emanados ambos del proceso que codifica el entorno y las
relaciones sociales que mantienen los miembros que participan de una cultura dada, por lo
que las formas de percepcion v los significados elaborados. son realizados socialmente, es
decir, en un flujo intracomunicativo constante entre los integrantes del conjunto de
individuos que interacman socialmente, motivo por el cual se considera que:

1. Los mecanismos de percepcion varian de un grupo social a otro, hecho asociado con
su cultura particular;

2. Ya procesados por una formma de percepcién particular, la significacion de ese
entorno  posee una configuracion igualmente peculiar, configuracion que de hecho
constituye el conjunto de significaciones, propias de la cultura caracteristica de cada grupo

social;

3. Posteriormente, va con una realidad percibida, significada y representada, y sobre
estas mismas significaciones elaboradas, se realizan acciones sociales sobre el entorno, va
de reproduccién, ya de transformacién del mismo, segin lo indique su marco de
significaciones. Por lo tanto, se ve en la cultura la cualidad de codificar el entomno, es decir,
de ordenar sus percepciones. darles significado v responder a ellas con acciones sociales
especificas; por lo tanto la cultura —cada cultura- resulta un codigo cultural particular, por
medio del cual se aprehende el entorno, fisico y social, en el que se instala el grupo humano
que lo elabora, dando asi respuesta a sus distintos requerimnientos -materiales, afectivos-, a
la vez que generando conjuntos de significaciones por medio de los cuales los individuos se
comunican e interactian reproduciéndose o modificindose a si mismos material y
significativamente, es decir, culturalmente.

c) Una estructura de codificacién y mulrplictdad de c¢c6digos culturales:
icacion v b

Al concebir la cultura como una estructura que se desarrolla a partir de  percibir, significary
actuar, cumpliendo asi cor su doble mision de ser fimcional y comunicativa, resuita la
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necesidad de aprehender estas caracteristicas por medio de las unidades significativas que
las constituven, las que si bien se disgregan en componentes materinles € inmateriales, por
conmraparte existe una enridad que permite su aprehension, me refieto a la enridad
significante que es el simbolo. Su « ptualizacidén no es illa, los autores que se
ocupan del asunto no siempre coinciden en sus definiciones, por lo que se llega a afirmar

que:

Y aqui surge la pregunia: ;Qué son los stmbolos y qué son los signos? Por desgracia también
en =! lenguajc cxenuﬁco podemos comprobar una confusa superposicion de ambos conecpios.
Muchos hab de signos entwendiendo por los mismos también los simbolos: otos

abarcan también Ios signos con el concepto de sumbolo™3=,

Saussure indica al respecto:

“Se ha utilizado la imbolo para desig el signo linggistico, o, mas exaciaments, 1o que
)} <! signi: Pero hay inconveni: para itirlo, j a causa de
primer principio. El simbolo tiene por caricter no ser nunca } arbi io; no

esta vacio: hay un rudi de 1 i entre el signi v el signi El bolo de

12 justicia, la bal no podria por otro objeto cualquiera, un earro, por ejemplo=??

Es asi, que a diferencia del signo -en ¢l sentido que le da Saussure-, el cual es
arbimrario, el simbolo por su parte no lo es completamente. En este punto, por ¢jemmplo,
Leach opta por owa caracterizacidn, al decir que ... un signum es un simbolo cuando A
representa a B y no hay reiaciéon intrinseca previa entre A y B, es decir, A y B pertenecen a
contextos culturales diferentes”?+; ante ello resulta interesante confrontar con lo que entiende
Lévi-Strauss, al apuntar que los simbolos son "... equivalentes significativos del
significado, correspondientes a un orden de realidad distinto del de éste Gltimo"?s. Esta
confusion entre signo y simbolo parece encontrar solucién al entender que existen distintos
tpos de signos. Umberto Eco partiendo de Peirce seiala:

“... 1a tricotomia de Peirce mes popular y Ia mas conocida entre las clasificaciones de los tipos de

32 Manftred Lurker £/ sie de los simbolos. Mitos. culturas v religi ! Editorial Herder,

1992, pp. 15-20.
33 saussure, Op. Cit., p. 91.

3+ Leach, Op. Cit.. p. 20.

35 Lévi-Strauss, Anrropologia esrucnoral, p. 181.
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signos: la quc distingue SIMBOLOS (relaci dos arbr i con su objcto), ICONOS
(semejantes a su objeto) ¢ INDICES (relacionados fisicamente con su objeto)25,

Hasta este lugar se puede decir entonces que un simbolo es un tipo de signo, el cual
bace el papel de significante, se entiende que de un significado. Pero ocurre que no hay
consenso enrre, si es arbitrario completa, o parcialmente. Al respecto resulta 1til el atributo
que Leach le otorga al simbolo de ser principalmente metaférico, a diferencia del signo que
resulta predominantemente metonimico3’. Esta cualidad metaférica estaria acorde con el
caracter no totalmente arbitrario del simbolo, ya que para que este tipo de signo represente
metafdricamente a su objeto se requiere un punto de coincidencia entre el significado y el
simbolao, su significante. Con tal conjunto de elementos que intentan perfilar al simbolo, es
fmportante citar las consideraciones de Manfred Laxker:

“Siguiendo cl parccer de la mayor parte de los in igad de los bolos cabe establecer que
zodos los stimbolos son signos. mas no todos los signos son bo} Por lo mi hay que

{ dos tipos de signos: los que simplemente lo son. vy aquellos owos que
adquicren ademas un significado simbolico. Desde lucgo que 1a delimitacion no es an dificil como
podria parecer a primera vista [...] El signo <s en lineas generales algo que pucde pcn:xbu'sc con

los scnudos. que esta en lugar dec ous cosa: esta al scrvicio de la i jon, tene i

comunicatva {...} El signo por si mismo sefala ya algo (da a { cosa), ¢S quivoco v
puede P mediantz  un Los bol en bi p algo, son
equivocos y solo son ios do los P ya no bastan [...] El sumbolo no tiene solo
funcion jcadva, tiene bi una funcic v eni algo, por cuanio que no

solo s¢ reficre al significado de otra cosa, sino quc hac:: presente, representa su significado  y, en
cicrto sentido, participa del! mismo. De lo cual se  deriva 2] que tampoco sc pucden inventar o
rechazar los simbolos sin mas ni mas; son algo qu: vienc dado v que tiene sus raices en ¢l fondo
de la experi i lectva h Por el los ficativos, que sirven

para designar, d en 1a coi ia, 1a convencion y izacién” 38.

En base a lo anterior, entiendo por simbolo aquel tipo de signo que cumple con la
funcion comunicativa a la vez que con el papel de significante, ésto segundo en la medida
en que es una representacidén metaférica, v por lo tanto es equivoco, v surge cuando los
conceptos ya no bastan.

36 Eco, Tratado de semidtica..., p. 268.
37 Leach. Op. Cir, pp. 21-2. .
3% Lurker, Op. Ciz; pp. 20-1. *
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Al momento en que uxn concepto queda agotado para significar adecuadamente algo,
debido a que la carga semintica incluida en el caso implica una multiplicidad de
componentes asociados. como en los suefios. entonces la elasticidad significante del simbolo
permite sintetizar a esa cadena asociativa de significados.

Ahorn bier., tal contenido comunica a la vez que significa, es decir, da un mensaje al
mismo tiempo que patentiza un significado. Con esto el simbolo produce una respuesta en
los individuos que participan de un simboio dado. Sin embargo. Ia respuecsta no es
aumtomatica como en el caso de 1a sefial, la manifestacidn de un simbolo es percibida por un
conjunto de mdividnos los cnales san convocados en torno de suyo, esto implica que el
stmbolo se hace €je de relacianes sociales, la capacidad de convocatoria del simbolo actiia
como pramotor de las interrelaciones sociales: hacia donde se dirijan dichas relaciones, cuil
sea su significado, asi como sus implicaciones econdmicas © politicas, dependeri de los
significados especificos de cada situacion. Es asi que la fimcidén commmicativa del simbolo
convoca la convergencia de varios miembros del grupo; el significado del mismo orienta la
fumcién prictica de esos individuos a partir del simbolo. En consecuencia el simbolo al
comumicar v significar propicia actos de efecto social.

Con estos criterios derivados desde In nocion de la Cultura camo estructura que se
manejz 2 partiv de mecanismos de codificaciéon cultural universales a todos los grupos

h >s, se puede di ionar la concepcion interpretativa -particuiarista- de la cultura:
. In d un i i = jtido dc signify i das en
baol un  si de i heredadas y d. cnformlsﬂmbblmspormuﬁos
con los cuales los homb: 3 perpen y desarrollan su i y sus

freoue a la vida™ 29,

Los simbolos emonces son las representacianes de esa codificaciéon: sus
ignifi i Pero a wavés de esos mismos sunbolos, los individuos
pacibmyactnan,ocmcnrelamorm inles, se perpeti T d entidad
Mahvamdmoummmmmsymm&mahvmmoes,
realizan acciones sociales. Al respecto, es importante citar las siguientes palabras de
Sahlins:

.. adopto la postura dc qus < signd es la propicdad especi del objeto anwropolédgico. Las
1 son igni i de

P y cosas. Como €s0s son si i no

3% Geerrz, Op. Cir., p- S8.

so




pueden  ser solo libres invenciones de la ments. Pero la anuopol debe isir en el
descubrimiento del  sistema. en efecto. segun espero dcmcmrlo.yanos posible contentarse
cs utilidad fetichizada™®

con la idea de que ia

Por mi parte derivo que del proceso de codificacion, ejercido por cada agrupacién
humana, resulta una cultura peculiar, al mismo tiempo que el proceso de hacer cultura es el
mismo. Esto en razdén de que los procesos de percepcién v significacién obedecen a
procesos mentales universales, y a que la tercern fase del proceso de codificacion es tambien
una caracteristica universal: el hombre siempre actiia socialmente, y cuando no lo hsce
perece €l y esa cultura de la mercia apenas iniciada.

Con lo aqui planteado se tiene que el simbolo, por sus caracteristicas atribuidas,
cumple Ia funcion de comunicar y significar, con lo que a su vez el simbolo, al ser un
espacio de comunicacién, propicia las relaciones sociales cuya ori ién queda indicada
por la significacion especifica del simbolo. .

d) La religién como co6digo cultural

De enwe las diversas expresiones culturales la religion se caracteriza por ser
particularmente una construceidén cultural rica en simbolismos, lo que la constituye en
espacio de sintesis social por excelencia. La religion, en principio, es un codigo cultural; si
bien ella forma parte de un sistema cultural mayor, en su particularidad la religion, como la
cultura, aprehende el entomo, fsico v social. dando respuesta a los requerimientos sentidos
por el grupo, a la vez que genera copjuntos de significaciones por medio de los cuales los
individuos se comunican e interactuan reproduciéndoss asi mismos material y
significativamente. En consecuencia, la construccion de formas culturales religiosas obedece
al proceso de codificacion que integra la percepcion. la significacion v la accion. Sin
embargo, dicha caracterizacion ubica a la religion como sindnimo de cultura, por io que es
necesario deslindar entre la religién como forma cultural y la cultura como sistema que
integra, entre otros componentes, a aquella, diferenciando a la religion en su especificidad.
En la sociologia. la psicologia, la historia, la filosofia y la antropologia el tema ha sido
arendido en forma abundante, aunque no concluyente; diversos autores offecen definiciones;
Sigrmmd Freud apunta que las ideas religiosas “son ilusiones, realizaciones de los deseos
mas antiguos, intensos y apremiantes de la Humanidad™+. Entre tales deseos se cuenta el

‘:’Sahhn&Culmrcyrazon...p 11.
41 Sig Freud, Psicologia de las Madrid, Aliagza Editorial, 1981, p. 167.
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asociado con el complejo de Edipo, de donde “"La religion seria la neurosis obsesrva de la
colectividad hurpana, v lo mismo que la del nifio,-provendria del complejo de Edipo, de la
relacién con el padre<3. Asi las cosas, la religion queda determimada por motivaciones
psicologicas individualizadas en la relacién conflictiva entre el padre y el hijo, v en la que el
segundo mantiene el deseo de muerte para con el primero®3.

Pero tal aptica corre el peligro de reducir un evenro colectivo -asi evidenciado por la
emografia y 1a historia-, a preocupaciones entre individuos. La perspectiva sociolégica nos
offece otros parimenros+ como los manejados por Emile Durkheim, quien escribe:

*Todas las i Ligi conocidas, sean simpi o c« lej pr una

p una clasi i de las cosas reales ¢ ideal que sc rep
los hombres, en dos clases, en dos g P desi; d ] por dos t¢rminos
delimitados que las palab prqfanoy .:ngradotm.duc:nbasuuncblcn

Y precisa:

una religion es un sistema solidario de creencias v de pricticas relativas a las cosas sagradas, cs

decir. scparadas, i i ias ¥ practi que unen en una mi jdad moral, 1L d
Igiesia, a todos llos que sc adhi a cilas {...] al mosuar quc la idea de la r:bgwn es

inseparable de la idea de Iglesia, prefigum que la religion debe ser algo

Por su parte, M 1 M discipulo de Durkheim, apunta que:

“Los ft Ligi p dividirse en wbes grupos: religion stricro sensu; religion laio

sensu, junto con ia magia v ia adivinacion: y super

La religion stricto sensu sc iza por la p ia de i de lo d

dichas, y de oblieaciones que, por otra partc, alos juridicos: no
42 Ibidem, p. 181.
43 Enhmumah.nuou’osamomcomoCaﬂCmsquune. icologra y religion, México, Editorial Paidos
Mmcnna. 1988' o Erich Promxn. ilisix 3 rehgldn B Aires, Ed. Psique, 1985 han ofrecido

SOS a la que E Pritchard, Las feoriar de la religion
Pprimitiva, Madrid, Slﬂomdcmmﬁnpdlmres 1976, ha d inado como psicolog distinguirl
de otra sociologica
“Losqucse jenden como | e mdelos logi va que la i6n de una de esias partes

ilacion de )
ligie £l s imico en A lia,

45 Ernile Durkh::m. M.rfanna.r elementales de la vida g
Madrid, Akal Universitaria. 1982, p. 53.
46 Ibidzm, p. 42.
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se ¢3 hombre antes de la circuncision.
La nocxbn de obligacion no ioterviene en la  religion lato serrsu, es decir, cn Ia magia y
adivi no bligados a que nos echen las caras ., pero nos alenemos a un cicsto

numero de ritos, ¥ sabemos quc ja dama de corazoncs o la sota de webol tienen cada una un
significado preciso. Todo esta fijado. Magia y adivinacion pucden tener sus codigos tambicn” 47,

Ambos autores insisten en sefialar la caracteristica religiosa en torno a lo sagrado
junto con el sentido colectivo de la religion; en consecuencia, la religién es un conjumto de
significados a la vez que de interacciones sociales. Desde estos rasgos la religion se
mantiene como un codigo cultural que implica percepcion, significacion y accién social, al
mismo tiempo que se distingue respecto de otras formas culturales por atender lo sagrado.
Es esta caracteristica lo definitorio del caso. Mircea Eliade asi lo entiende:

“Todas las definicioncs dadas haswa ahora del fend ligi un rasgo comun: cada
deiinicion oponc.asummnn.lo;agmdovhwdamhmsaalo profano vy a ia vida secular=<§,

Por lo tanto, la religion es un codigo cultural especifico, que se construyve a través del
proceso de codificaciéon, por lo que al mterior de eclla ocmrre una percepcién, una
significacion y una accidn social que comuniea y relaciona a los miembros de un grupo
humano determinado, todo esto ocurrido en lenguaje religioso, es decir, a partir de una

lasifi fér: bival sagrado/profano del entorno en gue se ubica cada grupo social; en
munndo Mauss indica a proposito del mana que:

“La nocxbndcmnna.comoudesagmdo.noesmAsquc.:nulnmnmsunua.unacspecmdc

18 del p i lect que f sus juicios, que imp una clasi de
las cosas, scpamando a una y a omwas, blecicndo lincas de influcncia o limites de
aislamiento™?,

Ahora bien, esa delimitacién entre los campos sagrado y profano queda perfilado por
Mircea Eliade al indicar que una primera definicién de lo sagrado “es la de que se opone a
lo profano®, y amplia diciendo:

'Scn-ax.izsi:mpmddmismoammiscﬁoso:ln i ion de aleo ph difer de
47 M 1BV ion a la emografia, Madrid, Ediciones Isuno, 1974, p. 331.
“mxmmude.fmmdodehmmadelu. ligic Meéxico, Edici Em, 1986, p. 25,
49 Marcel N gia v anrropologia. Madrid, Editorial Tecnos, 1971, p. 133,
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una fidad que no p a do, =n obj que f pane i de
mundo «maturaly, «profanor™s0,

Esta oposicién entre uno y otro campo, es de todas formas difuso, ante 1o cual cabe
recordar las consideraciones hechas por Rudolph Otto sobre que la religién no puede ser
aprehendida solamente a través de un lenguaje racional, ya que ella es tamto reflexién
racional como experiencia iracional: “la religidn no se reduce a emx 3s raci Jes™31;

en ella por igual participan las vivencias tenidas por los individuos, a las que Otto las
identifica bajo el término de numinoso:

*El sentimienio de criatura es mas bien un un efecto subjetivo; por decirio

asi, la b de otro el cual desde luego, y por modo inmediato, se refiere a un
objcto fuern de mi. ¥ este precisamente. es el que llamo lo numinoso™32

Entonces, en tanto que experiencia no racional. se hace nracional:

“Por muy intensa que sea la atencion, no legamos a  sacarie a 1a luz dc la inwligencia comprensiva,
sino que en la i isible ¢ idad de la cxperiencia t ibi P

1 Y solo di in ion escrita de los id inerpt i puede di
ella. Esto quicre decir para nosowos que es irracionad™s3,

Observemas que Mauss ve en lo sagrado una categoria del pepsamiento colectivo que
fundamenta sus juicios e impone una clasificacién de las cosas. lo cual, de alguna manera,
se complementa con lo afirmado por Eliade al entender en lo sagrado una cualidad
completamente diferente a la realidad de los hombres, realidad asumida como “nmatural™,
caracteristica que Otto sefiala como “un objeto fuern de mi”, En consecuencia, lo sagrado
resulta ser aqueilo que los hombres interpretan como ajeno a su condicion humana; lo
sagrado asi es una construccion cultural, de donde las hierofanias son mmterpretaciones
culturales, que en la medida en que son interpretadas como no-humanas, no-oaturales, se
constituyen en manifestaciones de lo sagrado, provocando en el hombre experiencias
numinosas. De esto resuita que las nociones de “namral” como sinénimo de profano, y *“no-
natural®, sindnimo de sagrado, son relatvas, ya que, por ejemplo, el mayo en ciertas
sociedades pueds ser sagrado, mi

as que en sociedades mfluidas por los conocimmientos
50 Mircen Eliade, Lo sagrado v lo prof Barcel Editorial Lab.
51 Ono, Op. Cit., p. 13.

52 Ibidem, p. 20.

53 Ibidemn, p. 89.

/Punio Omega, 1985, p. 19.
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d_lacizncia.modzmnelmyoccrrspondenlmundnproﬁmomlamedidaenqueesm
“fenémeno natural™.

Por lo tanto, entiendo por religion al cddigo cultural caracterizado por an;-.nder el plano
interpretado como sagrado, v sobre el cunl realiza percepciones, significaciones v acciones
sociales que tienen efectos sobre el plano prosano. A este manejo dual sagrado y profano,
corresponden otros pares complementarios, a saber: interpreracion cultural ¥ accion

I, irr lidad v raci lidad, asi como las posturas tedricas psicolégicas y
soctologicas. En dicha correspondencia el término de racionalidad evidencia un tipo de
experiencia cultaral, una forma de percepcion. interpretacién ¥ accion, ¥ no un juicio de
valor, en la medida en gue aqui lo racional no significa cosa falsa, sino un tipo de
codificacion cultural.

Por lo anterior es gque la religién es aprehensible, no Wnic por dio de sus
“ideas™, sino también por medio de la experiencia religiosa que el crevente vive, es en este
punto donde se encuenma la concrecién de las Hiergfartias, a través de lo cual se puede
aprehender el hecho religioso para su anilisis desde categorias propias de la cienciay un
tipo de acto religioso es el mirual, que es entendido como:

*{...}] una conducta formal prescrita en ioncs no dominadas por la rutina tecnologica, ¥

con la ia ch seres v icas’™>+,

Por su parte, Mircea Eliade al relacionario con el miro. lo caracteriza como ia
reiteracién de un tiempo sagrado’®, emtendido como de origen cdsmico o divino y por lo
tanto, de sentido natural, con lo que se legitima y codifica un determinado orden social que
permite reproducir al grupo que lo lleva a cabo. Esta relacion entre los ordenes sagrado y
social humano ha sido sefialado por otros autores como Arnold van Gennep3é. De esta es
qgue el rito reitera reglas fijas, estableciendo la pertinemcia de un orden determimado,
interpretado como namral en tanto que reproduce el orden findamental: el orden divino. Tal
Sgura equivale al mansjo simbdélico que posibilita construir un codigo cultural sobre el que
se levanta la reproduccion del orden social en cada pueblo. Paralelamente ocurre lo
contrario: el sistema ritual codifica situaciones de cambio social, por lo que el ritual cumple
funciones ya de agente reproductor de las reglas establecidas como modelo, ya modificando
un orden social establecido®’. En este sentido Jean Cazeneuve apunta que "el hombre

5" Tumes, Op. Cit, p. 21.
= Mircea Eliade, Afito v realidad, Barcelona, Labor/Punto Omega, 1985, p. 26.
’6 Amold van Gennep, The rites of passage, Chicago, University of Chicago Press, 1964, p. 189.
57 1a vida oomal y ordenada, nos dice Estcban Krowz es confrontada a un suefio que esta “fucra de
lugar”, es decir, a una actirud utopica; s as1 que “La utopia en todas sus formas gim siempre en torno a



modemo- necesita seguridad e inclusive limites, y sin embargo no si vocacién de
encerrarse en ese circulo, porgue precisa superarse sin cesar"s8. Es asi que el rito codifica la
dialécrica de pexmanecer y cambiar, la conmadiceién que ha hecho del hombre un ser
hacedor de cultura v de historia.

Ahorma bier, en la mecanica codificadora del ritual se tiene como compaonente sustantivo
al simbolo, elemento primario como lo indica Turner:

“El simboio es la mas pequeila unidad dei ritual que todavia conserva las propiedades especificas
de Ia conducta ritual; es 1a unidad ultima de estructura esg en un rituai™ 3%,

En consecuencia, y en la medida en que el ritual es un complejo simbdlico, el rito,
como lo anota Evon Z. Vogt , en sus estudios sobre Zinacantan, al formarse de simbolos
que contienen significados, se constituye en un s7. de significados:

»Si vemos al ritual como un sk de com ieaci es i la p 1i
calidad reperitiva de los rituales humanos. La funcion de ese factor de redundancia es doble: reducir
Ia i dad ia vali {...] Cada vez que se gjecutn el ritual recrea las categonas con
que los 2i >s perciben la idad. fi los i en que deben actuar reciprocamente
para que haya una vida social coherente™ S0,

Gracias a esos significados reiterados ritualmente, como orden de lo divino, es que el
orden so<ial se reproduce ¥ a través de éste se reproducen cada uno de sus miembros, de
acuerdo al lugar que les corresponde en cada estructura social a la que pertenezcan.

Sin embargo, el codigo religioso no solamente reproduce, al codificar su eatormo
también puede registrar -percibir y significar- la necesidad de modificar el orden social
imperante en un momento dado, para lo que las concepciones religiosas ofrecen elementos
miticos v rituales gue permiten significar v actuar en pos de ese cambio.

dos polos: la sociedad actual y la sociedad nueva™ (Esteban Krowz, Uwpia, México, Universidad
Autdnoma Meropolilana, 1988, p. 13). Esa vision de cambio se observa en la historia humana la_que en

el caso plos como lo Alicia M. Barmabas en su obra Utopias
Indias. Movomnientos :onarrehgwo:o: en ‘Veklco. Mexico, Editorial Grijalbo, 1989: quien da cuenta de
m con los siglos XVI, XVI, XVIO, XIX y XX, en sociedad

diversas que van dr_sde las mnvns de la peninsula yucateca hasta la de los pueblos pcncuu v
cochimies del esiado de Baja Cn.hfomm. rebeliones que observan rasgos

nutridos por milos ¢« £ T P de rfundaci v heroicos v de los cuales se puede
esperar st ntun.h.umbn_
56 Jean C ve, S logia del rito, B Aldres, A di . 1971, p. 266.

*® Turner, Op. Cit, p. 21.
< Vogt, Op. Cit, pp. 23 ¥ 25.



En sintesis, la religion es el codigo cultural que atiende lo sagrado y desde ello ejerce
efectos sobre lo profano, de esta manera codifica el entorno ya sea para reproducir el orden
social existente en ese momento, © bien, para modificario. En esta dinamica, el ritual
comumica significados de cardcter sagrado al conjunto de individuos que forman el grupo de
culto y asi realigen acciones sociales concretas crientadas por el mensaje ritual sobre si
mismos y su entorno.

. Esta cualidad reproductorw/transformadora del proceso de codificacién cultural

religioso, ha sido un recurso tan constante en las sociedades que sugiere un caracter
que atienden lo sagrado no han

religicso inherente 2 la condicion humans, Los
sido exclusivos de sociedades entendidas como "simples”, "primitivas"”, “precapitalistas”, o
"“premodemas”, de igual manera se encuentra en las sociedades contemporaneas modernas,
asociadas con un sentido laico. Incluso en el mismo ateismo se pueden hallar elementos de
religiosidad, formas de culto a figuras equivalentes a divinidades, o ceremonias investidas
de numinosidad. De aqui que tanto Mausss! como Eliade? hablen de un HJomo religiosus
el cual llega hasta nuestros dias v que se manifiesta en las celebraciones de Afio Nuevo, la
irstalacidn de una casa, el matrmmonio. el nacimiento de un nifio, o ante Ia obtencion de un
empleo. Las mismas posturas ateas muestran la creacion de nuevos cultos que sustitityen las
formas explicitamente religiosas y eclesiales; un ejemplo evidente de ello lo ha sido el
marxismo, compuesto de un provecto mesiinico encabezado por el proletariado. ¥ que en la
prictica organica comumnista ha dado pie al fervor otorgado a lideres socialistas, tan sélo
citemos el caso del cuerpo embalsamado de Lenm, equivalente al culto que los catdlicos le
otorgan a un santo. Con esto se puede ver gue aun en los espacios sociales, aparentemente
mis distantes de los comportamientos religiosos, por igual quedan influidos par ese Homo
religiosus, el cual se perfila como una caracteristica inherente al hombre, a la vez que
necesaria como codificador de la sociedad en sus momentos de reproduccién y de cambio
por medio de la ritualizacidn de la realidad social, sus proyectos a fitturo o de las pauras de
reproduccion.

e) El binomio salud/enfermedad en la religiéon

James G. Frazer al referir ejemplos de enfermedades, menciona la relacion de éstas con Ia
magia A, P e$?, 1a ia del alma, o la posesion de espiritus malignos, entre otros

6t Mauss, Introduccion a la emografia. p. 322.

€2 Eliade, Lo sagrado..., p. 22.
63 James George Frazer, La rama dorada Magia v religion, México, Fondo de Cuhura Economica. 1979.
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ecjemplos; respecto al primero citn el tratamiento de la ictericia dado por los antiguos
hindues, los que relegaban el color amarillo a seres y cosas de ese mismo color como el
solé. sobre el segundo, refiere la creencia germiinica de que el aima escapa por ia boca de
quien duerme, pudiendo no volver y morir en consecuemcia ia personass; sobre el tercero

expone que:

~... en la Costa de los Esclavos. Africa. la madre de un niflo enfermo cree en ocasiones que un
espiritu 1i ha do p ion del cuecrpo de la criatura, y para echarie hace pequefios cores
en ¢l cuerpo del pequefiin € inscrta en la heridas pimienta verde o especias, creyendo que esto
d A al mal espirine, forzandole a t anobmc.nnmmnammhncme.mhmdedolor.pemln

de que el d it 1 o6,

madre endurece su corazonen la

Con lo anterior es posible observar que la enfermedad es atendida desde criterios que
ubican el asunto entre las esferas de lo sagrado y profano, espiritus y demonios participan
como agentes patdgenos, combinados con tratarnientos gque recurren a objetos del plano
profano -especias-, de tal manera que la enfermedad y la salud participan de las
preocupaciones religiosas.

En la medida en que 1a enfermedad es un estado entre la salud —como garante de seguir
viviendo- v el estado de muerte, es que la oscilacidon de los hombre entre la salud v la
enferredad lleva al problema de Ia finitud. En la experiencia humana la muerte es un tema
propicio para las hierofanias, en la medida en que se presenta como parte del ambito de lo
no-nawral, es decir, susceptible de ser sacralizado. El individuo vivo es un ser terrenal,
igual al oS, pero > ese mismo individuo muere, se vuelve ajeno; su cuerpo -su
caddver- dgja de ser un sujeto con personalidad propia para convertirse en una entidad no-
natural, perteneciente ya 2 un espacio peligrosos?, como le corresponde al ambito de la

Este autor distingue entre magia 4 y magia a iza por la
:cmeinnzn yue observan los obiews \mphcados en el acto magico (p. 33), rmenuu que ias del
4 i de ®-71.

tipo g

64 Ibidemn, p. 29.
€5 Ibidem, p. 222.
66 Jbidem, p. 237.
7 Mnary Douglas, a proposito de 1o puro v 1o contaminado nos dice que "... el universo se divide en cienas
cosas y acciones que estan sometidas a restriceiodn v en owras que no lo estin: entre las restricciones, unas
estan destinadas a proieger s In divinidad contra la profanacion, y ouas a proteger lo profano contre I
inusion pehzmsa de 1a divinidnd. Las reglas sagradas son, por o tanto. meras reglas que ponen colo ala
divinidad, y la impureza es el pelisro de doble sentido que implica et con la divinidad™: Mary
Douglas, Pureza y peligro. Un nnalu'i: de los 7o de ion v tabiu, Mndnd. Siglo
Vet de 1973, p. 22. De aqui que ¢l cadaver y la muerte cor

no-natural ¥ po-humano, lo que coloca a aquellos en la esfera de lo sagrado ¥ por lo u.mo. conllman una
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muerte. El acontecimiento de la muerte impacta tanto a cada miembro de I» sociedad como a
su conjunto; el deceso de un integrante altera a ia organizacién del grupo. en mayor o menor
proparcion, positiva o negativamente.

Entre Ia vida vy 1a muerte_ entre la reproduccion del grupo y los riesgos de perecer, estd
la enfermesdad; pero ésta se entiende en forma distinta de acuerdo a la cultura de que se
trate; es asi que Mary Douglas sefinla que enwe los /lele, comunidad africana, iz "muerte
natural” ocurre en pocas ocasiones, por el contrario, lo decesos ocasionados par hechiceria
son los mas frecuentes, tal practica no comresponde a lo narural®® , entonces se entiende gue
su nocion de enfermedad se relacionn mis comminmente con principios magicos gue con los
naturales, es decir, la causalidad de mayor incidencia es propia del ambito sagrado y no del
profano Con todo, en el tratamiento de Ia enfermedad se recwure tanto a instumentos

terr les, E Pritchard al estudiar al pueblo, también africano, de los
mde ~que de igual forma consideran que la enfermedad tiene un origen primordintmente
producto de la hechiceria-, observé que echan mano de una enorme farmacopea a la cnal le
otorgan crédito en la curacidon de las primeras manifestaciones de enfermedad. las que de
continuar ¥ agravarse deberan recibir un tratamiento especificamente magicos*.

Culturalmente la enfermedad se presenta como el punto limimar entre la vida v la
muerte, entre las acciones profanas y los designios sagrados, punto fronterizo en el cual
surgen intermediarios de las divinidades y los hombres: shamanes, curanderos, o sacerdotes
que por el imiento que p 1 de los dos ambitos pueden influir para cambiar la
tendencia de las cosas; para eilo recurren a diversidad de actos ¥ objetos, como rezos, o uso
de fetiches. Todo este conjunto de componentes aofrece un rico acervo de material simbdlico,
que en tanto entidad comumicativa y significativa de lo social, nos permite el acceso al
conocimiento intimo de los sistemas religiosos en sus aspectos medicos, no solamente en
sus afanes de lograr la curacion de los mdividuos, sino al mismo tiempo en la readquisicién
de una salud social, de reconstituir su orden o modificar el que ya resulta caduco. En este
sentido es que Eliade indica que: "A través de actualizar la creacion cosmica, modelo
ejempiar de todo si de vida, se espera la restauracion de la salud fisica y la imtegridad
espiritnal del enfermo?°.

Por esto es que resultan campo fértil los estudios realizados dentro de la antropologia
meédica. Esta linea de investigacién nutrida tanto por la antropologia como por la medicina,

wmdepehmvmnmmmwondepan:dclodxvmoyumconlos en su espacio prof

8 Ibidem, p.227.

€% E. E. Evans-Pritchard, Brujeria. gia v ordculos entre los di ! Editorial Anag
1976, p. 439,

70 Elinde. Trazado de historia, p. 77.




¥ que implica también estudios botdnicos, psicolégicos y sociologicos, realiza sus primeros
estudios por obra de especialistas estadounidenses algunos de los cuales efectuaron
estancias de campo en México, tales son los casos de Robert Redfiel y Georges Foster. El
primero desarrolla sus reflexiones a propésito de una comunidad tiahuica del estado de
Morelos y otra maya de Yucatin®, paralelo a su interés por las relaciones rural-urbanas’=,
atiende los aspectos de la medicina indigena, lo cual le lleva a considerar la impormncia de
la herbolaria y que plasma en el articulo Plaritas curarnvas de Tepostlan: un herbario foik
mexicano’3. Posteriormente, Georges Foster trabaja en Tzintzuntzan’, observando diversos
aspectos de la cultura campesine tarasca entre los cuales trata lo relativo a la salud,
sefialando el papel que juega la relacion jfrio-fresco/calor-calienie e irritante en la
clasificacion de las verbas v las medicinas -entre otros aspectos- al interior de la cultura
aldeana por €l estudinda, con lo que reflexiona sobre la importancia de esta clasificacion
parz sugerir mas tarde su origen europeo’s lo que da pie a una polémica frente a owa
posturz que halla antecedentes precolombinos en América de ese principio de
clasificacion?s.

Paralelo 2 este interés mostrado por las culturns del pais de parte de antropélogos de
los Estados Unidos de Norteamérica, en México Julio de la Fuente realiza consideraciones
que replantean el tratamiento dado desde los organismos gubernamentales a los problemas
de salud en contextos culturales distintos a los de la poblacion mestiza dominante durante la
primera mitad del siglo X3X. Es asi que mientras se afirmaba:

"...es urgents maultiplicar en todo ¢l pais las far i léni que inj alos mmpesmos

los medicamenios mas elememales. a poco costo; asi como la prep ion y con

disgibucion en todo ¢f pais ¥ en la i proy posi de enfermemas ¥ uabajadoras sociales

qus ibuyan, cn los propios hogares indi o pesi a mar los i bl

habi y P ici pernici parz la salud que en forma tan impornante conuibuyen a
71 Cuyos Itad en: Robert Redfield T lan. a 1L

.mm'vaf Solk life, Clumo University ‘of Chicago Prus. 1930, y en The fclk culture afrucazan Chu:a.gu
University of Chicago Press, 1941.

2 Robert Redfield. EJ mundo promitive ¥ sus transformaciones, México, Fondo de Cuitura Econdomica,
1978,

73 Robert Redficld, "R. ial plants of T ca i folk herbal”, cn.Jma-nal afthe Wa.dungtcn
Academy of Scienice, 1928, 18: 216-226. (cnado por Aguirre Beltra 53 p2s)
74 George Foster, T.mzum:an. Nlﬁuco Fondo de Cu!mm Econbmu:a. 19""’
75 Georpe Foster., “Relat and Sy folk dicine”. Jowrnal of
American Folklore, 1XVL, 261, July scptcmbc' 1953,
’GA.lrupecmpuedevexscaLopaAusun.Cunpo e ideologia. Las PCi de los g

5. Méexico, U idad N I Autonoma de Mexico, Insti de i 3 A o

£ D =4

1984, tomo I, pp. 303-18.



asgravar la morbilidad ¥ 1z mornalidad en nucsgos medios rurales®??.

Con esto se mterpretaban las formas culturales indigenas y campesinas como sinénimo
de hibitos negativos. Ante tales consideraciones, De La Fuente observa que:

... dirigirse contra la crecncia como algo aisiado, ¢s en lidad d iado simpli ¥ de valor
dudoso, por cuanto que noseux.nlabuscdc cla, el contexio de 1a realidad interna (indigena), v el
de la externa (esSraos sUPCTiores Y dec op ion sobre ef indi ), qQue muchas
vecss no solo facilitan la i ion d= una ia, sino su reft

Se ha creido d iado en lo j de insistr anie el indigena en lo icientfico del d

en lo inutil o fo pemici de sus p i en lo ineficaz de sus i en lo irracional de la

creencia ¥ s¢ ha hecho, todo esto cuando no s¢ ha estado en aptitud de sustituir solida v
permanentemente lo que se Quita, de facilitar otros medios de que se carece, de actuar con excelente
comprension de wda la profunda realidad”?s,

Esas creencias eran herencia de un proceso histérico-cultural que reunia los

d precolk >s con Jos colaniales y que sincréticamente llegaban hasta el siglo

XX, concretados en las comumidades indigenas principalmente; de aqui que el rastreo de sus
origenes lleva a fuentes documentales del periodo de la conguista espaifiola a principios del
siglo XVI. Durante tal tiempo se reunieron referencias sobre las formas de medicina entre
los pueblos nativos, resultando registros de especial valor, ejemplo de ello lo consrituye el
Libellus de medicinalibus indorum herbis’®, también conocido como Codice Badiano, ¥
que retne informacién sobre la flora meédica conocida por la cultura mexica: otros ejemplos
son los casos de las Relaciones Geograficas del Siglo XVI?° que en las respuestas a las
preguntas 17 y 26 -de un total de 50 con las que regista diversos aspectos de interés para
los invasores ibéricos- dan cuenta de los aspectos sobre enfermedades. remedios y
herbolarin meédicasi. De esta lista también participa Fr. Bemardino de Sahagun quien

e

k Mguel Ov.hbn de Mendizabal, “Los cuatro prob fund. \J de! indi; ", en: Obras
Mo Talleres Gra de la Naciodn, 1946, wmo I, pp. 504-5

7% Julio de la Fuente. Educacion. antropologia y desarrollo de la d, México, 4 Nacional
Indigenista, 1977, pp. 205-6.

;;g:{amn de la Cruz, Libellus de dicinalibus indorun herbis, México, Fondo de Culturs Economica,
20 Rene AcuBia (ed.) Relaciones geogrdficas del xiglo XVI: Meéx Mexi: Universid. Naci 1
Aurdnoma de Mexico, 1986.

€ lasp son las si

“I7. Fs es gerra o puesio sano o eqfermo. ». i enfermo. por qué causa (si se entendiere). y las

ds i lert hacer para ellas.
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recopila informacién relativa, entre otros muy variados aspectos, a la medicina
precolombina, material reunido en el denominado Cédice Florentino, escrito en nahuat] y
latin v cuya version castellana es la Historia General de las Cosas de la Nueva Esparia®.
Debe sumarse a éstos documentos la obra de Fr 1 Hemaind Hi. ia Natural de
Nueve Espafias?, las recopilaciones efectuadas por Nicoldis Monardes®; asi como la
Historia Natural y Moral de las Indias de Joseph de Acosta®s. Posterior al siglo X VI, va
cimentado el poder hispano sobre las sociedades nativas americanas, se realizan los

trabajos de Hemando Ruiz de Alarcon, quien escribe el T7 do de las superstici »
bres gentilicas que hoy' viven entre los indios naturales desta Nueva Esparicis; y
de Jacinto de la Serna M ! de i os de ind, para el conocimiento de sus

idolarrias v extirpacion de ellas ambos correspondientes al siglo XVII; y de Francisco
Javier Clavijero que en su Hisroria antigua de¢ Mexico -publicado hacia Ia seglmda mitad
del siglo XVIII- aborda también aspectos relacionados con la medicina indigenas?,

Es de verse el interés mantenido por los sistemas médicos indigenas duranre el dominio
europeo sobre los pueblos americanos y de la Nueva Espaiia, el cual parece opacarse en el
siglo XIX, pero que en el siglo XX vuelve a repuntar ahora bajo la tizela del medio
académico, que no de los ministros catdlicos; se pasa asi del campo religioso al cientifico.
el cual teniendo sus primeros aportes en las décadas de los treinras y cuarentas -como va se
ha indicado- hacia los setentas-ochentas v hasta la fecha, el interés y produccion
bibliogrifica sobre Ia materia va en >. Los asp estudiados actuaimente abarcan
lo relativo a la herbolaria en busca de principios activos que aporten luz sobre las
propiedades bioquimicas de 1a herbolaria curativa®s, este tipo de estudios, sin embargo, deja
de lado todo el sistema simbdlico. religioso v migico, que constituve, junto con los aspectos
fisicos, una estructura cultural meédica, la que al ser estudiada parcialmente de alguna forma
mutila al sistema cultural como totalidad. Ante ello existen, principalmente como resultado

*26. Las yerbas o plamas aromaticas con que se curan los indios, y las virtudes medicinales o
venenosas de ellaz” (Acuf\a, Op. Cit, vol 6, pp. 20-21).

%2 Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas de la Nueva Espaflia, México, Editorial Porrua,
1979.

£3 Francisco Hemandez, Historia nawral de de Nueva Espafla. Obras complewas. Mexico, Universidad
Nacional Autdbnoma de Mexico, 1967, 4 vol.

34 Nicolds Monardes, Herbolaria de Indias, N i ‘ del Social, 1990.

23 Joseph de Acosta, Hisroria nanwral y moral de las indias, Vhbuc.o Fondo de Culn.u'a Econdémicsa, 1979.
85 tjarnando Ruiz de Alarcon, Tra.zc.dodclcr....,,s. 1= es o que hoy viven entre
los indios naturales desia Nueva Espaita, M=x3 de E ion Publica, 1988.

87 Parte de los texios referidos son rcumdcs v comentados en Alfredo Lopez Austin, Textos de medicina
nahtuatl, Mexico, Umversidad N de Meéxico, 1984,

&8s A.l respecto puede verse: Jesus Ku.mau v omos, La irvestigacion cientdfica de la herbolaria medicinal
Msxico, ia de Salud, 1993.




del quehacer antropolégico, abundantes trabajos que se ocupan de ese otro plano que
botanicos, bidlogos, quimicos v médicos no siempre consideran; los estudios de Gonzilo
Aguitre Beltrdin: Medicina v Magia El proceso de aculmeracion en la estructura
Coloniaft®, jos de Noemi Quezada: Amor v magia amorosa entre los aztecas™, v
Enfermedad y maleficio®, el estudio de Marcela Olavarrieta Marenco, Magia ent los
Tuxtlas®?, entre oTOs miis, aportan el aspecto que complementa los anilisis de la herbolaria
curativa,

El campo de estudio es por demis amplio, el proceso histérico-cuitural de la sociedad
mexicana, nutrido por la diversidad émmica, geografica, lingilistica, amén del mestizaje a lo
largo de cinco siglos, ofrece una especial riqueza en sistemas terapéuticos. Este proceso ha
sido evidenciado por Maria del Carmen Anzures y Bolafios en su libro La medicina
radi 1 en Aéxi Pr historico, sincretismo v conflictos®3, el cual abarca desde
Ia medicina prehispanica hasta nuestros dias, de cuyo momento actual cita el caso del
espiritualismo, culto que ha sido investigado detalladamente por Isabel Lagarriga™ ¥ Silvia
Ortiz®3, en los que se evidencia que ia medicina "no-cientifica” esta presente no sélo en los
ambitos “tradicionalistas” como el mdigena y campesio -tratados por los primeros estudios
durante e] presente siglo-, sino que por igual, se hallan en el medio urbano, en la poblacion
de estratos populares e incluso “altos” como lo indica el ejemplo del Movimiento
Carismuitico, el cual es otro culto de implicaciones curativas®. Es asi que el acervo reunido
-tanto en el pais como en otros lugares- permite hablar va de la Antropologia Médica como
una subdisciplina’®?, con personalidad propia que ofrece una buena cantidad de referentes v
conceptos de especial utilidad para el conocimiento tanto de las culturas, como de los
sistemas meédicos.

Sin embargo, para nuestro actual mterés, de este amplio campo, ef punto de estudio se

2 G Alo Aguirre Bell AMedics gia. El proceso de aculturacicn en la esvructura colonial, -
México, Insti Naci 1 Indj; i 1980
$3 Noemi Quezada. Amor v magia amorosa entre los . Mexaco, Uni idad Naci fA de

Mexico, 1975,
9! Noemi Quezada, Fnfermedad v maleficio, Op. Cit

?2 Marcela Olabarrieta Marenco, Magxa en los Tuxxla.r i i Naci Indigeni 1977.

#3 Marin del Carmen A 1afy La tradici ! en México. Proceso Mistérico,

Sncretismos v conflictos, México, Umv idad Naci i A de México, 1983.

$4 Isabel Lagamign Amias, Esprritualismo trinitario mariano. Nuevas persp de 2lisis, Xalapa

Universidad Veracruzane, 1921,

#5 Silvia Oz Echaniz Una religiosidad popular: el espr Ie: rinario mariano. Mexico. Instinnto

Nacional de Antropologia ¢ Historia, 1990

%Mmmcnsnnubmzdclasuna..zl Z de la r ion carismdlica como un proceso de
= bmv idad Auto M poli 1985.

97 Aguirre A polog ‘dica, p. 13.
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circunscribe a los cultos religiosos de implicaciones curarivas que permiten el andlisis de
los complejos simbdlicos que muren formas rituales con fines terapéuticos. A tales cultos
los cntiendo en calidad de codigos culrurales, los que se componen ds complejos
simbolicos de eficacia curativa w/o social v que constituyen la materia prima de formas
riruales curarivas y codificadoras del contexto social en que se instalan.

La eficacia simbdlica que opera sobre el organismo, mencionada por Lévi-Stranss?s,
pasa de un sefialamiento antropoldgico al egjercicio practico de la medicina indigena v
popular, en 'm mundo gue a la vez que globzaliza a los grupos humanos, aisia a sus
individuos, en un sistema meédico de sofisticados recursos pero con sefialamientos de
deshumanizacion. En la codificacion v recodificacion de sistemas terapéuticos, las culturas
recurren a los sistemas religiosos recreando en los espacios rituales formas médicas que,
gracias 2 sus cualidades simbdlicas ¥ comunicativas, permiten elaborar estrategias curativas
alternas o paralelas a la medicine cientifica modem=a. Es de esta manera que la explicacion
sobre el fendmeno saglud-ernjermedad encuenua en las concepciones tedricas en torno al
codigo, la religion. ¢l ritual v ¢l simbolo una mstancia de analisis, explicacién v
comprension de las culturns meédicas no occidentalizadas e mcluso de estas mismas.

En la comprension de los problemas contemporaneos, la dimepsion de las patologias,
en tanto que dolor fisico. sefiala owros dolores menos maprenhensibles, el estudio de 1a
enfermedad v la salud en calidad de simbolos pertenecientes al sistema codificador de lo
religioso, ofrece una oprtica totalizadom a la vez que humanizada. La enfermedad es dolor
en el cuerpo y dolor ez el almse; sufrimiento en los tejidos del organismo a la vez que
sufrimiento en las experiencias sociales cotidianas; por ello los criterios biomeédicos resultan
limitados, v entonces las ciencias sociaies abren un horizonte en el que la Cultura es una
categoria generosa para la comprensién de la contaparte de un todo que es el Hombre:
cuerpo y pensamiento.

Esta conjugneion de un asunto que han considerado en la practica los profesionales de
las ciencias biomédicas como privative de su campo de conocimientos exige actualmente
retomar esa dimensién humanizada de 1a salud v la enfermedad, por lo que se pasa entonces
de la eswechez biologisista al horizonte intercomunicativo de lo biolégico, lo social y lo
hurmnano; tarea a la que se responde desde la Antropologia a partir de reflexionar la

dimension cultural, particularmente en lo que toca a las construcciones simbédlicas relativas
al proceso salud-enfermedad.

9% Lévi-Strauss, Anwropologia estrucnural, pp. 165-185.



N Lo indigena ¥ popular en la cuitura, la religién y la medicina.

En los estudios sobre medicina efectundos en paises latinoamericanos como México, al
igual que en los dedicados a la religion ¥ la cultura, es comin enconmar la polarizacion
entre medicina fnastit ly derrna op a las medicinas indigena v popular, lo
que ha llevado a problemas conceptuales que, dadas las caracteristicas del presente wabajo,
resulta pertinente mencionar para definir nuestra postura mterpretariva al respecto.

La antropologis, en tanto que disciplina que atiende lo cultural, surge en los paises
europeos al contacto con pueblos que le eran ajenos social, cultural e histéricamente: de
aqui que la antropologia resulta una ciencia desarrclladn a la sombra de las empresas
colonizadoras®®, en este contexto se entiende su desarrollo en los Estados Unidos de
Norteamérica, ¥ su labor desempefiada en las politicas de incorporacidn étiica en los paises
de Ameérica Latina. De esta forma es que la antropologia desde su mismo nacimienio se
enfrenta al contraste eawre culturas v en donde el especialista en la materia -l anropdiogo-.
lega desde uma posicion de poder por encima de los pueblos estudiados, lo que da pie a
replantear posteriormente el papel politico que juega su ejercicio, por lo que se identifica
que detrds de una cultura fol/k o étnica se encuentra una sociedad sojuzgada, va sea par una
nacién imperial o bien. por un Estado impositivo. Al vislumbrar que el fendmeno cuitural
tiene por contexto una sociedad desigual, se pasa a conceptualizar a la cultura desde una
oSptica clasista, en donde la teoriz marxista aporta referentes sustanrivos que llevan 2 la idea
de que la diversidad cultural obedece a la diversidad de posiciones en las relaciones de
produccion:

“Asumicndo, la célebre ¢ impontantc distincion de Marx come cstuctura ¥ Supereswuctura,
recordaremos que la estructure comprende la csfera cconomica y la sociall orgamcam:m:
das cn al et ial v al formal: de pre ion v 1 de rel

que dircctamente Ia regulan y encuadran.

La sup uctura comprende las esit del derecho, la politica. 1a religion, 1a moral (cn ¢l sentido
de cosmmbres), la cicncia, la filosofia ¥ ¢l arte. En tal perspectiva, no hay duda de que ci material
folklérico -ad de, por p 1a ci ia folklorica- sz situa en ci plano superestructural.
Ahora bien, desde el punto de vista mandsta, la diversidad cub 1 que al nivel

p como ial de los hechos folkléricos, reenvia a una diversidad
ica quec iza de lasisia y que actua a nivel estructural. Por lo qus, ¢l dominio

confor

.A’n.lltcpec?.opuedl:ﬂvexsenCl‘uﬂ:Cm.ll:.m.La.\-L i Z Politica y dologia en la

anoopologia cultural nor icana, Al Ediorial Galerne, 1975; v Gerard Lcducq,

Anoopologia v coloniall. C ici det Sur, 1972,




culunal qus la clase subahierna sufrs por paric de la class dominamie ¢s ¢l reflejo, muy complejo y

articulado, del domini: ico por cllas sufrido.

En la investeacion folklorica. una vez asumida una posiura marxista, no s¢ pucde ptee:md.\r de un
n 1 lasista ~deier d 1} a nivel estr i- dc los p [¢

solo cn cierto sentido tales!) de 1a cuhurn popular objeto de i igacion™190,

En consecuencia, de la estructura econdmica resulta la superestructura que ncluve,
entre otros componentes, a la religion y a la ciencia folklérica. De aqui que al explicitar el
caracter clasista de éstas, el térmmo popular permite abarcar a todas aquellas clases
dominadas por la clase en el poder. Esta perspectiva ya habia sido tomada por Antonio
Gramsci, quien wtilizé el término para referirse al teatro y ia novela populares, y con que
ilustré sus reflexiones!o! al respecto. En las décadas recientes, los términos cultura popular
v religion popular se hacen conceptos a través de los cuales se analizan aquellas
manifestaciones propias de los grupos dominados!??, v en donde la cultiwa v la religién
pasan de instancias de control del Estado dominante!93 a recursos de resistencia social bajo
figurns de resistencia cultural v religiosa!®4. La cultura popular -v sus contenidos religiosos-
oscila asi, entre el control del grupo dommente y la aumtonomia de sus creadores; se
encuentra una ambigitedad tanto de su papel social como de sus cantenidos semanticos, al
respecto Gilberto Gimeénezi05, a proposito del culto al Santo Seiior de Chalma, observa el
distinto significado de la misa que aribuven, de una parte, los sacerdotes, respecto del
sentido asignado por los feligreses, unos y otros ven cosas diferentes e interpretan el mismo

100 Luigi Mana Lombardi Satriani, 4propiacicn v destr iont de la cultura de las clases subalternas,
Mexico, Editorial Nueva Imasen, 1978, p. 57.
10! Antonio Gramsci, Culrura 3 literanoa, B, Edici P la, 1977, p. 174-8,

102 pyeden verse los ariculos de Rodolfo Stavenhagen, La cultura populary la cr ion intel 3
y de Mario Margulis, La culura popular, en: Adolfo Colombres (comp.), La cultura popular, México, La
Red de Jopas, 1983.

103 Louis A eserimiend i de origen 1 ascufia e! pto de aparatos ideoldgicos
de estado los cuales cncu:m:m de los tpos: n:hgloso. escolar, familiar, Jlmdu:o politico, sindical, de
informacién ¥ culrural Este asutor afimma que por su intermedi econémico-social

demmmmdo se rcproduce (L. Althusser, Ideclogia v aparatos ideoldgicos de Estado (notas para una
nves: j. Meéxico, Quinto Sol, 1970.

104 La exp de las luchas atricanas de lib ion son un il o ¢f de como la cultura no
siempre se comporta a in de ~. ideologico de estado”, sino que resulta ser instrumento de
liberecion en conue dal =stado domipanie. Este otra perspectiva es atendida por Franrz Fanorn, Los

condenadox de la tierra, Mexico, Fondo de Cutrura Economica. 1977; v Amilcar Cabral. "La mszml:m
cultural®, en: Hilda Varela Barraza, Culaga y resistencia cultoral: una lecmra litica, México, E

E} Caballno/’SEP Cultura, 1985.

103 Gilberwo Gi Culnara popular y reiigion en el Andh Mexico, Centro de Estudios Ecumenicos,
A.C., 1978.




evento desde panimetros particulares'%é, En jgunles consideraciones, Enrique Dussel sefiala
que la religiosidad popular puexie ser canal de dominacion, a la vez que de liberacion; puede
responder a una manipulacién populista, pero por igual lega a adquirir un estaruro
libexndori97; estas caracteristicas se desprenden de gue, en el caso del catolicismo,

... 1a religiosidad popu!ar quedo bajo el control del pueblo mismo, en la mmilm. la alde.a. el bam<>'
Leald, P en Ias

en las fradi 3 mos, © i pop
sobre las que la  religion oficial no ﬁm: dominio ni irnd
Es esta actona -el ser actor. tener el control y imi dec su lo que define a Ia
religiosidad popular como un po privilegiado del protagonismo popular (aunque fi
sea simbolico)1 08

De io basma agui dicho, resulta que la division 3 itica entre i s

tradicional-medicina moderna implica un paisaje social diferenciado entre wm grupe
domimante y otros grupos dominados, por lo que los conceptos meédicos sobre salud-
enfermedad, asi como sus pricticas y recursos terapéuticos son comunmente desconocidos y
negados por el sector hegemdnico. Se entiende enronces que, de entre los dominados, sean
los indigenas quienes han atraido principalmente la atencion de los investigadores en Ia
medid2 en que las minorias €tnicas quedan como la porcion social marginnda por
excelencia, de esta forma es que se espera encontrar en ellas las expresiones culturales mas
alejadas de los conocimientos imperantes.
Por lo tanto, cultura popular, religion indigena, religion popular. dicina indig

¥ medicina popular son, antes gque conceptos acabados, topénimos gque xdennﬁc:ux en
primer término el lugar ocupado por los grupos sociales en las relaciones de clase y poder;
para en seguida, identificar el lugar que ocupan las cultura correspondientes a dichos grupos
en el conjunto social al que pertenezcan: con ésto se ubica una forma religiosa o médica en
la condicién des dominante o de popular. De estz manera, sélo queda la certeza de que esas
formas culturales pertenecen a grupos sociales con relaciones de produccion y de poder
especificas, correspondientes a momentos histdricos detemminados. por lo que fuera de esos
mmstantes, las relaciones quedan modificadas v, en consecuencia, los grupos pueden por igual

’°5"Parnlosagu:lrsdclnpanoraloﬂcxmlnmshmﬂmﬁnddmﬂaodecwvh

partcipacion plcna en ia ica. Pero pam los

«ENCArEAr ung Imisa» consltuyve sxmpicmmlc una de las obligaci de la idad hacia Jos

€s a la vez una ofrenda ¥ un paso por la pre i6n que produznn (Ibidm. P- ‘_’44).

107 Ennque Dussel, "R i i ('Hipol.ms fund. ", en: Cr v
dad, Méxi o 88, 1986. PP. 103-112.

108 Ibidem., p. 10S.



transformar sus posiciones y pasar de dominantes a dominados. Esto implica que lo
popuiary dominante sean términos relativos v fluctuames.

Exn sentido semejante, se comporta el binomio medicina madiciopal-medicina modema.
Al primer tipo se le asocia frecuentemente con lo popular ¢ indigens, lo que hace supaner
que por ser wadicional se apegn a formas culturales heredadas del pasado y que en la
actualidad permanecen al interior de las culturas étnicas y populares. Sin embargo, la misma
etnografia evidencia que jos sistersas pertenecientes a uno y otro tipo NO se conservan
"puros” va que el intenso intercambio cultural hace gque cada uno tome aspectos de otos
sisternas independientemenre de su “tradicionalismo” o “modernismo", por lo que éstos
términos obedecen mis a manejos discursivos que a situaciones de facto; Maria del Carmen
Anzuresi© ha observado con claridad que la medicina tradicional en el México actual, es un
producto histérico sincrético y conflictivo, nutrido tanto por elementos prehispanicos, como
colopiales y contemporaneos, y en donde el término rradicional permite, como ya se ha
dicho, localizar su ubicacidn con respecto al sistema médico dominante.

Ante ello, Ia posicion agui adoptada es la de apiicar el concepto de codigo cultural a
todo sistema especifico perteneciente 2 los diversos grupos sociales que existan en wn
momento dado, por 1o que la delimitacion entre popular y no-popular queds pospuesta a
otro analisis, éste de corte econdomico-politico y contextuado en un periodo histérico
determinado, con lo que se podrian precisar las relaciones de produccién de cada grupo
protagdnico ¥ de esta manera sefialar quiénes pertenecen a posiciones dominantes v quiénes
a posiciones dominadas, para de aqui, aplicar adecuadamente el término "popular” a
agquellos que les comresponda. A esta denominacion escapa lo relativo a la medicina
indigena, va que esta se define. no por criterios economico-politicos, sino por parametros
étnicos; en esta medida al interior de una comunidad indigena pueden darse relaciones de
clase, 2 la vez que éste mismo grupo lega a entablar relaciones de produccion en blogue o
diferenciadamente; por esto no es vilido aplicar como sinénimo popular a indigena ya que
pertenecen a dimensiones sociales distintas.

En conclusién, las fronteras entte las medicinas idigena, tradicional, popular,
modema e institucional obedecen a relaciones de poder, cuyas caracterizaciones dependen
del anilisis politico ¥ no de la conceprualizacion cultural. Por esta razdn, se insiste en tyatar
en el presente estudio a dichas formas, en la condicion de codigos culturales en lugar de
atender su localizacion en el especmo politico~econdmico del caso, tarea que escapa a los
objerivos de investigacion aqui planteados.

9% anzurez v Boladlos, Op. Ciz. p. 11,

[3:3
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CAPITULO 11

CONTEXTO Y SIMBOLOS DE LA MEDICINA OTOMI

a) El Contexto. La Region Otomi del Estado de México

a.1) Algunos antecedentes!. El otomi forma parte de la familia lingiiistica Otomi-Pame,

definida por Jacques Soustelle?, al 1ado de 1as leng )} ocuil matlazinca, pame

y chichimeca-jonaz. Los cuntro primeros grupos lingilisticos quedan enmarcados en
Mesoamérica, mientras que los dos ultimos se localizan en el norte de México.
Existen divergencins sobre la llegada de los otomies al Altiplano: unos los consideran

de antiguo y, como M 1 Orozco y Berma?, en tanto que otros estiman una
llegadn tardia, tal es Ia interpretacion de Miguel Othén de Mendizibal’. Entre los
argumentos de la primera postura esti lo afirmado por Manuel Gamio, y que a la letra
concluye: “la civilizacion arcaica es la mas antigun del Valle, ¥ de acuerdo con las fuentes

! Este apartado solo ofrece al iag sobre el d de los fes, o que
bded: a dos una, lap ica en tomo a su Ilcgada al Valle de México que vuclve nebuloso
el imi iso de los gr y otra, Ia limitacién de exp un
historico del cual exi has lag yquenofonmpnnc dela g pacion del
gtescnle estudio.
lle, La familia otomi-p

del centro de AMéxico, Toluca, Méx,, Instituto Mexiquense de
Cullum ¥ Universidad Autonoma del Esumo de México, 1993,

> Manueél Orozeo y Berma, Geografia de las lenguas y carta etnogrdfica de AMéxico, México, Imprenta de J.
M. Andrade y F. Escalante, 1864,

“ Miguel Othdn de Mendizabal, “Los no fueron los primeros pobladores del Valle de México™, en:
Obras Compleias, tomo segundo, México, Talleres Graficos de 1a Nacidn, 1946, 6 tomos,
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historicas, Ia civilizacion identificada por la arqueologia, es la civilizacion otomi a la que se
refiere la historia™. Por su parte, Mendizdbal, después de analizar distintas fuentes
histdricas, observa:

*~Por lo que llevamos dicho sc ve quc en las mas g 3! de las dici indi el
do de los hechos cc tadi a los grupos p. istoricos, solo al a la cpoca, muy

en ie ion ala i del darmi > de tribus y hordas que precedio a la

for ion dc ia ia tofteca o weoth En ni de cstos acontecimicentos figuran los
de pecifica, pucs i a ser brados en relacion con imi muy

yensk ion poco imponants'?,

Ante tales posiciones encontradas Pedro Carrasco escribié a mediados del presemte
siglo: “Salta a Ia vista Ia necesidad de estudiar en detalle el probiema de los otomies, v si es
posible solucionario de una vez por todas"’; cuestion que hoy en dia ain espera ser
resuelta®. Sobre estas dos posturas se desarrollan versiones que pretenden explicar su arribo
al Valle de México, sin legar ni a un acuerdo ni a manejar evidencias convincentes,
d=batiéndose a partir de nterpretaciones.

Por otra parte, el término oromi con que se les designa, es vocablo de origen nihuarl
cuvo significado es explicado de diversas formas. Para Sahagun:

*~E} vocablo otsmitl, que cs el bre de los 7 Jo de su caudillo, cif cuai s¢ llamaba
Oton, y as1 sus hijos y descendienies y vasallos que wenian a cargo, todos se¢ llamaron ofomites, y cada

licia, vivian en poblado ¥ 1enian su republica™ 2.

uno en particular sc decia ordrmidil y no ian de p

En Luces del Otom#'® se descompone el término en orocac: que camina, y rftl:
flecha, lo que haria referencia a su deambular como cazadores para lo cual urilizaban
flechas. Esta misma fuente da otra traduccidén, Otho: no poseer, mi: sentarse, sefialando asi a

’Jbum. p. 456.
Ibldenr p. 466

PedroCmsconmna.Lo:otmia Culmraehmm-ia,. hispdnica de los puebi erd de
‘ldbla Mexi ;: del Estado de México, 1979 p- 12,

Para una exposicion mas plia de la ion veéase: Isabel Lagsrriga y Juan Mi; 1 Sand i Pal
Ceremoniax morruorias entre lox otomies del norte del Exiado de Mé Toluca, Gobi: del Estado de
Meéxico. 1977.
® Sahagun, Op. Ci., p. 602.

1% Luces del Otomi: o 14 dtica del idi gue hablan los indios otomies zn la Republica Mexicana

compuesta por un padre de la Compailia de Jesiis, México, Publicada por Licenciado Eustaquio
Bueina, 1893, pp. 6-7.
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los otomies como némadas.

Sin embargo, la poblacién posee su propia autoasig i6n, Jacq S lle cita los
términos nyShrmyd, myihid, yihi, o nydPmui; lo que traduce como nvd o nys: hablar; y
Pmynic término que designa al otomi, lo que da por resultado “quien habla ?mr™'*. Existe
también los términos mvd 1 'o, ryvdnt o, nvar ‘o, nvét ‘o, nvar ‘o, encontrados por Soustelle en
San José del Sitio, Amanaico, San Andrés Timilpan, San Bartolo Morelos, y Temoava,
vocablo que coincide con el utilizado por mazahuas en su autcasignacion: svdér'o; lo cual
atribuve el autor a poseer peculiaridades distmtas en relacidén con otros poblados otomies y
a su relacién estrecha con los mazahuas. Sobre estos elementos Soustelle concluye que no
hay entre los otomies “unidad politica o histérica; ellos mismos no se reconocen sino con un
signo, la lengua™2, Esta situacion pareciera prevalecer a pesar de que en el pasado tuvieron
un “Sefior de los Otomies™, Oronteuctli, pero el cual no les era exclusivo ya gue por igual lo
era de matiazincas y mazahuas ademsis de los tepanecas’?. Ya desde la Conquista se ha
visualizado la existencia de tres zonas: 1) Este-Sureste (comprendido en los actuales
Tiaxcala, Puebla, Veracruz v la parte oriental de Hidalgo); 2) Central (occidente de Hidalgo,
parte norte del Estado de México v el Distrito Federal); 3) Oeste-Sur (Valle de Toluca, al
centro del Estado de Méxica)'*.

Estas comunidacies eran tributarias de Tenochtitlan, centro dominante al momento de la
Congquista; se dedicaban a la agricultura, teniendo sementeras v trojes de acuerdo a lo
afirmado por Sahagun'®; cultivaban maiz, ademss de frijol y calabaza. Por igual practicaban
la caceria de conejos, lisbres, codornices y venados’S; ln pesca, aimque limitadamente, se
menciona por algunas fuentes®’, lo que se refuerza al observar la presencia de redes, las
que vista por Soustelle en la década de los treintas, le hizo pensar a este autar que era, la
red, de origen muy antiguo’Z, lo que lleva a suponer lo mismo para su aplijcacion en la
pesca'®

3! Soustelle, La familia..., p. 4.

"lbidan. pa.

13 Carmasco, Op. Cit, p. 138.

'“ Luigi Tranfo, Vida v magia en un pueblo otomi del mezquital, Mexico, Consejo Naciopal para la

Culmrnyhs Ni 1989, pp. 37-8.

I5s Op. Cit, p. 602.

16 rbidern, p. 603

17 Carrasco (Op. cit., P- 67) hace referencia a 1a Swma de vistas de pueblos por orden alfabético, del siglo

XV!. en los casos de Xatiocan v Xiquiplco.
£ Soustelle. La familia..., p. 79.
"Sobrela importancia no evid iada en las f hi i dehpsaa.esmmnmconsumrlos
jos de Yoko Sugi ¥ Man Carmen Serra, “Notas sobre el modo de sub 1at
de Sanua Cruz Atizapen, Ecudo de Mauoo en: Anales de Anlrapologla, I A:qmologm v Anm)pologm
Fisica, de P "r Uni d e vol. 20,
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Habitaban desde regiones muy frias en torno a lo que hoy es la ciuded de Toluca, hasta
otras mis templadas como las tiermas del sur. En tal situacién, la dominacién espaiiola sobre
los pueblos otomianos que ocupaban esas regiones, cae sobre un conjunto de comunidades
agricolas tributarias, de asentamiento disperso. Cabe sefdalar que junto con estas
poblaciones se enconmaban asentamientos compuestos por habijtantes de habla nahua,
presencia de los grupos de poder del Valle de México, y con los cuales se mantenia -a la par
que las rejaciones de dominio- un flujo de intercambios cuituraies, sin que ello borrara las
fronteras émicas demarcadas por las particularidades lingiiisticas, religiosas y demas formas
culturales.

En el aspecto de la adecuacién técnica y econdmica a las condiciones del entorno
natural, el cultivo de maiz se mantuvo durante el siglo XVI, como lo evidencia el consumo
muy variado gue de él hacian: en grano tiemo (jilores), maduro, en tamales, atoles, asada,
en forma cruda o cocida, incluso agrio. A este se agregaba el cultivo de fijol y calabaza, el
consumo de chile, huauhtli. chia, tomate, maguey, chavote, camotes, adernis del capulin,
tejocote, aguacate, zapote, guayaba, ciruela, anona, papaya y pifia“?, ubicindose el consumo
de fizas segun la regidn, asi para los casos de productos de tierra caliente estos
corresponden a sitios como Temazealtepec, mientras que frutos como capulin o tsjocote
corresponden a clima frio como en el caso de los poblados ubicados en el Valle de Toluca.

El dominio espaiiol mnpacté los ecosistemas del Valle de Toluca, Valle de Ixtlahaca,
v norte Vv sur de lo que hoy es el Estado de México: las amplias extensiones ocupadas por

for particular en el Valle de Toluca, fueron modificando sus usos de agricolas v
lacuswres a la de pastizales. Este cambio, de las actividades econdmicas mdigenas a las
impuestas por los ibéricos, obedecid a los intereses de estos (ltimos por desarrollar una
produccién ganadera que se implanté sobre suelos antes agricolas, alterando la
compaginacion de suelos de uso para el cultivo junto con los boscosos y las lagunas que

Mexico, 1983, en ¢l s2 indica 1a continuidad eco ica y ica de una forma cultural lacusire en el Valle
de Toluca. Mencionan la lasuna de Santa CruT Atizapan -en el municipio dle mismo nombre. pertenecient
al Estado de Mexico-, cerca de la que r.nslcn vcsugnos arqueologicos de un asenuamiento, del cual observan
las las ades aeri va que no s¢ conlaba con superficie cuftivable; en
su lugar se poseian abundamtes recursos propios del medio ambiente lacustre, Xo que se asociaba con

mv:dndmm!nnvnsalnmu.puuyrecolmbnd:hthum v flom de especialidad
ancsanales (p. 14), de esto al mc del dio, 1977, ia enwe los
habitantes de Santa Cruz Alizapan. Sobre 1o dicho, es de p quc 1a ia dfica de los
aseniamientos otomies en el Valle de Totuca, con zonas lacusues como la de Lerma e Ixuahuaca los
acercarm a la practica de la pesca, caza 'y ! a ellas das. A 4 los ano de

los alrededores a la lnguna que limita con la cxbec:m municipal de Lerma, como los de comunidad
mamhuns de Sanwo Dommzo de Guzman en Ixtlahuaca pescan utlizando cancas o con rted

V3 esto de rdo a observaci personales de quien esto escribe.
20 Carmsco, Op. Cit, pp. 53-8.




explotaba anteriormente la poblacion indigena.

Las modificaciones en las T de iento de poblados dispersos, conforme la
ubicacion de las tlcrnm de cultlvo por las congregaciones, implicé paralelamente
alteraciones ecosi icas. Ni las fi consultadas ni las apreciaciones de los estudios

histéricos dan clara cuenta de ello, sin embargo, es de suponerse que todo fmpacto a las
especies que componian los ecosistemas asi como a las relaciones mantenidas entre ellas, Io
que pudo haber afectada los recursos naturales que o ian las cc ridades del lugar,
restando, tal vez, la disponibilidad de alimentos, medicinas, materias primas para utensilios.
A pesar de gue Ia influencia erropea trajo en su lugar otros cultivos, especies nuevas de
animales de cria y técnicas inmovadoras, el acervo cultural acumulado, se vio afectado y
disminuido, al menos, durante un periodo de readecuacion y adopcidn de elementos
desconocidos, lo que resté capacidad de adaptacién v supervivencia a las poblaciones
otomianas y nahuns.

Con la llegada, de los colonizadores, se importan nusvas especies vegetales ¥y animales,
en el paisaje natural aparecen el trigo en Ixtlahuaca, Ocuilan, Malinalco, Tenancingo,
Sultepec y Temazcaltepec; la cebada, en Sultepec v Tenango; v 1a cafia de azicar en
Texcaltitlan; por igual se encuentra el plétano, durazno, pera, prisco, membrillo, granado,
higuera, manzana, naranja y limones; lechuga, ribano, col, colifior y bembel®. La
ocupacion de extensiones de tierra para la cria de ganado mayor v memor -vacuno, lanar,
porcino-, también zlteroc el paisaje en donde los animales d icados en Ia ép
precolombina contaban a especies como el guajolote y el tep intle, por ejemp

Por lo tanto, el dominio hispanc afectd y alterd aspectos de orden social -politico,
econdmico, ideoldégico- al mismo tiempo que modificod el sistema zatural v la relacién
hombre-nanmaleza como ha sido sefialado para la Nueva Espaiia=. El factor ecolégico, en
cansecuencia, estuvo asociado con lo econémico, politico y cultural, por lo que el dominio
hispano impilicé modificaciones tanto en las relaciones sociales ¥ sus configuraciones
culturales, como en las relaciones hombre-naturaleza y en la recomposicion de los ecosis-

temas naturales¥,

1

¥ época colonial hasta 1650, México, Insttuto

2! Noemi Q da. Zos k Epoca pr

ional de Antrop ia ¢ Hisworia, 1972, pp. 1034.
= Emily Mc Clung de ‘I‘apn. ¥y ganad la Colonn" en: Gonzilo Aguirre
Beltran v Roberto Moreno de losAmos,H ja g ! de la dlie 7 tomo . Medici

hisp sglo XVZ, M . Universid ‘Naa’onal.-\monomndeMmco, 1990
33 Al respecio cabe tener p lo iderado por Marshall D. hii quien ap “Hasta el
movimiento historico de una cultura corve al pan:_yo de la veta Y que ha idido expl [...1 I-:xisu
un bio entre la v ¢l medio tal vez un i i 1

d de adapraci mnsa!bxmnnsumedweeogﬁﬁcoydebmmsponderalmdehsnuevu

condiciones fisicas que prov [o. D. v medio ambiente: el estudio de la
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a.2) Relaci campo-ciudad: minifundi > ¥ emigracién. Las comunidades otomies
que existente actuaimente en el Estado de México se encuenrran en los municipios de
Acambay, Aculco, Chapa de Mota, Ixtlahuaca, Jilotepec, Lerma, Morelos, Otzolotepec,
Temascalcingo, Temoaya, Timilpan, Villa del Carbon y Xonacatlan Estos lugares se
ubican principaimente en Ia parte serrana que mira hacia el Valle de Toluca desde el oriente,
por lo que Ia mayoria de poblados se encuentra asentado sobre suelos de nivel frregular, a
diferencia de sus vecinos mazahuas que en mis de un  caso se instalan en planos -ejemplo
de ello es el Valle de Ixtlahuaca. Por lo tanto, las comunidades se hallan en paisajes
boscosos, con algunos arroyos e Arlos de agua y de clima fiio.

Cultivan maiz trigo, cebada, haba; cuentan con darboles frutales como capulin, tejocote,
manzano, ¥ peral; crian borregos, pollos y guajolotes; cuentan ocasionalmente con animales
de tiro y carga como mulas, burros, caballos v reses. La produccion agropecuaria se destina
principalmente al autoconsumo -maiz, haba- y para el mercado cuando hay excedentes,
ademis del trigo y la cebada. La comercializacidon se hace por medio de los mercados
regionales.

Hasta aqui los actuales otomies se muestran como ¢campesinos. producto inmediato de
esa historia reciente que toma como punto de arranque el reparto agrario. Sin embargo,
después de €1, los nuevos hombres casados accedieron 2 una parcela heredada por via
paterna, aungue tambi€n hemos tenido noticia de herencia matrilateral, por lo que el paso de
una a otra generacion de las mismas extensiones de tierras de cultivo. ha provocado la
sobrecarga demogrifica -mayor poblacion sobre una misma extension terrirorial factible de
ser usada parn la agricultura-, derivindose en consecuencia el minifundismo™. Bajo esta
condicion, las nuevas generaciones han tenido que optar por la estrategia migratoria, con un
doble efecto: disminuir la presion demogrdfica, v obtener ingrescs monetarios para
inyectarios en la economia familiar y comunitaria de origen. Con ello se hace posible Ia

ccologia de las culturas®, cn: Sol Tax (comp.). .inropologia: una nueva visién, Cali, Editorial Norma,
1964, p. 159).

24 Hacia Ias ddcadas de los se dizo el p minifundista entre los campesinos
del Valile de Toluca, generando un nnponnm: ﬂu_;o rmgmtono hacia l:x cxudnd de México. Este periodo es
esmdiado por Lourdes Arnzpe, Mrgrunan. dio sobre migranes

ent la ciudad de México}, Mexico, ElColcgochmco. 1978, pampoblm::ons mazahuas de

los mumcxpms de Ixtlahuaca v San ::hpe del Prog >, cuyes d rias son a las
observadas para los otomies: unos lo hacen en pcnodos COMnos -r do a su localidad cada ocho o
quince dias-, mientras otros 1o hacen en tempos mas pmlonzados meses-; a di ia de! tercer
por los mi va pno reg a su co: idad de origen.

grupo
Aquellos coleboran aun en la economia del grupo domrsuco con dinero, trabajo ¥ especie; mientras que
estos rompen todo vinculo de reciprocidad.



reprod i6n de las mi S 1idades al interior de su espacio fisico, social, y por lo
tanto, émico de origen.

En consecuencia, las comunidades otomies contemporineas experimentan
modificaciones en la organizacidn familiar, comunitaria v en las pauras culturales, como
producto de las presiones econdmicas que el mmifundismo ¥ la emigracién les imponen
Pero al mismo tiempo estos cambios cumplen la funcién de estrategias de readecuacion
frente a las nuevas condiciones locales, regionales v nacionales que se viven, cambios que
son realizados sin destruir las redes de reproduccion étmica que se recrean al interior de los
limites locales. De tal manera que el cambio cultural es ambivalente: modifica las formas
culturales para permitir la permanencia de la comunidad en su peculiaridad émica.

Los actuales otomies desarrollan actividades a la vez que campesinas, de otros tipos
que los ecanomistas ubicarian dentro del rubro actividad. darias » 1erciarias,
ocupaciones cuyva remuneracion se expresa bajo la forma de salario, lo que ha su vez ha
dado pie a pronosticar pracesos de prolerarizacion en la dinimica campesina:

“De csta manera podemos ubicar dos grandcs series de icci a) aqucllas que -2
de la ion de las reiacionss de p i ftali que arruinan tendencialmenie al

pesinado y que g un proceso de proletarizacién wo pauperiz. acidn b) aquellas que surgen
de ias dificuliades del conjunto del secior capitalista para absorber prod al TuRo
en quc sc arruina ¢l campesinado, a la masa en p de prol i6n Y/0 pauperizaci ¥ que
gencran un proceso de rofi 1, 5rr de la ina~ =5,

En Ia medida en gue histéricamente, numerosas cornunidades émicas del pais han
3 su reproduccion social en la agricultura, es que esta tendencia de proletarizacién
levaria a la desarticulacion de las sociedades indigenas:

“En el wansito dela i uctura indig a la esoucrura capitalista, el primer peso consiste en lo
que se ha d inado p de desmibalizacion, el cual itsye sol 1a ctapa inicial del
proceso total de cambio del indio cuyo término es la proletarizaciod

“El fenémeno de la desmibalizacidon no se limita sol a las mi i temporales de los
nucleos indigenas hacia los cenuos de wabajo de tipo il se obscrva también en muchas ouas
relaciones socisles, como las de i i ial y las de i ia con gente ajena a la

inwassguctura, de 1as que sucic derivarsc la pencmacion de nucvos cultivos, nuevos productos y

2* Roger Bartra, “Los umpesmos una extinsion im
m.arxiono, México, no. 2,

posi en s » e Anwropologia v
. de 1979 de 1980, p. 16.
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i3 s indi 2
en las d o

Las anteriores consideraciones quedan respaldas al revisar las tendemcias regisaadas
por los censos en lo tocante al peso cuantitativo de la masa campesina frente a los
asalarindos y otros tipos de ocupaciones. Para ello veamos los. casos de Omzolotepec, San
Bartolo Marelos ¥ Temoaya, municipios en donde habitan comunidades otomies.

IMPORTANCIA DE LA PORCION RURAL
SAN BARTOLO MOREILOS. 1980-19%0

ACTIVIDADES PERSONAS 1980 % PERSONAS 1990 %
agric, ganad. pesca 4039 61 2901 34
otras 2534 39 2422 46
total 6573 100 5323 100

FUENTE: X ¥ XI Censos de Poblacion

IMPORTANCIA DE IA PORCION RURAL
OTZOLOTEPEC. 1980-1950

ACTIVIDADES [PERSONAS 1980 °% I PERSONAS 1990 } %%

agmc. ganad. pesea | 3925 44 i 191 t 20
otras ! 5027 56 i 7878 ] 8o
towml ! 8952 100 3 9786 ] 100

FUENTE: X y XI Censos de Poblacion.

IMPORTANCIA DE LA PORCION RURAL
TEMOAYA. 1980-1990

ACTIVIDADES !PERSONAS 1980 % | PERSONAS 1990 %%
aenic. eanad. pesca 6518 ] 52 i 3143 27
ouas 5899 f 48 H 715 73
total 12417 1] 100 H 11858 100

FUENTE: X y X1 Censos de Poblacion.

En ellos se aprecia el descenso, en nuameros absoiutos y relativos, de la parte
campesina®’ -, gue en Otzolotepec se vuelve particularmente marcado, va que mientras en
1980 los campesinos representaban el 44% de la poblacidn sconémicamente activa total, en
1990 pasan a ser el 20%; en Temoaya transitan del 52% al 27%, mientras que en San
Bastoio Morelos guardan una velocidad menor, al representar el 619 en 1980, y 54% en

2% Ricardo Pozas ¢ Isabel L de Pozas, Los mdios en las clases iales de Meéxico, Mexi Siglo
Veinuuno Editores, 1979, pp. 172-3.
='Lo que fues registrada en los censos bajo el rubro de "actividades ag las, g d pesca, ..




1990. Sin embargo, a mas de tres décadas de iniciado el proceso migmtorio -hacia finales
de los sesentas-, las comumidades subsisten a pesar de la penetracion de entidades extrafias a
su cultura con la existencia de numerosas escuelas, unidades de salud institucionales,
programas de desarrollo agropecuario v otras organizaciones oficiales v privadas, pese a lo
cual la permanencia del sentimiento de pertenencia a su pueblo, la perseverancia en las
fiestas comunitarias y familiares, amén de la reproduccion biolégica -relariva ciertunense-
de los nuevos miembros a partir de parejas orfundas del lugar o de localldan.es vecinas,
permite sugerir que las comunidades otomies actuales se reprc > émi 171
manteniendo rasgos de su economia campesina y agregando orros -trabajo asalariado ¥
comercio- que antes que rorgper con sus imstituciones comunitarias les permite contar con
recursos para reproducirlas como taies.

a.2.1) San Mateo Capulhuac. Una comunidad otomi. En tal dinamica se encuentra una
localidad perteneciente al municipio de Otzolotepec. la de San Mateo Capulhuac,
pricticamente sin estudiar por la emografia modermna. La cabecera maumnicipal. Villa
Cuauhtémoc, se nuire de habitantes no indigenas, como ocurre con otras poblaciones
vecinas (La Concepcion. Mimbres, Fabrica Maria. entre otras), pero conforme se pasa del
valle donde se asienta la cabecern. y comienza el ascenso a los montes, Ia poblacién muestra
su roswo otomi. En este caso se tiene 1a comunidad de San Mateo. Capulhuac, es un vocablo
de arigen nahuatl, que significa o de capuli, , V ciert el poblado muesun abun-
dantes drboles del mismo nombre qgue en riempo de Huvias ofrece su dulce fruto. En lengua
otorni el nombre de la localidad es Neuindarna=3.

El templo catdlico, en el que se venera al santo paron San Mateo, fue concluido en su
construccion el 8 de marzo de 1881, segun hace constar una placa colocada en la fachada
del edificio. .Ahi se rinde culto a la imagen que da nombre a la localidad: a pesar de Ia
relativamente reciente fecha de fundacidn del edificio religioso, la existencia de la
comunidad -bajo el nombre de San Mateo, y antes pr ibl de nguind. es muy
posible que se remonte a2 fechas anteriores a la llegada hispana a América, pues hay
vestigios arqueoldgicos en Ia cima del cerro La Corona estd a espaldas de la iglesia. asi
como de otros depositos de ceramica en los alrededores de la localidad.

La comunidad limita con los poblados de San Pedro .Asriba, al norte; al sur, con La
Concepcion de Hidalgo v San Mateo Mozoquilpan: al este, con Jilotzingo; v al oeste, con
Fdbrica Maria y Mimbres: de esta manera hacia el norte v este se encueniran de vecinos a
poblados otomies, mienrras que hacia el sur v oeste limita con habitantes mestizos. Su

2% Para el cual no se ro duccic da enwre los mi i del lugar.
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superficie es de 1760 hectdress, compuesta de Jomas y la divisidn de cuawme zonas o
secciones, idenrificadas como Primera, Segunda, Texvera ¥ Cuarta secciones. En el centro
del pueblo se encuentra la iglesia catdlica, pequedia, con una toITe para Campunano y un
atrio de aproximadamente 25 metros por lado: Ia puerm principal del tempio mirz hacia el
poniente, lo gue le hace coimcidir con el horizonte, en cuvo lado izquierdo aparece el
Xinantecatl. Enfrente de la iglesia hay una conswuccion de dos plantas que alberga
formalmente a la delegacion municipal, en su parte alta: en tanto gue la parte baja es
ocupada por un plantel del nivel preescolar. A las espaidas del templo se encuentra otro
centro educativo, del nivel basico (primarin), hacia la derecha existe uma tortilleria y algunas
conswucciones pertenecienies a casas particulares. A este punto llegan dos lineas de
autobuses ("micros”) que dan servicio desde Villa Cuauhtémoc y la cercana cabecera de
Xonacatlin. Desde aqui parten caminos de terraceria que llevan a las secciones del pueblo,
caminos transitables en secas pero de dificil acceso en {uvias, los que en sus partes de
inclinadas pendientes, resuitan defmitivamente imposibles de ascender en mromovil o
camidn

a.2.2) El Paisaje. A excepcion del conjunto del cenmro del pueblo, el resto del lugar se
compone de casas dispersas junto a su tierra de cultivo, 1a cual es frecuentemente demarcada
por hileras de magueves que forman un tablero de ajedrez sobre las colinas. Esta imagen
queda salpicada por arboles conocidos como llorones, ad is de los abund capuiines v
otros arbustos y pinos. El poblado esti rodeado por cerros en forma de U, el circulo no se
cierra ya que, como se ha sefialado, la inclinacion del terreno mira hacia el Ximantecarl y
Toluca. Dichas elevaciones poseen nombres en otomi en algunos casos. Hacia el norte. se
encuentra el cerro La Columna, en otomi rziteje, del que no se obtuvo traduccion precisa;
bacin el este, e irguiéndose sobre el pueblo, se ubica el cerro de La Corona, rzimave, en
otomi; mientras que del lado sureste se halla el cerro, Qjo de Agua, lampuete en la lengua
indigena. Los nombres nativos no fueron identificados con exactitud, pareciera ser que el
registro de toponimos en otomi, en este caso particular, sobre los cerros, esti perdiéndose.
Existe una zona boscosa en al que se tienen las especies de pino, ocote, oyamel, madroiio,
cedro, encino, roble, tepozin, llorén, eucalipto, mimbre, fresno, palo santo, palo amargoso,
y membrillo. De entre los usos destaca el del cedro, para carbén. El oyamel es utilizado
como d para la cc uccion de graneros. Por su territorio atraviesa el rio Ajolotes.
Ademis cuenta con la Presa Ocotitos.

De acuerdo a los datos manejados en el Diagnostico de Salud™, el uso del suelo se

2% Ma. Elena Alvarez Lobato, Diagnostico de salud de San A Capulh Insti de Salud del
Estado de México, 1991.



divide de la siguiente manera.

USOS RURALES DEL SUELO. SAN MATEQ CAPULHUAC

i USO DEL SUELO ! SUPERFICIE EN HAS. 2%
matorral i 120 z

bosque 760 45

agricultura de tcmporal 420 28
agricuhurn de rieso 400 23

FUENTE: Alvarcz, 1991,

Tales proporciones corresponden a un actual paisaje natural deteriorado; los habitantes
del lugar seiialan el contraste entre un pasado con mayores recursos forestales, asi como
abundante agua, flara y fauna; mientras que en la actualidad va se observan extensiones
erosionadas, el rfo Ajolotes contaminado por basura que sus propios habitantes arrojan a é1
v la disminucion de arboles en los montes que rodean al pueblo. La mavor evidencia que
ellos mismos registran es el impacto sobre los drboles, asi es que declaran: “... antes habia
muchas clases de animales v hoy hay muy pocas”; se nota el cambio “... en escasez de
drboles. en el deslavado de la tierma v escasez de agua v se han disminuido los arroyos”.
Tales modificaciones repercuten en otros pilanos de la comunidad, situacién verbalizada por
los lugureiios con palabras como las siguientes: *... las milpas cambian"; San Mateo “... ha
cambpiado en bosques, arroyos, las tierras v la forma de vivir®. Estas resp evid i
la claridad que tiemen sus habitantes respecto a la correlacion existente entre los factores
naturaies ¥ los sociales, el cambio del bosque, principalmente, altera la fauna y flora, ai
mismo tiempo que repercute en la agricultura, derivindose cambios en la forma de vivir, es
decir, en la cultura, en la totalidad del sistemmn comunitario de Capulhuac.

Con todo, las caracteristicas campesimas del lugar se manrienen, asi lo indican las
proporciones en los usos del suelo que se muestran a continuacion:

USO GENERAL DEL SUELQ. SAN MATECO CAPULHUAC.
!

USO DEIL SUELO ! SUPERFICIE EN HAS. Yo
ticrra de cuitivo permanente i §20 i 46
pradcras v pastos permanentes ! 120 [ 7
owos usos [ 60 3
1wtrepos foresuales ' 760 44
supcriicie 1otal ' 1760 100

FUENTE: Alvarez, 1991,




Las actividades agricolas y de explotacién del bosque (tals de especies para carbon y
madera) ocupan las mayores superficies del lugar. en tanto que los usos del suelo para
habitacién, praderas y pastos (de uso pecuario: borregos), muestran peguefiz porciones.
Los espacios fisicos son indicativo de la huella que los espacios sociales se abren en sus
terrenos: agriculturn y explotacidn maderera de los bosques son los principales espacios
economicos en este aspecto.

a.2.3) La Comunidad. La poblacidén ascendiz en 1990, segin el Censo de poblacién
respectivo, a 5129 habitantes, de los cuales 2640 eran hombres v 2489 mujeres®®. En
relacion a la tasa de natalidad el Diagrostico de Salud de la comunidad reporta ia cantidad
de 43.85 por mil, 16.95 por mil, y 22.80 por mil, en 1985, 1989 y 1990, respectivamente.
Por lo que toca 2 la tasa de mortalidad general se dan la cx:ﬁ'as de 642.84, 569.90, y 442.40
por 100,000, para, iguaimente 1985, 1989, v 1990, Io que equivale a 6.43, 5.70 ¥ 4.42 por
mil; estas cifias conmrastan con la media estatal, ya que mientras nacen menos nifios en esta
comunidad otomi, por el contrario mueren en mayor proporcion que a nivel estatal, como lo
muestra el siguiente cuadro:

TASAS DE MORTALIDAD Y NATALIDAD EN EL ESTADO DE MEXICO Y SAN MATEO
CAPULHUAC. 1990

| s MATEO cAPULHUAC ESTADO DE MEXICO
tasa de natalidad ! 22.80 24.52
tasa de mormlidad ] 24.52 242

FUENTES: Alvarez ,1991 y Panordmica Socioecondmica, Estado de AMeéxico, 1993.

La emigracion es marcada, principalmente entre la poblacion juvenil, aunque los
adultos hombres también salen de 1a localidad. los motives son econdmicos -minifundismo,
escasos ingresos monetarios. Los migrantes pendulares regresan los fines de semana, asi
como en las fechas religiosas, al igual que para cumplir con compromisos familiares como
son los casos de bautizos ¥ bodas. En principio, emigran mais los hombres. al menos esa

3° Cabe obscrvar la relocion proporcional inv.crsn en lo a las t=ndenci ional entre homb

b4

va que mi et grupo, io correspond nlapu'lexrmscnhnn_qucanivd

astatal representa el 49324, (3°S34, 549 de sus lmbmm(b). las mujeres equivalen al 50.726 747981246
personas) (XI Censo) . L.ns causas p rarse en las 1zas d= moralidad, que de ser 2s:, tambiéz
irian en contrn del comporiamiento comun de una mayor moralidad masculing  hasta 2ntes de la
ancianidad; otras posibles expli se en en la emigracion. Todas estas opcnones no pudieron ser
verificadas cuantitativamente ante la fahn de registros estadist dewllados ¥ la imposibilidad, por pane

de esie esmdxo para efecruarios. va que desviania el punio focal de interes que le susienw; sin embargo,
quede i do esie
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impresion deja 1a imagen que muestra el puebio los fines de semana y el dia lunes, momento
en que vuelven quienes trabajan fuern de la localidad; esta situacion se reafirma en las
reuniones immportantes como la dedicada al cambio de mayvordomos, cargos que san
ocupados por los hombres v a 1a cual asisten tanto los que radican aqui como los que salen a
otros sitios. Sin embargo, la proporcidon demografica entre hombres ¥ mujeres muestra una
ligera mavoria de los primeros, situacién que podria encontrar explicacion en uma mayor
expulsién de poblacion femenina via migracion. A pesar de no contar con datos estadisticos
generales para toda la comunidad, si se observé que las mujeres solteras v casadas emigran:
cuando tienen hijos como madres solteras, los dejan bajo el cuidado de los padres o
hermanas, lo que evidencia una pauta marmilineal ante la ausencia del padre de los hijos.
Cuando son casadas suceden situaciones conflictivas al tener que confiar a Ia suegra la
atencion de los hijos, 1o que indica que la progenie tiende a afiliarse por linea materna,
aunque su frecuencia cuantitativa no es doms su meclmacio esmnsfm:neqnel.a
parrilineal. Un tercer caso es del tipo en que ambos padres radican y wabaj en el pueblo
por lo que los hijos viven en la casa de la familia nuclear.

De sus habitantes, segun ciffas registradas por el XI Censo de 1990, la poblacién
economicamente activa fue de 1313 habitantes, la mactiva sumoé 1710; en tanto que la
poblacidn ocupada fue de 13509 personas; de éstas, se consideraron a 1250 distribuidas en
alguno de los tres sectores economicos:

POBLACION OCUPADA POR SECTOR ECONOMICO. S. MATEO CAPULHUAC, 1990.
{ Sector Primario 706 56.5%
! Secior Secundario 161 2.9%
{ Sector Terciario 383 20.6%
{ TOTAL 1250 00.0%

FUENTE: X7 Censo de Poblacion y Vivienda, 1990. Estado de México. Datos por localidad.

Si sumamos los sectores Segundo ¥y Tercero, la proporcidon de actividades asociadas a
lo urbano-industrial asciende al 43.5%, en tanto que €l 56.5%% queda ubicado en actividades
agropecuarias asociadas a la economia campesina®. Esto repercute en la reorganizaciéon de
1a unidad doméstica campesina, en cuyo interior se modifican: 1) las pautas en la divisién

I

dids como 1t i da en la unidad basica que copstinrve la organicion familiar dentro de la
cunls:pn:dumvnonsmnmlosbams,hqueasuxe.semmzmaumcomumdadmhaomdacon\mn
da v cuyos son >s principal al cuttivo de la Gerra,

Ad:mAS ouosusosdemza.mcolembnvpe_sm.m. P véase 8: A do Barra, E/ comporiamiernio
ico de la prod D Universidad A de Chapingo. 1982; y Wolf, Op.
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del trabajo; 2) los pesos dndos a los ingresos en especie; y 3) el mabajo y la funcién
arribuida a los ingresos en dinero. Reflejo de-ello son las siguientes proporciones®:

H ACTIVIDAD [ POBLACION OCUPADA ] %
{_agriculura. ganadens v pesea i 1519 i 70
1 consmicsion ] 136 ! 7
‘ comercio al mavoreo v menudeo | 239 ' 13
:ervu:xos COMUTANOS. SOC V Pers i 184 i i0
totwal de ia PEA H 1888 i 100
FUEN’TE Alvarez. 1990

Las anteriores cifras permiten una aproximacién a la reorganizacién que en las
recientes décadas ha experimentado la unidad domeéstica campesina, célula basica de
organizacion social v economica de la localidad. Es asi gue ante el proceso minifimdista -a
partit de la degrndacidn ecologica de ecosistemas naturales y agroecosistemas-, y su
resultante flujo emigratorio, las unidades fampilisres ahora arriculan la produccién v el
consumo de productos culrivados, criados. pescados. cazados o recolectados -ingresos en
especie- con owos adquiridos por compra, lo que les lleva a la necesidad de obtener dinero
Las acrividades asalariadas como el relativo a la constuccidn 7% segiin el cundro anterior-
o el comercio ~13% de la poblacién econémicamente activa de acuerdo a Alvarez??-, o de
acuerdo a las cantidades del XI Censo, ese 43.5% relativo a los sectores secundario v
terciario, estaran aportando ingresos en dinero a la unidad domeéstica, combinandolos con
aquellos otros adqguiridos en especie. Gracias a la coparticipacion de ambos espacios se
reproduce econémicamente un conjunto de individuos que forman una familia, instalada en
una jocaiidad rural v de la cual una porcién migra periddicamente. regresando en lapsos mis
© menos cortos a comunidades como la de San Mateo Capulhuac. Lo agui observado
coincide con un estudio reciente, efectuado en 1a actual década de los noventas, y que sefiala
los aspectos de migracion, bajo nivel de desarrollo econdmico-social, v amalgama de
acrividades economicas gque combinan la agricuitura v el comercio ambulante®, en
localidades otomies de los municipios mexiquenses de Temoaya y Toluca.

Por ofra parte, el municipio cuentn con una plaza los dias domingo, a 1a que acuden
habitantes de las distintas localidades aledafias, incluida la de San Mateo. En ella se surten

*2 Eswtas cantidades deben ser tomadas con reservas dadas sus conuadicciones con las del XI Canso.
as cuales 1mbién al

= ias. con todo sirvan como referentes.
:‘ Alvarez I obatw. Op. Cit )
“ Eduardo Andres Smdovnl Torero. Familia indigena v unidad domé: Los es del Esiado de
ALE Mexico, U d A

del Estado de México, 1994, p. 228.



de los articulos que consumen, ya que su amplio radio de accién implicado en las
actividades laborales, escolares v administrativas, entre otras que realizan les permite
practicar el comercio en plazas como la de Toluca ~dias viemes-, o bien adquirir mercancias

en el Distrito Federal.

izaci6 ial: itaria y familiar

a.3) Reorg

2.3.1) La comunidad, etnicidad y lengua. La conmmidad de San Mateo se presenta como
una poblacién otomi, asi lo entienden sus habitantes y los vecinos de éstos, 1o que responde
a la definicion de Fredrik Barth, quien considera los aspectos de awmtoperpetuacion
biolégica, valores culturales comunes, integrada por un campo de comunicacién e
interaccion, y por autoidentificarse y ser identificados por otros como entidad de peculi-
aridades étnicas®s.

La lengua materna ha sido un indicativo importante en la identificacion de los grupos
indigenas en México, sin embargo, los procesos de cambio cultural, inherentes a toda
sociedad, aunado al ripido proceso de transformacion social ocurrido paralelarmente al
proceso migratorio derivado del minifundismo en las décadas recientes, invita a replantear
dicha visién. Las comunidades otomies -como otras indigenas del pais- abandonan paulati-
namente el uso de la lengua original, el vestido, v otros aspectos de una supuesta cultura
propia. Con frecuencia se olvida que las formas asociadas con emias especificas son
producto de la Colonia, periodo durante el cual, al igual que ahora, las comunidades nativas
dejaron las maneras culturales precolombinas v adoptaron, por la fuerza o de conformidad,
innovaciones que hoy se han convertido en costumbres, en un proceso de apropiacion v
resignificnciéon. Con todo, el nitmero de hablantes indigenas sigue siendo, a falta de algo
mis palpable, el indicativo por excelencia parn aproximarse al dato cuantitativo étnico v
que coincide como un factor de autoidentificacion, reiterado como tal entre la misma
poblacién otomi del Estado de México junto con la pobreza v sometimiento gque han
sufrido de antiguo®®.

En consecuencia, la lengua indigena otomi es ejercida em San Mateo Capulhuac,
conforme las ciffas del XI Censo de 1990, en las siguientes proporciones. Los mayores a
cinco afios de edad y mas, que habla lengun indigena v no habla espafiol es de 26

s I-'n:dnL Basth. Los grupos étnicos y sus fronteras, México, Fondo de Cultura Economica, 1976, p. 11.
35 Ieabel L -dela i eunu dadas por los hnbmm(e.s dela

region otou-u del none del Estiado de México™, en: Anales, Meéxico. by de A p eia e
Historin, 1976, época 7%, tomo VI, p. 68.




individuos, en tanto que aguellos que bablen ambas lenguas sumnn la canridad de 2199
personas, es decir el 1.2% y el 98.8% respectivamente. dentro del grupo de poblacidn de
cinco afios v mus. Quienes usan el otomi con mayor frecuencia -de acuerdo a lo observado
en la localidad- son los ancianos ¥ adultos, seguidos de los nifios; los jovenes evitan
heblario, a pesar de que lleguen a dominarlo, o al menos, entenderlo; visto por sexos el
asunta, pareciera que entre los adultos y los pocos jovenes, es entre las mujeres donde la
lengua se reproduce con mayor perseverancia; de esta forma los nifios aprenden la lengua
otomi, va sea por escucharlo o por que las mujeres les hablan de esa forma.’' Esta visién
encuentra respaldo en el XI Censo que en todo el municipio de Otzolotepec contabiliza um
total de 5653 hablantes de otomi, de los cuales 2669 son hombres y 2984 muijeres, de los
que a su vez corresponde a la parte bilingite 2538 hombres y 2658 mujeres, y a Ia porcion
monolingtie 15 hombres y 64 mujeres, de tal manera que los porcentajes divididos por sexos

quedan como sigune:

POBLALCION DE 5 ANOS Y MAS, POR SEXOS, QUE HABLA OTOM

OTZOLOTEPEC, 1990
TOTALES HOMBRES MUJERES
Bi v Monolingaes 100% 47% 53%
Bilingtes S100% 49% 51%
Monolingtes | 100% . - 19%% s1%%

FUENTE: XI Censo.

Las proporciones resultantes indican que ligeramente es entre las mujeres donde el
otomi se habla miis, y particularmente en las de mayor edad, la incidencia del
monolingliismo ocurre en ventaja considerable (81¢9%). De esta forma, los daros y lo
observado sobre el terreno sefialan que la reproduccion de la lengua materna responde a este
término: materno-femenino, sin que ello signifique el abandono por parte de los hombres.
La lengua entonces, como vehiculo importante -si bien no exclusivo- de lo étnico, se halla
en el ambito femenino un poco mis gue en el masculino.

Por lo gque toca a la poblacién monolinglie hablantes de otomi y bilinglle otomi-
espafiol, suma la cantidad de 2225 personas, lo que equivale al 43.4% de su poblacion
total, es decir que cerca de la mitad declaré -reconocié- hablar su lengua cultural materna;
cabe Ia posibilidad que otra porcidn no haya reconocido ante el entrevistador hablar dicha
lengua, lo que podria aumentar la ciffa. Pero como -asi lo considero- el idioma no es el
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dnico indicativo de lo €tnico, ni ¢l mis importante, ni el dltimo residuo de ello, pasemos a
observar otros factores pertinentes.

Al inicio del presente apartado, se indicaron como componentes de lo étnico la
awmoperpetuncion biolégica. los valores culturales comunes, la integrada por un campo de
comunicacién e interaccica, v el autoidentificarse y ser identificados por owos comeo
miembros de un grupo émicc. Es entonces que, ademis de lo lingitistico, considerado en los
valores culturales ¥ el campo de comunicacién comun, los otros componentes se encuentran
en la comunidad como factores émicos.

a.3.2) La comunidad ¥ el matrimonio. Tocante a la auroperpetuacion biolégica, existe en
ia localidad. como en otros poblados de la region, la pauta, ciertamente no absoluta, de
‘endogamia. Regularmente las parejas se forman entre jovenes, hombres y mujeres de las
mismn comunidad de San Mateo, ya sea previa peticion de la novia por parte de una
persona considerada ompaortante v de respeto en la comunidad, o bien, recurriendo al robo de
la novia, lo que implica la conformidad de ésta en frse con su novio; cuando ocurre lo
primero se efectia la ceremoniz religiosa, catdlica, v posteriormente la fiesta que retne a las
familias de los nuevos esposos; en ¢l segundo caso es comun que después del robo, la
pareja regrese ante las padres de la novia para pedirles disculpas y realizar el conrenro,
fiesta que patentiza el perdon otorgado v que marca la aceptacion social para esa nueva
pareja, este regreso suele acompanarse con la pr acion del prod de esa umidn, el
primer hijo con lo cual se enrabla una relacion afectiva entre los 2hora abuelos y el nieto.
Existe un mecanismo, relativamente reciente, gue permite salvar el obsticulo de la
permanencia de las nuevas generaciones fuera de la comunidad, este consiste en promover
bailes piblicos durnnte la fiestas del pueblo, principalmente la patronal. En ellos se dan cita

1.

has y 105 solteros, principaimente de Capulhuac, es un momento durante el
que se permite el cortejo, por lo que el baile se constituve en espacio de nupcialidad, por lo
tanta, de autoreproduccién de la pauta enddgama, lo que resulta en la creacion de
matrimonios nuevos en cuyo seno habra de amtoperpetuarse bicldgicamente la localidad.
Pero como y2 se apuncid, esta esmaregia no es Unica, ocwrren también marrirmonios
efectuados con miembros de ottas comunidades, sabiéndose de casos concretos realizados
con personas de Jilotzingo o La Concepcidn, poblados vecinos, el primero otomi, el
" segundo mestizo, por lo que no existen impedimentos tajantes en términos étnicos.
Asimismo, sucede que la residencia es tanto patrilocal como matrilocal, ambos observados
en Capulhuac. Con todo, la tendencia dominante es la endogamia, lo que reproduce a la
comunidad.




a.3.3) La comunidad y las intrarrelaciones étnico-locales. Derivado de lo anterior. los
tratos ocurTen en una primera instancia, entre miembros de la misma localidad. esto queda
simbolizado culturalmente por el culto a un mismo Santo Patrono: su propia magen de San
Mazeo, adorado en su templo, lo que les diferencia respecto de omwas imsagenes del mismo
sanro, como de owos templos catdlicos. Es decir, la adscripcion se codifica por medio de un
espacio sacralizado, la iglesia del pueblo: y por una fmagen peculiar, asociada con ellos
mismos. No cabe posibilidad de confusidn. Es menester aclarar que a diferencia de omas
localidad;es indigenss, la influencia de religiones distintas a la cardlica se encuentra ausente,
por lo que este mecanismo de identidad no ha sido trastocado como ocurre en las situaciones
de penetracidn de cultos protestantes, o de Testigos de Jehovi o bien de Mormones.

En este sentido, las relaciones dentro de la localidad mantienen dos esferas
fundamentales: la unidad familiar v la comunidad. En la primera, se reproduce el poblado
biolégica, economica y parcialmente en lo cultural; mienuas, que en la segunda esfera, la
reproduccion sucede en el orden politico v cultural de una manera mas amplia.

La umidad doméstica da la pawra a obiener los ingresos materiales necesarios para
manurencion de los individuos, por su medio se alcanza un trozo de tierra para sembrar, o se
reparten las labores altemas ante el deterioro de Ia economia campesina wadicional.
definiendo en la 1dgica familiar mas que en ia individual, el destino de sus miembros:
Tabajo externo en alguna ciudad, dedicado a prepararse escolarmente. auxiliar de tiempo
completo en las tareas agricolas. La familia es el espacio intimo donde los miembros nueves
adquieren las primeras pawas culturales de la colectividad, ahi se determina si el nifio o la
nifia aprenden espafiol u otomi, si usa el atuendo tradicional o viste con ropas de origen
externo, o bien, si ayuda al abuelo en el cuidado de la milpa v los anmales, o por el
contrario, parte con otfos parientes 2 México, u otra urbe, para estudiar y trabajar. En esta
esfera, obviamente, las relaciones sociales ocurren entre parientes, en consecuencia, entre
paisanos; esta conclusion se ve rota cuando existen al interior de la unidad doméstica
mdividuos ajenos a San Mateo, por lo gue la pama de residencia deslindari las
adscripciones, yva que las personas que vivan en Capulhuac ejerceran relaciones con los
habitantes de otras comunidades comprometidas por lazos de parentesco. Tal es el caso de”
una joven pareja, formada por la esposa nacida en Capulhuac v el marido orijundo de La
Concepcidn, poblado mestizo. El lugar de residencia. después de habérsela robado, fue la
casz de la madre de la esposa, pero ante dificultades entre la suegra y el vemo -donde
aguella acusaba a este de flojo-. el marido decidié mudar su magimonio a ia casa de sus



padres en La Concepcion®’.

La otra esfera corresponde a la localidad, Capulhuac dividida en sus cuato secciones,
es una vnidad diferenciada tanto de las comunidades otomies, como mestizas que la rodean,
A pesar de que lleguen a sucederse matrimonios exdgamos, las fronteras locales no resuitan
diluidas. La fiestn pamonal, es claro ejemplo de ello, junto con owas celebraciones, por
ejempla, Corpus Christ, asi como las peregrinaciones -a la Basilica de Guadalupe y al
Santuario de Chalma- a las que asisten en calidad de habitantes de San Mateo Capulhuac.
De aqui que el espacio comunitario, también sea un punto de socializacidon que educa en la
adscripeion al pueblo, la participacidn en las mavordomias, en los cargos civiles -delegados,
comisionados del agua, sociedad de padres de familia de las escuelas, etc.-, son puntos de
lealtad para con su comunidad, en la medida en que deben servir a ella, es decir, a sus
paisanos. Fuera de la localidad, las lealtades decrecen, el nivel mumicipal implica compro-
misos, con el ayuntamiento, o la Parroquiz de la cabecera mumnicipal de Villa Cuauhtémoc,
se identifican con la ciudad de Toluca, con su Estado y el pais, pero estos otros niveles de
adscripeion resultan mais lejanos. son lugares distantes en lo territorial v lo social, es decir,
son sitios con los que sus relaciones sociales resuitan poco frecuentes y menos
comprometidas. Por el conmrario, los tratos de paisano se patentizan eventos religiosos y
civiles, como los mencionados, su incumplimiento trae por consecuencia la condena de la
localidad, una condena cotidiana salvada sélo por la autoexpulsion del pueblo, lo que
significa el rompimiento de las lealtades comunitarias vy de las relaciones sociales internas
de reciprocidad.

A este conjunto de relaciones sociales les doy el nombre de inzrarr
locales™® las que en el contexto étnico de San Mateo Caputhuac define la adseripeion a una
localidad. que ne a un grupo ampiio definido apenas por la lengua comun®®.

lact "

37 Cabe considerar 1a posibilidad de qus, detrés del califieativo flojo, se da una critica al rompimiento
de 185 lealtades étnices por parte de la hija.

% Una pri de esta p puede en Juan Luis Ramirez Torres. La
Jormacién del .wmbalo en el nito mazahua migante. El caso de La Merced, México, Tesis, Escuela
Nacional de Antropologia ¢ Historin, 1985, en donde se trata el caso de 1a i idad emica r h v
de los otomies en el Valle de Toluca.

3% Esw interp i de la identidad émica circunscritn al nivel de localidad, ha sido sefiniada con

anterioridad; parn los casos zowril v zehal de los Altos de Chiapas sobre Io que Andres Medina anow: “Sin
embargo, para la wialidad de los hnblmms de estas dos lenguas, que habitan un territorio contiguo, 0o se

ha creado un solo i socml. i L) de hecho sa encuentran dispersas en un basio
territorio en el que las idad ifi vas son los en cuva cab o
cenro se di las constr i donde se efecmaan las acrvidades enconomicas, politicas v
religiosas, es dccu'. el m do, i cabildo (con su iva carcel) v 1a iglesia®™ (A. Medina, "Los grupos

ic vlos dici les de poucr en l\dexxco en: hueva Anu-opolog:a, Meéxico, vol. V, aum.
20, enero de 1983, p. 7). Una exp en el q del




Las condiciones negativas en la economia campesina tradicional, son aminoradas con
el trabajo efectuado previo el flujo migratorio, el cual no es motivo parm distanciar las
intrarrelaciones étnicas, va que mecanismos como el baile en las fiestas, o la misma
celebracion anual en honor al Santo Patron, son motivo para visitar la commmidad de origen,
permitiendo la autoperpetuacion local. Ahora bien, con las infrarrelaciones sociales como
marco, los mdividuos comparten valores culturales comumnes: sistema religioso, manejo dual
de las lenguas espaiiol-otomi, conjugacion de vestido tradicional con el "occidentalizado”,
entre otos muchos componentes, baste por el momento entender que de no comparrir
valores comunes seria practicamente imposible mantener un mismo campo de
comunicacién Esto es que, para relacionarse los mndividuos de Capulhuac entre ellos

os, es n io xjar €l mismo cddigo cultural, ya que de lo contrario no podria
haber tal comunicacion, y en consecuencia no cabria relacién alguma: para gue dos personas
se relacionen deben hablar en los mismos términos, v dicha comunicacion no se limita a la
verbalizada, sino que recurre a infinidad de canales: corporales, de atuendo, ea su vivienda,
durante ceremonias, entre muchos otros. Por lo tanto, las intrarrelaciones al interior de San
Mateo suceden gracias a que manejan un mismo codigo cultural, de donde se desprende
que comparten los mismos significados culturales.

Ya delmitado Capulhuac como una entidad local awtoreproducida bicldgica, social ¥
culturaimente, queda abordar el punto de la identidad considerado en ia conceptualizacion
de 1a eticidad. Al resp >, Barth iona la caracteristica sobre si el grupo en cuestion
se identifica asi mismo y es idemtificado por otros como tal. Esta condicidn se cumple en el
caso de San Mateo, la localidad es identificada tanto por sus imtegrantes <Omo por sus
vecinos en dicha condicién. si bien este rasgo es compartido por ios poblados mestizos de Ia
region, las diferencias culturales los hacen contrastantes para con ellos, a la vez que los
acercan a otros hablantes de otomi, como los del vecino Jilotzingo, pero no existe una
conciencia clara sobre la existencia de “otros otomies” que habitan municipios desconocidos
o de percepcion lejana como Acambav o Morelos del mismo estado de México y va no
hablar de otros como los de entidades federativas de Hidalgo o Querétaro®. Es decir, las au-

nacional, lo constituye ia de ios hablantes de avmara: "La identifi on mas i iorizada y el grupo de
referencia mas obvio de la gran mayoria de ayinaras, principalmente entre los que son de on°m rural, es su
Un

promo luaar de ongen, consldemdo & diversos niveles segun el 3o mas que
o ", se id. ants 10do un mi d:uu i ‘odel.nn:aonmuxnonml
o cu.nl pueblo v qu:.us d= tal o cual provincia”™ (Javier Alby, ~ Khi ? oQui 2057 Id
emica v ck en los aymaras de hov”. en: imerica Jndigena. Mexi 1 > Indigeni

Imeramericano, afio XOIXTX, vol. XoOXTX, Num. 3, julio-septiembre, 1979, pp. 381-3).

4> Enme los 1omues ded norte de! Estado de Mexico, como los del municipio de Acambay, con los def Valle
de Toiuca. Temoava u Orzolotepec, no nny practicamenie contacios. En una plitica mantenida por quien
escribe, con un alfarero oromi del munipio de Temoaya, afirrno este que la lengua hablada por los de



toidenrificaciones se delimitar mds por criterios locales que por canciencias linglisticas
ampliadas, de agui gque se concluve que el espacio émico se concrera en la localidad,
habiendo elementos para ampliaria a las otras localidades de Ia mikma lengua, pero cuyo

radio de infrarrelaciones sociales no rebasa el de las localidades mmediatamente vecinas
como en el caso de San Mateo™.

a.3.4) La Familia. £l cardcter campesino entre las comunidades otomies, implica el que 1a
unidad sustantiva de organizacidn sea precisamente la familia; en ella se reproduce en buena
medida la cultura otomi, a in vez de que en su seno concurren nuevas formas culturales
tomadas principalmente de los centros urbanos a los que emigran parte de sus miembros. Es
precisamente el proceso migratorio el punto desencadenante de la reorganizacion al interior
de la unidad domséstica.

Ias familias se organizan er forma nuclear y extensa. Las pautas habitacionales lo
indican en su esguctnura espacial: um solar en torno del cual se distribuyen cuartos habitadaos
por los padres, los hijos casados con sus respectivas esposas o las hijas con sus maridos
ademais de los nietos v los hijos solteras. divididos entre hombres v mujeres; ademais de
estos diversos cuartos existe siempre la cocina de humo, la que llegan a poseer familins
nucleares v familias extensas, esto significa que en fiestas como bautizos o bodas, los
alimentos que se daran se preparan en la cocina de ia madre de alguno de los contraventes;
fuera de estos eventos especiales, ahi cocina ¥ consume la comida: los mtegrantes de Ia
familia se reinen alrededor del fogon, siempre encendido sobre la tierra, y sobre el que
descansa la olla, o el comal, o el tambo del nixtamal, soportados por tres piedras.

Los préstamos culturales han propiciado que en el pueblo se havan construido algunas
casas de dos plantas, las que rompen con la pawza descrita, pero en las gque nunca faltan dos
componentes tradicionales: la ya sefialada cocina de humo y el cincolote, granero formado
por cuatro garrochas  verticales, que sostienen varas horizontnles v en cuvo interior se
depositan las mazorcas para su secado ¥ conservacion

Es asi que los miembros de una familia podrin habitar su vivienda. segun edad,
situacion de parentesco, Y seX0, pero convergeran siempre en el mismo sitio familiar comin,

A bay i no era owmi, al insitrie respondio: "pos quien sabe que sers, pero ellos no son de

otonu”.

4% 11 acrual st i6n en 1a identidad otomu. disgregada en localidades, no significa que el pasado haya sido

de I.n misma ‘manera: durante la Coionia es posible que se ins hases v ahora, a raves de los
1 V! por & p! an:lr ispanico, tal vez las dif no se dispersaban mnlo‘

n\mque se habla de = v "o (Isabel L v Juan M. 1 val,

Olanue: dtl norte del Esiado de Meéxico. U'na conmribucion al esmdio de la margmalidad. Mexico,

del Estado de Mexico, 1978, p. 36).




el fogon, sentados haciendo un circulo, en pequefios bancos, en cuclilias o posados sobre 1a
tierra apisonada, mirando y calentados por el fuego, en un espacio, la cocina, dominado por
la mujer de 1a familia: madre, abuela y suegra. Esta centralizacion cotidiana indica de por si,
1a forma marrifocal®? pr en las unidades d icas otomies*?, y que en ef contexto
migratorio** juega un papel importante en la adecuncidén a2 nuevas divisi del trabajo por
sexo y edad.
Regularmente los ]ovem:s solteros hombres vy mujeres, cumplen la mision de s.aln' en
busca de pl per >S MK ios, pero a ellos bié
de esposos, o mujeres con hijos (casadas © madres solteras) o padres de fannl.u cuyas
edades oscilan entre los veinte y treinta y tantos aifios. De tal manera que los fines de semana
contrastan con los dias laborales -para los centros urbanos- va que la poblacion entre,
aproximadamente, los 15 y 45 aiios de edad se encuentra trabajando lejos de Capulhuac, en
tanto que los nifios, hombres y mujeres maduros y »s, mAs una porcién de dres con
hijos pequefios, pueblan de lunes o martes, a viemes, las calles, vnv:mdas y caminos de la
commnidad. Las familias aportan enfre uno y cuatro miembros por idad doméstica
extensa*® de tal forma que esta nueva divisién de trabajo, forzada por el minifimdismo y la
degradacion ecolégica, altera la per ia de relaciones entre los integrantes de cada
Los abuclos cuidan a los hijos de sus hijos durante los dias en que aquellos
per fuera, o atienden las tierras en los tiempos de barbecho y escardas, auxiliados
por los nietos. La ansencia de los padres es sustituida por la imagen paterna y materna de
buelos y abuelas, o en su defecto, de hermanos y hermanas mavares, tia, tios o primas y
primas, e inciuso de yemos y nueras. A pesar de todo, la unidad doméstica queda carente de

2 ca s tad, ptmh‘ inada cultura de la pobreza, (Lewis, "La ). & igual

para tas soci inas (Wolf, Op. Cit).
“3ta tmpomndA de la mujer al i ior de 1a i éstica otoinl es rei para localidades de
Tcnouyay'roluum Sandoval, Op. Cit., pp. 191-7.

ier, en su dio sobre los d i que "Las dici 1 les de In Sierra
Mndmmmadm:nconﬁdmrnh’l‘nmnmgmdeummu)er o incluso de una olla. Las aifareras de
San Pedro Tlachichilco dan a tales p de muj (.. ]Bmsolhsﬁmbolmnhnqum detl
mundo [...] Se dice queh'rueme_s bland, lo cual le un P alas
piedras, que son e lino (los 3 F_su ion del
tlemeno  werresire se ve por las £ de las i 1 hﬁun»sjug-r
conelh.mnerunamhno::scxunlcon emL “(JacqnuGahmer , La mitad del do. Cuserpo y
los nnu:lu olarmc:. México, U de México, 199, pp. 543-4). Con uus

{ab el sub It int ala otomi{ <on su contraparie masculina-, por

loqu:elpapddehmuyaydellnudm"‘ €S una resp de ion a las di
lctunles. mpuesu qucgmoma sobre los ck dela otomi.

por dad famiiiar, o que 26% de las familias 1enian un miembro
mxga.mz.37'6dos l%my 16% cuamo.
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Ias presenciss materna y principalmente paterna, siendo frecuente observar mujeres solas
con sus hijos.

Es ante tal panorama migratorio, que la matrifocalidad entra en accién. La oscilacion
de presencias paternas y maternas, la relajacién en las relaciones familiares, son atenuadas
por la focalizacion materna, concretada en 1a abuela, 12 tia, la madre, o la suegra. Gracies a
esa configuracion cultural que asocia el comer, con el fogén y la mujer, la marwifocalidad se
materializa constituyendo un espacio cuitural de reproduccion doméstico v cohesidn social
en donde encuentra siempre el migrante un puerto de regreso. Volver al pueblo siempre
huele a torrillas calientes.

Si bien los movimientos pendulares migratorios son potencialmente un factor de
desintegracion familiar, ¥ esta ocurre ciertamente enwe algunos casos, no significa la
desarticulacién completa de la unidad doméstica ni en su plano econdmico, ni tampoco en
su esfera afectiva, principalmente en la relacidn padres-hijos. Los ingresos monetarios de
los migrantes permiten la reproduccidn marterial de la parentela conjugada con los mmgresos
en especie, trabajo y dinero que proporcionan el bosque, la milpa y la recoleccion;
paralelamente, los abuelos, tios, hermanos cumplen el papel de tutores v sustitutos de las
magenes educadorns y psicolégicas paternas. En consecuencia, ante la emigracion, la
matrifocalidad surge como un mecanismo reproductivo global de la unidad doméstica.

a.4) Resocializacién, multirritmicidad, comunicaciéon

a.4.1) Socializacién 3 resocializacion. San Mateo Caputhuac guarda relaciones con
comunidades vecinas, a ias que identifica como otomies. Es conocido por sus habitantes que
en Temoayva, San Pedro Arriba, Magdalena, Jilotzingo, San Cristébal, San Pablo, San
Lorenzo, San Mateo Mozoquilpan, San Felipe, Villa Cuauhtémoc, Xonacatlan, y Santiago
se habla otomi. Las redes sociales tejidas entre ellos, aunadas can su cercania geografica,
permite el contacto de los habitantes de San Mateo Capulhuac con los de San Pedro Arriba
v Jilowzingo, principalmente. Esto bace de tales poblaciones una region otomi formada por
tres comunidades que guardan mterrelaciones de localidad.

Al interior de San Mateo, las inarrelaciones otomies han abandonado instancias de
cohesidn social tradicional. como la de los orarorfos®® que Jacques Soustelle reporta para la

44 Constr i )| 2 de un cuarno pequedo -enwe un Metro por lado (atture, fondo
v ancho). haswade a.ln-.dador..b mMewos v una altura suficiente para entrar en ellos de pie- en cuvo interior
3e rinde cuto a i s¥va > al dleco de antepasados familiares. Se han visto
enure las décadas de los och v noven! en idad: b de Ixtlahuaca y¥ otormes de Chapa de
Mota. Pars los en el icipio con pi i mamhuadeDommGumpu:devﬂsenEﬁ-mnC.
ComRmLSmSmandclaT La or ylo relig en el culio al




décadn de los treintas en poblados otomies y mezahuas de Dalahuca, y de los que
actuaimente va no hay vestigios en Capulhuac; dichos oratorfos cumplian funciones de
cohesion social a través de las relaciones de compadrazgo que se estabiecian en tomno del
culto a las imigenes adoradas en ellos’’. Hoy en dia las instancins de cohesidn social
rebasan los limites culturales otomies, incluso los de orden lingiistico. Los nuevos
miembros de la comunidad son ensefiados a hablar tanto en otomi, como en espafiol; de 32
familins conocidas, el 3% ensefiaba a sus niiios solamente en otomi; el 88% sdlo en
espaifiol; y el 9% en forma bilingite. Esto significa que a pesar de que la lengua materna ds
las nuevas generaciones es el castellano, la socializacion de ellos sucede al interior de una
comunidad que se adscribe como otomi y cuya caracterizacién cultural no equivale a la
conservacién radical de tradiciones entendidas como tales, una postura de este tipo
provocaria su aniquilamiento ante el deterioro econémico producto del minifimdismo ¥
degradacién del entomo natural que exige salir del dmbito local y modificar las condiciones
internas.

La incorporacion de préstamos culturales -en el vestir, hablar, gustos musicales v
deportivos- no quita el sentimiento de pertenencia local -ser de San Mateo Capulhuac-. ni el
ejercicio de relaciones intercomunitarias, que si bien son restringidas a una microregion,
evidencia su identificacion como otomi. La lengua entonces es un vehiculo de comunicacion
tanto mtersocial como intrasocial, es decir, el otomi es usado al interior de las relaciones
intracomunitarias -entre paisanos- ¥ el seno familiar, lugar donde a pesar de gue los nifios
reciben la condena por hablarlo, no pueden evitar aprenderlo, aunque sea parcialmente, por
el solo hecho de escucharlo. Por el contrario, al comunicarse con individuos ajenos a la
comunidad, los lugarefios lo hacen en espaiiol, incluso negando el conocimiento del otomi.

Las fronteras sociales étnicas trnzan sus lineas entre los propios v los exaraiios por
medio de la lengua. La castellanizacién no concluye su desindianizacion, muy por el
contrario, esta se constituve en mecanismo de delimitacion de fonteras émicas: el otomi
habla espafiol con y frente al otro, para demarcar precisamente su condicién otomi; ante la
ausencia de él, y habiendo solamente integrantes del nosorros, se expresa en su lengua
indigena_

Las nuevas generaciones son entrenadas en esta demarcacién émica al fomentarse el
uso del espafiol, pero al mantener espacios locales de socializacién como el de la
marrifocalidad Pero debido a la intensa actividad migratoria, v el distanciamiento de les
jovenes solteros, las inmovaciones culturales han abierto ambitos de resocinlizacion. Exn

?’mxono Meéxi 1a de Ed 3 H i Naci ] Indi; i 1972,
Jacques Soustelie, "Le cuite des orawires chez les otomis et les mazahuas de la regidén dIxuahuaca”, en:
ElMéxico antiguo, tomo III, Sociedad Al M i 1936, p. 112,
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Capulhuac, como en priacticamente todas las cor idad r del Valle de Toluca,
existen dos lugares obligados para los jévenes solteros: la. cancha de fistbol y, por
excelencia, el salén de baile. El primero frecuentado los domingos en encuentros deportivos
con otros equipos vecinos; el segundo escenario del baile nocturno de 1a fiesta patronal.
Sitios en donde los hombres muestran sus habilidades fisicas ante los ojos femenimos, v en
los que se permite socialmente el cortejo que da pie a las parejas de novios, de enwe las que
saldrdn una parte como matrimonios. Cancha v salén son, de esta manera, espacios de
nupcialidad, que amortiguan los efectos desocializadores de 1a migracion. que cumplen ila
funcion de resocializadores a la vez que de reproductores biolégicos de la comunidad ya que
al fomentar las pautas enddgamas aseguran la perpetaacion de futuras generaciones otomies
de San Mateo Capulhuac. En consecuencia, si bien se han perdido simbolos étnicos
tradicionales de cohesidn comumitaria, como el orarorio, por el conrrario se han adoptado
inpovaciones culturnles que antes de desarticular sus referentes étnicos, se ofifecen en
calidad de mecanismos de integracion v reproduccion comunitaria otomi, inmnovaciones gue
en lugnr de ser sintomas de decadencia de la emicidad se convierten en agentes de
formiecimiento de la comunidad otami.

a.4.2) Multirritinicidad. Los HHempos propios del ciclo agricola y natural se han arriculado
con los calendarios religiosos. Sin embargo, en la actualidad los flujos migratorios
imprimen modificaciones en los ritmos individuales, familiares v comunitario. Las labores
de barbecho (febrero-marzo), siembra (marzo), escardas (mayo-agosto), y cosechn (octubre-
ooviembre) se altermaban coherentemente con los ciclos religiosos de bendicion de semilla
(Dia de la Candelaria, el 2 de febrero), temporada de lluvias, San Isidro Labrador el 15 de
mayo, San Juan el 24 de Junio, la fiesta patronal el 21 de septiembre, momentos
concordantes con periodos de trabajo agricola, regimenes pluviales v abundancias relativas
de elotes o maiz.

La alteracion ecosistémica y econdomica de la vida campesina, al arrojar a parte de la
poblacion hacia sitios urbanos, ha obligado a modificar los ritmos de la comumidad Par
ejemplo, Iz fiesta patronal puede tener dos dias de celebracion impaortante: el "mero dia” que
pusde caer enrresemana, y otra celebracion en el domimgo de esa semana, para permitir a
los migrantes estar presentes en la fiesta: situacion que se expresa al colocar en domingo
los encuentros deportivos v el baile, actividades mavoritariamente mutridas por ermigrantes

Con todo, los efectos de diversidad de los ritmos sociales son resentidos en mavar
proporcion. no por los que contimiian viviendo en San Mateo, sino por la parte migrante, la
cual se suma a la multhriomicidad urbana, que entra en desarticulacion con los ritmos
nanoral, agricola, y religioso del puesblo. En San Mateo no sera tan gmportante gque falte un



paisano z la boda o al bautizo dsl pariente, pero si esa mismn persona se ausentn de su
empleo en, digamos. la ciudad de México, las repercusiones pueden ir desde el descuento
por la falta, hasta el despida, con resultados negarivos para la economia familiar. Esto es
que, la muitirritmicidad en el encuentro campo-ciudad por intermedio del migrante ejerce
sus consecuencins en dos niveles: uno, el comunitario-familiar; owo, el individual, el
primero sera de consecuencias menores gue en el segundo, la persona fuera de su contexto
original tendri que adecuarse a tiempos mulltiples correspondientes al horario laboral, del
transporte urbano, consumo de alimentos, mis los compromisos comunitarios de la faenas
para la siemrbra y la cosecha, y les celebraciones religiosas. Es asi que la multirmitmicidad
recae contradictoriamente en los individuos, particularmente los migrantes.

a.4.3) Comunicacién. La recodificacién cultural permite solucionar a favor de Ia
reproduccién émica local, la tensién ocmmida entre la desocializacion derivada del
munifimdismo-emigracion ¥ la resocializacion lograda por medio de innovaciones culturales
agregas a las pautas tradicionales de cohesién social. Para logrario se han cambiado
aspectos tradicionales otomies, tanto en su contenido como en su forma, esto es que han
sido eliminados componentes -por ejemplo, la lengua, el vestido-, o bien se ha modificado
su significado y por lo tanto su fimcién -por ejemplo, el baile y el fatbol.

Las transformaciones invaden al conjunto de ios habitantes de la comunidad, como en
San Mateo, va que si no fuera asi, los diversos préstamos culturales adoptados
principalmente por los jévenes, serian um factor de incormumicacion al tratar de relacionarse
con los adultos ¥ ancianos. Sin embargo, al hacer un todo coherente que reune al fogon
familiar junto con el cultivo del maiz y al ingreso monetario, se constuye un lenguaje
nuevo, el cual no debe de ser entendido como smnénmeo de desarticulacion de la etnicidad
otomi, muy por el contrario, Ia gestacion de esta nueva forma debe de ser comprendida a la
luz de la historia indigena de la region -v como de ouas en el pais-, la cual serfiala que las
influencias nahuas y posteriormente las hispanas, no fueron, con todo y sus militarismos,
suficientes para desintegrar la reproducceién comunitaria. :

De la misma manera, el minifundismeo, la emigracion y los cambios que esto imprime
no offecen un riesgo definitivo, mas aun, de estos mismos cambios los otomies toman
préstamos culturales que son por ellos refuncionalizados para cumplir la misién de
reproducirios en calidad de comunidades otomies.

Los cambios en el codigo cultural evita el anquilosamiento de los simbolos
comunicativos tradicionalistas, el cambio los recontexnia, permitiendo revitalizar un codigo
otomi para todos: ancianos, adultos nifios, hombres y mujeres, campesinos v comerciantes,
albaililes ¥ pastores; cambios que pasan por el filtro de la recodificacién comunitaria otomi.



Con este nuevo codigo se comunican al iterior de su comunidad y con otras
comunidades otomies, a la vez que interactian con los miembros de sociedades ajenas
émicamente, actunlmente necesarias para inyvectar recursos que requiere la localidad en estos
tiempos de deterioro econdmico.

b) El Cédigo médico-religioso.

b.1) Medicina tradicional otomi. La medicina ha sido una constante social en la historia
humana, va que el dolor ¥ el riesgo de muerte son factores miis que convincentes para contar
con recursos Curativos que eviten a uno y otra. Las culturas antecedentes del actual paisaje
étnico en México no fueron la excepcién, las fuentes histdricas y los testimonios
arqueoldgicos asi lo indican, a partir de ellos se tiene un acercamiento al saber médico
nahuat!“® gracias al relativamente abundante material doctmental. en comparacién con el de
omas regiones (purépecha, mixteco-zapoteca.).

En la actualidad, las formas meédicas indigenas son el resultado de incorporaciones
diversa a su marmiz precolombina, las influencias europeas durante la Colonia, o las de
origen afiicanoc en el mismo periodo dieron paso a medicinas mestizadas, sincréticas. que
reesucturaron sus sistemas terapeuticos a partir de las diversas fuentes culturales que
ofrecieron indigenas y colonizadores, pero no resulté un producto coherente, por el
confrario, junto al sincretismo se halla el conflicto entre los diversos sistemas convergenies,
contradiccianes que se mantienen hasta nuestros dias*®.

b.1.1) La enfer dad. Todo sistema medico forma parte 2 su vez, de un sistema cultural,
de aqui que las concepciones v priacricas encaminadas a recobrar la salud sean moldeadas
por las formas culturales. En consecuencia, las definiciones de ernfermedad al igual que las
de salud quedan circunscritas a las intesrpretaciones culturales propias de cada pueblo. En
las sociedades indigenas precolomibinas, como la nahuatl, las causas de la enfermedad eran
amibuidas a origenes diversos: “Los espiritus, los astros, los dioses. las fuerzas cosmicas,
los elementos fisicos, los coiores, «los animalejos que d ienden a nueswo vientre», que
penetran 2 nuestro cuerpo, etc., pueden ser patdgenos; todos ellos también pueden ser
curativos*®®. Una visién itegral del Hombre las dominaba. cualidad que permitia
considerar aspectos hoy dejados de lado por la perspectiva ocoideritalizada que atiende sdlo

“8 Vease: Alfredo Lopez Austin, Textos de medicina...

4% anzurez y Bolahos. Op. Cit pp. 160-1.

* Carlos Viesca Treviilo, “La d en la medic 2
Mexico, Universidad i A de Mexdi 1986, p. 334.
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~al i6n o desviacion del d, iologico en toda la cconomis, o cn alguna . dc sus parics,
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La perspectiva totalizadora también se encuentra en la medicina c;tomi, ‘tanto actual
como pasada. Las enfermedades identificadas por la comunidad dc Snn M:n.eo Capulhuac
asi lo muestran:

aire

anginas
alccholismo
bronconeuwrnonia
brujeria
calentura

dolor de cabeza
dolor de cintura
dolor de estdmago
dolor de huesos
dolor de muela
dolor de los pulmones
drogadiccion
empacho
envidia

espanto
5t yreei e el gl

i ric p lluserado Dorland, Medrid, Ineramericana, Mc Graw-Hill, 1988, 26a.
cGon. BRI . . .




gastrits

golpes

granos de la boca

gxipa

heridas

hinchazén

infecciones en las heridas
labio comido

mal aliento

mala enfermedad (brujeria)
nervios

ojo

parto (apresurar)
pulmonia

resfriados

riuma

rozaduras (en bebés)
sarampion

torcido (de los musculos)
tos

varicela

vamito

sad

En ellas se observa la combinaciéon de esferas ya fisicas, ya i iales, asc
con el entomo naturai, o bien dominadas por el Ambito espiritual. Sus antecedentes cultural-
historicos son vistos a través de los documentos reunidos en las Relaciones Geograficas de
T Irepec, Tk go, y Zultcpec®?, regidén ocupada por pueblos de habla otomiana.
En ellas se mencionan padecimientos como heridas -producidas en las guerras-*?;
calenturas, tabardetes, dolores de costado®®, de cabeza, del cuerpo, mordedura de vibora,
picadura de alacrin®?, mal de madre®®, ademais de las epidemias sufridas durante el primer
siglo de dominio espafiol®’, lo que se atribuia a ese mismo proceso de dominacién, ya que,

5‘ Acuha. op, cit.
5n de Ailatlauhican, cn: Acuiia, Op. Cit, t1. p. 48.
" Rcla":an de Minas dc ”zd:cpc:. 1bidc, L EL p. 18.
R de T Ibidem, L 1L, pp. 149-50.
5Gn lacidrs de T ] Ibid mep 156-1.
? En las relaciones que tocan sobr: Te Ititiar: 3 Te ilco, Ibidemn, 11, p. 146.
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se afirmaba, antes de la presencia ibérica los habitantes originales “vivian sanos™*®. Con .

ésto se tiene uma primern aproximaciéon a los padecimientos del siglo XVI entre la
poblacién de la que formaban parte las comunidades otomies y de los cuales las calenturas y
los dolores se continuan mencionando. Las epidemias se asocian directamente a la conguista
europea, de agui que en otros momentos histdricos no aparezean bajo esa caracrerizacion
tenida hacia los primeros sigios de la Colonia, la que es influida tanto por factores
fisiolégicos -ausencia de mummidad por parte de la poblacion nativa a nuevos virus y
bacterias- como sociales -la conguista en si misma®®. En esta misma dmimica se puede
considerar el caso del alcoholismo y sobre el que 12 Relacion de Xilor=ingo menciona el alto
consumo de pulque que hacian los otomies®™. Es asi que en esa época, ademis de las
epidemias, las enfermedades que afectaban a la poblacién de la Nueva Espaiia fueron dolor
de costado, fiebres, tabardillo, dolores de cabeza, de romadizos, de pechugeras, lepra, mal
de orina, males de los ojos, y las bubas; ademas de contar entre las epidemias la viruela, el
sarampidn, y en menor proporcion la parotiditis, ¥ 1a tos ferma®

Las enfermedades pasadas y presentes contrastan no sdlo en nombre simo en sus
significados sociales, los heridos y llagados por traumatisma, respondian al ambiente
beligerante de la época, en donde las incursiones de conquista por parte primero de los
tenochcas, v después de los ibéricos, eran causa de ellas; bubas (sifilis); tabardetes (tifo); v

liztle son resultado de los virus traidos por los europeos, a lo que hay que sumar los
extensos efectos del tercer padecimiento cuando®... la poblacién dismmuvé en un 43%, a
cor ia probabl e de la epidemia que parzn 1588 se regista en el Valle de
Toluca™?. Dristica caida demografica a partir del imcremento de Ia tasa de mortalidad. Por
otra parte, dolores de costado y calenturas podrian quedar como parte de una
sintomatologia comtin a las enfermedades mencionadas, es decrr, no obligadamente
producto de un momento histérico determinado. Esta suposicidon queda reforzada parcial-

5% En la Relacicn de Teutenarngo se lee: *Y que a sus padres ¢ indios visjos han oido decir qfue], antes

qfue] los espafioies viniesen a esta Nueva Espafa. los indios vivian sanos. por las comidas 1=mpladas gfue}

comian, y, después, glue] vinieron los espafoles, [ha] habido muchas pestilencias , de qfue] han muerto

£ran numero de indios™: Jbidemn., L IL p. 280.

= ElsnMalvndo observa que: ~Otro clemento epldeunco que puede ser considerado de xmponacaén fue la
16 de los «v i . que poco se¢ ha diado, ¥ que se refelejb en el vo

mm la dermm ia pegacién a la rcprodur_::on v el vdesgano viuaby™ (E. Malvido. ~Las ¢pidemias: una queva

pawlogia”. en: G. Aguirre B. v R. Moreno (coords.), Hu-xona Gma—al de la Medicina en México. tomo IO,

Aedicina navohmcna. aglo.\W‘ Mexico, Universidad N 1 A de Mexico, 1990, p.115).

% Relacion de Nilocmgo: Acuna, Op. Cir. . IL p. 207.

$! Carlos Viesca Trevifio, “Las e.nfumedndar“ en: Gonzalo Aguirre Beluan ¥ Roberio Moreno de los

Arcos (coord.), Historia grneral de la medicina en México. tomo 1T, Medu‘ma novohispana, siglo AVT,

l\_f_mx:co.‘bmv idad N 1A de Méxdco, 1990, pp. 93-105.

2q Los ) p.16.




mente al encontrar a la calentura como parte del listado contemporineo.

De los padecimientos actuales se distingue entre enferrnedades propias de los nifios v
las encontradas en la poblacion adult.a es decir, la poblacion adulta. Con esta
diferenciacion. las que con mis fir se ionaron entre 32 familias de San Mateaq,
fueron pare los nifios: 1°. gripa, 2°. diarrea, 3°. empacho, 4°. tos, 5°. dolor de estomago, 6°.
calentura, 7°. espanto, en 8°. lugar quedan brujeria, célera, dolor de cabeza, y sarampidn, en
9° aire, anginas, desnutricion, envidia, ojo, varicela y vomita.

Por lo que toca a enfermedades en adultos se citan: 1° gripa, 2° alcoholismo, 3°.
pulmonia, 4°. dolor de estémago, 5°. coraje, en 6°, aire, anginas, bronconeumonia, brujeria,
colera, dolor de cabeza, dolor de cintura, dolor de huesos, diabetes, drogadiccion, gastritis,
resfriados, y riumas™*.

Junto a padecimientos fisicos. entendidos como enfermedades por la medicina modemna
(célera, varicela, alcoholisme, bronconewmonia, diabetes) se encuentran lo que para ésta
serian signos (calenturn) y sintomas (dolores de diversos tipos), a la vez que otros
padecimientos no considerados por la medicina institucionalizada, tales como empacho.
espanito, gfo, aire, envidia, coraje v brujeria. Sin embargo, la percepcion étnica les asigna
un términos particulares para idemtificarlos como enfermedades en si mismas, aspecto que
resulta fmportante en la medida en que esta adjetrvacion de las patologias otomies la hace
contrastante respecto de la clasificacidon occidentalizada. En la experiencia otomi lo
importante es desh se de la 1 ra, de la 105, del vomiro, del dolor de estomago o de
la diarrea e tanto que dolencias, de la misma manera que de la gripa, el empacho, el
espanro, la bronconeumonia o 1a brujeria, esto e¢s que la enfermexiad es un dolor, pero por
igual puede ser un conjunto de malestares como €l empacho, el susro, el alcoholismo, o las
riumas.

Estos males son el equivalents a patologias dentro del universo otomi, y por lo tanto
son tratadas meédicamente; en consecuencia dichos padecimientos sufridos son identificados
a partir de indicativas que para este caso se dividen en dos grupos, el primero entendido
como aguel que se manifiesta de una manera palpable, sm permitir elasticidad en sus
interpretaciones, o de limitada manipulacién de los mismos, por gjemplo la tos, el catarro o
la temperatura; el segundo lo integran aquellas manifestaciones ademis de subjetivas,
meodeladas por la manipulacién de las actitudes, percepcion contrastante o que se prestan a
diversas interpretaciones (llanto, depresidn, suefio, dolor, etc.). Se hace paralelamente un
diferenciacion ademss entre nifios v adultos, para la poblacion infantil se mencionan® los

-3 S: respetan los términos dados por los mismos habxmnv.:s.
P de las 32 antes citad.
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Para los adultos se mencionan:

PRIMER GRUPO

“esta flaco”

"le sale moquito"

"le da tos"”

. "esti todo palido”
"respiran rapido”

. "esta su boca toda seca”
“tiene calentura®

. "se ven metidos sus ojos”

SEGUNDO GRUPO

1. "se ven tristes”

2. "chillan”

3. "gritan”

4. "no quiere comer”

5. "no tiene danimos de hacer nada®™
6. "no tiene ganas de caminar”

7. "se pasa ¢l dias durmiendo”

8. "se queja”

9. "cuando ya no tiene ganas de nacta, ni de reirse”
10. "estd molesto™

11. "no juega”

12, "no estd contento”

13, "no ducnme”

14. "porque estin extradados”
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PRIMER GRUPO

1. vérhito * AT
2. "esuin muy caliente en la frente”

“SEGUNDO GRUPO

1. dolor de cuerpo
2. dolor de estomago
3. "sintomas mury fuertes en la boca del estémago”
4. dolor de cabeza
5. "nos sentimos mal*
6. "nos sentimos tristes”
7. escalofrio
8. “sin ganas de hacer nada*
9. cansancio
10. flojera
11. "tiene sueiio”
12. “no tiene fuerza”
13. *muy decaido”
14. "dolor fuerte que nos hace llorar”
15. no estoy a gusto™
16. "no da hambre*
17. “mariado*
18. desmayos
19. "sin gnnas de trabajar”

De manera cercana a la medicina precolombina, el sistema otomi actual abarca los
ambitos de lo fisico (calentura, tos. moco, flaco, pdlido, respiracidn, resequedad, ojos
con lo animico (tristeza, Hanto, imapetencia, desdnimo, desgano,
somnolencia, insomnio, dolor), aspectos que implican un conjunto particularmente dificil de
aprehender desde criterios exclusivamente fisico, como las fruses: "cuando ya no tiene ganas
de nada, ni de reirse”, “porque estin extraiados”, "nos sentimos mal®, o la que habla de un
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“dolor fuerte que nos hace llorar”; dewrsis de estns palabras asoman nociones en colidad de
normales respecto a la risa, la identidad, lo bien v la alegria, condiciones que se
sobreentiende resultarian aiteradas con la enfermedad.

Las concepciones mencionadas no se limitan a Ia poblacidn adulta, entre 1a infantil las
percepciones en tormno a la enfermedad nos dan ejemplos como Ia de la ilustracién 195, en
donde aparecen representados los muertos como entidades patolagicas; o bien, en la
ilustracidn 2, en donde se muestra un nifio que sufre de espanto. La herbolaria medicinal es
reiterada -junto con la medicina de patente- en Ias ilustraciones, 3 y 4 con esto se evidencia
que la vision de las nusvas generaciones otomies, también lo fisico ¥ lo animico sor partes
de un todo que confonna la relacion salud-enfermedad.

b.1.2) Causalidad de la enfermedad. Con Ia intencion de hurgar todavia msés en los
substratos culturales indigenas, resultan interesante las causas arribuidas para que un
individuo enferme:

PRIMER TIPO

“por el cambio de clima”

fpor] "virus que nos contagian"

“por el frio”

“por el calor” :

“par el no consumo de buenos alimentos {los niifios], y
los adultos por el consumo de pulque o aicohol”

“por microbios” L L :

SEGUNDO TIPO
“por verios bonitos {a los nifios] les echan ojo, les agarra el aire”

“por no cuidarse”

8% Los dibujos son p de un ejercicej pli a niflos de cuarto grado de primarin, Este
consiste en pedir al nifio se it it parn cllo sz le pone a su disposicion papel en
rolio -de aproximadamenie un meuo de ancho por es o cuatro metros de largo- ¥ pinnuras en diversos
colores -se urilizan los colores basicos, para, segun lo solicite cada escolar, hacer ¢l color ¥ 1000 deseado
por ¢i-, amen de pi Con tales se deja al nifio =n la libertad de expresar lo que desee:; el
tempo que duro el ejercicio fue de aproximad dos horas.
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tlhstracion Y. El paissje natical de San Matev Capullwac
omiextra 1a peosencia de cerroxs vy arboles,  conponcntex
simbolicos de i cultiira vdomi junto con o) wpon, la cueva, <l
fucgo y lu cros.
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'l§ agarra [el] muerto”
[por] “la brujeria”
~los ancianos porque ya estin demasiado cansados*®
“un hombre se enferma por medio de wabajar mucho y no cuidar su satud®
"el nifios porque no lo cuidan bien"

“La opinidn de que sino se curan con medicinas médicas es porque la gente que hace
maldad y también pensamos que tiene mucho ffio es por los malos espiritus, o sea por los
difuntos que han muerto no dejan en paz a2 su  familia”

"unec que no lo quiere 2 uno lo embruja o le hace cuzlquier maldad”

“con sintomas de tristeza, regafios o que no los quieren”

"amor, un cordije, un empacho”

Pedro Carrasco menciona como causas de enfermedad a los hechiceros quienes al
soplar con su aliento causaban msles a la gente; de igual manera chupaban la sangre de los
nifios; tenian la capacidad de introducir objetos en el cuerpo de los pacientes, de provocar
esterilidad en mujeres ¥ hombres, ¥ la muerte por medio de palabras que pronunciaban
dichos hechiceros. De igual manera cita como owras causas a los muertos, para lo cual refiere
una cita del P. Pérez™S:

=(Has creido o les has hecho creer a alguno quc aqucllas almas que cstan €n ¢l purgatorio, porque
no se¢ acucrdan dc eclias estan pidicndo venganza conta tu  enfermo, o si lo han enwegado a los
barrenderos (esto ¢s) a jos que muricron de pufialadas, de rayos, de pano, ahogados y dices que cstc
s el golpe que Ic ha dado a tu enfermo?™®.

Estos amtores mencionan también a los eclipses con capacidad d= enfermar,
particularmente durante la gestacidn derante la cual provocan alteraciones fisicas que dan

%6 Citado por Pedro Carrasco: Francisco Pérez, AManualito ica para los p Ipi Meéxi 1834,
$7 Carrasco, Op. Cit , 227,

109



por resuitado que el bebé nazca con labio hendido®®. Esta alteracién se concibe
culturalmente como “labio comido” -leporimo-, si bien no fue mencionado reiteradamente en
1a actualidad como los otros mencionados®®, es interesanic en la medida en que se sefiala
como causante de tal ingestién a la luna, "... por que cuando el nifios se esti haciendo,
como esti tiernito, se lo come la luna”. Aqui la entidad patoiogica es cosmica, mas alla de
origenes terrenos -materiales- o animicos, entra en un dominio .por encima del plano
puramente terrenal.

Asi entonces, como en las enfermedades las causas son tanto de tipo fisico, a la vez que
de corte inmaterial; las primeras actunimente mencionan a los virus ¥ microbios, motivados
por razones climaiticas, subdivididas en frio y caliente ~de las que se verd posteriormente no
son precisamente del tipo "objetivo"~, alimenticias, y de ingestion de bebidas nocivas. Las
segundas son consideradas producto de.acojamiento, aire, descuidos, entidades animicas,
espiritus, maldad y brujeria, cansancio en la vejez, trabajo en d ia, tri yd T
coraje, ¥ la nocidn de “frio" o “frialdad"; las causas de este segundo tipo coinciden con las
dadas en el pasado histérico otomi, atribuidas en aquellos momentos a hechiceria, acciones
de antepasados muertos, y eclipses.

b.1.3) Los terapeutas. Al presentarse algunas de estas caracteristicas, y saberse enfermo,
el paciente y sus familiares optan por recirir 2 una de tres alternativas: el remedio casero, el
especialista tradicional, o el médico. Las dos primeras opciones forman parte del sistema
otomi, dentro del cual las atenciones proporcionadas por algin miembro de la unidad
doméstica son la primera instancia a que se recurre, con la doble intensidn de, o curar la
enfermedad, o bien et los mal es sufridos. Cuando en el nivel domséstico no se
resuelve el caso, entonces se pasa a la consulta del terapeuta indigena -0 del médico, lo cual
se desarrollard mais adelante- que puede ser verbero, especializado en el uso curativo de
plantas medicinales; la partara, que se ocupa de la atencidn de aspectos gue en la medicina
modema quedan incluidos en el campo gineco-obstétrico; el hucsereo, que atiende los males
asociados al sistema esquelético; y 10s brujos que provocan y atienden las esfermedades
malas.

Estas especialidades refiejan ain antecedentes histérico—culturnles referidos en los
momentos de la Conquista y la Colonia; respecto del primero, el Libellus de Adedi ik
Indorur Herbis™®, es un ejempla, entre otros™ del conocimiento botinico medicinal que

2 Ibidem. p. 228.
°* Aungue sf fue citado durante los dies en omo al eclipse de sol en julio de 1992,

Mamn de la Cruz. Op. Cit

* Al puede de Alfredo Lopez Austin ,Textos de Medicina Nahuatl , donde sc reunen
Ios usos dados a ick das por diversas fuentes historicas.




: iodad
P las so

precolombinas, v que actuaimente continia practicindose no sélo
por especialistas en el uso de las verbas curativas, sino al interior de la familia, asi como
también por los otros tipos de terapeutas. £1 aprendizaje del uso de plantas medicinales es
de generacidn a generacion. heredado de un acervo emobotinico reunido a lo largo de su
asentamiento en el hidbitat del Valle de Toluca, oansmitido en el seno familiar y en donde
guienes aplican el watamiento domésticamente son Fecuentemen:e los miembros de mayor
edad: "los viejitos y viejitas”, dicen los jovenes y nifios de San Mateo.

Sobre las parteras, se tienen noticias de gue durante la Colonia las habia tanto indias
como mestizas, con ellas asistian mujeres de todas Ias clases socizles; y en sus tratamientos
combinaban el uso de herbolaria con la magia®™. Los hueseros por igual vienen de antiguo,
Lapez Austin, al registrar las clases de magos del mundo nahuatl, refiere al que reduce
Jraciuras de huesos, quien, como la partera, entrelaza tratamientos fisicos -en este caso
entablillado-, con la pronunciacion de férmulas magicas™. Las caracteristicas que ahora se
le asignan a quienes se les denomina bry0 o bruja, en el pasado prehispanico nahuatl las
reunian los riarl io: practi de la magia en perjuicio de los hombres, lo que
hacian por medio de soplar maleficios, envenenamiento, provocando enfermedades, usando
su propia sangre o mirada, pintando las paredes de la cesa de la victima -posiblemente con
ia sangre del mago mismo-; entre owos; los ténminos conocidos para identificarios resultan
diversos, entre ellos se mencionan los de rexoxani, -

el que hechiza a la gente”, o bien “el
que envia granos a la gente”; v rerlachihuiani, “el que embruja a la gente®’*. Para la
Colonia su presencia camina a la par del mestizaje, hallandose hechiceros enmre indios,
mulatos y mestizos, por igual la clientela incluia a éstos junto con espafioles; continuaban
los que hechizaban con ei alienta, babia los que manipulaban el amor v el odio. los que
usaban muiiecos para dafiar y el hierbarero que recurria a la herbolaria™. Estos terapeutas
poseian un proceso de formacion peculiar no dominado por el mero aprendizaje empirico.
Serna refiere lo siguiente sobre una médica de Tenantzinco:

Confesome luego de plano 1odo lo que awa [habia] en su pecho en quanio 4 la gracia , que wnia de
curar, ¥ dixome. que aquel offiscio o auia heredado de sus padres porque eran curanderos, y que
siendo nifia se auia muerio, y que auia do tres dias dify dcbajo del agua, que esta junto & va
sabino muy hermmoso en vo rincon del  pucblo ¥ que alli auia visto 4 1odos sus parientes v que le

"\!ocmx Quecsads, Enjermedad 3.... pp. 98-101.

? Alfredo Lopez Austun. “C clases de gos del d huatl™, an: Estudi dz Cultura Nahuad,
Wdéxico, TUniversidad Nacionsl Awumonoma de Mexico, lnsu de igaci vol. Vm
1°6‘. edicion 1968, p. 110,

lbmem p- 88.

7% Quezada, Op. Cit. pp. 62-7.
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auian dado la gracia pam curar, ¥ gadole los insr con que auis de hazer sus curas...™ S

Herederos de lo anterior son las actuales parteras, y los hueseros y brujos, los que
retoman los antiguos acervos culturales terapéuticos. sin demarcar fronteras tajantes entre
un tipo de conocimiento especializado respecto de otro, por el contrario, reinen en un
mismo médico tradicional diversos recursos ¥ practicas’’. En San Mateo Capulhuac, una de
las parteras atiende, ademds de los partos, otros tipos de padecimientos como susto,
empacho, dolores varios, v posee conocimientos sobre lo que en el pusblo demominan
brujeria aunque nunca reconocié explicitamente que realizarn hechizamientos ni tampoco
que los deshiciera; la adquisicién de su saber y habilidades curativas fueron transmitidas
por su padre -ya fallecido al momento de sus comumicaciones- “en viajes a donde me lLlevg,
ibamos por 'ai lejos, por alli metidos en el monte”, declaraciones que no precisan si tales
incursiones fueron antes o después de la muerte de su padre; de igual manera no sefialé con
exactitud ni aproximacidn los sitios a donde iban Este relato bien pudo referirse a un viaje
equivaiente a los periodos de muerte temporal v en donde los parientes -en este caso, su
padre- revelan la ciencia meédica otomi. Respecto a este punto es importante resaitar el papel
de los antepasados, tanto como entidades patoldgicas a la vez que terapéuticas, el "aire de
muertwo” es fuente de enfermedad, pero a la vez, los muertos trapsmiten el conocimiento que
Permite la curacion de los males sufridos.

Dichos rasgos presentes en esta curandera indican la conjugacién de diversas
especinlidades, pero al mismo tiempo evidencia €l manejo efectuado por umna terapeuta en un
contexto pluricultural ern el que las pautas tradicionales otamies quedan en una posicion de
menosprecio para con la cultura dommante; de aqui gue la curandera dei caso es
presumiblemente iniciada bajo los principios indigenas, en los que los ancestros marcan un
origen étmico y lealtades igualmente émicas. Sin embargo, la comunidad en su conjunto, al
no compartir homogéneamente simbolos otomies antiguos -por la mfluencia escolar, entre
muchas otros canales de cambio cultural-, mterpreta a esta curandera como &ruja. lo que ie
ha costado ser acosadn violentamente por una parte de los habitantes del lugar, al grado de
haberla expulsado de la seccion donde originalmente vivia, despuds de quemarle su casa -

segun versiones recogidas en el lugar-; en este punto resulta particularmente mteresante lo
que LApez Austin anota para los rlarlacarecolo:

S Jacinio de la Serna. Manua! de mmistros de indios para el de sus idolatrias ¥ extirpacion

de ellas. México, Anales del Museo Nacional de Anuopologia, 1* epoaz. womo VI, 1900. p. 3032,

?7 Hablando de la Colonia, Quezads indica: “No exisiia una dical entre las esp d
habia individuos que 1 varias de e.uasalave:_como sucedia en la epoca prehispanica, enlaquc
un médico podin al mismo tiempo ser ino y‘o hechicero™ (Quezada, Op. Cit.., p. 61).




“Pese & sus poderes. 10s brujos maléficos no wenian una vida dichosa ni desahogada. Eran pobres.
ingelicss. hombres sin paz v sin un verdad hogar, ¥ terminaban g sus dias
por el pucblo™ 75,

La persecucién ¥ la pobreza son dos rasgos reunidos por ella, ademais de que se puede
observar un paralelismo entre esta terapewta v el sacerdote nahuatl que bajo el domino
hispano ~perdié prestigio paulatinamente hasta quedar al nivel de un brujo ¥ muy pronto fue
confundido con éste’™.

Es asi que puede suponerse para este ejeriplo, que el caracter religioso atomi ancestral
-evidenciado por el tipo de iniciacion- es interpretado como Srujeria por parte de una visién
“modernizada” existente entre los habitantes de San Mateo, lo que le ha hecho sufrir a ella
ias consecuencias a la2 manera de un antiguo rlarlacatecolo. Ante tal situacién la terapeuza
tradicional ha optado por moswar la imagen de partera, tanto para sus vecinos como para
los exirafios a la comunidad: con esta carta de presentacion logra contrarrestar de sus
paisanos las acusaciones de bruja, v establece alianzas con los extrafios, particularmente los
medicos y personsal de las instituciones de salud con quienes mantiene relaciones en tormo a
programas gubernamentales®™, con lo que se da una cobernua en contra del hostigamiento
sufrido.

En base a este caso es posible ver la manera en que el terapewta tradicional indigena
contemporineo se adecun a las nuevas condiciones, sin romper compiletamente con los
antecedentes culturales de origen; de esta manera, las pautas otomies ancestrales contimian
reproduciéndose. adoptando nuevas formas, conflictivas unas v armdnicas otras, v junto a
ello se reproduce también la comunidad bajo un cardcier émico.

b.1.4) Los recursos terapéuticos. Ya sed desde la familia, o en la atencidn especializada,
para hacerle frente 2 los enfermedades sufridas, desde la medicina tradicional otomi se
cuenta con un acervo botdnico, de cuya riqueza la siguiente lista es una muestra®.

721 spez Austin, “Cuarenta clases...”, p. 90.
° Ibidern, p. 113.
2 Esi0 ha

con Ia “dcsn.\udlocal“r di de! Insu de Salud del
Estndo de Mexico, v con personal del Instituto M det Seg! Social que realiza estudios en la
=% Por mouvos ajenos a mi control, no fue posible couservar ias pl recol para su identif 1 Por
1l motivo ¢s que se menciona del nombre prop > por la d de San Mateo ¥ los nombres
cientficos posibl cor para io cusl se consultaron 8 Maximino Maminez, Nombres
vuigares v ctmuﬁco: de plnnuz: del Estado de Mexico, Toluca, Gobiemo del Eswado de México,
Di de Agr ¥y G deria, 1956, i con un asterisco (*; del misno Maximino Martinez,




Ajenjo [Ajenjo del pais: Artemisia mexicana™**). Para el empacho de los nifios, asi como
mbién para el dolor d= estémago, se roma comeo té,

Alcance [;Alcancer: Cuphcea acquipctala™ ™). Para los golpes.

Alcance chico™*™*. Golpes v herida,

Arnica (Haterothaeca inuloides™®). Para refrescar heridas ¥ acelerar su cicamrizacion. .

Bucna [Buena mujer: Solarum elaccgnifoliu™=®]. Para el dolor de cabeza, se hierve y se
mezgcla con vinagre, se unta en la sien.

Cabellitos de mai= [de elote: Zea mavs®**]. Tos. se hace en te. con unz poca de canela, se
toma calientito por la noche antes de dormir, ya que se tomo el te no se debe de hablar, en -
caso de que Ia tos sea de frio; pero si la tos es de calor se debe dar un baifio por lIa tarde, se'
va directamente a la cama y se toma el te preparado de la misma manera.

Cintmudedenc®***. Cuando los nifios tienen chinguifias en los ojos, se hierve v se buna a los
nifios. También sirve cuando algunas personas tienen mal aliento.

Citibucnc®=**. Dolor de cabeza, s¢ muele y se bate con el orin de un nifios chiquito, se
unta en la sien, desaparece el dolor de cabeza.

Chu®***, Para el cdncer, se toma ¢l t€ con unas gotitas e limén y alcohol.

Domipachi®**". Para que se caiga la muela que ya no sirve, sc mueie con alcohol y se talla
en la mueia afectada.

Endivia®**". Para detener el vomito.

Epazore de perro™***, Sirve para las limpias de aire.

Escoba china {Escobilla: Buddleia scordicides*], hojas de mariguana (Cannabis

sanva™*), tab Vi b *=). Esto en infusién con alcohol por varios dias se
aplica en la parte en donde se tiene la riuma.
E; tito (E: Ivprus globulus™). Se toma como té para caimar los nervios de las personas.

Eucalito. Se prepara en té, se le agrega limon en jugo vy un poco de tequila, se toma para la
gripa.

Gar7lla™***. Sirve para bafiar a las sefioras después del parto.

Hingjo (Foeniculum vulgare™* ™). Para la pulmonia. se hierve. se toma para la tos, sin
azucar,

Hojas de durcsno (Prunus persica™%). Para bafiar a las sefioras cuando han tenido a su

Catdlogo de nombres vulgares v cientifi de PL Z Meéxico, Fondo de Cultura Econdmicsa,
1991. se.nn.lado con dos ) bi se los n-_z:sm)s de Jose Luis Diaz, Jndice v

de las pl dicinales de Mexico, Mexico, L pmelz-‘;mdxodelasl’lanms
Xedncumks AC, 1976, do con tres iscos (***) do oo se el nombre literal se cita

mas ap enue i los casos donde definiivamenie no se hailé ningun rastro se
indican con cuawo asteriscos (===
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bebé.

Itamodiar [Itamo real: Pellaca cordara™*]. Sirve para 1a tos, se torma como té.

Nisiafi [Estafiate: Artemisia mexicana™]. Para el dolor de muela.

- Pata de laon (Geranium mexicanum=*). Para lo roudo ‘de los nmos, ‘se mastica la planta v
se le pone al nifio en lo rozado. ;

Papenachi *=*=_ Sirve para las torcidas de los muscnlos v se unhm cormo la verba anterior.
Peshto (Pexto, P on: Brickellia ver i ’) Pnrn el
Poleo {Calami macr ===}, Parala tos ‘se toma el
Rosa de castilla (Lippia callicarpaefolia®™*). ‘Para aliviar los gnmos 'de 1a boca, se hierven
siete rositas con aziicar y carbonato, se limpia la boca en al lugm- donde se tienen los granos.
Ruda (Ruta graveoleus™*=), Es para el aire.

San Nicolas Milla biflora®*). Dolor de los pu.lmongs se hxa've la planta y se aplica en los
puimones hasta que desaparezca el dolor.

Santa Maria (Chrysanth parthernium™*=*). Para curar el aire, se hierve y se muele, se
unta en todo el cuerpo.

Talhuixiaie®™*=. Para la limpia de los nifios, se toma como té, también se le agrega al te sal
vy alcohol, para limpiar e} cuerpo de los nifios v se les quite el aire.

Tatalerncho (Selloa glutinosa*™). Para lo torcido, se hierve y se pone en la parte que se torcid
por tres dias seguidos, el cuarto dia se dejan las ramas y se venda la parte lastimada, se
quita esto el siguiente dia y listo.

To*=** Se hierve con ur poco de canela y se toma calientito, sirve parn apresurar el parto
de las sefioras embarazadas,

Tomate (Phvsalis ixocarpa*). Para la temperatura o calentura, asado se unta sobre la
garganta, en los pies se aplica alcohol y 1a temperatura baja.

Toronjil {(Cedronella mexicana®). Para el espanto de los nifios y de los adultos, se toma
como té.

Verbeiria [Verbena: Verberna oficinalis*]. Para la pulmonia, se toma como té.

Xo'cayoxes {Xocovoles: Oxalis corniculara*]. Para los granos de Ia boca, se hierve v se lava
wes veces al dias.

Yerba de capata****., Se pone la yerba dentro de una botella con vinagre hasta que
fermente, va que estd listo se unta en lo hinchado, aplicado por medio de lienzos; se pone
tres veces al dia, bendindose 1a parte lastimacia.

Zamora**=*. Parm la hinchazdn, se hierve y se pone en el lugar que se tiene inflamado.
Zapoxtie®===*, Sirve para evitar las infecciones en las heridas.

‘de los nmos

Por lo gue respesta 2 la fauna se menciond en San Mateo al zorr7llo como un recurso
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para las “enfermedades malas”, de brujeria.

Durante el siglo XVI, los males padecidos eran contrurestados igualmente con
recursos floristicos diversos. Es asi que se citan pam ese mc:mento plantas como las
sxmumtesz

nrn purgarsc cuando ncn:n calenmms

rar.z a manera. dc nabo; mohda y bebxda se usab oontra ponzona.

avamctl (Abies rcligiosa‘), el aceite obtcn.ido de “unas ve_ugmms" que se reventaban con
un palxno. ,‘"es aoeuc muy provechoso ¥ pn.m mm:hos efcctos medicinales™.

‘“zomo ¢ omgas de Espana para dolorc b =n al cucrpo, “se dan con ella v se les nntxga el
dolor™.” ; -

Inenepilli [Cc nilli:' Pasiflora ;,aruuen'sfs---], “lengua de culebra®, la molian
obtenimdo el . zumo contra ! veneno de- vibora o alacran. )

avoa'lq:achx“" purgante.
Ioroncasoch"l""' “yerba caliente”.

De ia misma manern se hace referencia a la perca de! magucy, cuyo Zumo era aplicado
‘en heridas®. De la fauna se habla del rlagquar=irs (hoy en dia conocido como tlacuachc en la
regién), la cola s¢ secaba para usarla medicinalmente contra el mal de madre™

Los recursos naturales proporcionnban un acervo amplio de lo que lns fuentes ‘dan
cuenta, pero que no se limitaba a la efectividad curativa de las sustancias contenidns en tales
plantas y materias animales. A ellos se agregaban los recursos magicos que conjugados con
los primeros lograban eficacia curatjva, de acuerdo al marco cultural indigena. A esto se
sumaba en el pasado el remazcal, instancia terapéutica importante como lo demuestra su

=2 Reiacién de T. . en: Acufn. Op. Cit. L. IL pp. 149-50. Los nombres ciennficos anotados
ccn-esponden asu posxblc |denuﬁc.acmn. 1a que se hace en base a o registrado por Maximino Marunez, Op.
cit

23 Rel, de T Ibidem., LIL p. 251.

$4 Relaicion de T. tepeg _ tIL, pp. 150-1.
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mencion en las Relacion de Atlatiewhean®s, y T ltepequc™. A su vez el tema=cal se
integra a otras formas curativas, constituvendo asi complejos terapéuticos elaborados con
diversos componentes, como lo apunta la Relacion de Zultepec:

dad

*[...} aig{unjas cnfer que d son 1 de do: sus curas
era punzarse los brazos con une j d purgab con yerbas v badabense en

TEMAZCALES, que son bafios™7,

A pesar de su importancia parma el siglo XVI, en la actualidad no se reg'stﬂxrox;
evidencias de su permaunencia, salvo algunas menciones para el pasado immediato -la
generacién anterior a la actual de madres jovenes- para el cual se mencioné gque las
parturientas y recién nacidos recibian bafios de vapor. Al respecto es inter subrayar la
decadencin de las parteras tradicionales entre la poblacion otomi, debido a las politicas
sanitarias y de control demogrifico promovido por las instituciones de saludl, las cuales
alteran el sistema no solamente del watamiento y concepeidn del parto en si mismo. sino los
principios culturales comunitarios, sociales y economicos que la procreacion implica.

En el pasado como en el presente, el entormo natural ha proporcionado recursos
curativos los cuales se han conjugado con elaboraciones simbdlicas a las que se les asigna
poderss curativos. A partir de estos dos ambiros, material ¢ inmaterial. ¢l sistema médico se
ha construido, abarcando no sdlo aspectos objetivos y subjetivos, sino percibiendo v
actuando sobre un principio totalizador que implica al individuo en su erntorno narural ¥
social, caracteristica comun en la medicina indigena, de la que participa también la cultura
otomi.

2) Articulacién entre las medicinas tradicional otomi, moderma y de otras
Influencias. Los recursos curativos ¥ concepciones meédicas no se limitan a la tradicién
otomi, va que s¢ tomaron préstamos tanto de la medicina moderna como ds otras fuentes
religiosas. Por lo que toca a la medicina cientifica, moderna, institucional, su presencia se
concre en la Unidad de Salud perteneciente al Instituto de Salud del Estado de México. En
¢lla laboran un médico, auxiliado de varios promotores de salud.

De acusrdo a la concepcion v criterios de ia medicina modemna institucional, las causas
de enfermedad segin demanda en 1987 y 1989, se pueden apreciar en los siguientes
listados.

£ Relacion de Adatlauh Ibid LL p.50 i
8 Reiacion de T ltepeque. Ibidemn, UL, pp. 146-7
57 Reiacion G tas minas de Sultepec, Ibidem, . IIL, p- 185,
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1987

IRA (Inf. de vias resp. altas)
Infeccion intestinal mal defmida.
De: tOSi

DP nutr icion
Accidentes y conrusione:

itis v esofagitis
Caries depral
Padecimientos osteomusculares.....c.vereeeeennecees
Alcoholismo.
Otras

1989

IRA (Inf. de vias resp. altas)
Infeccion intestinal mal definida.
Infeccion de vias urinarias
Gastritis y esofagitis.

Escabiasi

Caries dental

Probl Tusie.

Alcoholismo

Accidentes y contusione:
Neurosi:

FUENTE: Diagnostico de Salud dec San Mawco
Caputhuac, Alvarez, 1991.

En lo relativo a la mortalidad, las diez causas reportadas en el diagnostico de Salud en
1989 recaen en los padecimientos de: 1. Cirrosis de Laennmec, 2. Bronconeumonia, 3.
Gastroenteritis infecciosa, 4. Tuberculosis pulmonar, 5. Enfermedades cardiovasculares, 6.
Cancer broncogénico, 7. Cancer biliar hepético, 8. Cor pulmonale, 9. Aneurisma aortico, y
10.Peritonitis aguda. De estos casos reportados, uno corresponde a un niffo menor.a 1 afio
de edad, por gasmoenteritis infecciosa; oro deceso se ubicé en el grupo de edad de 1 a 4
afios, por tuberculosis pulmonar: owo ademais en el grupo de 15 a 24 afios, cuve motivo fue
gastroenteritis infecciosa: dos casos de czrosis. snme los 25 y 34 afios; de este mismo
padecimiento, en el grupo de 35 a 43 afios, un deceso; en el grupo 45 a 54, se regisgaron 4
decesos por cirrosis, 2 por bronconeumonia; v 1 por gaswoenteriris infecciosa; en el grupo




S5 a 64 afos, 3 comrespondieron a cirrosis, 1 a2 bronconeumonia, y 1 ademAs a cancer
broncogénico; el grupo de 65 afos y mds fue el principalmente afectado, agui se dan 8
decesos a causa de cirrosisen 1, bronconeumonia en 2, enfermedades cardiobasculares en 1,
cidncer biliar hepitico 1. cor pulmonale 1, aneurisma adrrico 1, ¥ peritonitis aguda 1. Lo que
se ilustra en el cuadro siguiente

MORTALIDAD POR. GRUPOS DE EDAD. SAN MATEO CAPULHUAC. 1989.

Enferme [ menos 1 14 S5-14 15-24 25-34 | 35-4a 45-54 55-64 | masde

i
dad afio | i | 65
T T

Cirr ) 2 11 4 3 1
Bronc 2 1 =2

Gastro 1

Tuber 1

Cardio

Canb

=

Canp

Corp

Ancu § )

Per
FUENTE: Diagnostico de Salud de San Mateo Capulhuac, Alvarez, 1991

Los datos estadisticos oficiales nos muestran un panorama en el que las enfermedades
de mayor incidencin se encuentran asociadas con los aparatos respiratorio y digestive,
principalmente, seguidos de los aparatos 6seo, muscular, ad s de la d dura. Cabe
seilalar que en dichos registros ocupan un lugar intermedio los accidentes, con sus secuelas
de heridas v golpes. De las enfermedades cardiacas se de cuenta por parte de las
instituciones de salud, a diferencia de las menciones populares que no la citan como un
padecimiento sufrido de rzanera importante. L.a excepcion estuvo en un solo nifio que dibujé
su corazon puesto sobre la mano (ilustracion 8), lo que indica. por una parte, la consciencia
de su existencia, pero cuyo significado pareciera corresponder a requerimientos afectivos -lo
que se dedujo después de saber que al nifio no lo frecuentaban sus padres3

Los dibujos mfantiles tambi€én nos permiten observar la unicidad en que se wansforma,
al imterior de la cultura otomi. las diversas medicinas. Los dibujos muestran nifios

$3 Al respecto se afirma gue "ln calidad del cuidndo paterno ¥ materno que recibe un niflo en sus primeros

afos es d= vinl imporiancia parga su funura salud mental™ (Jokn Bowlby, Cuidado maternal » amor,

Mexico. Fondo de Cutnura Economica. 1972, p. 13). lb que por igual uene efecros en la salud dsica. como

1o evidencian owos dibuios realizados por nifios del WValle de Chalco, en el Estado de Meéxico, en fos que se

asocia la enfermedad fisica (“10s", “sarampion”, eicetera) con el corazon dlbujado en el cuerpo enfermo

(Juan Luxs Ram.uu Torres, "Enfermos del alma: 8 proposio de la perspeciiva biopsicosocial de la
en: La Cohm Moezxico, Universidad Auonoma del Estado de Mexico, 1994, num.1.
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espantados (lustracion 2), con sarampidn (ilustracién 3) o con dolores (ilustracion 5) y que
se curan a través de inyecciones (ilusaacién 6), jarabe (ilustracién 7) o pastillas ¥
herbolaria curativa (ilustracion 3). Estas percepciones, hoy infantiles, son los componentes
de una recodificacion cultural en materia médica, la cual no debe ser perdida de vista en la
comprension del sistema terapéutico émico.

Por oua parte, en el contexto de la medicina no-aadicional otomi, se debe considerar la
biisqueda de aiternativas de formas médicas que no caben ni en la nativa. ni en la moderna,
me refiero a la influencia de cultos curativos, particularmente el de Ia Renovacién
Carismstica, que cuenta en sus misas de curacion a algunos habitantes de Capulhuac,
incluvendo a la partera Doiia Chela. Esta actitud responde a la busqueda de opciones
terapéuticas ante el fiacaso de las medicimas otomi y modema. La mismas partera se queja
de dolores e hinchazon de pies, para lo cual ella no tiene remedio, ha consultado a diversos
médicos que han pasado por el Centro de Salud local sin éxito alguno. Acude entonces a
MNonte Maria, a esas "misas bien bonitas".

Ello obedece a que las condiciones de degradacidén ecoldgica suffidas, provocan que
los recursos faunisticos v floristricos queden limitados de manera importante. por lo que el
acerve medicinal indigena igualmente se degrada. Por lo tanto, las posibilidades de
mantener la prictica terapéutica wadicional disminuven dado que no se tienen los recursaos
curativos suficientes.

Es asi que los habitantes de San Mateo Capulhuac, consumen una herbolaria
complementaria adquirida en el mercado semanal -de Villa Cuauhtémoc. cabecera del
mumicipio-, a la vez que se acude con el médico del centro de salud local. o bien, con
especialistas privados, cuando la economia lo permite o la gravedad del enfermo lo exige.

Por lo tanto, el ﬁctor ecolagico ¥y su dinamica degradatoria, son componentes que
repercuten en la per o decad ia de Ia medicina tradicional indigena, hecho que
ha de tenerse en cuenta al momento de intentar el rescate de la misma. No basta con el
mero afiin de reivindicar lo indigena. es necesario crear o recuperar las condiciones
materiales de la riqueza cultural que se desea mantener, de lo conmario habri de reconocerse
que el abandono por parte de la poblacién de su tradicion médica obedece no a falta de
voluntades etnicistas, sino a los obsticulos que el entorno le impone. En la misma linea
debe entenderse la adopcién de pautas innovadoras que incorporan remedios naturistas,
herbolaria ajena a su hdbitat, curaciones religiosas. Todo este conjunto de opciones son
alternarivas que se ponen en juego ante el deterioro material de recursos médicos derivados
de la degradacion ecologica.

Pero no es solo el aspecto del entormno natural el que modifica el sistema curativo. Los
cambios econdmicos. la emigracion, las inmovaciones técnicas -uso de fertilizantes-, v los
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cambios en lo alimentacidr, sugieren un nusvo panoramsa en las reacciones orgdnicas, lo que
conlleva a la aparicién de nuevas configuraciones patolégicas, enfermedades para las que el
sistem=a wadicional no tiene remedio. Por 10 que la medijcina modernn toma un papel mas
activo de atencidn a estas enfermedades, tal vez, msas propias de la vida actual.

Es asi que los sistemas médicos tradicional, moderno, religioso, entre otros posibles, se
cornplementan en torno del enfermo concreto. Por encima de lealtades culturales e
ideolégicas, estd la preservacion de la salud vy para ello habri de recurrirse a toda
alternativa atil. Los diversos sistemas terapéuticos, entonces, se integran en la gestacidn de
un nuevo sistema medico giobalizador, el que presumiblemente, con el paso del tiempo, el

"ensavo y el error, amén de su codificacion cultmal -estuctracion-, pase a constituir el
nuevo -y posterionmente, tradicional y peculiar- sistema imdigena otomi médico, producto de
una sabiduria que ahora identifica aspectos utiles y eficaces de umas y otras fuentes
culturales.

c) Patologia ¥ terapia: componentes simbdlicos

¢.1) Los componentes de una estructura cultural basica de codificacion otomi. Por lo
hasta aqui sefinlado, las concepciones meédicas otomies se presentan asociadas con dos
planos: 1) material (causas fisicas, herbolaria v fauma termpéutica); y 2) immaterial
(entidades animicas y cosmicas patolégicas y curativas). Por tal motivo es que resulta
imprescindible ubicar al sistema médico en el contexto de la religién.

Lo religioso, como ya nos lo ha dicho Mircea Eliade, se ocupa de lo sagrada, lo que a
su vez se opone a lo profano. Para distinguir a uno del otro Eliade sugiere el término
hierofania, al que define como la “manifestacion de lo sagrado”, y precisa:

*Se trata siempre del mi acto mi i la i ion de algo P i de
una realidad que no pertenece a do, en obj que forman parte integrants de nuestro
mundo @nmmb:, «profanox» {...] sc traia de In venemcion de una piedra o de un  arbol por =7

La piedra da, el arbol sagradoe no son adorados en cuanto tales; 1o son precisamente por
21 hecho de ser hierofanias, por el hecho de «mostram algo que ¥a no es ni piedmn ni arbol, sino lo

sagrado, 10 ganz andere™®.

1L hierofania, manifestacion de lo sagrado, es aprehendida por el creyente tanto por
medio de la reflexién como a wavés de vivencias que le proporciona la cxperiencia

2% Eliade. Los sagrado y..., p. 19.
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numinosa. Desde esta’ on ias pciones ¢ ies en tomno a la medicina adquieren
sentido, se comprende la conexion de la herbolaria, los difimtos, ¥ la brujeria, por gjemplo.
Mas anin, se entiende la relacion entre una deformacion fisica como el labio leporino ¥ la
luna, el cuerpo determinado por el cosmos no como explicacién causal objetiva. sino como
manifestacion de lo sagrado, como hierofania. En consecuencia, la salud y la enfermedad
son un asunto no de la medicina en si misma sino del quehacer profano v las decisiones
sagradas.

A pesar de gue por la mfluencia hispana se separaron los recursos terapéuticos
materiales -flora, agua, 1os que por cierto bien pueden mnplicar principios activos conceretos-
de los rituales, Vv simbdlicos -carentes de componentes quimicos actuantes sobre el
organismo enfermo-, mutilando asi un sistema meédico global, por lo cual tuvo que
rehacerse a partir de un nuevo sistema religioso de codificacion: el catolicismo indigena.
Para logrario tuvo trescientos afios de domunio espanol. Con todo, las cargas simbolicas
inherentes no desaparecieron por completo.

A lo largo de los registtos emogrificos, tanto los correspondientes al siglo XVI como
los acruales, se encuentran en forma constante una serie de eiementos simbdlicos, estos son:
agua, arbol, cruz, cerro, cuewva, ¥ fuego. En un relato recabado en Capulhuac sobre el
diluvio, se encuentran algunos de ellos:

“Cuando hubo diluvio, no me acuerdo qus santw de lo que dice qus hubo, hizo su barco, ¥ st
lienaron de agua todo ¢l mundo, 10do todo sc Uenaron pero el santito lo  partio, su semille, partio
negro. rojo, bianco, amarillo, wiguito, haba, frijoics, calabacita, bueno, todo, 1odo ia fruta gue hay,
tode & semills que hay, lo repartio en montoncito cada lade, ya desp do ya iba Ik do la
agua iba subiendo ¢l barco, iba bicndo. iba subicndo, ya desp que subié un cerro, como dc
€50s cerros, subid, cuando va bajod el agua ahi  se quedo ¢l barco en ¢l cerro, ahi s¢ quedo el barco, ¥
Pos ya cl agua se acabo ¢l agua. Despucs dice que lo  mandaron ¢l zopilote, creo que cra cf zopilote,
era angel del ciclo, lo deron, hizo un lumbreciio como mi lumbre, v lo cocié 1o pescado v lo
comio, entonces dicen que ic diio Dios ? © Sechor al zopil - Bijate ¥ vele a2 deciries a esos
individuos que estan  por ahi que e paguen a la lumbre porque sc va hacer  negro cl ciclo, porque ¢t
ciclo cra de oro, cra, de oro ¥ s¢ va 2 hacer negro, baiae.

- AY, P=IO que COse VOY 8 COmST, YO IO =020 Con queé comer, YO =ngo hambre, por £s0 me cstoy
cocicndo un  pescsadito, aqus, lo estoy poniendo, pero esta sab pr Dice,

~Nc, Yo no lo voy a come porque me va a regahar, :

- \o, no lo va a ver, prucbalo, no lo va a ver, lucgo 1c iava w boca, Bueno no quena y no qucna el

que i b P Ie hizo fuerza, v lo comio el p do, va - d . e] agua y




lavo la boce ¥y lo limpiaron,y por eso los pollos quizs usizd ha visio los polios cuando acaban dc

comer lucgo sc va v sc limpian ¢l pico s ticrra, asi e hizo. Y despues dice:

- Pucs apagalo, - Si lo voy a apagar,

-Pucs ya me voy y se fue.

Antes de llegar al cielo Dios Nucswo Schor le dijo

- (Qué comisie?,

- Nada, no comi nada, nada, nada. no nada, no comi

- A ver, abre w boca,

Abrio su boce, nads ademas estaba atravesado su dese, ¢! hueso,

- Ya vez 12 dije que lo apagara, no tc mandé que o comiera, y hore va ic veniste a comerlo, va
regresais, ahora si barmre wdo el mundo, ya sca perro, sca burro, Sea lo q\xc sca lo que encuenua lo

tcnen qQue comer, va el zopilote sc regresd, va Do subio al c:elc. por eso ahm et zopxlol: cuando

musre un burrito lo come, un  perTite, un burnito.”

En este relato se mencionan tres simbolos que mcreeen mencmn espec:al El primero
corresponde al agua (déhé, en otomi) representado pm’ el dxluvxo, otro el del cerro (shanthi),
v €l tercero corresponde al fuego (cibi), 1a lumbre que permite ia coccién de los alimentos.
Sobre el primmero nos dice Nanfred Lurker, es simbolo ambivalente:

"Deunnpan: penznce:a.lcaos.va iada a la ot idad ¥ prod la muerne; de la otra. es una
P iginaria, que sc abre con la luz solar ¥ otorga vide. Con ¢l agua sc asocian ¢l
comicnzo y el fin, el océano primordial y el diluvio.

Como la vida ncccsita del agua ¥ en un cicrio sentido  del agua p de (pi en el liquid
amniotico en que flota ¢l embrion), nada ticne de que cn plicaci de la
creacion del mundo enwe ¢l agua como cb originaric, como bass pri 90

El agua entonces representa el origen al mismo tiempo que el fin, ese Hesgo de haberse
perdido las semillas salvadas finalmente gracias a que fueron resguardas en el barco.
Posteriormente, conforme las aguas se retiran, el barco queda sobre un cerro, simbolismo
del axis mundi, el cual es identificado por Mircea Eliade® como punto donde se entrecruzan
¥ comunican las tres zonas cOsmicas: cielo, tierra e infierno; Centro de Universo
representado por la Moniana Cosmica, El Arbol del Mundo © Pilar del Mundo. En tomo
de esta concepeion, el mismo autor observa:

¥ Lurker, Op. Cit..p.279.
1 34, Elinde, Imad

3+ Simbolos, Madrid, Editorial Taurus, 1979, p. 43.
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“Las sedad A y tradici 1 el d como un microcosmos. En los

limites de este do czrrado i et po de lo d xcido, de lo no-formado. Por una
parie, cxisi= ¢l espacio hecho porque habitado y organizado, por otra parte. al exterior de
csic espacio familiar, existe la regic ida v i de los d i dc las larvas, de los
muernos, dz los jeros; en una p caos, mucrs, noche™ 72,

Fuera de ese microcosmos se es Aombre verdadero, fuera de €l estd /o faiso, y como el
hombre -el verdadero- es obra divina, entonces solo al interior de tal microcosmos puede
hallarse ese centro por el que se comunican los hombres con los dioses. De aqui que “Todo
microoomns, toda region habitada, tiene lo que po<ria llamarse un «Centro», es decir, un
lugar > por excelencia™?.

Johaxmn Broda, al reunir analiticamente el contexto natural y social con Ilas
elaboraciones simbdlicas, observa concepciones y practicas sagradas en torno de los cerros,
caracteristica comin en Mesoamérica, de la cual encuentra evidencias etnogrificas entre
nahuas de Veracruz, tlapanecos de guerrero, tzotziles en Chiapas, kekchi v quiché de
G 1a, v los pipiles de El Salvador; en esta perspectiva es que se entiende el culto a el
Pop petl, el I: it 1, 1a sierra de Tldloc, en el Valle de México; sobre este 1ltimo

lugar, Broda nos dice:

“La ficsta de /3" Huev Tozoztlf para la que los gobernanies de la Triple Alianza acudian a la cumbre

d=! Cerro Tlatoc, tenis fugar & cl ap de la ion seca, ¥ ba ¢! icmp picio para
la siembre de! matz, Estos ritos prehispanicos encuenman su i ion hasta dias en la
fiesta de la Sanwua Cruz (3 de mavo) que sc celebra en las idades indig dicionales de

Mexico y Guatemala como una de las principales ficsias del afio. Su sigue
vinculado con la sequia de la estacion, la peticion de Huvia, la sicmbra del maiz, ¥ ia fertilidad agricola

eng I. La cruz crisu reune cn si < sunbolxs‘mo prehispanico de las deidades del maiz, dz la
derma vy ias [luvias, se lc invoca como i1 dc los imi y se
le adoma con guimaldas de flores ¥ panes. En ouas regi: predomina ¢! simbolismo def agua -son

werucss de agua» que eswn pintadas de color azul. Estas cruces sc cocucntran < las cumbres de los.
cerros que ticnen vital lmponuncu; para la comunidad. A veces ¢s una sola cruz, pero también hay
cgrmscon-.:omasm’ucrs ‘

22 Ibidem, p. 42.
*3 Ibidem, p. 42.

¥4 Johanpa Broda, =Ci ision y observacion de la e cjemplo del culto de los cerrosien -
Mesoamerica”, en: J. Broda. S. i ki v 1. Maup Arg ia v ja e . .
o o, Mitico, Universidad Nosional Amté de Meéxico, 1991, p. 476, o
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=n la comunidad otomi tratada, el cerro se constituve también en centro del mundo,
reafirmando el etnocenmismo inherente a todo pueblo; San Mateo Capulhuac, va se ha
dicho, estda ubicado entre montes, uno de los cuales recibe el nombre de «QOjo de Aguan -
lzmpucte en otomi-, como cerro, es escala, al pie de 4] emana la fuente vital del agua,
simbolo de fecundacién. Este cerro estd ubicado precisamente a espaldas de la iglesia,
pudiéndose mirar desde el Es io del templo. Quedan agqui asociados los componentes
agua y cerro, es decir, origen-revitalizacién v centro del universo. La existencia de dos
cumbres sacralizadns en Capulhuac, una donde se levanta la iglesia v otra la de Ojo de
Agua, tiene explicaciéon con lo considerado por Eliade al indicar que la existencia del
Centro no significa que sea exciusiva de un lugar, sino que puede darse la presencia de
varios centros:

“Pero 1o hay que id este simboti > del Centro con las implicaci geomeri: que le
otorga el espifftu cientifico occidenial. Para cada uno de estos microcosmos pueden existir
diversos «cenuos» [...] Como s¢ waw de un espacio sagrado. olorgado por una hicrorania o

consguido rituaimente, ¥ no de un espacio profano, = ico, dificuhad
ofrece la pluralidad de «Centros de la Tierrar en el interior de una sola region habitada=®3,

Por otra parte, el relato del diluvio hace referencia en un tercer momento del fuego,
mndicativo de la transicién del estado netural al cultural®®, marcade por la coccidn de los
alimentos, en este caso, del pescado, con lo que el Hombre -el Hombre verdadero, el otomi-
puede ahora manipular a la naturaleza, feudo divino hasta este momento, razdn por la cual
el intermediario de tal afrenta, el zopilote, es castigado. Revitalizados, ubicados en el centro
del mundo y con el poder que da la cuitura de dominar a la naturaleza, los hombres quedan
instalados sobre la tierma.

La conjugacidon agua-fuego esti pr en el I, y sobre el cual Jacques
Galinier, en sus estudios sobre los otomies -principalmente de Hidalgo ¥ Veracruz-, apunta:

“"Por otras multp 2 <l ¢s identificado con ¢f vienue materno: preside los rituales
de imi ¥ la puri iSn del cuerpo de 1o madre {...] En San Miguel, por giemplo, s¢ asistz cada
afio aun imi mitico sorprendente, efe do an el baflo de vapor. Muy clammmente, este acto

jemplil la doble incién de la vivienda al fuego v al agua (vertida sobre las piedras calentadas v

%% Eliade, Jmdgenes y..., p. 42-3.
"% Al respecto vease: Claude Lévi-Strauss, Miwlogicas. Lo crudo y lo cocido, México, Fondo de Culmura
Economica, 1982,
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que prod el vapor) do el becho dec que. cn Ja cosmoloma otomi. los fenomenos

p 1as nubes, tienen un L en las #7,

Desde la interpretacion de este autor se tiene que en torno al temazcal se asocian, al
menos, tres de los simbolos sefialados: agua, fuego y cueva -ohki, en otomi, que también
significa "agujero” de acuerdo a Yolanda Lasta®. Es precisamente en una cueva donde se
gesta el sincrético culto al actual Sefior de Chalma, en donde con anterioridad se veneraba
al dios llamado O=zrorweotl, y del que Pedro Carrasco considera que el “sacrificio de nifios
sugiere una forma de Tliloc""; de nueva cuenta la asociacion cueva- agua. De este
santuario han participado los pueblos del Valle de Toluca, Miguel Othdn de Mendizdbal
refiere E] Tierno Despedimiento del Sefior de Chalma, donde en una parte cita los lugares
de origen de los peregrinos que ahi acuden, v que a la letra dice: “De México v de Toluca; /
De Tenancingo y Pachuca...”%,

Lamiker refiere a la cueva como parte de los simbolos originarios, "... esfera y cueva son
las dos imdgenes mas antiguas del mundo"'®, . es sobre todo la cueva obscura uno de los
lugares miticos en que nacen los dioses"!®“. En el mundo mescamericanc la cueva es
simbolo constante, sobre una cueva se levanta la Pgamide del Sol en Teotihuacan; lo que
lleva a Doris Hevden a identificarla como axis mundi, esia misma autora subraya su
asociacion con ei agua, como en los ritos a Tliloe, celebrados en las cuevas ¥ gque incluian
sacrificios de nifios’%?. Tomado en consideracion estas afirmaciones adquieren sentido otros
relatos recogidos en San Mateo Capulhuac. En ellos se dice que en cuevas cercanas, cuva
localizacion no fue confiada,

“habia unos mufiecos de barro, ¥ adentro unas p con 1 ida, pi de pollo,
tortillas. [En un momento dado) esas gentes se salieron. ¥ entonces mi hermano echd una minda a los

f ¥ {nos ] hartas piemnas de pollo que habia y miuchas tortilias. no todas
porque eran muchas. Cuando se 1 asi. debe ori sobre las fig porque sino
los que toman la comida quedan ciegos.”

7 Galinier, Op. Cit., p. 146.

%8 Yolanda Lastm. £ otorn? de Toluca, México, Universidad Naci 1 At de México, 1992,
*# Carrasco. Op. Cit, p. 150.
100 A Tguel Othon de Mendizabal, “El io de Chalma™, en: Obras Compleras. México, Talleres Graficos

de la Nacion, 1946, tomo IT, p. 519,

22 Lurker, Op. Cit, p. 30. .

€2 rhidemn, p. 99. PSRRI -
103 poris Heyden, “La mamnz de la tierra™, " en: J. Broda, S. i i w
Arg ia 3 ia en M Srica, Mesico, Universicdad Naci 3
Mexico, 1991, p. S02. B i
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Este relato nos muestra un ¢jemplo de la asociacidn entre cueva y abundancia, cuyo
onigen sagrado implica el peligro de contaminarse. para lo cual debe purificarse la comida a
través del acto de orinar -simbolo de agua. Este tipo de cuevas -entendiendo su cualidad de
orificio en Ia tierta, explicitado por su sinonimia en lengua otomi con agujerc (ohki)- podran
ser consideradas benignas, ¥a que existen otras entradas como las relatadas sobre un pozo
profundo, muy honda, en el cual una vez cavé un chivo grandote, perdiéndose por varios
dias, el animal regreso muy flaco, lo identificd su duefio, un hombre anciano, y se le llevé
para su casa. Nadie supo ni a donde estuvo, ni por donde regreso, ni tampoco queé hizo el
propietario con €l

Por otra parte, las evidencias registradas durante el siglo XVI, mencionan el culto de
una de las divinidades del panteén otomi, conocida bajo nombres diversos entre los que se
puede mencionar O. 1i, O /i, Xocotrl o Cuecuex, conforme lo reunido por el
citado Carrasco: “Sefior de los otomies, dios del fuego v de los muertos"*%, Oronreuctls al
relacionarse con el fuego se encadena con el arbol, al asociarse con Ocoreuct!i:

... como dios del fuego, O li ap bién conel bre de O li (Sefior de Ia tea,
o schor dei pino)...“‘".

Y se agrega:

“Pedro Nicto hablando de los ies dice que adorab unos arboles de palmar dedicados a los
demonios v que  al seies les

reverencia. Cita un caso  de su experiencia en que
adoraban a un arbol que erecia en la cima de un cerro~199,

Hasta este punito tenemos ascociados al fuego -en la divinidad de Oronreuctli-, et arvol v
el cerro -como aposento, "en la cima"”, del arbol. Ahora bien, se sabe de las cualidades
combustibles del ocote: “Nombre que se aplica a diversas especies de pinos, especialmente
a los que producen abundante resina...”*??, de donde resulta facil encontrar la relacién entre
arbol y fuego, y en donde el primero queda como fuente del segundo.

A lo anterior cabe considerar lo apuntado por Galinier:

8¢ arrasco, Op. Cit., p. 138.
183 Ihiderrz, pp. 138-9.

198 Ibidemn, p. 160.

197 Naximino Mastines, Cawdlogo de nombres vulgares y ciendficos de pl e Mexi
Fondo de Cultura Econdmica, 1987, p. 645.




Ititud de i pr a esiz arbol a la vez como un stmbolo de «duecrza»

“Aun ahora, una
(analogia con el pene) y de movilidad verrical. E! palo del  Volador constituye, desde estc punto de
vista, la mas rica il ion de dicho pto de > hacia cl do cel 108

Si el arbol es visto por este autor como un simbolo filico, Eliade lo considera entidacd
sagrada: "arbol-microcosmos”, “irbol-habitacidn de la divinidad”, "arbol cosmico”, ¥ como
“arbol mvertido"!® esta ultime figura guards cierta coincidencia con la mterpreracion de
Galinier, va que si equiparamos la inversién del arbol metiéndose en la tierra, con una
penetracion filica, habria paralelismo entre ambas mterpretaciones. Sin embargo, tal visidén
pareciera no encontrar otros respaldos etnogrificos. En ¢« in, resulta ademass acorde
con el material global la idea de un darbol césmico en donde habitan las divinidades o el cual
comunica los planos terrestres, celestes y del inframumdo, es decir, un conducto entre lo
profano y lo sagrado.

Este cardcter habitacional v el hecho de gue en los cerros sagrados -por ejemplo, el
Setior del CerTito, en Santa Cruz Tepexpan, mumicipio de Ixtlahuaca- durante el ascenso a la
curabre, se hallan tanto arboles como cruces, situacion que me sugiere la relacién enwe
ambos simbolos. Respecto a la cruz (porir‘i, en otormi), Galinier apunta:

ilacién con 13 simbolog ist uns ion muy

"As1, lz cruz conssrva, pesc 2 la
con la ferilidad agraria y la lluvia™**°.

Por igual le atribuve caracteristicas de simmbolo direccional.

Ademas, es frecuente escuchar en la region que a las cruces de gran tamaiio llevadas en
peregrinacién a sitios sagrados —como el Santuario de Chalma-, sean llamados medero, lo
que invita a suponer el paso de la nocidén sagrada precolombina atribuida al drbol,
wrasiadada posteriormente, bajo la influencia del catolicismo, a la nocidén de cruz'!®. Esta
oOptica interpretativa se sostiene en el hecho de que, tanto drboles de culto como cruces, se
encuentran en los cerros. De la misma manerz, a lo largo de los caminos de peregrinaje,
como en Chalma o el cerro de Santa Cruz Tepexpan, se tienen drboles de culto, el ahuehuete
de Chalma vy varios érboles en Santa Cruz, antes de llegar al punto culminante compuesto, o

%% Galinier, Op. Cit., p. 392,

1% TVinde, Tratado de hiztoria..., pp. 24453,

19 rpidemn. p. 68.

2 aunque va e La Bibla -iexio fund 1 del cri ¥ del se utilica el mismo

t:z-mmo de madzro p-u-a hacer referencia a 18 cruz: “Cristo nos rescato de 1a maldicion de la ey, haciéndose
por S. pues dice h.\.nscﬂmm. Maidito todo ol que esid colgedo de urt madero”

(Gﬂ.lnms 3, 13). Este hecho evid lo ido del drbol como simbolo.
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por e! Sedior de Chalme, crucificado en mma cruz, o por el conjunto de tres cruces en
Tepexpan. Ademsis, es importante observar que la cruz es hablitacién de la divinidad
Jesucristo, Dios crucificado, caracteristica por igual indicada para el drbol.

Con los casos del drbol v la cruz se tiene la presencia de los cerros. espacio sobre el
cual se ubican aquellos, va sea en los caminos de ascenso, o bien. en sus cimas, como en el
caso del Sefior del Cerro, ubicado en el municipio de Ixtlahuaca, ¥ a donde acuden miles de
peregrinos el 3 de mavo -dias de la Santa Cruz- a rendirle culto a un conjunto de tres cruces.
en una de las cunles, la del centro, se tiene la imagen de Cristo crucificado. A lo largo del
dias suben y bajan despueés, peregrinos -nifios, jovenes, adultos ¥ ancianos de ambos sexos-
que habrdin de visitar al Sefior del Cerrito, algunos participan de las danzas ¥ owos llevan
grandes cruces, que posteriormernte colocan en algiin pumto del mismo cerro; durante el
ascenso pasan por sitios en que con ramas se limpian el cuerpo, de arriba hacia abajo, en um -
acto de purificacién, depositando dichas ramas en unos cubos de piedra -posiblemente
braseros-, para de ahi continuar subiendo; en otros puntos del camino, se encuentran irboies
en los que se colocan prendas de vestir. fotos o cabellos, muchos de ellos de nifios. En la
cima esta la iglesia, en cuvo interior se veneran las imigenes antes mencionadas.

Este papel de los certos actual tiene antecedentes precolombinos: "El culto a los dioses
del agua se celebran principalmente en las cumbres de los cerros™!12,

Para Galinier el cerro implica una visién otomi del espacio:

“En la vision vertcal dei universo, los «mundos» sucesivos no son bidos como dos, no
comunicanics. El paso hacia arriba o hacia abajo s¢ efectia por cierntos p P s del esp

Asi, el cocrro es e} operador por lencia de la jicacio: idi ial, El serp

camino que va hacia su cimaes iderado b i que cl que peneta hacia el valle es
peligroso y nefaswo. En tanto que axis mundi, <l corro p ite pues una lacid en el espaci
vertical , va sea hacia ¢l empirco celesic o hacia cl reino de los mucrtos. En los mitos  sobre 10s cerros,
el héroe cultural pencua en ¢! universo abi i ias a una cucrda con nudos, cvocacion de la

que sc amarra al dedo de los difuntos antes de su descenso a la sepultura™ 13

Es entonces que se puede considerar al cerro como el punto que comunica el arrtba, en
tanto que espacio sagrado, con el abgjo, este en condicidn de espacio profano.

Hasta aqui hemos hecho mencién a simbolos que de alguna manera se entienden como
clementos ques asclenden o que se encuepan en posiciones altas. Pasemos ahora =z
simbolos ubicados en partes bajas. Tal es el caso de las cuevas. Al respecto en la Relacion

1*2 Carrasco, Op. Cit. p. 217.
12 Galinier, Op. Ciz., p. 492.
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de Querétaro, se lee:

vee AL hombx: Ic llamaban el Padre-Viejo, a la mujer; ' lamaban Ia Madn: Vu:]a. de los cuanles decian
que . proccdian todos los nacidos, ¥ que cstos habian ptvccdldo dc unns cucvas ‘quc estan cn un
pucblo que sc dics Chiapan~'*, .

Ya se ha mencionado al saxtuario de Chelma, cuya. tngen, see—un la versién religiosa,
aparecm milagrosamente dentro de uma cueva, en'la“que s" adoraba-a una‘deidad indigena
supuestamente llamada Ozroteorl. Actunimente, en la’regid: mdxaena de estudxo. a las
enradas de cuevas se les denomina pucrzas; a ellas no se deb em:mr va que en su interior
vive el diablo, quien ofrece dinero a aguellos que pene:ran a cambio 'de si alma. En esta
creencia actual resulta evidente la huella evanaehzadom du.tan:e :1a colonia, en donde los
sitios de culto nativos, como las cuevas, fueron pra.cucamente satanizados. La cueva quedn

asociada al fuego al ser mencionados juntos en tormo al cu.lto rendxdo a Omnmucrlf asi lo
indica Carrasco:

"Hemos visto que los principales dioses ics Padre Vi:]o y. Oxanreucxh son dioses del fuego, El
culw al f\ugocmmlv:zclmasxmpommecmrclos- ies y -'“'_
caseras bajo la forma dc  fuego del bogar~!*%, :

Por su parte, Galinier hace notar lo siguiente:

“En la casa oomi. ¢l fogon ¢s indudabl el simbol mns, de ia actividad ritual. Es
ante t1odo un «ccnuwoy. puato de fusion de las denad: i Ies, sitio de cxaltacién de
1a vida (las llamas) y del aniquilami Qas ccni marca de lu. nncmhdad)"”‘

Mientras que Lurker considerz que el fizego es a la vez, destructor y purificadar,
“apunta tanro a la caducidad como a la superacién de todas las impurezas terrenas"!l?,
Ambos autores coinciden en ver en el simbolo fuego una ambivalencia relacionada con la
destruccion de las impurezas que penniten la revitalizacion. Esta fgura la enconramos en
Capulhuac, todas las familins cuentan con su fogén, en tomo de €l se retine la parentela; la
importancia de este fuego se puede notar con la respuesta que se tuvo de varias mujeres a la
pregunia de queé seria mais grave: que se apagara la estufa -de gas- 0 que se apagara el fogén

“Carms..o Op. Cit., p. 135.
i1s Ibndm.p 161.

11£ Galinier. Op. Ciz, p. 145.
117 L urker, Op. Ciz, p. 56.

130



-tradicionzal-; invariablemente la respuesta entre ancianas, mujeres aduitas y solteras, fue que
era preocupante que se apagara el fogdén. mientras que las mmplicaciones de la misma
situacion en la estxfh no tendria efecto negativo alguna. Estas actitudes se comprenden al
entender el significado purificador vy reconstituvente del fuego en relacion con la tierra como
fuego sagrado. N

Durante las celebraciones en honor a San Mateo en Capulhuac. en el interior de la
iglesiz v al pie del altar, se colocan gmn canridad de cirios (se ha llegado a2 contar
aproximadamente ochenta), que a la media luz del lugar hace reszltar sus llamas en un solo
cuerpo lurmminoso, Io que contrasta con Ia semipenumbra del templo; esta escena visia desde
el exterior rememora una cavidad -la cueva- donde reposa el Santo Pauwdn animado por el
calor del fuego. Sobre lo mismo, se tienen por igual ia pr ia del peq

io cubo (I m. o
1.30 m., aproximadamente), sobre el cual se levanta una cruz de piedra en el atrio del
templo de San Mateo Capulhuac y que en la parte frontal, al centro pero ligeramente hacia
arriba, tiene un orificio en el que se colocan veladoras, por lo que encontrameos 1a asociacion
enwue Ia cruz y el fuego, en este caso.

Después de hacer el anterior recorrido se ex a la cc presencia de
componentes simbélicos que llevan a identificar la asociacidn del agua. el irbol,
ia cruz, el cerro, la cueva v el

fuego; los que ciertamente no son los unicos integrantes
simbélicos, ya que junto a ellos se observan los templos catdlicos, diversas imdgemes
dispuestas en el altar de éstos, coreografias v vestuario de danzas, entre otros muchos,
ocurre gque su pertinencia y significados sustantivos me induce a  suponer que dichos
simbolos son los componentes fundamentales de una simbélica codificadorm otomi; para
cuyo estudio se propone el siguiente modelo.

c.2) La cadena agua-drbol-cruz-cerro-cueva-fuego ¥ su derivado binario frio-caliente
como simbélica codificadora del sistema médico otomiano

Si miramos el paisaje natural de la regiér, encontramos la presencia de valles -de Ixtlahuaca
o Toluca-, al igual que de montafias; esta conjugacion geogrifica nos permite visualizar, por
lo pronto, a tres de nuestros componentes simbolicos, a saber, el cerro, el arbol (ver
ilustracion 9) ¥ la cusva: los cunles poseen una colocacion precisa e identificable. Por el
contrario, el agua y el fusgo, asi como la ¢cruz, poseen ubicaciones variables y moéviles. El
agun puede idemdficarse como lluvia, rio, laguna, agua de uso domeéstico, ¥y si bien. rios ¥
lagunas, son ubicados geogrificamente, ¢stos en si mismos no tienen un culto especifico
hasta donde ia emografia o indica; en consecuencia, el 2gua se mueve en distintos espacios.
Lo mismo sucede con el fuego, que se le hella en 2! fogén domeéstico, 0 en los cirios de 1a



iglesia. Ambos componentes pueden ser marnipulados, a diferencin de los cerros o los
arboles que no son trasladados, como seria imposible siquiera pensarlo con los cerros o
cuevas.

La cruz, objeto de culto elaborado, que no genernde de manera natural. también se le
encuenmra en distintos lugares: cerros, fachadoes de las casas, en los atrios de templos
cardlicos, en las construcciones, siempre ocupando un sitio altc: la cima, en los cerros; la
parte alta de fachadas: sobre los braceros de los atrios: o en las varillas superiores de las
construcciones.

Sobre estas observaciones volvamos a visualizar la ubicacidn espacial de los mismos
componenres, el certo es la masa material mas voluminosa, de mayores dimensiones, y por
lo tanto, inamovible. Le sigue la cueva, frecuentemente ubicada en algin cerro -imamovible
también-; los drboles de culto se encuentran en los caminos que ascienden a sitios
ceremoniales, como en Tepexpan. Las cruces se tienen en las partes altas. El fuego en las
bajas -fogon, cirios- generalmenre, aunque en su representacion pirotécnica, son un
componente que asciende, caracteristica inherente al fuego mismo, en tanto que las llamas
suben de la fuente mecandescente hacia arriba.

Por su parte, el agun puede descender en forma de lluvia, o estar en las partes bajas en

condicién de rio o laguma; pero en sentido contrario al fuego, el agua posee una condicién
gravitacional: siempre tiende a bajar.
De la anterior reflexion resuita el esquema siguiente:

rriba
AGUM CRUZ
P
baja
ARBOL
ascenso
CERRO
descenso CUEVA sube
. N N FUEGO
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Z1 agia se mueve -por razones ¢le la naturaleza- de arriba hacia abajo, mientras que el )
fuego lo hace en senrido inverso. El drbol. el cerro y la cueva, son elementas de la naturaleza
gue stven de canales de ascenso, los dos primeros, v de descenso, el tercero. Esto significa
que los componentes simbdlicos son parte integrante de una nocion v comunicacién enrmre el
arriva v el abajo. gue siguiendo con los componentes del entorno natural resultan ser el cielo
v la tierra, aspectos que ficilmente se pueden contextualizar con relacién al cardcter de
sociedades agricolas que han tenido a lo largo de su historia los pueblos otomianos. Esto
significa que la relacion arriba-abajo posee connotaciones de fecundacion sobre las tierras '
de cultivo, base de su sustento econémico: el cielo fecunda la tierra, en el acto de Hover™*E, v
en respuesta la tiere fecundada, calentada, regresa su cualidad vital, por medio del fuego
que asciende a lo alto del cielo. Los cerros, cuevas y drboles quedan en la condicidn de
medios de ascenso v descenso de los hombres terrenales, los que no pueden moverse ni
como el agua, ni como el fuego, por io que tienen gue hacer uso de elementos materiajes,
sobre los cuales pisar para bajar o subir, esta funcidn es cumplida por los simbolos
materiales cueva y cerro.

Ia crez, v el arbol, son la representacién materializada de lo divino, habitacion de
Dios. es la entidad sagrada misma en la tierm, con la posibilidad de ser manejable,
principalmente la cruez, pero que siempre ha de cumplir con el requisito de encontrarse en la
parte superior, ubicacidn que demarca el espacio sacralizado que le corresponde.

c.3.) Agua-Fuego ¥ la nocién frio-calienre. Tanto en las fuentes como en la emografia de
ia region., las enfermedades de huesos -reumarismo, por ejemplo- se atribuven al agua,
debido a que esta posee propiedades frias, lo cual enferma a quien recibe su influencia. Para
ello lo que procede es aplicar una fuente de cualidades calientes -alcohol, por ejemplo-, con
lo que se conurarresta el exceso de frio contenido en el cuerpo del enfermo. Sin demasiado
esfuerzo se puede enconmar la relacion dual del agua —<omo fuente de frialdad-, v omas
fuentes de calor que, de mantener la légica binaria, nos lleva al fuego, justamenre los
componentes sustantivos otomianos hasta ahora identificados. Por lo tanto, llegamos a la
conclusion de que al ser el agua v el fuego, componentes sustantivos del sistema de
codificacién otomi. es a parrtir de ellos de donde se derivan las nociones de frio v caliente
como <l sistema binario a oaveés del cual se clasifica y codifica Ia relacion salud/enfermedad
en esta misma mamz cultural’'s

s son pertnentes l3s siguientss lneas: "Al agua oscura de la profundidad femenina
wa tlzra 3o las aliuras mascalinas gue secunda la tierra. Las gotas que caen de lo alto
rs¢ sin mas cual semrer ir. como semilla de varon”™ (Lurker, Op. Cic, p. 281).

TOROMa arpumtiins oonvor Jal onoem ampencano oe ia dunlidnd sfro-cafienic como to
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El par fiuego-agua nos proyecta a otras asociaciones, de una lado la formada por
arriba-cielo-sol-dia-luz, ¥ por ouwo la compuesta por su conwraparte abajo-tierra-luna-
noche—ob;cuﬁdad, en donde la primera se asocia con lo masculino, mientras gue ia
segunda lo hace con lo femenino, ¥ decimos que ambiguamente, va que Otonrauctii,
conforme a awores v fuentes consuitadas v va exp , se pr como una divinidad
masculina, al igual que el agua. Ante ello suponemos una posible asociacién esquemdrica
que da la siguiente figura:

SOL———————————FUEGO

ZUNA— AGUA

Sobre el anterior esquema se deriva sin forzar la légica la siguients cadena:

sorL. FUEGO- CALIENTE

LUNA AGUA— FRIO
Con todo, y retc do las cad anteriores, se pueden enconmmar conrradicciones de
légica. Por ejemplo, si ideramos a la luna asociada a lo frio, y recordamos que la luna

por igual, se encadena con la tierra ¥ lo femenino, entonces al extender esta implicacion con
la mujer y la fertilidad., podemos encontrar incoherencia entre las condiciones frias de esta
cadena respecto a las cualidades calienies del vientre materno ¥ esia misma condicién para
Ia fecundacidn.

sugiers Alfredo Lopez .Austn, y ca oposicion a! pk : de Gzorge M. Foster que lo atribuye a la-
o . ot 1a Coloni
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Esta aparente conmadiccior halia explicacion al considerar tanto ia “ambigitedad del
simbolo”, antes mencionada por Leach, como la caracteristica ‘“ambivalente”, también va
referida, que Carl G. Jung agibuve a los arquetipos . Desde esta optica adquiere senrido el
gue tanto el agua como el fuego se mueven en los dos planos de lo femenmo v Io
masculino: el fuego como divinidad masculing, a lz vez que albergado en el seno femenino
de 1a tierra en el fogon doméstico; el agua como divinidad masculina, fecundador de 1a tierra
a la vez que asociado con 1a frialdad de la noche, ésta asociada. a su vez. con lo femenino.

Sobre todas las consideraciones sefinladas, se mantiene esa relacién enme el fuego
como fuente del calor, v el agua como de lo frio. Fuego vy agua como enridades
sacralizadas, de las que se derivan lo caliente v lo fio como cualidades clasificatorias
binarias en el sistema médico otomiana.
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4 MAPA 2
MUNICIPIOS DEL ESTADO DE MEXICO CON TEMPLOS CARISMATICOS.

1.. Atlacomulco
2., Atizapén de Zaragoza
3. Toluca : :
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CAPITULO ITX

CONTEXTO Y SIMBOLOS DE LA SANACION CARISMATICA

a) El contexto

a.1) Antecedentes historicos

a.1.1) Formas religiosas precedentes. A través de la idea espiriru se conceptualiza a
todo aguello que es inmaterial. caracteristica que le proyecta immediatamente con el plano
de lo reiigioso en ia medida que participa de las experiencias nummosas, tremendas v
misteriosas preci por su i ialidad. La nocidn de espirfiu se asocia tanto con
significados benévolos como con senridos malignos, recurso simbolico-reiigioso constante
en la historin humana v elemento comin en una ampiia diversidad de culturas. Es asi, que
de la misma forma que se mencionan espiritus de los muertos, también se hace referencia
a espiritus procreadores, que fertilizan la tierra o bien, que son progenitores de hombres:;
en este sentide Lurker apunta que “El esperma y la sangre menstrual estin cargados de

"' esa in sobre la que Mauss indica que:

“cs ¢n primer lugar una accion de un d inado cs decir, ia ion cspiritual a distancia que
s¢ produce cnue los scres simpaticos. Iguaimenie, ¢s una cspecic de cter. imponderablc,
i ble v que sc de por si mi: . El snana es ademas un medio, o mas exaciamente

funcions ¢n un fugar que es /mana. ES una cspecie de mundo intemo y especial, donde todo ocurre

! Lurker, Op.Cit.. p.211.
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como si lo unico qus sstuvicrs en jucgo fusa el mana. Es ¢l mmana del mago ¢l que acws por el mana
det rito sobre ¢l mana del undalo, lo cual pone en mo i a ouos y asi
Enue sus acciones v reacciones no intervicne mas fucrza que ¢l mana. Se¢  producen como denuo de
un circulo cerrado donde todo es mana v que éi mismeo, por asi decirio, sena mana==,

En base a lo anterior se puede observar que el mana implica fuerza, dvnamis.
movimiento, conjunto de caracieristicas que son puestas en marcha por el simbolo espirtru,
que al gjercer esa cunlidad suyn ambivalente va sefizlade, le permire ser  bueno o malc.
pudiendo proteger o castigar. Con esta dualidad el espir/iz también se ubica entre la vida v
1a muerte, enmre el piano material. paipabie del existir sobre la tierra, v ia owa dimension
inmaterial entre la que se cuenta la del mundo de los muertos, vecinos o huéspedes de las
divinidades. En tal perspectiva se puede entender a la enfermedad, en el sentido de que
ésta se halla como trinsito entre Ia vida y la muerte; la enfermedad juega el papel de
vehiculo entre uno y otro estado, ella es el punto liminar enwe ambas esferas, ¥ es aqui

. donde los espiritus entran en accidén para castigar a aquellos que, por gjempio, rompen con
una sabu v reciben en cansecuencia una padecimiento, el que de no ser curado, o
neutralizado, puede llevar a la muerte a quien lo sufre; de aqui que no resulte sorprendents
el que el espirinz, en tanto que ambivaiente, también muestre cualidades terapéuricas. Las
implicaciones religioso-curativas asociadas con la enridad animica espirire no son escasas.
James G. Frazer, anota por ejempio:

"En M D5 se i aj hierro como una gran . los di ios y por eso
€s corriente dejar un cuchillo ¢ dage bejo la almohada de Ia persona enfarma. Los cingaleses crcen
quc cstan sicmpre rodeados dec malos espiritus acechanes para hacer algun daflo. Un indigena
dc ahi no sc¢ amricsgara a wasiadar dc un sidc a owo suculencias wies como bizcochos © carnc
asada sin ponecries un clavo de hicrro para prevenir que algun demonio wme posesidn dc las
viandas y enferme al Que las coma®®

Y asi como es fuente de enfer dad. de la mi a lo es do curacic

“En otras tribus, por cjemplo las de los ojebway, los wi ¥ los dak o sioux, et
insttumento con el que aparentemente se mata al neofito es el saco de dici {...} Cada miemb
de In sociedad tizne uno de esos sacos en el que guand v hivaches con que fabrica

sus medicinns o alismanes. «Creen que del conumldo variado del fondo del saco de piel o animal

= Mauss, Sociologia y..... p. 125.
? Frazer, Op. Cit, p.270.
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brots un espirtu o soplo que ticne cl poder, no solo de derribar y matar 2 un hombre, sino tambien
de resucitaries™,

En el Cristinnismo, Ia idea del «espirituy forma parte del mismo Dios, quien es wes
personas a la vez: la Sanmcisima Trinidad, compussta de Dios Padre, Dios Hijo v Dios
Espiritu Santo. A la participacion de esta Tercera Persona se hace referencia en la creacion
misma de la Tierra: "... un viento d= Dios aleteaba por encima de Ias aguas"?; dei Hombre:
"Enronces Yahve Dios formé al hombre con polvo del suelo, e insufié en sus narices
aliento de vida, y resulté el hombre un ser viviente"s; y, tiempo despue€s, "La generacién
de Jesucristo fue de esta manera: Su Madre, Maria, estaba desposada con José y, antes de
empezar a estar juntos ellos, se enconwrd encinta por obra del Espiritu Santo"’. Pasajes en
los que el Espiritu es generador de vida, creador.

La relacion espird, 1/ dad-curacion se encusnura en el Cristianismo, las Sanias
Escrituras asi lo indican:

“Al licgar cldiade P = ban todos r cn un mi lugar. De repente vino del

ciclo un ruido como el de una rataga de vicnwo imperuoso, que lleno toda la casa en la que se

enconuaban . Se  l2s  ap 3 unes como de fucgo que s¢ rocparticton Y s

posaron sobrc cada uno dc clloss quedaron todos licnos del Espuitu Samto y sc pusicron a
habiar en otras leng segun el Espiriru ies g 75,

Después de este acontecimiento ociaTio que:

“Este, at ver a Pedro v a Juan que iban a enuar en ¢i Templo. ies pidio una limosna. Pedro Gio en et

12 mirads juntamente con Juan, y le dijo: «Mi les miraba con fijeza esp do recibir algo de
ellos. Pedro le dijo: «®No tengo plata ni oro: pero 1o que tzngo, e doy: en nombre de Jesucristo, el
Nazoreo, ponie a andar.» Y tomandole de la mano d ha le 1 o Ali b fuerza,

sus pies ¥ tobillos, ¥ de un saito se puso en pic ¥ andaba. Enwro con ellos en e Templo andando.
saltando ¥ alabando a Dios. Todo el pueblo le vio como andaba y alababn a Dios: le reconocian,
pues &l ez el que pedia limésna sentado junto a la pucrta Hermosa del Templo. Y se quedaron
1lenos de estupor v asombro por 10 que bhabia sucadido™®.

4 Ibidem. p. 782
3 Génesis, 1,2.
¢ Genesis, 2, 7.
Afateo, 1, 18.
S Hechos de los apasioles, 2. 1-4.
? Haechos de los apéstoles, 3, 3-10.
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En la historia que sigue a los tiempos posteriores de Jesis, s¢ encucntran casos que
insisten en la manifestacién del Espiritu Santo, tal ocurre con’la secta de los Montanistas en
el afio 171 d. de C.; en Francia se uvieron a los Albigenses durante los siglos XI y XII;
los Waldenses. en 1170; y, los Jansenistas surgidos en 1652'°. En Espaiia, hacia los
siglos XV1I v XVIO. csta tendencia religiosa queda repr ada por los aiumbdrados o
iluminados, variante popuiar del misticismo ibérico caracterizado por Ia iluminacion del
Espirim Sante; entre sus peculinridades se encontraban la de practicar la oracién interior
en lugar de la litirgica. St imfluencia sobre la sociedad de ln época fue suficiente para
incluirla en las posturas perseguidas por la Santa Inguisicion espadolal’, lo gue no
tmpidié que su influencia alcanzarn a la Nueva Espaila, en donde durante ¢l siglo XVII,
se nrvieron personajes acusados de iluminados como el de Fray Agustin Claudio de
Santa Teresa de Jesus®'3.

Entre los siglos XIX y XX, en el continente americano. las expresiones en torno al
Espiritu Santo corren a cargo del culto protestante, localizado ello en los Estados Unidos,
asi aparece la secta Church of God in Chrisr, en Mississippi, en 1897; en Topeka, 1901,
¥ en Los Angeles, 1906, se mcm:ionan manifestaciones del Espiritu Saato; en 1916
aparece la A, lic Over g Holv Churcit. En lu década de los cincusntas ocurre lo
que se d ina P ol concretado en carismas sucedidos en las iglesias
establecidas!3.

Las caracteristicas del espiritu asociado con la divinidad, 1a pulsacion entre la vida y
la muerte. ¥ su imtermediario la enfermedad. y las cualidades curativas presentes en
diversas formas cuiturales son compartidas por los atributos del Espiritu Santo. que si bien

% Diaz de 1a Sema, Op. Cit, pp. 39-40.
! A S. Turberville. La fnguisicion espariola. México, Fondo de Cultura Economcia, 1973, pp. 93-101.
2 Noemi Quezade, “El umbtnl de o locursa: el caso de fray Agusin Clandio®, en: .dnales de anmropologia,

! o. U dad NN i A de Mexi 1986. vol. XXIIL pp. 195-235. Hombre de vida
Li i pero de lidades que le § itta reconfortar a los moxi ex por vez
luci que ira de en ellas el Demonijo lo poscla. En medio de crisis personales
{abandono de su madre quien roma los bi de su o y el conflicio de haber

propuesto marmimonio a dos mujeres a la vez) mgn"_m ala Ord:n d: San Hipolno en el Convento y
Hospial del Espiritu Santo. Sin b

P "Liego a un punio en el
que no asista & misa, nadie quena wnrwlo y no lgaba poc j0s alb que ba: solo
;:-::ur_.bu ls eracicrn, 13 que no hwebla abandonado uamas" (Ibidermn, p. "04) Se mdeb de - un grupo de

de hiips espir suyas —con g con
A:Eum:nto: reliziosos-, para las que Tmy Agusun Claudio cn un anw. pero para el Santo Oficio era un
do. Las evi Mqueoneeenlas‘ ) da que se taia de un insensato,

que padecia de mania. con un io
'? Diaz d= 1 Sema Cp. Cit., pp. 4032,
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o se limitan a elles gquedson como constantes que permiten comprender su papel
deserapeiado al imterior del Cristianismo.

Por su parte, la idea del Espiritu Santo como entidad divina con poderes curartivos,
acompanada de la prictica de In oracidn. es observada desde los origenes de esta
corriente religiosa, r iendo su influencin social tanto en el conrmente europeo, como en
Ameérica. El mismo territorio mexicano vivio esas experiencias durante la Colonia, de tal
manera que la nocién de un espiritu curativo no ie es nueva en lo absoluto.

Oftro aspecto irnportante, necesario de resaltar, es que las manifestaciones del Espirita
Sonto ocioren en momentos de cambio social: de la Edad Media al R imiento, de las
sociedades mesoamericanas al control espafiol durante la Colonia, de las sociedades
rurales a la influencia urbana en el presente siglo. Momentos caracterizados por
confrontaciones politico-econdmicas v culturales; en estos c«¢ de tr e
social y modificaciones de codigos surge el Espiritu Santo.

2.1.2} Génesis del Movimiento Carismatico. El Movimienio de Renovacion
Carismatica en el Espiriiu Sanro, es una variante cardlica, caracterizads por su culto
cenrtralizado en tomo del Espiritu Santo, lo que le asemeja a Ias sectas protestantes
pentecosteses. Surge en los Estados Unidos de Norteamérica entre 1966 v 1967 en
Pittsburgh, Pennsyivania a partir de varios hechos significativos para su gestacién. Estos
consistieron en “manifestaciones del Espiritu Santo”, entte los que se mencmnan bautismo
v don de lenguas, ocurridos en reuniones en gue se realizaba oracion'*. Despusds de este
acontecimiento el movimiento crece en forma acelernda, expandiendo su mfluencia mas
alld de las fronteras estadounidenses, imvadiendo pricticamente los cimco continentes. Se
tiene noticia -a través de numerosos documentos periodisticos, bibliogrificos, folletos, v
comunicaciones personaies- de su presencia en Austraiia. Austia. Bélgica, Belice,
Brasil, Canada, Colombia, Egipto, Finlandia, Francia, Granada, Hondnras, Israel,
Jamaica, Kenya, Lesctho, Libazo, Malasia, México, Nepal, Nigeria, Panams,
Papua/Nueva Guinea, Paraguay, Polonia, Puerto Rico, Santo Domingo, Sri Lanka,
Tailandia. Trinidad Tobago. Yugosiavia v Zaire.

En México durante el mes de diciembre de] afio 1971 se lleva a cabo el Primer
Congreso de la Rencovacion Cristiana en el Espiritu Santo. Pam algunos autores sl
movimiento se difunde a tavés del Aliillo. templo catélico -de los Misioneros del
Espritu Santo-, en la ciudad de Mexico v del Secretarindo Social de la Arquidiocesis de

14 Salvador Carerilio Alday, La rentovacion en el Espirine Sanio. Teologia v pastoral, Mexico, Instnno de
Sagrada Escritura, 1985, pp. 16-8.
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Meéxico!>., Argumentando ias caracteristicas de ambas mstoncias ecl ico catolicas se
ha considerado al movimiento como propio de sectores sociales entendidos dentro de_ las
clases medias: sin embargo, por el conocimiento directo que he tenido de diversos templos
carismiticos puedo concluir que su poblacién de creyventes se componen de individuos
pertenecientes a sectores populares, medic y altos, por lo que se puede afirmar que el
movimiento no es privativo de un sector social, ni siquiera en térnminos de composicion
proporcionalmente mayvoritaria.

Asi las cosas, el movimiento se ha extendido por el territorio nacional, sabiendo de
fieles nacidos o radicados, al menos en las entidades federativas de Colima, Chihuahua,
Distrito Federal, Guanajuato, Hidalga, Jalisco, México, Michoacin, Morelos, Puebla,
Querétaro, Quintana Roo. San Luis Potosi, Tlaxcala, Veracruz, Yucatin, y Zacatecas'®,

En tal difusién del Movimiento el ofrecimiento de sanacion fisica, junto con la
saracidén espiritual ha sido el eje de crecimiento y propagncién, de aqui es que los
creyentes que mutren sus templos asisten fundamenralmente con la expectativa de curar
algun padecimiento no resueito por otras instancias médicas, tanto institucionaies como
de las medicinas tradicionai, popular v altermmarrva. Los objetivos doctrinales de wuna
Renovacion en el Espiritu Sanro, si bien son escuchados constantemente en sus reuniones,
¥y apropiados por los creyventes como causa de las enfermedades sufidas, la motivacion
fundamenzral sigue siendo ia busqueda de una curacidn ante situaciones desesperadas de
salud principalmente fisica aunque las hav de tipo emocional.

La situecicon nacional de grave crisis econtmica y politica. agudizada en la presente
décadn de los noventa, nos lleva a retomar los antecedentes histdéricos que muestan la
figura de]l Espiritu en momentos de cambio social, situacidn que tienen por escena
internacional las modificaciones en Europa del Este, y los carnbios en las relaciones de
poder en sitios como Sudafrica Desde esta éptica la expansion del Movimiento
Carismiitico no responde solamente a un cliemtelismo que explota las necesidades
terapeuticas en una poblacidn carenie de servicios médicos satisfactorios, sino que

demis es una r ion a las condiciones del entorno social cambiante que exige nuevos
cédigos culturales que permitan adecuarse a situaciones conflictivas.

3 Diaz de 1a Serna. Op. Cit.. p46.

¥ Este lisuado se loerd con el registro de piacas de anomoviies ¥ lineas de t en que llegaban los
ficles a lugares de culto cari 3
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a.2) Relactones campo-ciudad: migracion

a.2.1) El espacio urbano. El Estudo de MéxXico es una entidad contrastante, poblada por
comunidades campesinas. indigenas y urbaaas, en donde esuin zonas induswiales de
importancia nacional y asentamientos urbanos particularmerte pobres. En esta situacién
coparticipan sus habitantes que para 1990 sumaban la cantidad de 9'813,795 individuos®?,
distribuidos en 121 municipios, de enme los que destacan por su carga demografica
Nezahualcovot! (12.8% del total), Ecatepec (12.496), Naucalpan (896), Tlalnepantla (7.296),
Toluca (5%3), Cuatitlin Izcalli (3.3%0). ¥y Atizapdn de Zaragoza (3.2%5), conjunto en el
aque se concentraba ¢ 51.9% del total de sus habitantes’®. Todos estos municipios son
dominados por asentamientos urbanos que, a excepcion de Toluca, forman parre junto con
otros {(Cumtitlan, Chalco, Chimalhuacin, Huixquilucan, Ixtapaluca, La Paz, Tultitlan y
oros que se suman a una lista interminable aun) de ia denominada Zona Conurbada, que
rodea en sus partes este, norte vV oeste al Distrito Federal, siendo unos y otros componentes
de ur mismo conglomerado citadino.

Los owros municipios se caracterizan por dedicarse a actividades agropecuarias, de los
cuales se observa una diferenciacién dtnica. la parte surefa de la entidad (Sultepec,
Ixtapan dela Sal, Zacuaipan, entre owros) estd conformada por poblacién mestiza. mientras
que en tomo Yy hacin el norte de Toluca se combina poblacién mestiza con indigena
hablante de matlazinca, mazahua, nahua, ocuilteco 3 otomi.

Por su parte, la ciudad capital del estado. Toluca, conforma en las uitimas décadas
su propia zopa conurbada. la que va incluve a los municipios de Lerma. Metepee, San
Mazateo Atenco y Zinacanmiepee, expansion propiciada tanto por su cardcter politico, que
concentra las actividades administrativas del gobiemo estawal, como por el comredor
industrial Toluca-Lerma que en tiempos recientes fue centro de arraccidn de fuerze de
trabajo.

La diversidad socinl, culturnl, émicn, econdémica y del entorme natural puede ser
sintetizada para su estudio global em la relacién campo-ciudad, ya que las relaciones
cconémicas y los flujos migratorio (immigracién bacia las wrbes y emigracion
campesina) como parte de aquellas, son ¢l punto donde se unen diaiécticamente los
ambitos rural y urbano haciendo no una separacion tajantemente demarcada enwe ambos,
sino una unicidad que es por definicidn interdependiente,

7 XI Cemso de Poblacié da Estado de México, 1990.
"Anuanomadunsodel&'xmdade Me: Exi Insu ! ! de E istica Geografia e
Informaticas, Gobierno deil Estado de México, 199.1.
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a.2.2) Su paisaje urbaro-rural. Les caracteristicos geograficas de la entidad mexiquense
comprenden regiones boscosas, principalmente en la parte del sux; valles, como los de
Toluca, Ixtlahuaca v México: pero que en términos generales no permite hablar de
abundancia de recursos, sus tierras agricolas son en su mavoria de temporal, 83.4%. el
16.69% restante corresponde a tierras de riego®®.

Estas extensiones de uso agricola abarcan el 38.6%6 de la superficie toral del estado,
las de uso pecuario significan el 17%6: a uso forestai le tocan el 31.8%: los sueios
erosionados ocupan el 1.9%; la proporcion restante es del 10.726°°, en la que debe
mclufrse a los conglomerados urbaros. Es asi gue aproxdmadamente el 90% de la superficie
mexiquense queda asociada al ambito rural, va sea por explotacién agropecuaria,
silvicola. caza. pesca o recoleccién. En el 10% restanre. en promedio, se instala ia muy
mumerosa poblacion urbana. La sobrexplotacion agropecuaria y la tala de arboles
realizadns en un ambiente de mavor presion demogrifica -muchos habitantes frente a
reducidos recursos naturales- colaboran en exiender las tierras erosionadas que roban
espacios productivos particularmente ai campo.

A pesar de que los espacios no—citadinos son menores., el constante avance urbano
altera considerablemente los paisajes campesinos; un ejemplo especial de esto se tiene
erure Ixtlahuaca vy Jocotitlan al narte de Toluca; rodeado de comunidades mazahuas ¥
otomies. en terrencs tradicionaimente destinados ai cultivo de maiz. se Jevanta la zona
indusmial de Pastejé, en efla laboran jovenes, una buena parte mujeres, de origen
indigena, que ante las limitaciones impuestas por el minifimdismo parn acceder a una
parcela, via herencia familiar, se ocupan a cambio de un salario. El resultado son escenas
que alternan la vida émico—comunitaria con ia fabril, el azadon conr ia maquina. la vida
rural con el ambiente de 1a industria. La unicidad campo-ciudad antes citada, se retlejan en el
paisaje mismo del estado, entre sus campos, montes y valles.

Pero los resultados no son Unicamente visuales, e€! mis importante, considero, es
10 iedad las poblaciones campesinas,

el tocante a Ia iva rel navaral
mayoritarizs a comienzos del presente siglo v hereditarias de centenarias sociedades
agricolas asenradas en lo que actualmente es el territorio mexiquense™, sufren las
modificaciones que implican las zonas industriales y urbanas que se instalan sobre suelos

en ios gue anteriormenre se cultivaban. cazaban, recoiectaban v pescaban diversas

& Ibiderr.

0 Ibidem.

= Las idad das en el i T son un. claro cjemplo de los
historicos de ese pasado agricola y 1 reflejado : en . sus to) amicuiacion entre

ciclos de cultivo 3 seligi
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especies vegetales y animeles. En tal dinamica se encuenrra el rio Lerma, victima de la

coniaminacién  producida por los deshechos urbanocinduswiales que en €l son
depositados, por lo que en su recorrido. hasm el Lago de Chapala, dismimyve o
extermina especies i v v les d

3 3:4 al rio ¥ que las poblaciones riberefias
han destinado, de antiguo, 2 usos comestibles (rana, carpa, acociles) ¥ artesanales (tole)

En esta serie de moddificaciones 1a alternancia de milpas y terrenos de uso
habitacional es un punto oonﬂ.\cnvo ias relaciones entre vecimos de un mismo poblado que
tenian un preciso < t © respecto de la propiedad de cada parcela, se ha
wastocado por la presencia de nuevos habitantes que no siempre respetan los cultivos al
robarse las mazoreas, situacion que fuerza a los campesinos de estas zonas a cercar o bar-

dear sus terrenos de labor, de tal suerte que esas veredas que amaviesan entre los surcos
son coartadas en su libre wazo.

Por lo tanto, el cambio en el paisaje propiciado por los nuevos usos del suelo v las
alteraciones provocadas por factores contaminantes de los ecosisiemas, repercuten
negativamente no sGio en el piano de ia armonia ecoidgica. sino también en las reiaciones
horabre-naturaleza que se mantrvieron durante la predominancia de sociedades agricolas v
carppesinns, Con esto no se pretende decwr que ese pasado have sido  idilico en

nraposicion a un presenie completamente desordenado. Lo que ocurre es que la
experiencia acumuiada duranre sigios en tomo a una relacion comunidad-tierra, produjo
un sistema -tecnolégico, cultural, economico v de organizacion domestica- gue permitia
une relacion adaptada al paisaje natural de esos momentos. Por el contrario, a los actuales
cambios sufridos por el entormo no les cormresponden todavia sistemas de readecuacidn
probados durante proiopngados periodos de experiencia. es decir, io que actualmenie
vernos -migracion, modificaciones econémicas al interior de la unidad familiar- son parte

de esmrategias adaptativaes en proceso  que estin buscando una nueva relacidn sociedad
naturaieza, esto es, la consttuccion de un nuevo codigo.

a2.23) La socledad. Por lo anterior es que el Estado de México se¢ encuentra actualmente
dentro de un proceso de urbanizacion de municipios antes rurales, er ios que se recibe un
flujo migratorio compuesto por habitantes del campo —de las distintas poblaciones rurales
del pais-, de omns ciudades nocionales, ¢ incluso por arjundos del Distrito Federal que
resultan "expuisados” de un tetritario -la ciudad de México- particularmente saturado.
En este senrtido es que en 1950 los habitantes del Estado sumaban 1'392.623; en 1960
eran 1'897,251 individuos, en 1970 asciende a 3'833,18% habitantes, en 1980 llega a
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7'S64,335, v para 1990 alconzs 1z cifia de 9'81%5,795 personas™, lo que ha significado
que su participacién entre la poblacién nacional pase del 5.439% en 1960, a 12.1% en
1990, lo que la convierte en ia entidad gue ocupa el primer lugar del pais por su
concentracion demografica®.

Dicha cantidad poblacional se asientn principalmente en las dos zonas conurbadas,
una con el Diswito Federal y owa con Toluca. La dindimica de crecimjento demogrifico
tiene dos fuentes: por un lado el crecimiento natural. ¥ por otra parte. ¢l ororgado por flujos
migratorios. Sobre el segundo, el Censo de 1990 da cuenta de un 39.9% de habitantes no
nacidos en el Estado de México, sobre ellos se considera que unn “quinta parte de los
mmigranies que actualmente residen en el Estado llegaron en el periodo 1985-1990, de
donde se deduce gue el fendmeno aun persiste"’. Los lugares de origen de esta porcién
corresponden, en orden de irmportancia, al Distito Federal (54.8%), Puebla (5.9%),
Michoacan (5.8%), Hidalgo (5.494) y O=axaca (5.196), el resto se distribuye enwre los
oriundos de otros estados y paises™,

En este crecimiento han participado dos factores:
ocurido dentro de municipios mexig (N
de septiembre de 1985,
administrativas del Diswito

uno. el crecimiento indusmial
lpan. Tlalnepantla); v, dos. los sismos
El primero es producto de las politicas economicas y

Federal que no han permitido mis superficies para uso
indusmial, v del Estado de México que ofrecio facilidndes pama su inswmiacion, lo que
propicié el trasindo de factorias tan solo al otro lado de Ia linea divisoria entre una v otra
entidad. El segundo, fue un acontscimiento independiente a decisién humans pero cuyves
efectos impulsaron a una porcién de habitantes del D.F. a mudarse, entTe owas ciudades, a
la de Toluca. por su cercania con aguelia io que facilita mantener los contactos sociales.
familinres, de trabajo y escolaridad wva establecidos con anterioridad.

Las actividndes que realiza la poblacién tanto nanva como migrante se distribuye en
los ambitos rural y urbano, asi tenemos lo siguiente:

= "e’ﬁ' iod srdfico. Ez:ado de ALE \7 Cerso de genceral de poblacion v vnnnlda. 1990,
i Naci i de Esiad el 1992

‘-" Panordsnica sociceconcmica del E:zado de Aféxico. Toluca, hdk. Gobiemo del Esmdo de México,

1993,

_: Ibidem._ p. 2.

= Perfil sociodemogrdfico, Op. Cit
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OBLACION ECONOMICAMENTE ACTIVA POR SECTORES. ESTADO DE MEXICO. 1950

i SECTOR HAB[TAN‘FES M o i
i Primario . 38,130 . 8.7 H
' Secundario ! 1'053.808 ! 36.8 i
: Terciano : 13456246 209

H WNo especificado 102.732 i 3.6 i

FUENTE: 2 c."i's.madmogr_ﬁco

El1 Sector Primario incluye actividad preductivas  relact d con la agricultura,
gmnaderia, silvicultum, caza y pesca, por lo que en €l quedan considerados los habitantes
rurales; mienmras que los urbanos se ubican en jos owos dos secrores: Secundario, que
considera a la mineria, extraccion de petréleo ¥y gas, industria, electricidad v agua, y
construcciér; y el Terciario con el comercio, tansporte y comunicacion, servicios finan-
cieros. profesionales, comunales. recreativos, manteniniiento, hospedaje, restaurante,
gobierno, ercérera.

Si sumamos los dos iltimos resulta ia cantidad de 2'510,054 habitantes ahi ocupados,
lo que significa que el 87.72%6 realiza alguna actividad econdmica asociada con el ambito
urbano. De esta manera, entre la poblacion nativa se encuentra una parte gque continua
ocupindose en las formas wadicionaimente productivas dei campo. en tanto gue owra
porcion de ¢lla ha transitado a empleos distintos a los rurales, con 1o que se da una
rupture para con su  pasado inmediato, influvendo esto en las formas culturales v
saciales.

Por su parte. ia poblacion inmigrante. si bien fecuentememe adecuada a pauras
urbanas -va se ha sedalado que Ia mayor proporcion corresponds a migrantes venidos del
Distrito Federal-, s¢ instala en un entomo que le es ajeno, e incluso conflictivo; en este
sentido se explica que en los muros toluquefios se lea de vez en vez esa frase de "mata un
chilango”, 2 propésito de que ios oriundos de Ia region se expiican los males asociados con
el proceso urbano reciente (delincuencia. despersonalizacion, contaminacién) con ¢l arribo
de individuos extrafics a su sociedad tradicional. Sus habitantes originales relatan el
recuerdo inmediato de como en los Portales -principal lugar de encuentro social de la
ciudad de Toluca- se saludaban unos a otros. a diferencia de los afios recientes. cuando "uno
puede pasar varias veces por los Portales v no hallarse a nadie conocido”, declaran
rostilgicos algunos habitantes de siempre.

La diversidad de origenes se puede observar en la multiplicidad linglistica indigena,

las pobiaciones émicas gue histdric se han do en territorio hoy mexiquense.
son para 1990, la mazahua, con ¢l 36.6% del total indigena en el Estado, la otomi, con el
31.9%%; y, nshua con el 8.6%%, las otras dos matlazi y il pero que, por su
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reducido nmimero, quedan por debajo de otes que no son originales histéricamente de
la entidad, tales son los casos del mixteco, que abarca el 5.5% del total de poblacion de
cinco afios 0 mis gue habla alguna Iengua indigena v radica en el Estado de México: y del
zapoteco, con 3.8%, fiente al Matlazinea gue significa el 0.4%. y el ocuilteco que
alcanza apenas el 0.29% del total. Ademds, se enlistan en los registros censales™
owas lenguas, a saber: chinaateco, choche, hua o, mava, I eco, mixe, purépecha,
tepehua, tlapaneco, totonaca v tiqui que corresponden a owos estados como Oaxaca,
Michoacin: o Puebla, lugares de importante expulsion poblacional que se
Estado de México.

en el

Es asi que la entidad mexiquense muestra un mosaico social diverso: campesinos,
regiones indigenas, y centros wbanos de acelerado crecimiento, todo lo cunl genera
condiciones de fuertes contrastes socinles -modemizacién en servicios urbanos en Toluca,

frente a bajisimos niveles econdémicos en municipios del Valle de México-, 2 la vez que
confrontaciones interculturales.

a.3) Reorganizacion social: familia ¥ nuevos grupos de adscripcion

a.3.1) La familia. Hacia ]la década de los seremas, la enridad mexiquense hacia patente
la expulsidn de miembros pertencciemtes a2 las  comunidades nurales, los que
principalmente emigraban hacia la ciudad de México; aqui era notoria la presencia de
mujeres mazahuas, que por su vestimenta indigenn eran facilmente idenrificabies™, junto
con otras de origenes émicos diversos. Tal flujo emigraroric campo-ciudad respondia a
las condiciones agrarias de la regidn matal, en la gue el mimifundismo, el desequilibrio
entre el crecimiento demogrifico y los recursos naturales v campesinos, ademis del
deterioro ecologico de ecosistemas degradados, mposibiiitaba al toral de la poblacién
continuar habitando el mismo sitio; por lo tanto, se produjo el que una parte de sus
hobitantes salieran de las comunidades campesinas, ya fuera de manera periddica o
definitiva. Los migrantes que regresaban periédicamente permitieron la llegada de recursos
monetarios a los puebios indigenas, mientras que ios que se establecieron definitivamente
en sus nuevos Iugares de residencia propiciaron una baja en la presion demogrifica sobre
ecosistemas saturndos ¥ degradados al mismo fiempo que se sumaron al nutrido
conglomerado citadino. En una o en owa situacion. los individuos mantepian lazos en dos
posibles instancias: 1a familiar v ia comunitaria; aguellos que decidian -por su voluniad o

f"‘ Véase Perfil sicodemogrdfico. Op. Cit
b Arizpe, Indigenas en..., p. 8.
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ex conmz de sus deseos- radicar definitivamente en la wrbe lo hacian genemilmente en
grupos familiares, mientras que los migrantes intinerantes se movian-al interior de su
unidnd familiar, la que a su vez seguia formando parte de la comunidad campesina, de tal
manera que estos mdividuos mantenian sus relaciones socinles con sus parientes y con la
comunidad En las dos esferas se repreducen las pautas culturales del grupo transmitidas ¥
concretadas por sus miembros, v respecto a ellas cada persona guarda sentimienros de
pertenencia™ y lealtad.

En contraste, las relaciones sociales en el coniexto urbano mantienen la pertenencia al
erupo familiar, pero no hay garantia de que ocurra lo mismo con su comunidad, ya gque
esta no siempre existe en el medio citadine. Todo individuo nace, en principio, en el seno
de una familia, pero esta puede o no formar parte de un grupo urbano mds amplio. Los
casos en los que siexiste esta otra instancia se observan en los barrios urbanos, también
puedsn ser ejeraplo de ello algumas conglomerados, e incluso municipios completos, por
ejemplo, el barrio de La Retama, en Toluca; Saiélite, en la zona conurbada conel D.F.; o
Neza. el populoso municipio de Nezahualcovotl. Lugares como los mencionados se han
constituido en espacios sociales de adscripcion en la medida en gue sus habitantes se
autoidentifican y cohesionan por el hecho de vivir en ellos, mdependientemente de gue
maniengan relaciones sociales cotidianas.

Sin embargo. estas instancias de adscripcion no sieropre alcanzan la intensidad de
lealtad que se observa en la comunidad rural; las razones pueden ser el gue aquellas son
relativaments jovenes, muentras que éstas poseen una existencia de centurias, La mudanza
del hogar de un sitio a otro puede implicar el cambio en los sentimientos de adscripcion, lo
que evidemcia ia fragiiidad de elia. situacion que dificil se pr en la comunidad
rural. Uno de los escasos ejemplos de profunda identidad de barrio lo es Tepito, en la
cindad de México, ampliamente conocido y cuyos habitantes a pesar de vivir en otras
colonias, mantienen y patentizan su origen prirnordial.

Pero va sea en el barrio, o en el municipio. o colonia, en el medio urbano ia unidad
familiar como i ia de per ia social se constituye en el mas importante. A su
interior los relaciones si bien son dirigidas por el padre, sinonimo de cabeca de jarmilia,
es 1a madre quien guarda um dominio invisible adin por encima de aquél. En tommo de ella
se reunen los hiios. Dombres v mujeres, los niews. e inciuso omos parientes como
hermanos ¥ sobrinos. Al morir ¢l padre, pero sobreviviendo la madre, la familia extensa
puede continuar sus trates (visitas dominicales, consultas ante conflictos, préstamos,
etcétern); pero muriendo la madre, la parentela se disgrega, al grado de que si ain vive el

S En et sentido que Je da Fredrik Barth ya referido en el
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padre, éste deambule entre los hogeres carrespondientes a las familias nucleares, sin que
siempre sea ni bien recibido ni logre sc una per ia prolongada en alguna de
"sus casas”. Esta pauta de organizacion familiar que conesiona diversas famiiins nucicares
emparentadas en torno a la figura femenina de ia madre-abuela (en ocasiones también tia ¥
hermana), va ha sido sefizlada para el reedio trbano™ y también pam el nmal® bajo el
término de marrifocalidad.

Esta figura de organizacion social doméstica es un mecanismo de cohesion social en ia
instancia ultima de integraciéon social v socializacion, la cual se hace vigemte ante las
acciones disgregacionistas que implica Ia emigracion nual v 12 relajacidn de interacciones
sociales del medio urbano. Los individuos pueden mudarse de casa, radicar en ota
ciudad, trabajar a cientos de kilomewos de distancia de la comunidad de origen, separarse
de su esposo o esposa, abandonar a los hijos, ser "corrido” por el padre, pero sin perder la
esperanza de la puerta que siempre dejs abierm la madre-abuela. Es asi que esta figura
fernenina es el punto de cohesion social en el actual contexto rural-urbano de gran
movilidad espacial, que anre los distanciamientos que esto propicia. actia como simboio de
integracion.

a.3.2) Los grupos alternativos. Ademas del comumitario-nmoal v del familiar en el campo y
1z ciudad, los mdividuos tejen relaciones en los otros muchos espacios donde se mueven: el
trabajo, la escuela, el hospital. los paraderos del transporte, los parques, las canchas de
fiartbol, etcérern; en todos ellos se realizan waros de amistad. compaifierismo, noviazgo v
solidaridad que derivan en sentimientos de pertenencia en mayor © menor grado de
lealtad. Es asi que observamos dos tipos de agrupacion: la primemn., se compone de las
instancias familiar y comunitaria; la segunda, de aquellos owtros grupos en donde los
imdividuos se concentran. A los primeros los entiendo como grupos de origern. mienmas que
los segundos como grupos altermos. De origen porque los individuos en ellos nacen,
mdependient de su decisidn personal. los otros, altemos, en la medida en que
cuando el grupo de aorigen desaparece o deja de mantener relaciones con €l tiene la alterna-
tiva de inscribirse o conformar otros gue no son ni comunitarios ni se rigen por reiaciones
de parentesco.

El segundo tipo de grupo, cumple una funcion importante en el medio urbano, con Ia
ilegnda de individuos migrantes a la ciudad -alejados éstos de sus grupos de origen- los
grupos altemartivos offecen unn opcion de integracion social. espacio por medio dei cuai

=3

Lewiz, "La cuinira de...”, pp. 113,
3% Swolf, Op. Ciz., p. 5.




puede adaptarse a su nuevo sitio. A través de él encuenwrs empleo, conoce personas, o se
defiende ante situaciones de peligro. .

Para los habitantes nacidos en la ciudad, los grupos altemativos son instancias de
socializacién v consolidacion de espacios sociales, va que fuern de su grupo de origen. Ia
famijia, no siempre se ubica en orra instancia como el barrio, debido a lo cual requiere d=
tejer redes que sirven de canal de conexion con los omos ambitos urbanos.

En este semtido, el sindicato. la agrupacién de comerciantes ambuiantes, la
organizacion de colonos, la banda (pandilla), el equipo de fitbol, son srupos que camiman
parnlelos 2 los grnupos de origen, que los complementan o incluso los suplen. Un zjermplo
de ello scn los grupos religiosos, a ellos acuden no solamente por una pura necesidad
espiritual, 0o para "escuchar misa”, sino que en torno a las actividades ceremoniales del
culto ocurren interacciones sociales; asi, por ejemplo, en los templos espirfruisias, paralelo
a los acrividades curativas, los asistentes se conocen, conversan y se van imtegrando en
los distintos niveles de participacion, de wal manera gue los individuos se incorporan al
templo en el sentido de un grupo alternadvo gue se ofrece como un espacio de idenndad?.

Situacion equivalente se observa con los templos catolicos adscritos al movimiento
carismstico, laes personas se acercan solas, acompariadas de 1a nieta, el hijo, la hermana, el
araigo. de la familia nuclear completa, o de miembros de la parentela extensa, conforme se
idenrifican con ei culto pueden efectuar tareas de apovo a ias labores de ia iglesia. En uno
de los sitios de mayvor tmportancia cansmaitica, Monte Maria -en el municipio mexiguense
de Anzapan de Zaragoza-, el sacerdote que lo encabeza recibe el apovo de numerosas
personas -an su mayoria mujeres ¥ algunos hombres- quienes colaboran en diversas
acrividndes: limpieza. cocina. venra de libros, recepcion de fieies a las puerras del templo,
entre otras. De igual manemn, en otro tempilo de la ciudad de Toluca, conocido como San
Juan Chiquito, el sacerdote indica que los “menos amolados ayudan a los mis amolados*, a
Tavés de reunir ropa usada para venderla en un precio simbélico a personas
particularmmente hurnildes. En estos ejempios se observa como las individuaiidades se
reunen, es decir, se socializan en grupos alternativos, en este caso, religiosos. Ahi
encuentran espacios de ubicacion denrtro del ambito urbano.

L Druz Echanit, “La busg de identidad en el espirituali initari jano®, en: Barbro
(ed.3. Historia de la religion en frica v dreas afines. I Cologuio, Mexico, Universidad
1 AU de México, 1987, pp. 251-261.
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a.4) R {iallzacién, multirritmicidad, comunicacién

a.+.1) Sociali ién y 1 Tiall ién. La dindimica campo-ciudad implica una doble
posibilidad: por una parte crea condiciones en donde ias unidades sociaies, famiiiares,
comunirarias o de barmrio se disgrepuan; de omo lado. gemncra a los grupos altemmativos
abriendo nuevos espacios de sociali on. La pri = situacion se puede observar em las
cifras relativas a estado civil, mostradas en el cuadro siguiente.

POBLACION DE 12 AIQ‘Oq Y MAS DE EDAD SEGUN ESTADO CIVIL

IEDOCIVLL TOTALES HOMBRES NIUJJERES
|Totﬂ.l 3306236 3'183.956
} soheros ‘433,449 1"3230
| casados civil 319274 334.5935
i religiosamente 71.158 75,487
lciv v relig. Ti68252 1210,860
{union libre 235441 249.781

sepamados 16.169 S4.579
! divorcindos 10.6453 32277
i viudos 39.479 172.453
iNo espec 22371 21,292

A7 Censo General de Poblacion y ivienda, 1990, Estado de Mexico.

Mientras gue las proporciones entre hombres v mujeres en los grupos Totual, solteros.
casados por el civil, religiosamente, civil y religiosamente, union libre y no especificado
oscilan en tomo al 50%% en cada parte, para los rubros separados, divorciados, y viudos
las proporciones se inclinan hacia las mujeres, en donde déstas sigmifican el 80%, 75%, ¥
81% respectivamente. Entre ambas tendencias existe una diferencia de Iogica; en la
division por generos de la poblacidn toral, al sector maesculino le toca el 49%6, en tanto que
para las mujeres es el 519%; entre los solteros, a los hombres comresponde el 5226 y a las
mujeres ¢l 48%6. Tales proporciones continian para los casados en sus modalidades civil,
religiosa y civil-religiosa. Sin embargo, ea las parejas deshechas por separacién, divorcio o
muerte, las relaciones cuantitativas en los géneros pierde esn l6gica de mitades,

La razdn de esto tiene varias explicaciones. Una de cllas se encuentra en los activos
flujos migratorios que distinguen a la >oblacién masculina separada de su esposa ~de
hecho o legniment=- d= io femenina. en donde los primeros al abandonar ¢l hogor
matrimonia! quadan fuera de los registros censales del Estndo, debicndo aparecer en otras
cifimas del pais o bien, perdiéndoseles el rastro ante una supuesta emigracién intema-




cional, hacia los Estados Unidos, por ejemaplo; esto debido a la mayor movilidad concedida
por una cultima que, en contraposicidn, limita a lzs mujeres a las fronteras del hogar

En los casos de viudez. el motivo esta en la sospecha que se agibuye al incremento en
ia tasa de mortalided masculina en la poblacién adulta. Pam 1990%, el nimero de
defunciones en hombres entre 15 v mas afios de edad fue de 183.075 personas, ¥ en majeres
de 138,791 personas en el mismo grupo de edad, 10 que nos da ma relacion de 57%% fente
a 43% respectivamente. proporcion que, si bien indica gue lo tasa de mortalidad es
superior en los hombres, la diferencia no es de 8 a 2 (80% v 20%) ante las mujeres, como lo
sugiere el cuadro de Estado Civil. Queda la interrogante sobre la ubicacion de owro grupo de
hombres que se pierden en las estadisticas.

Ia resnuesm, muy probabiemente se halle en las pamutas culturales respecto a los
O difer iad

entre los géneros sobre las actitudes de solteros y de
casados Es sabido que los hombre con mavor facilidad toman mma actitud ambigua al

respecto, incluso manejandose como solteros cuando en realidad mantienen uma relacion
matrimonial: por el conwtario, las mujeres con mayor frecuencia quedan al cuidado de los
hijos por lo que dificiimente pueden adoptar comportamientos de solteria ante la sociodad.
De esta manera es que se pude suponer que al momento de enrevistas censales las mujeres
abandonadas de facto, por estiemas sobre su condicidon, declaren situaciones menos
prejuiciadas como el ser "viuda®, mientras gque los hombres se pr 1 como dos. o
solteros, pero sin reconocerse en calidad de divorciados, separados e inciuso viudos.

Las consideraciones apumtadas vienen a colacidn en la medida en que ellas indican las
tendencins de desintegracion matrimonial. En el caso de los hombres, del total que ha
tenido algiin tipo de unién de pareja pasada o presente (1'85Q,416 hombres), el 96.5%
declard en el Censo de 1990 mantener dicha unidn. en tanto que el 3.5% mdicé que se habia
disueito por separacion, divorcio o viudez. Por su parte, entre la poblacion femenina, del {
total con situacion matrimonial vigente o anterior (2'139,830) el 87.4% sefinld que la E '
sostenia, mientras que el 12.6% restante declaré que se habia disuelto por alguna de las
tres razones consideradas. A traveés de estas cifras es posible visualizar dos actitndes
personales v sociales en torno 2 la organizacidon familiar: por un lado, la plasticidad
masculina para pasar de “casado” a "soltero” y abandonar sus compromisos familiares; por

otra parte, ia vigencin de la’ maoiocaiidad, sefialada ameriormente, patentizada en el
mayor Tcconodimiento. tor pare de la mujer, de temer o haber sostenido una relacion de
pareja.

2 En base a dawos de Informacion e_ﬂadu-n:a dal secior salud v seguridad social. Cuademo 9, Mexico,
ional de Estad . 1593.
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ora bien, del total de mamimonios presentes y pasados (3'990,246 personas enme
hombres v muijeres) el 8.4% (335.400 personas) se ha di 1ta, lo que compl do
can las cifras anteriores, significa que ante la disolucién. el peso de la reproduocxon
social de la unidad familiar recne sobre la vier, fiajlando nue e la pr
marrifocal.

Qued:x adn sin aclarar el sirio donde se ubican socialmente los hombres, sobre lo que
se pued al posibilidades como la de mantener reiaciones de pareja con
mas de \.mamu_)er ia emigracion, o ¢l retorno al grupo fumiliar de arigen, lo cual coincide
con la organizacién nucleada por ia madre.

Las cifras anteriores son la culminacién de un proceso de deterioro familiar
concretado en la relacion matrimonial; con ello quiero sefialar el hecho de que las otras
parejas, mais del 90%, no son ajenas a las posibilidades de encontrarse en alguna de las
formas de deterioro. Al respecto, los datos sobre menores maltratados es un indicativo.

De acuerdo a datos del Sistema Nacional para el Desarrollo Integral de la Familia
pama el Estado de México, entre enero y diciembre de 1997, se tuvo conocimiento de 213
denuncias recibidas en esa institucion. lns que impiicaban a 312 menores, se comprobo
maitrato en 180 casos.

EDAD Y SEXO DE LOS MENORES EN QUE SE COMPROBO MALTRATO. 1993

Edad (en ahos) ] Maseulino Femenino i Subtotales %%

Oanq ! 40 ! 20 i 20 389

589 <0 i 24 ¢ [-2) 35.6
10a1s 18 i 20 i 38 21.1
16818 2 ! (-3 ! 8 4.3

Towl 100 i 80 | 180 100
FUENNTE: Sistema Nacional para el Desarrolio Integral de la Familia para el Estado de M2xico, 1993,

Los menores gque son objeto de agresién con mayor frecuencia forman el grupo de
nifios entre los cero y nusve afios de edad. va que equivalen al 74.5% del total; el resto,
23.5% corresponde a adolescentes y jovenes. Esta proporcién obedece a que entre muis
pequeiio es el agredido, son miis escasas las posibilidades de defensa. Los menores son
victimas de agresores que en su mayoria guardan relaciones de parentesco con £los:

134




RELACION JURIDICA DEL AGRESOR CON EL MENOR MALTRATADQ, ESTADCO DE MEXICO.
1953

i madre i 104

= H 29 ; :

abuelos 1 ! :

| uos [= i i

, madrastra 3 H :

| padrastro h: [ !

{ masswo ] i
{wul 150 ! 100.0%

i
FUENTE: Sistema Necional para el Desarrollo Integral de 1a Familia para ¢l Estado de México, 1993,

D= acuerdo con estos datos, 1a madre es 1a principal fuente de maltrato, ocarriendo asi
en mas de la mitad de los casos registrados, el padre 1o es en menor proporcion, pero la
suma de ambos nos da el 85%% respecto del total. lo que indica que son los progenitores
quienes con mayor frecuencia maitratan a sus propios hijos. Una segunda consideracion nos
dice que los parientes consanguineos e inmediatos agresores del menor suman el 86.5%. el
13.5%6 de los agresores no guarda relacién consanguinea con el agredido. Es mmportante
resaitar i dato quse ubica a la mujer_. en calidad de madrastra. como mds agresorn que ef
hombre, en condicion de padrastro, esta figura repite el esquema en ¢l que la madre
maltrata al menor #n mas casos que el Padre; esta situacién aparentemente contradice el
papel de la mujer en la mawifocalidad, sin embargo, al considerar el fuerte peso de
responsabilidad concentrado en la madre focalizadora v el frecuente abandono Gel padre
para con su familia, esposa e hijos, se explica ¢l gque una mujer -madre o madraswa-
entre en crisis con sus hijos o hijastros en la medida en que el padre se encuentra ausente y
no afronts las responsabilidades familiares, por lo que asi como la mujer atiende a la prole,
ella misma es auien materializa ia violencia en conoa del nifio. Los mismos datos referidos
nos informan que, para el citado afic de 1993, de los 180 casos, se sufrieron mailtratos
fisicos en 124 de ellos; maltrato emocional en 32 casos; y, abuso sexual en 24.

Esta violencia no es producto simple de estados animicos alterados, sino que a la
vez cumple con una funcidén social que consiste en propiciar mecanismos de expulsion de
aquellos miembros de la parentela que resultan econémicamente improcedentes. va que su
participacion material © productiva en la ccopnomia familiar es menaor que su consumo. Asi
lo mdica un estudio realizado en la década de los ochentas en la regiones mazahuas de los
estados de México v Michoacin. cuvo contexto era de un agudo minifundismo v en donde
el hostigamiento ejercido por parne de tamiliares sobre unicamente aiguno de los nifios




de! grupo domsstico terminnbe impulsando o éstos 2 huir del hogar femiliar, lo que se
interpretd como la expulsién de miembros de la familia, bajo el mecanismo del maltato
infantil por morivos econdmicos?®. Esta expiicacion es apiicabie al malmato contemporineo
sobre menores, va que las condiciones de empobrecimiento agudo que padece una amplia
porcion de la poblacién mexicans, que compearte el Estado de Meéxico, impacta les
relaciones familiares a nivel de parcja. y de padres a hijos, siendo estos altimos los menos
protegidos v por lo tanto, objeto de agresiones derivadas de Ia incertidumbre gue causa la
inseguridad econémica v la inestabilidad emocional origmada por razones materiales.

Los =nteriores datos estadisticos nos permiten observar un proceso en el que los
individuos, miembros de unidades de parsntesco, oscilan entre la expulsion ¥ 1a reor-
ganizacion de la familia. Las condiciones economicas deterioradas fuerzan modificaciones
al inrerior de la composicion orgdnica de parentesco, tanto en el campo como en la
ciudad; en esia recomposicidn, unos miembros logran consolidar su permanencia
mientras que otros son sacrificados con su expulsion em aras de salvar al conjunto
familiar. Los expulsados. a su vez. buscan constituir nuevos espacios sociales los cuales
pueden ser nuevas familias nucleares o los grupos aiternativos antes mencionados. sitos
de resocializacion pam los individuos desocializados®®.

a

A esta mecdnica la denomino procese de soclalizacion-descdalizacio

resocializacidn para mdicar esa tension que vive el individuo, entre: 1) seguir siendo
parte de su parentela o comunidad de onigen. su familia nuclear: socializacién; 2)
aislarse del conjunto social: desocializacién: o biem, 3) formar una nueva unidad de
Pparentesco o incorporarse a un grupo alternativo: resocializacién.

Enge unas v otras, posibiiidades, el papel de la matrifocaiidad sipue siendo de
cohesién social va sea manteniendo intacta la composicion familiar o promoviendo
recomposiciones de sobreviviencia. .

2.34.2) Multirritmicidad, La oscilacion de los mdividuos entre diversos grupos sociales en
la wama wrbana v enwe la desocializacién y resocializacion, diversifica los ritmos en que
ese mismo individuo se mueve. Sabido es que la dinimica en las ciudades es par-
ticularmente acelerada, las diversas obligaciones de una persona se reparten entre la
escuela, e! tabajo, e hogar, las reuniones sociales, atencidén médica, tramites
administrazivos, etcdtera. De wtal dinAmica participa activamente el migrante, es un pasajero

Y R Torres. La for del... p. 68.
Fi ise 1 ine T i a la desocializacion como comp iado a la esquizofrenia: *...
pst ica de las It eoni hace Har el 3 indisp blc para la
P P iedad. Es profund Gecul decimboii decindividuals v
d \ (F.1 ine, Jnoroduccion a... pp. 126-7). .
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mas del metro, acaso con un vestir que lo evidencia como "provincinno”, empleado en una
actividad asociada con los campesinos en éxodo, v una actitud cultural diferenciada en
reiacion con la urbama. pero a fin de cuentas integrado en la desarticulaciéon de los
tiempos: al trabajo, a la familia. a los amigos, habrin de sumarse los tiempos dedicados 2 su
£ropin comumnidad, tal vez avudar en Ia siembra y cosecha, asistir a la fiesta patronal. o a la
boda de un hermano, entre otros COmMPromisos.

Por su parte, las personas -frecuentemente nifios y ancianos- que se guedan en el
pueblo, resienten los tiempos desarticulados de sus familiares v paisanos gue uabajan fuera
de su localidad Por ejemple, la atencién de la madre -que trobaja como empleada
domeéstica en la urbe- a sus hijos, no es como sus formas culturales lo han establecido al
quedar el cuidado de lo menores a cargo de ia abueia. una hermana mayor. alguna tia,
prima o cuiiada, por lo que Ia divisidn del trabajo tradicional al interior de las unidades
economicas campesinas, se altern.

Estos contrastes corresponden a la relacidn campo-ciudad que al confrontar diversas
formas culturales encara contradictoriamente distintos ritmos propios de cada cultura. Estos
son producto. en un primer momento, del ajustamiento del hombre a ios ritmos fisico v
biotico como parte de un ecosistema dado:; y de donde se halla que el hombre ha sido
bisicamente un animal ditrno®®, como en las formas culturales campesinas por ejemplo;
pero s en la ciudad donde esta condicion se rompe, hav a la vez habitantes diumos v
nocturnos. v por el caricter dependiente de las ¢ idades ht actuales, los ritmos de
unas v owas se entrsiazan. Esto quiere decir que los ritmos a los que se mueven los
mdividuos al interior de los espacios socioculturales en que se instalan, son con frecuencia
distintos unos de owros. Dicha situacion obedece a ia diversidad de rittmos propios de cada
ambiente va wbano. va rumal. ¥ de cada cultura de que se mate.

Es facil comprender que el ritmo de wabajo de un campesino es distinto al de un
oficinista: los haratios se rigen por criterios en uno "naturales” (luz solar, etc.), en tanto
que en el otro, el “checador” se convierte en una medida rigur ¥
amenazante. Mas aun, del habitante rural se espera una articuiacion de tiempos de trabajo
¥y rituales, por ejemplo, en forma armonica entre ellos, mientras gque en el habitante urbano
los tiempos son, ademas de miiltiples, conwadicrorios: llegar puntual al trabajo, después
de haber deiado a los hijos en 1a escueia. si es mujer, antes de estas dos actividades,
debié cocmar -por la noche inmediata- para que el resto de los miembros de la familia
tomen los alimentos al dis siguiente, etcétern, ewetera; es dectr, los tiemnpos dedicados a
cada actividad se contraponen oprifuiendo al individuo.

*5 Hawley, Op. Cit., 298.



Debido 2 que, como suceds en el Estado de México, los espacios rurzles y urbanos se
eocuentran relacionados intimamente a tavés de lineas de transporte, individuos que
oscilan entre uno y omo espacio, amén de los medios de comunicacién masiva, las
multiples actividades urb mrvaden la esfera familiar v comunitaria de las poblaciones
rurales, d= tal manera que, por dar un caso, un hombre de Zinacantepec -rmumicipio
colindante al de Toluca- atiende una pequefia parcela donde cultiva junto con su familia
maijz. la esposa de él acude a Ia plaza tradicional de los viernes en Toluca. de los hijos
mavores unos asisten a escuelas del nivel medio superior en esta cindad, en tanto que
owos se trasladan al Distrito Federal para ocuparse en algin empleo; el resultado es la
multiplicacién de tareas al interior de uma unidad familiar asentada, en principio, sobre un
espacio rural, dinimica actual gue rompe con un anterior ritmo marcado por actividades
internamente coherentes, que articulaban los ritmos naturales, econdmicos v sociales.:
estaciones del afio con el ciclo agricola de produccidn; division del trabajo entre los
miembros de 1a unidad doméstica a lo largo del dia, definido por los periodos diumne ¥
nocturno; ciclo anual con el ciclo agricola y el ciclo ritual.

Ahora su insercidn al ritmo urbano dispersa a la familia v cada uno de sus integrantes
individuales hacia 1ma contraposicién imcoherente de tiempos dedicados atropelladamente a
mfinidad de actividades. La ampliacidn de la manchka urbana, junto con el intenso Sujo
migratorio campo-ciudad, propicia la alteraciéon de los ritmos rurales. Acruaimente las
fiestas parronales de los muchos pueblos del Valle de Toluca, sur ¥ norte del Estado de
Meéxico tienen dos momentos de celebracion, el *mero” dia de la fiesta (fecha del santo de
cada caso), mas el domingo que es ¢l momento cuando los joévenes y demis nativos del
lugar pueden regresar a su pueblo. va que los dias "de entresemana” se encuenan
trabajando lejos; esto no ocwrre si la fecha de la fiesta patronal corresponde al domingo.
entonces no habra ninguna difienitad.

Como se puede apreciar, los ritios urbanos alteran los ritmos rurales, por lo que Ila
relacion campo-ciudad lleva inherente a ella la multirritmicidad: confrontacion de diversos
ritmos correspondientes a culturas distintas que sus miembros -migrantes, urbanitas, v
habitantes del campo- procuran articular no siempre con foruna; cuando no se logma
hacerlo resulta una arritmicidad que comre paralela a la desorganizacidén familiar ¥
comunitaria entendida como desocializacidn. Por lo tanto, desocializacion y arritmicidad
son dos expresiones del aspecto contadictorio del binomio rural-urbano contempordneo del
que participea el Estado de Méxdco.

a.4.3) Comunicacién. Si bien los procesos urbanos del Valle de México y de Toluca son
diversos, miciados en mc >s diferentes v con earacteristicas en parte distintas, por otro




lado observan aspectos en comiin. El primero que se visualiza es que ambos reciben una
poblacién -aunque resulte obvio, cabe explicitarlo- ajena, esto quiere decir, distinta en sus
formas culturaies, ¥ con esto no se quiere decir que la ciudad de Toluca. fuera
absolutamente homogenea culturaimente, va gue en su derredor han existido poblaciones
campesino-mestizas, e indigenas otomies y mazahu=s, pero con éstas durante cientos de
afios se comstruyd un lenguaje que posibilitd la comunicacidn, aspméwrica socialmente,
pero a fin de cuentas bajo simbolos entendidos por ambas partes. Pero otra cosa ocuiTe
cuando arriban individuos de diferentes puntos del pais, con pautas diversas y
mentzlidades distintas: el didlogo no se presenta, suceden desfaces entre los “propios” ¥
los “extrafios"; se escribe facilmenre asi “mata un chilango”.

En los tiempos actuales la esfera familiar no reproduce exclusivamente su esfera
social de origen (comunidad indigena, pueblo campesino, colonia popular urbana, etc.);
podria decirse, con razdrn, que siempre los "propios® han consguido puentes de
comunicacién intercultural con los “otros", pero considero que es en las décadas recientes
cuando el avance urbano-indusmial propicid una muy amplia red de interconexién con
los espacios rurales, 2 la vez que expandié las ciudades existentes v creo otras nusvas.
Por este motivo, las relaciores enmre los individuos de uno v oo lado se intensificaron,
generundo nusvos cédigos de coraunicacion. Pero dichos codigos, al ubicarse en wn
contexio social asimétrico, salpicado de discriminacidon para con  los “indios”,
*provincianos”, v "peladitos” de la ciwind, enrre otros componentes, imposibilitaron
cantactos entre iguales, v el logro de codigos mtegralmente aceptados por el conjunto en
interaccion, la consecuencia de esto han sido codigos restringidos,
marcas gue sefiala franteras entre sectores
urbanas.

Tales relaciones asiméwricas obstaculizan codigos amplios, y promueven otros
resaingidos. En esta logica, el migrante en su amribo a la ciudad debe proveerse de
relaciones previas a su llegada, ya sea con un familiar antes radicado en la urbe un
paisano, o bien alguna persona que habiendo visitado su pueblo le dejé referencia para
que acudiera a €l. A pesar de tal infraestructura social, instaiado en la ciudad, el radio de
relaciones sociales resulta particularmente reswringido. Al mismo tiempo, este mdividuo

ha hecho distantes las relaciones comunitarias. resultando su aislamiento social al interior
de la masa fisica.

incluso a manera de
“superiores” e “inferiores" de las sociedades

Por su parte, los urbanitas -entendidos aqui como los nacidos y radicados en las
ciudades- en esa desarticulacidon de ritmos, igualmente aislan sus contactos con el resto de
personas que, en principio, les rodean. Esa amplia diversificacion de actividades, si bien
lo asocin con muchas personas, los tiempos acelerados no ie permiten tener una relacidén
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miis estrecha; el chofer de la "micro®, el vecmo en el merro, el “burdcrata” en la venranilia,
el médico que atiende decenas de pacientes en una madana, el profesor que corre de una
escuela a otra, son personajes frios, despersonalizados.

Dichas caracteristicas no escapan a los migrantes ni a los radicados en localidades
rurzales. Los primeros se suman al complejo urbano de relaciones despersonalizadas, como
cualquier otro urbanita, pero a ésto hay que swmnar la cuota discriminatoria va sefialada, lo
que vuelve el trato para con €l incluso agresivo; el migrante reacciona aislindose todavia
mais. Los segundos expermmmentan la lejania de los hijos “que wrabajan en Meéxico®, temen
“morir y que ellos no estén”, los nifios pequefios, si bien cuenton frecusmtemente con el
afecto de los abuelos, en el fondo necesitan las presencias paterna ¥ matema, fundamental
en su desarrollo integral infantil®¢.

La insercién en ritmos desarticulantes v en relaciones despersonalizadas hav que
entenderia desde las condiciones imperantes en el plano econdmico contemporaneo. Sobra
decir que el pais ha pasado por ya varios afios en que el desempleo, la pobreza, el éxodo
campesino a la frontera norte de México, la incertidumbre material en suma, ha mermado
ritmos familiares, sociales v culturales. Es decir. el origen de fondo en lo descrito se
encuentra, no en una desarticulacion de ritmos sociales, sino en una siruacion social
injusta a partir de programas oficiales que ha primado el principio técnico sobre el social,
afectando en consecuencia la esencia humana de los mexicanos. Esta situacion nacional
no nos es privativa, Latinoameérica v el Este europeo. por citar dos ejemplos, muestan
profundos cambios sociales y politicos a partr de modificaciones en el orden mundial,
cuyo anilisis escapa a nosotros. Baste decir que los cambios acruales no definem atn sus
futuras metas, existe una tension de intereses que no se inclina rodavia para alguna parte.
Los sucesos comenzados en Chiapas son una clarn muestra de esa tensidn que se comfronta
a politicas econdmicas carentes de todo principio centrado en el Hombre,

Por lo tanto, el cammpesino emigra, el indigena readeciia sus pautas culturales, el
urbanita adopta posiciones defensivas en una ciudad agresiva, los individuos por razones
de trabajo, estudio, etcétern, aislan sus contactos, despersonalizan sus relaciones, con
estos el itos la o icacion deja de crear codigos amplios y toma el sendero de
lenguajes restringidos a grupos pequefios, en una comtinuacion que avanza hacia la
individuaiizacion. hacia codigos egocéntricos versus sociales.

Es asi que los hombres al aisiaree dejan de recrear ei contacto humano. Al respecto,
dos estudiosos del temn, Montagu v Matson, hecen las siguientes reflexionss:

3% Al respecio veass: John Bowiby, Op.Ciz.
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*En el a & ir (mas a red ir)
nuestros sentidos d didos. Esta ienci. it P algo asi como reaccion mas
que justa conua la penosa privacion de expericncia sensorial que hemos sufrido largo dempo. La
impersonalidad de la vida en nucstro mundo moderno se ha vuelio tan da que h producid
=n efecto, una pueva raza de I bl Nos h vusho unos para con owos, No solo
evitando sino defendiéndonos activameatc de todas las formas de fisico « i0s=37,

Y continuando nos dicen: °

“El d del 1 by id i ha ind de modo creciente, para  propositos de

i en los i de di i (vista y oido). Los idos de proximidad»: tacto,
gusto , olfato, los 3 vest y de ard 30 o bicn han sido tabues, o

preciad o i d do prucbas palpables y evidencias que pudicran  certifi-
carse ~ -gob do: por de icncia b i bjetividad i ica v ab i
logica- hemos cultivedo con iduidad los i de di ? (verbel, vocal v visual) en
demimento  de owos semtidos vitales que ia proximidad y bl el
humano"*®,

Intocables, usando los "sentidos de distancia” en lugar de los de "proximidad”. Habilar
para solicitar un twamite, volver los ojos con ira, pero no tocar, no oler, no probar. Y
rematann: "El mas humanizante, ¥y en muchos aspectos el mas crucial, de todos los
sentidos. es el tacto"?®,

La diversidad cultural, crea dos posibilidades: 1) abrir canales de comunicacién
entre individuos de origenes diversos, o 2) cerrarse hacia dentro de sus comunicaciones
entre iguales. Cuando domina la segunda opcién los individuos comparten los espacios
fisicos entre el campo y la ciwdad, pero son entes aislados socialmente. Esta caracteristica,
la incomunicacién, comre paralele a la desocializacién y la arritmia, mencionadas y que
deben ponerse al lado de las tendencias desimbolizantes, desindividualizantes vy
deculturantes citadas para las culturas agonizantes*®,

Es asi que el actual ambiente nutrido de distanciamientos interpersonales en las
esferas social y familiar, adquiere mayores dimensijones al ubicarla en las condiciones
econémicas imperantes; desocializacién, arritmia, e incomunicacion son sintormas de
deculturacién. en donde los contenidos simbdlicos pierden significados. situacion de

T A Nicawgu v F. Matson. El contacio Inanano, Mexico. Editorial Paidds Mexicana, 1989, p. 99.
38 Ibidem 100.
. P .
*® rhiderr, p. 100.
40 Laplantine, Jnoroduccion a..., p. 127.
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hondses repercusiones del tamafio de los proyectos humanos: ausencia de alternativas que

provoca en la sociedad 4 p ¥y en los individuos un profindo sentimiento de
soledad. ’

b) El c6digo médico-religioso

b.1) El sistema médico carismaitico
b.1.1) La enfermedad ¥ sus causas. De las misas de- ‘Vlome l\,iana., el momento

cuiminante v durante ¢l cual los enfermos esperan sanar, €s el'dela’ Omcxon de Sanacioén
que en una de sus partes dice:

~El ser humano es afectado por el medio ambients que le rodea: la t in, el tipo de ed ion que
recibio de sus padres. las de sus las | istades. pelicul

cwcetera.  Todo esto va formando habi de p i v ion que en hos casos son
negatvos.

Para que se lice la ibn integral de 1a p es io ir al fondo de su ser
donde estan di los irvyi 2 . odios,

falta de amor. malas

Ve iones. complej vidios, impresi desagmdables,

de cuipz, cwcétera. Ademas pueds haber op: ¥y malas infh ing de espiri ig
propiciad por si i de pecad v por pricti de i como adivi i
hech in espirit i dhesion a sociedad 3

En i los resentimi b4 son la causa de enfermedad T [

En esta misma linea conceptual, M. Alfonsoc Uribe en su escrito Sanacion Interior,
apunia sobre la enfermedad:

"TENEMOS UN CORAZON ENFERMO

Muchos tienen sana la vi quz I pero  estan enfcrmos €n su mente, €n sus
i ensus T dos v en su du Nadic esta: plcnam:nu: sa00 en su mmundo interior.
Todos hemos lado odios.’’ resentmi ied < plej La paiat
en <] fcnguaje bibli 'ahnfca' xodo <l d dc las i dc las cuales eswuan
cofermas. . B

Son muchos los que tienen que reconocer quc el odio, 1a hostlidad, ia amargura ¥ la cntica
despiadada . han  sido’. el’ motor de la vida, sin darse cuenwa de esta dolorosa realidad. Muchos
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son ambién los que al peri los dol de enfer dades tales como cl
asma, la alerzin, Ja artits. colitis ulceras, y diabetis (sic) han comprendido que la causa de estos

males esla en wdos csos scntmicntos negativos quc han sido reprimid que el
corazon ¥ cn tantas heridas ibidas desde el ienzo de la cxistencia y quec nunca han
cicawizado. ’

La sicok ha d bicrio la realidad de d ubconsci ¥ ha d scarado a
los principal gitad; vt que se han ocu.lmda alli para eu:n::r desde las sombres su
temendo intlujo. Sus nombres son odio, miedo, pabilidad y 1 de i ioridad y de
frustracion.

Ya el salmista habia dicho: "Cuando mi corazon sec agriaba y me punzaba mi ioterior, yo cra un
necio y un ignoranie; yo ¢ra un animal ante 6" (S. 72).
Qdio es lo que queda cn nosouos y sc va acumulando cada vez que no hemos recibido ¢l amor
que esperab peci de pad d sido hazad Hrajad:
iados o i d JY quien puede atirmar que no ha sido herido en ¢l campo del amor?
va:n ha recibido todo el amor que necesita? Por €50 todos estamos cnfermos de odio y mas de lo
que suponcmos. (Y quc decir del miedo? Si al nacer solo sennamos micdo de cacmos Vv a los
ruidos fuestes, poco a poco fui do t=mor al igo, al f3 a la solcdad. a fiar en
los d s, a hablar del de determinadas personas, a defendemos, & morir. etc. Si logramos
sacar a ln mente consciente y superardos asi, estos temores no nos periudican pero si no lo
v qued dos ¥ reprimid pucden reap en formas tales como un e,
xana.mudc.almpm:onan:mﬂdolor:s bdominal propension al aicohol o a las drogas, y aun
afasia,
Oua causa d¢ enfermedad interior es €l compicio de culpa o sea la culpabilidad exagerada que
engendra micdo ¥ aun depresion. Scntirse cuipable do sc ba gredido la ley &5 normal ¥
blc. Defi ia jencia para que no xperimente ¢l dolor de la culpabilidad normal cs ia
wegedia que esta viviendo hoy buena pane de 1a juventud.
El senumiento normal de culpabilidad amarga la <xistencia y pucde llevammos a una
d que puede 1ener diversas manifestaciones (...}
Nadiz sabe lo que perjudican al nifio los rechazos, las burlas, los preci las -1
desiavorables, las humillaciones, la desaprobacion injusta, los castigos muy fueries y aun la
solicitud cxagerada y cl patcrnalismo abrumador,
Todo queda regisrado €n es¢ computador admi de
conducia actual, Somos Yo que hemos sido ¥ lo que hemos recibido*?

ia ¢ influye cn nucsoa

41 Alfonso Uribe, S, ion interior, (México), Librena Parroquinl de Clavena, (sin fecha), pp.




Carlos Aldunate, otto autor de textos . carismaticos escribe:

“En este "valle de lagrimas® hay muchas clases de enfermos:

-Los quesm‘tmensucu:rpcpor‘ i L3 dades de ori P ganico (un
brazo roto, % un virus L), . : E

- Los.que suﬁenensucucrpo por una en dad si (alg indigesti asma...).
- Los que sufren en su alma (sicosi R

Los que son débiles anie las 3

1a Palabra de Dios nos enseiia ante wdo que la enfermedad y la mueric son consccucncia del
pecado. «Por el p iginal entd la al do v pasd a 1odos los hombres, porque
tdos partici| en ese pecedor (Rom 5, 12). Sin el pecado, €l hombre se habnia mantenido sano
¥ habria pasado sin dolor de esta vida a 1a etcrnidad ==,

El mismo autor entiende por pecado "... infidelidad al amor que Dios nos tiene, amor
gue se concretz en la creacidén de cada hombre y en llamado perscnal a que entre en
comumnién con Dios mismo en Cristo"*®. En ouwo escrito suyo, v citando a otro autor.
Aldunate hace referencia a las siguientes preguntas:

".Qué quiere decirnos Dios con esta enfermedad? (No s Dios mismo quien qmm dnmos otra

oportunidad parn llegar a tener una nueva luz sobre lo mas p do de No
es la dad una opormunidad p que dol para ver vida - 'desde otro
enfoque, bajo Ia tuz de Dios? o i )

.Tal vex para aprender humildad; para no imaginarnos i i T ¢Quizas | para volver ‘a
encontrar el camino hacia Dios? ;Quizas para aprend & edifi vida sobre un
fundamento mas firme? ;O quizas para dar un ¢j 1o de surtir paci de seguir a Jesus

con obediencia? Hay muchas posibilidades™.

A través de las anteriores referencias, la preocupacion sobre la enfermedad radica
no en los tipos particulares de patologias sufridas, sino en sus causas; esta situacién por
igual se observa enwe los creventes que asisten a los templos carismiticos, en ellos se
encuentran enfermos "de los ojos”, de "cancer”, de sida, "de los huesos”, de dolores
“fuertes® en la cabeza, de invalidez en piemas, de sordern, ciegos, términos estos
alejados de los conceptos meédicos y los diagndsticos clinicos, lo que impoesibilita

:; Carlos Aldunate, Sanacion espiritual y psicologia, México, Publicaciones Kervgma. 1989, p. 38.
1bidem, p. 32.

*¢ Carlos Aldunate, Soio Jesits sana, México, Publicaciones Kerygma, (sin fecha), p. 9-10. Ei autor qus

reoma es de nombre Hijmans.




contar con un listado sobre la morbilidnd existente enrre los fieles carismiiricos. Lo gue
si puede ser notado es que quienes asisten a las misas de sanacién son, o personas
desahuciadas por los médicos que las han atendido, o pacientes cansados de los fiacasos en
gue incurren los profesionales de la medicina moderna en su persona,

Es decir, antes que la visualizacion de patologias clasificadas por los criterios clinicos,
en el movimniento carismarico se cenuwa la preocupacion en la «enfermedad» como lo
contrario al estado de salud, el cual puede manifestarse en diversos padecimientos pero
ésto resulta ser secundario. En la misma Oracion de Sanacion se pide a Dios que sane los
“... huesos, los pies, sus rodillas, las piemnss, rifiones, el higado, el vientre en las
mujeres, los imtestinos, el pancreas, la vesicula biliar, el pecho, los ammores, el corazon,
los pulmones, la cabeza, los ojos, oidos, 1a boca, el cuello...”, partes del cuerpo, el cuer-
PO, no una enfermedad en particular. Y ese cuerpo, ese higado, esos huesos, o esos
pulmones son el cuerpo, el higade, los pulmones propios, es decir, mi cuerpo, mi higado, o
mis pulmones; esta identificacion de la enfermedad padecida con la corporeidad personal,
evidencia a la enfermedad como una experiencia singular, se pasa entonces de 1a atencién a
Ia enfermedad a la atencidén del enfermo, con su biografia, con su familia. con sus
amistades y enemistades, un enfermo con nombre y apellidos. El contenido de los textos
referidos asi como los discursos dichos en las misas provoca una expresiva sensibilizacion
entre los asistentes. ya que la conexion que en ellos se hace entre una dolencia, un 6rgano
del cuerpo v una experiencia de vida (envidias. desempleo, divorcios, malas vohuntades)
lleva enrre los asistentes a cantar con fervor, mover los brazos durante las alabanzas sin
inhibicion alguna. asi paulatinamente a lo largo de la reumion hasta llorar, o gritar, rogar a
Dios 1a sanacion buscada entre lagrimas, v manoteos, lo que en ocasiones termina con
desmayvos enme algunos individuos , quienes son auxilindos fratermnalmente, incluso
carifiosamente, por parte tanto de sus familjares como de quienes se encuentran cercancs a
ellos. El discurso toca ciertamente rincones obscuros de cada persona, es deci,
efectivamente identifica los puntos neurilgricos asociados con la enfermedad sufrida, lo que
conjugado con la musica, la alabanza v la oracién conduce a la manifestacion de todas esas
emociones -positivas y negativas- contenidas por tiempos imprecisos, en los enfermos v sus
familiares; estalla esa presion hasta ese momento sdlo canalizada a través de la enfermedad.
Por ello cada enfermedad particular es un medio que expresa ottas cosas distintas
ademzs de los origenes fisicos v bioquimicos de ese padectmiento: *;Qué quiere decimos
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Dios con esta enfermedad?”, se pregunia entonces. Sobre los origenes 1iltimos de esa

enfer dad-medio de i 16n, se encuentra el pecado bajo formas diversas®s:

CAUSAS DE ENFERMEDAD

dhesion a sociedades secretas
adivinacion
amargura

burlas

castigos muy fuertes
comparaciones desfavorables
complejos

critica despiadacda
desaprobacién injusta
desprecio

egoismos

espiritismo

espiritus malignos

falta de amor

frusracion

hechiceria

hostilidad

humillaciones

impresiones desagradables
magia

malas voluntades

miedo

obsesiones

ocuitismo

odio

opresiones

paternalismo abrumador
re

reacor

resentimientos
sentimijentos de culpa
sentimientos de inferioridad
ser ignorado

“Sia l.isz_n,qu: se ofrece, ha sido integrada con las 1 das en las citas antes expussias; las
que por igual se idi en las misas de sanacion, asi como en las publicaciones
casismaticas, .
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temores
ultraje
vicios

La mayoria de tales causas son diversas maneras negativas de relaciones
interpersonales, para ser odiado, rechazado, ignorado, o castigado, ha de imeteracmuar la
persona en relacion con otra. En este sentido es que detris de las cansas de enfermadades
se encusntran expresiones de rupturas on las relaciones sociales, es decir, manifestaciones
de desociallzacién; ds aqui que en varios de los parrafos citados se reitere la preocupacion
en torno al amor: .Y quien puede afirmar que no ha sido herido en el campo del amor?
Quién ha recibido todo ¢l amor que necesita?", se pregunta en uno d¢ los pasajes. En
apartados anteriorss s¢ menciona la asociacion enmre la desocializacidén v la falin de
contacto humano, aspecto este que conlleva a las relaciones afectivas entre los individuos.
En consecuencia, el ¢jercicio del amor es indicarivo de interacciones sociales positivas,
que reproducen al grupo y a sus miembros -comunidad, familia, etc.-; mientras que la falta
de amor sefinla wndencinas desocializantes, coarentes de contacto humano v de
comunicacidon. En esta dimension de comprension de la enfermedad, adquiere sentido la
frase en boca de carismiticos que reza: "“tenemos un corazdn enfermo”. Por eso las ",
enfermedades tales como el asma, la alergia, la artritis, colitis Glceras, y diabetis (sic) han
comprendiido que la causa de estos males estd en todos ¢s0s sentimientos negativos qus han
sido reprimidos, que envenenan el corazon y ¢n tautas heridas recibidas desde el
comienzo de la existencia ¥ que nunca han cicatrizado [...] La palabra corazdn en el
lenguaje biblico abarca todo el mundo dz las emociones, muchas de las cuales estin
enfermas.”.

Par lo tanto, esta concepcion de la enfermedad nos ubica en el plano de la relaciones
sociales, permite d brir la

ion entre las tendencias desocializadoras y Ia
eufermexiad, por 1o que detras de la envidia, el odlio, la frustracién subyace ¢l rompimiento
de las redes sociales, lo que significa que la desocializacidn es patdgena.

Entendido de esta forma el asunto, cada patologia, cada enfermeded entendida por
la medicina modema -asma, colitis, etc.-, es la manifestacién de la enfermedad en si, de
agui gus para su curacién no baste con atender tal o cual padecimiento, sino que deba
profundizarse en los origenes ultimos. Sin embargo, zn las concepcionss carismiticas se
diferencisn algunos tipos de enfermedades: “En ocasiones los resentimientos y rencores
son la causa de enfermedades espirituales, mentales o fisicas...”; triple categorizacién
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que se halln en misas y textos carismaricos, por lo que la diversidad de patologias se
sintetizan en enfermedades espirituales. mentales ¥ fisicas.-

En alguno de esos puntos las relaciones sociales andmalas afectan al individuo,
enfermandole; Ia hechiceria, el egoismo, el desamor. Ia faita de conmcto hu;na.no, Ia
incomumicacion, la desocializacion diezman la salud. R T :

b.1.2) Los terapeutas. Para restablecer la salud, se necesita sanar en forma integral: "La
sanacién de que nos habla la Palabra de Dios abarca a2 toda la persona: sanacién
espiritual, sanacion psicolégica, sanacion fisica y liberacién - de opresiones malignas™,
se sefiala en 1a Oracién de Sanacién De igual manera en los templos del culto se menciona
que la renovacion es el resultado de la presencia del Espiritu Santo, de una introyeccion en
un individuo que le provoea una tansformacién inrerior; se iona que la io
buscada debe ser integral. es decir, espirftual, memial y fisica. va que asi se accede 2 un
crecimienio interior, de tal manera que el individuo se renueva. De agui que renazca por
medio de un nuevo bautismo, en el Espiritu Santa. Para comprender esta Idgica es necesario
partir de los carismas.

Carisma deriva del vecablo griego jaris, que significa gracia, por lo que “En
nuestro ©aso, un «carisma» es el resultado de 1a «jarisw», el resultado de la gracia de Dios
que obra la salvacion. En otros términos, la «gracia» de Dios produce un «don
gracioso»"‘s. Los carismas son de diversos tipos. a los va citados de “lenguas” e
“interpretacidon" pueden agregarse 1os siguientes.

“Ap do, E v Gobi T ar P P e
3 P P dis S,
Cc i p: de p biduri de imi 3, T iones, p ion de
vi di i gl K interp ion de }
Servicio: funci i ivas, presidir, en las idad exhortacion y consuelo,
obras de isericordie, distribucion de los propios bienes, ea de I8 propia vide.

Poder: fe, curaciones, obras de poder, exorcismos.

Estado de Vida: matrimonio, celibato, virginidad, soiteria da~"’

De tal listado, e 1a prictica del Movimiento sobr len los cari de lerng yel
de poder de curaciones, mas conocido como don de sanacior, el primero con frecuencia
es observado entre ios asistentes a las reuniones -masivas o de grupo-, del segundo, :si

“; Carrillo, Za renovacicn en..., p. 56.
*? Ibiders, p. 56.
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bien es recibido solo por algunas personns, principaimente sacerdotes, se espera gque su
gracia acnie sobre los muchos enfermos que acuden a las misas de sanacion. El resio de
carismas son vistos entre sus miembros pero en numero menor, amén de que forman parte
de la estructura organica de los distintos te.'xm::los, como por cjempio el de funciones
administrativas v de presidir. Carismas como visi T iones O exorci > resultan
particularmente espectaculares, por lo que son m:.\ne_]adns con especial tacto por parte de
sacerdotes vy sus allegados.

Por lo tanto, se puede afirmar que si es cierto que el Movimiento Carismitico tiene
un sustento teologico catdlico cristuno, a2 la vez, sus integrantes son fascmados por dos
carismas: el don de lenguas, adquirido por el Bautismo en el Espiritu; ¥ el de sanacion, este
iultimo es pilar en la masificacién del Movimienta, es decir, los templos se nutren de
personas que buscan ser curadas.

Son los sacerdotes quienes frec te han recibido el don de sanacion, como en
el caso de Monte Maria. Ahi el sacerdote propicia la entusiasta participacion de la
asistencia, procurando que el total de los reunidos se integre 2 los cantos, oraciones v
movimientos en el asiento o lugar gue ocupan, levantando Ias manos, o tocando
panderos; es el mismo sacerdote quien promuncia la Oracién de Sanacion, a8 quien se
acercan los creventes para que ore por ellos o les toque para que sanen.

Para adqguirir ¢l carisma es io ser Bautizado en el Espiritu Santo como se
asienta en las Sagradas Escrituras:

“Prologo.
‘El primer libro lo escribo, Teotilo, sobre todo 1o que Jesus hizo y enscilo desde un principio hasta
cl dia en que, despugs de haber dado instrucciones por medio del Espiritu Saato a los apostoles

que habia elegido, fue levado al ciclo. A estos mi desp de su pasi se les presenwo
dandoles muchas prucbas de que vivia, i d dias y
hablandoles acerca de lo referzmic al Reino de Dios. Mi csuaba iendo con cllos, les
mandd® que Do sc de Jer lén, sino que aguard. la p del Padre, «que
oiisteis de mi: Que Juan bautizé con agus, pero vc sercis bautizados ¢n el Espiritu Santo
dentro de pocos diass, "

La Ascensidon.

Los que estaban idos ic preg ICS en cste > do vas a b et
reino de Istaci?»  El contesto: «A  vOSOros no os toca el ticmpo v el que ha

fijado el Padrc con su autoridad, sino que recibirdis 12 fuerza del Espiritu Sanw, que vendra sobre




vosowos, ¥y sereis mis testigos en Jerusalén, en todz Judea y Samaria, y hasta los confines de la

tierras~*®. .

L]

“Pentecostes.

Al lcgar cl diadcP t todos idos en un mi lugar. D¢ repents vino del

cielo un ruido como el de una rafaga de viento impemoso, que lleno tods la casa en laque se
b Sc lesap i unas e como de fuego que sc rcparteron Y s

posaron sobre cada uno de cllos; quedaron 1odos lienos del Espinitu Santo ¥ s¢ pusicron

a hablar en otras lenguas, sczun el Espirn lcs di

Habia en Jerusalén unos hombres piadosos, que alli rcsndlan. venidos de todas las naciones
que hay bajo <} ciclo. Al producirse aquel ruido la gente se congregd y  s¢ lend de esmupor al

oiries hablar cada uno en su propia lengua. Estupets v admirados deci «wEs quc no son
galileos twodos estos que eswn hablando?. Pues ;como cada uno de pnosotros les oumos en
nucsua propia lengun nativa? Panos, medos v clamitas; habi de Mesop: jia, Judea,

Capadocia. ¢l Ponwo, Asia, Frigia, Panfilia. Egipto, la pane de Libia fronweriza con Cirene,
forasicros romanos, judios, prosélitos, cretenses v arabes, todos les oimos hablar en nucsoa
lengua ias maravillas de Dios». estaban  estupefactos y perpicjos y se decian unos a
otos;, «;Qué significa estoT Owos en cambio decian riéndose: «TEstan llenos de mostoh»*®

Y continua el texto:

"Discurso de Pedro a Ia gente.

E Pedro, r con los Once, levanto su voz ¥ les dijo: «Judios y babitanies
wdos de Jerusalsn: Que ©s quede 510 bien claro v d ion a mis pal : No estan
ésto8 b h como v ponéis, pues es la hora tercin del dia, sino que es lo que dijo el
profeta: :

“Sucedera en los Gltimos dias, dice Dios: . s

Derramars  mi espirm: sobre toda wnc. y profeti hijos y hijas; v
jovenes veran yv Y vo sobre mis siervos y sobre mis

siervas

¢ mi Espiritu. Haré prodigios armriba en €l cielo y sefiales abajo en la terra. EI sol se
convertra en tinieblas, v la luna en sangre, anes de que llegue et Dia grande det Sefior. Y 1odo ¢l
qus invoque £l nombre da? Seficr se salvard =30,

“S Hechos de los apdsioles, 1, 1-8. -
*¢ Hecitos de los apostoles, 2, 1-13.
* Hechos di los ap&stoles, 2, 14-21.
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Tocante al bautismo, y sumado a lo dicho en el Prologo, apota:

“Primerns conversiones.
Al oir esto , dijeron con ¢l cornzon compungido 2 Pedro y a los demas apostoles: « Qué
hemos de hacer, hermanos™ Pedm les contesto: «Converios y que cada uno de vosowos se haga

o en el bre de Je para ision de pecad y reciviréis el don dei
Espisitu Sanito; pues la Promesa es para VOsOUos ¥ para vuesuos hijos, y para wodos los que
estan lejos, para cuantos lame el Sefor ». Con has otras palabmas les juraba y les

exhortaba: «Salvaos de esta genercidn perversa». 1LoOs que acogieron su Palabra fueron
- bautizados. Aquel dia se les unieron unas wes mil almas *5!,

En esta misma parte se hace referencia a la curacién de un tullido, efectuada por los
apdstoles Pedro y Juan:

"Eswic, al ver a Pedro ¥ & Juan que iben a entrar cn el Temple, les pidic una limosna. Pedro fijo en

€! la mirada juniamenic con Juan, ¥y lc dijo: «dit >s.» El les miraba con fijeza esp > recibir
algo de cllos, Pedro le dijo: «No tengo piata ni oro; pero lo que tengo, te doy: eo nombre de
Jesucristo, clNazorco, ponte a andary Y womandole de la mano d ha let . Al g

cobraron fuerza sus pies ytobillos, y de un salio se puso en pie y andasha. Entio con cllos en el

Templo andand ftando y alabando a Dios. Todo el pucblo le vio como andaba y alababa a

5 Dios; le reconoeian, pues €l cra el quc pedia limosua senwdo junto a ia pucria Hermosa del
: Templo. Y sc quedaron llenos de estupor ¥ asombro por fo que habia sucedido.”32,

De estos escritos sagmdos catdlicos, se derivan parte de las mas Importantes
caracteristicas del Movimiento de Renovacion, a saber: en la existencia de las tres figuras
de Dios, Padre, Hijo y Espiritu Santo, 1a especial importancia de la tercera persona;
recibir un segundo bautizo -l primero es durante la infancia, con agua- en el Espirita
Sanro, lo que implica recibir del Espiritu determinados dones o carismas como el de
lenguas; ofrecimiento de salvacién; y la curacion de enfermos asociado con la prictica de
la alabanza.

La presencia del Espiritu Santo es vivida por medio de dos experiencias: una, el
bautismo en el Espiritu Santo; otra, con la adguisicion de d o cari . Ambas
encuentran sustento en las Santes Escrituras, donde, como en jos parrafos antes citados, son
e i dos. Resp del primero citemos, como punto de partida, las siguientes lineas:

51 Hechos de los aposioles, 2, 37-41.
52 Hechos de los apéstoles. 3. 3-10.
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-Aunque el unico

para el Bautismo dec! Espuitu cs que sienta necesidad y pida sor

como Jesiis, Yo (Matt) no cntendia todo €sto en un principio. P ba que et del Esp

era algo quc nccesitaba ganarmelo. como una insignia al merfto. Por tanto me pasc un fetiro de

ocho dias cn preparacion anies de pedir a unos amigos que orasen por mi, Mi acdwd cra la de.

«esta bien. Seor, he hecho todo io necssario paua gananme estow, mas bicn que la de admitr lo
ho que lo anhelaba. D dela i por el

P

> de! Espurini, me send cienamente
en paz, pero no habia sido Ia dramatica experiencia que esperal =33,

Si bicn, Matt declara que no wvo uns “dramaitica experiencia® como lo esperaba,
muchos otros individuos que han atravesado por ¢l Batismo en ¢l Espiritu Samto
muestran reacciones convulsivas en su cuerpo, © bien gritan  en forma descontrolada. o
por ¢l conmario, s¢ hunden en un profindo silencio perdiendo el senrido. El bamtismo
ocwrTe tanto en reuniones masivas como al interior de grupos de oracidén, cuya cantidad es
pequeiia cinco o diez personas, por ejemplo. Entre las formas de recibir dicho bautismo
esta cuando un grupo realiza la Oracion para «l b del Espiritu. v que a la lewra dice:

a) Pide al Seilor que te mucstre un area de tu vida en la que sientas tu impotencia para amar (por

cicmplo, Ao un niflo, W csp o ™ minj io, etc.). ;Queé don sobre 1o0do necesitas para
ser mas como© Jesus v salir de 1, con su amor?

b) Pide at Scfior que 1= ayude realmenic a «quersr» cosc don. a fin de que pucdas amar mas. Como

sefial de tu desco, lcvanta las manos a Dios. ten i corazon abicrto  y dispuesto a recibir lo quc
quiera danec.

€) Ve & Jesus de pie ante i, Escucha cuando t¢ diee -Recibe el Espiritu Saniox.

d) Liénare dei Espiritu, al respirar. para que Hegue a2 todas las células de w cucrpo, a todas las partes

que descan amar mas. Escucha que Jesus tc dice: «Como yo he sido iado, asi yo te

Recibe el Espiritu en cualquier pane de tu ser. que necssite ser liberada pam poder crecer en el
amor -tus manos, 0jos, owdos, bocs, lided

©) Quizas tc gustua wrminar do una alat pidicndo que cl Espuritu siga 1) d en
plcnitud, «Espiritu Santo, ven aqui. Espiritu Santo, ven 2 mi. Quicro vivir, quicro scr feliz con tn
poder dentro de mue">%,

El texto muestra como componentes, enire owos, el amor, los d v la alab
Durante la experiencia dramitica o pasiva. del bautismo, ia persona puede adquiric ei
"don de lenguas” consistente en proferir sonidos desarticulados, pero que en el contexto

53D, Linn, M. Linn v Sh. Febricant, Curso de oracién para sanar las heridas de la vida, N&mco. Libreria
Parroquial, 1988, p. 124.
* Ibider:, pp. 128-9.
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del movimiento carismitico se comprenden como lenguas desconocidas para los
terrenales y por medio de las cuales se comunica el Espiritu Santo; para su traduccién
existen otras personas a quienes se les ha otorgado el "don de mnterpretacion de lenguas”,
por lo que éstas descifian sus significados v los comunican en el idioma del grupo. La
alabanza puede implicar cantos, oracién libre y movimientos dancisticos, comportamiento
que conforme aumentz el grado de excitacidén em la persoma, da paso a movimientos
sumamente intensos que pueden provocar caidas y hasta golpes en el cuerpo, motivo por el
que, cuando esto d pre den en su auxjlio oros para sostenerio v cargario si
llega a desmavarse. Lo relntxvo al amor es un punto sustantivo en todo el movimiento y de
importancia analitica que merece un tatamiento especial, que serd desarrollado
posteriormente.

Por estas experiencias han pasado los sacerdotes del movimiento carismatico.
despues de las cuales adquieren el don de sanaciéon transformando toda su labor en torno
al templo y lz feligresia donde actian En la génesis de Monte Maria se encuentra un
ejemplo de ello.

“Por ese enonces Monis Mana estaba naciendo, el =1 de noviembre de 1982, domingo, la asamblea,
salié al monte, al cerro arido. al inemperie, corridos de la colonia donde se iniciaban 1as asambleas
de oracion por los enfermos en medio de terribles eomnnedndu. fuimos a dar a un IEITENO junto a

unzm.nbasummdel.a.Cxudad de México; a 1a | a omo por
las mi cias. p dos como colopos unpmvnsndos que les laman
wparacaidisiasy®S,

Por ese entonces, hacia las doce de in noche. dos jovenes le solicitaron al cura asistir
a upa joven enferma que se enconwraba hospitalizada en terapia intensiva agonizando. El
acudié paras hacer oracién sin que abrigara espernnzas de recuperacién. Un mes despuss,
1a paciente se comunicé con el sacerdote quien se sorprendié ante el restablecimiento de la
enferma, tiempo después clla daria testimonio de lo sucedido ante 1a asambiea dominical
de oracidn. El sacerdote escribe al respecto que:

“Esic i io fuc la mas ic de mi vida. Aprendi ¢l camino de mi don de fe. Pasar
de una fe doctrinal a uma fe que contia, ¢s la experiencia de tener la cerieza de gque Dios es bueno,
que Elama a su pucblo. que cuida sicmpre dec elios™%,

35 Texto do de: Leva Teso ios, (MEXico), (ed.) M Maria, (1989), p. 37
*S Idam, p. 38.
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Los templos carismiticos cuentan con unz frecuentemente nutrida participacion de
personas que han recibido sanacién. o algin otro don, o que a pesar de continuar enfermos
colaboran con el movimiento; sin exnbargo, los sacerdotes de las iglesias -es decir, de los
templos catdlicos- se constituven en lideres de cada sitio v principales poseedores del don
de curacion, por lo que su influencia sobre el grupo es particularmente poderosa, son
ellos mismos entidades de integracion sccial, de resocializacién, este caricter se observa en
Iz misa, ya que a pesar de existir animadores -regularmente jovenes gque couducen las
reuniones-, es el sacerdote la figura central que dirige la misa y marca las lineas rituales a
seguir,

Observando las caracteristicas anotadas y que presentan a los sacerdotes carismaiticos
en calidad de terapeutas, es de notarse la cercania mostrada con respeto a los rasgos del
chamanismo. Mircea Eliade considera que el aspecto fundamental de éste radica en “el
éxtasis provocado por Iz ascensién al Cielo o por el descenso a los Infiernos™’; pero en
torno a ello se asocian otros elementos -si bien no especialmente peculiares-, entre los que
se apuntan la incorporacién y posesidn del individuo por parte de los espiritus. A esto se
suma el que en la conversidn de un hombre en ct in ~por her ia, via parentesco; o bien
otorgado por los dicses y espiritus~ se acompaiia de dos morb sufridos por el

aspirante®; de esta implicacion el autor apunta:

“Pcro ol mago primitivo, ¢l homb ico o el cb no s solo un enfermo: es, anic wdas las

cosas, un L quz ha guido curar, ¥ que ss ha do a si mi Muchas veces, do

la ion del chaman o del homb ¢dico se i a través de una anermcdad © de un
piléptico, la iniciacion del jidawo equivale a una ion. 'El fe Iy vak

TOsput (esto cs, «caido del cielo») cavd enfermo a los veinic afdos, rompi6d a cantar ¥ noto una gran

mejonia™®, .

Y amplia diciendo: . 3 . -

*Si se curan 2 ;n mismos y saben curar a. los dcmas. €3, snuc owas <Osas, porquc conocen el
mecanismo -o, me;oraun.ln:eorla- deluenfermedad

37 Mircen Eliade, EI ch z Las ' técni arcaicas - del México, Fondo de Cultura
Economica, 1982, p. 381.

2% Ibidem, p. 35.

** Ibidem, p. 40,
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[...} Debilidad, dad perviosa, 3 P o por in son OTLS tantos signos de
una «eleccion» {pam ser chaman]™°.

En consec in te >s gue en el culto carismitico los individuos muestran
frecuentemente una enfermedad, reciben la manifestacién del Espiritu Santo -Tercera
Persona de Dios-, a ravés del segundo baurizo ¥ de los karisrnas de entre los que sobresale
precisamente el de fGr:, una ion integral en “cuerpo, mente y aima™, durante el
bautizo caen en estados equivalente a los anotados por Eliade: atagues epilépticos. sueiios,
v que en las misas carismiticas son interpretados como la presencia del Espiritu Santo en
esos individuas, después de esta experiencia quedan sanados, renovados ¥ con el ejercicio
de un don otorgado justamente por el Espiritu de Dios. Cabe subrayar la presencia de la
musica en el ejemplo del chamin vakuto antes citado, guien “Tompié 2 cantar v noté una
gran mejoria”, coincidiendo asi con la alabanza carismarica durante la oracion de sanacion.

Con lo sefialado no se pretende concluir definitivarnente en que los sacerdotes
carismiticos sean chamanes catdlicos modernos, pero las similitudes exigen su
consideracién. El mismo Eliade escribe que ¢l chamanismo

~sigue siendo si una técni ica a la disposicion de una deicr minona y inrve,
en ciero modo, Ia mistica de Ia religic pectva. Una P ion acude inmedi a
>: 1a de los ji icos y santos en ¢l scno de las iglesias cristanas™ .

P

Tal paralelismo tiene un punto en comun : “el cham:n es el gran especialista del alma
humana: séio €1 Ia «ve», porque conoce su «forma» y destino”®*, es decir, porque como el
crevente carismstico, €l también ha estado enfermo en cuerpo, mente v alma.

b.13) Los recursos terapéuticos. La promesa o esperanza de curacién a males fsicos es
el punto de mayor atraccidn por parte Jdel movimiento, los cari esp lares muchos
en si mismos, son una experiencia ahi conocida, pero junto a éstos, el Movimiento educa a
sus fieles en una prictica cotidiana: la oracidn y la alabanza. Para recibir el bawtismo en el
Espiritu Santo es necesario orar, la sanacién se adquiere por medio de la oracidn, se
formmenta su prictica diaria, en las reuniones de grupo © masivas se alaba a lo largo de las
mismas, se sugiere alabar junto a Ia oracién. La oracién puede hacerse individualmente o
en grupo, scbre la primera se sugiere:

B tbidermn, p. 43,
1 Ibidem, p. 25.
S2 Ibidemn, p. 2S.
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"Dejaremos de lado la oracién en que se recitan férmulas fijas. como el rosario, eic., para

referirnos solo & una ormcidn mas pcrsonnl v esp al dial t H Ynsenquu'sc
trate de un tiempo dedicado alao o, 0 de orar en grupo, © el dislogo con
Dios alo largo del dia, los et incipal ) ser 10s..."53,

p D par

de: hablar a Dios; Dios habla al hombre (a través de Ia Sagrada Escritura, Dios habla en le
silencio, en formas audiovisuales); ¥ orando en lenguas. Es decir, que por medio de la
oracion el individuo dialoga con Dios mismo, o bien es El quien se comunica con el
individuo, va ses por medio de La Bibiia o en el silencio o por sonidos y visiones:
igualmente Dios se puede comunicar a través del don de lenguas.

La oracién en grupo es entendida de la manera siguiente.

Ta ién de ion, como se bra hoy en dia entre los grupos carismaticos, es una
forma de ion  biblica partide, mas o libre o estr segun el , de los
grupos. No es una P en el sentido de responder unicamenie a
un imp 1, pues, siend 1o [ ftaria, el bien prevalece en elia sobre los
i indivi d solo se le id, i i do es iads por ia

inspirecion del Espirim Sento*®4.

En consecuencia, cuando se practica individuaimente es un didlogo enmre Dios v la
persona, por lo que la oracion es libre e independiente de rezos establecidos; cuando es en
grupo habrd de estucturarse a través de la colectividad.

En los diversos templos carismiiticos se utilizan recursos varios para la oracion. En
Moaonte Maria, por ejemplo, se recurre a la Lirurgia de las Horas®®, en la que se indica que
orar es: “entrar en comunicacion con Dios, dialogando de una manera viva v personal”; sus
practicantes: "oran en cualquier situacién y en todo momento®; las actitudes que ayudan a
ello son: el ser sencilla, espontinea, pausada, sincera, inspirada en la Palabra de Dios,
hacerla en una hora fija. debe ser personal, guiada por el Espiritu Santo, y centrada en

€3 Carios A YRV \e E.. La oracién cariwmdtica, México, Insu de Sagrada E
1977, p. 7.

S4 Ibidem, p-31.

5 La linorgia de las horas se integra por 156 sal 1a ion dicha d una

lo largo de cada dia, el cual a2 su vez se subdivide para efec:o de orar en momentos dcl:nmnados [$=H OO
12:00, 15:00 horns).
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En el templo conocido como La Conchita, en Toluca, se distribuye un instrumento
para g-iar la oracion. Este se forma dos discos de carton, uno mis grande que el otro; en el
primera se describen distintos aspectos de Ia vida y se mdican las citas biblicas sugeridas
para ser leidas durante la oracién, dichas citas aparecen gracias al segundo circulo, el cual
tienen una aberne en tridngulo que permite leer las citas de las Sagradas Escritmas, segin
Ia posicion del terna seleccionada. Los temas manejados son los de Tu Camino, Seguridad,
Temor, Fuerza. Dios, Alabanza, Confianza, Supiica. Salvacion, Conversion, Mesias,
Accidn de Gracias, Familia, Angustia. v Salud.

Por lo tanto, va sea en uno u otro caso, con la oracién el mdividuo, sélo o en grupo,
dialoga, es decir, se comunica con los demas al establecer una oracién colectiva, o
consigo mismo al hacerlo con Dios. Es asi que la oracién es un acto comunicativo.

Por lo que toca a la alabanza, es un canto, es decir, compuesto de texto v musica,
ademis de ciertas actimides dancisticas. En Monte Maria se define como “Elogiar,
celebrar con palabras, glorificar, halagar®; la razén de alabar a Dios es en razén de su
majestad, magnificencia, gloria, grandeza, poder, sabiduria, misericordia, perdén.
proteccion. consuelo, bondad, santidad. justicia, verdad. fidelidad, salvacion, gracia, v por
ser libertador. La manera de ofrecer la alabanze debe ser: de todo corazon, con el alma,
con caaricos de alegria, actiones de grucia. salmos, v eternamemnte. Pero existen obsticulos
que impiden Ia alabanza, estos son Satanis, el pecado, la culpabilidad, el temor, el
egoismo, concepto equivocado de Dios (como algo lejano v tiranico).

Ya en la prictica de la alabanza, ahi mismo se mencionan sus métodos: usando la
boca, las manos (aplaudiendo, tocando instrumentos musicales), posicién o movimiento del
cuerpo (danza, andando, saltando, parados, inclinados v arrodilladas).

Se puede observar que durante las misas en los diversos templos © en reuniones de
oracion en casas particulares, la oracién comunmente se acompafia de ia alabanza; para
mejor visualizario, citemos el textc de Dindgmi, de Oracion Personal, contenido en la
«Liturgia de las Horas»:

Primer paso.- 5 minutos.

Preparacion:

a) corazon limpio...

b) Obcdicneia...

©) Rezonoesr al Espiritu Santo como massto ¥ guia...
Segundo paso.- 10

‘Alabanza, Accion de gracias, utilizando los salmos...
Tercer paso.- 25 minutos ‘
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Lectura de ia Palabra...

a) Escoge un libro de l1a Biblia, leyendo un capitulo cada dia.

b) Leer el capitulo.

c) Lecr por segunda vez, subrayando palabras ¥ versiculos claves.

d) Meditar y aplicario a su propia vida.

¢) Anotar lo que Dios fe hable.

Memorizar, . ;
Cuarto paso.- 20 minutos °
Oracion:

15 minutos de intercesion...

5 minutos de peticiones...

Como es de observarse, la oracién entonces va ligada con  la alabanzn, es decu' la

palabra: oracion, textos leidos, lemra de los cantos, se asocia con el ritmo: mmisica tocada _
icales, ¥ la ritmicidad provocada por ‘los. -

con las palmas de las manos, insty oL
movimientos en las posiciones ¥ movimi >s del cuerpa, al andm', paxa:se,\saltar't"f
sentarse. g .

Santo, a la vez la adquisicion de cari es un don de Dios alcanzndoenlapresmcxadel o
Espiritu Santo también. De aqui que es importante atender las concepciones: relanvns ala
Tercera Persona divina. En la comprensién teoldgica de la nocién Espmm Santo’ se escn‘be

lo siguiente:

“Teniendo presente el 1n i a i de Jn'4, 24 [el Evnhgeiio se San Juan]:
«Dios es espiritwy, quiere decir que Dios se halla alli donde; soph' el Espiritu. . No detine
en modo alguno -como alguien lm dxcho con wda razéu- a Dios como Bpmtu. Afirma mas bien

que Dios se i en el Esy ¥, en este sentido, como Esptnm. Por eso el audntico
- E: i es af

adorador, ef que adom a D:os en verdad, solo puede ven T T
modo como Dios se haoeprrscnm.podnamosda:z:""“ s e :

Y desglosa su relacion contrastada para con Jesus:

“Pero  resulta claro que sena una commnsibn erronea -

SéH--L . 22

1970, p.251.
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Es Jesus quicn s¢ lo pide al Padre [...), Jesiis es quicn lo envia [...). Lo savia procedente del Padre
{-..], asi como el Padre le enviara «cn cl nombre» de Jesus, v esto no quicre Gnicamentc decir a
instanciss de Jesus . sino «en nombres de Jesus, con el que el Espiritu se persona. El Espiritu
2s. por consiguiente, ¢l pedido por Jesus, ¢f enviado del Padre por medio de Jesus, cl wavudador
dado en < pombre dc Jesis, en cf qus Dios -no olvidemos esto- sc manifiesza, El e3 la corricne
de agua viva que mana del corazon de Jesus, que dermrama el Glorificado..."%7.

Sobre los anteriores elementos, citemos abora los conceptos de otro sacerdote, autor
de un texto que se ocupa del Espiritu Santo. Benjamin Ferreyra, comienza su razonamiento
a partir del ruah:

~... significa = pues, ¢l aliento vitnl, el halito, la iracion con su de io para
alimentar la vida y también con la nota de misterioso. Su primer scntido es pues: la expresiéon de
una viwalidad, el signo de la vida, el ruido de 1a vida en un viviente. La segunda nota que lleva su
significado es: su aspecto  misterioso, ince blc, imp deeibl ¥y
moqu:ledasunmmlmgascosa.sumcmmblc, sobn:mdoparanqu:u.ts geowes de hacc
cuatro milenios.™®

Posteriormente indica que el texto biblico, en su wraduccion al griego, la palabra ruak
se ransformod en el pncuma. Y en su traduccidn al latin resulta el vocablo spirfus. A su
vez, ¢l Espiritu se asocia con la Palabra:

"«Las palabras que yo os he hablado son espiuitu v vidaw. dice Jesus [...} Las palabras de
Jestts a sus discipulos ficvan en si mismas la fuerza descubridora de Dios. Hacen que
veamos —cn la rucrza del Espiritu- a Dios. Por ¢so son 1ambién, como se dice inintcrrumpidamente
{...] Palabra de Dios™%,

Alijento y Palabra, significados subvacentes al Espiritu, y en donde el Aliento nos
remite a la patentizacion de la Vida, un cuerpo que no muestra alientos, es decir, que no
respira, esti muerto; mientras aquel otro que muestra aliento se encuenma vive. En el
apartado de La Biblia, conocido como el Geénesis se lee: "entonces Yahveh Dios formoé al
hombre con polvo del suslo, ¢ insuflé en sus narices el aliento de vida y resulté el hombre
un ser viviente"’°, En consecuencia, el Espiritu, resulta ser Aliento, Vida y Palabra.

S 1bidem, p. 354.

55 > Benjamun Ferreyra, Espiritu santo, México, Libreria Parroquial. (sin fecha), p. 3.
* Schiier, Op.Cit., p. 352,

70 Génesis, 2, 7.
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Sin embargo tales componentes en la figumm del Espiritu Santo no seran sujetos,
sino manifestaciones de Dios. Si asumimos la percepcién de Dios padre como ubicado
en las alturas, es decir, en la porcidn ceieste, se identifica entonces la posicion espacial de
Jestis en la tierra: la presencia de Dios emtre los hombres (terrenales). En este sentido, el
Espiritu Santo, en su manifestacion crea un vinculo enmre lo celeste v lo terreno: "El
Espiritu es, por consiguiente, el pedido por Jesus, el enviado del Padre por medio de
Jests”, nos dice Schlier; se entiende que el enviado del Padre por medio de Jesas dirigido a
los hombres. Y si el Espiritu Santo implica la vida, es entonces que la Vida -acto divino-
es insuflada a los hombres en 1a tierra. -

b.2) Articulacién entre las medicinas carismatica, moderna y de otras influencias.
Ya se menciond que los padecimientos sufridos per los asistentes a las misas carismiticas
son diversas, teniendo en comun el concluir su desahucio o bien el fracaso de los médicos
en su tratamiento. Sin embargo, por testimonios de los creventes se observar que con
frecuencia el tratamiento médico no se mterrumpe durante lcs periodos en que el enfermo
practica la oracidn y la alabanza, asiste a las de sanacién e imcluso ha
experimentado el bautizo en el Espiritu Santo. Un ejemplo de ello es el caso de un joven
que en el afio de 1978 se le diagnosticéd fractura de cuello de la cabeza del humero, debido
a un tumor clasificado como sarcoma osteogénico; fie itervenido quinirgicamente para
extirpar parte del hueso donde se enconmraba el tumaor, posteriormente recibié tratamiento de
quimioterapia. A pesar de estos cuidados meédicos a los dos afios aparecieron otros
tumores en ambos puimones lo que mnicié un avance de mal gue terminod con la vida de
este paciente en marzo de 1982. Hacia 1981 los padres del enfermo asistieron a Monte
Maria, participando de la experiencia de paz en sus cornzones que es mencionada por los
carismaiticos, motivo por el cual durante los meses transcuiridos hasta el deceso del
paciente é] v su familin participaron de diversas actividades caracteristicas del
Movimiento: oracién, alabanza, asistencin a las misas, v cursos de renovacién. Esta
combinacidn entre los peculiares tratamientos oncologicos y acciones carismiticas
permitieron al enfermo y su madre estar ... unidos en un gran amor, dolor intenso y fe,
que fueron los que nos sostvieron en todos los momentos dificiles de soledad..."; la
experiencia de la Renovacién posibilito una conversidn gue “... fue muy hermosa. su fe v
piedad se manpifestaban hasta en su fisico, caricter y dnirno. Se veia con muchs paz v
empezaba a wtansmitirla a sus amigos y familiares”. En este contexto de cambios en =1
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estado animico del paciente se observaron algunas mejornas que le permitieron prolongar
un poco su vida’l.

Enwmesacado del relato expuesto, considero que ademais de esa paz alcanzada previa a
la muerte del enfermo, las actividades ¥ concepciones carismsticas respecto a la
enfermedad como una comunicacién de Dios, permitié a esta familia disminuir

nsiderablemente los niveles de angustin v depresion que acompafian frecuentemente a
los pacientes de cdncer y sus allegados, lo que evidencia la complementariedad entre el
trammiento medico v los aspectos animicos v de relaciones mierfamiliares que atiende la
concepcion carismatica. Si ciertamente el enfermo murié finalmente, su muerre resulté en
un ambiente de resignacion que acerco a los mtegranies de esa familia entre ellos mismos,
es decir, la enfermnedad fatal sufrida por un individuo consolidé al conjunto de la unidad de
parentesco en una nueva relacion de amor.

En esta alternancie se mueven regularmente los integrantes del Movimiento,
mantienen sus citas meédicas, Imervenciones guirurgicas, aplicacion de firmacos a la vez
que oran, toman cursas de crecimiento espiritual, alaban, y asisten a las misas. En ninguna
ocasion he escuchado gque almin sacerdote prohiba o sugiera interrumpir una atencion
médica, o que niegue un diagndstico o contradiga uma prueba de laboratorio. Por el
contario, analisis clinicos o radiografias son mosttadas como prueba de la accién
divina cuando en ellas se evidencia una mejora o cura de un determinado padecirmiento.
Esta actitud no sucede con owros sistemas medicos:

"Hay ouos cami hacia el diag ico v el remedio. La dici pop no suele la
explicacion cientfica de una enfermedad. pero por tradicidon sabe que para tales males se usan
1eles di Esta dici luve i utiles (p.e.: de verbas), pero tambien suele
incluir ins v superstici sin ni f 2

Se acepran los traitamientos médicos, psiquidtricos, psicologicos, es decir los
incluidos en la ci ia modema, pero son tratados con recato los dicionales o rechazo
aquellos que recurren a pracricas calificadas por ellos de “supersticiosas”.

Sin embargo, los fieles carismiticos cuentan con historias que los han llevado del
consultorio meédico. al "meédico narurista”. al espiritualista, al hechicero, v al templo
carismaitico, que cuando ofrece una solucion terapéutica o emocional concluve el
peregrinar del enfermo, pero que cuando también a los ojos de dste fracasa, reinicia la
bisqueda des aiternativas a su padecimiento. Es asi que se han conocido familias que

7 Testimonio tomado de Te enconrre... v en el amor enconwré la vida, Un testimonio de Monte Maria,
publicado por el templo de Monte Maria.
*< Aldunate. Sélo Jests..., p. 41-2.
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después de recibir el favor divino para un hijo, o padre, deciden incorporarse a las
actividades del templo ~de ellos se nutren los numerosos colaboradores de Monte Maria v
otros templos como La Conchita y San Juan Chiquito, estos dos en Toluca-; o aquellos
otros en que al no sanar han cambiado a cultos p ates. También existen owos que
despues de remediar su enfermedad dejan de asistir a las misas y se olviden de orar y alabar.

En conclusion, las funciones terapéwicas del Movimiento Carismitico resultan ser
complementarias a la medicina modema que no atiende los aspectos psicosociales de la
enfermedad, di ion que si es procurada por las concepciones de la Renovacion en
el Espiritu Sanro, de tal 2 que al sc a ambos, el resuitado cumarivo es inregral.
En los casos de desahucio, la fuimcién parece ser de tipo emocional entre los parientes de la
persona enferma, lo que invita 1 preguntar jhasta dénde la disminucién en los estados de
estrés, provocados por una situacion de este tipo, evitan o previenen la presencia de otras
enfermedades en los miembros de esa unidad famijliar?

Asi, el Movimiento Carismairtico es una instancia complementaria de tratamiento
terapéutico integral, que conjuntan en Ia prictica, los enfermos v sus familiares o
allegados. .

PRy

<) Patologia 3 terapia: compc

¢.1) X.os componentes de una estructura cultural basica de codificacién
carismatica. Las tendencias desocializadoras junto con la multiritmicidad, ambas
implicadas en el proceso urbano, se ha apuntado antes, resultan patdgensas, son causa de
enfermedades. Pero ahora las he de abordar, no ya en sus resultados pricticos sino en su
figura simbdlica. El entorno caracterizado por el aislamiento social y comunicativo entre
los individuos, paralelo a la multirritmicidad se tiza entre los individunos, es decir,
los enferma fisicamente -hagnmos a un Indo, por el momento, los casos de
padecimicntos emocionales v mentales-, de tal manera que la desocinlizacion y la
multirritmicidad se materializa en los tejidos orgdnicos d= la persona, sto ¢s, se altera su
funcionamiento normal de tal manera que al acudir con el médico es entendida dicha
alteracién como una patologia, o como hipocondria, en consecuencia, el médico sigue un
watamiento © rece:a placebos a su paciente.

Sin embargo, como ¢l origen del caso no se ¢ncuentra en ¢l plano bioldgico—quimico
-virus, bacterias-, entonces las dolencias ¥ demds sintomas o continmian o se desplazan a
otma parte del cuerpo, o bien, adquieren otra formas, por lo que el enfermo decepcionado
de la atencién meédica busca otras opciones. La razdn del fracaso ha sido la no atencion




de las variables socliales origen del padecimiento, asi basta que son atendidas en su
mismo lenguaje simbdlico que resuelve el conflicto de los ritmos y las interacciones
sociales sufridas.

En tal sentido es que considero que la enfermedad tenida por el individuo es un texto
de lo socinl escrito, sobre el cuerpo del individuo, la realidad social se somatiza, el
conflicto de relaciones, comumicacién, disonancias y contacto humano se manifiestan por
los tejidos orginicos. De aqui que el médico, al desconocer este cédigo cultural
somatizado del contexto que rodea al imdividuo, busque curar la desocializaciéon y la
multirritmicidad, hecha enfermedad o "nervios” e "ideas" del paciente, con medicamentos
para un codigo biolégico.

El paciente construye entonces sus propias alternativas terapéuticas, pero como los
origenes son sociales, esta construccién es igualmente social, colectiva, haciendo, entre
otras formas culturales, comunidades de curacion, en nuesmro caso, de Renovacidn
Carismatica.

La enfermedad, por lo tanto, es un texto social escrito sobre el cuerpo de los
mdividuos. A Ia medicina modema le resta leerlo tmduciéndolo, de sus cddigos
culturales de origen, al lenguaje suyo.

Perc no sdlo se enferman los tejidos. Por igual acuden al culto carismatico pacicnxés
con alteraciones emocionales, "los nervios® visualizados como enfermnos. Ya en la oracién
de Monte Maria se dice: “La sanacién de que nos habla la Palabma de Dios abarca a toda
la persona: sanacién espiritual, sanacion psicolégica, sanacién fisica y liberacidn de
opresiones malignas", se busca por lo tanto, una sanacion integral, bajo el camino de sanar
el espiritu para que en seguida sane lo demas, es decir, mente y cuerpo.

Pero jqué es el espiritu? Si lo entendemos como un simbolo, ;qué representa o
significa?

Carl Gustav Jung asocia el espiritu con el inconsciente, cuando hace aftrmaciones
como las que dicen que "El anima es y sigue siendo 1a representante de aqueila porcién del
inconsciente, que niumca podrii ser incorporada a un todo ible al ser } 413 el
inconsciente, que es una realidad como cualquier otra. Con ello, sin embargo, en forma que
repugna, el «espiritu», adquiere también realidad"’4. Sobre tales planteamientos es posible
cerrar el circuito: el entorno uwrbano -desocializador v multirritmico- es percibido por el
individuo tanto en su plano consciente como inconsciente: que de acuerdo a su capacidad
de asimilacién y resistencia de sus implicaciones patdgenas, podra adecuarse a ello. o bien,

73 Carl Gusiav Jung, Simbologia del espiritu. Estudio sobre fe logia psiquica, Mexico, Fondo de
Culura Economica, 1981, p. 4.
74 Ibidem, p. 66.




sucumbir escribiendo sobre su cuerpo un texto de llamada de auxilio; esta segunda
posibilidad ipdica que el lenguaje utilizado por la persona es simbdlico, es decir, 1a tarea
inmediata de significacién la realiza en el plano de su inconsciente, codificando su entorno
en clave de simbolos del espiriru. el suvo propic v el Espiritu Santo como contraparte de
su vo profano, Espiritu que por su divinidad -pureza- le permitiri descontaminarse, y de
esta forma sanar.

El proceso de codificacion de la variable cultural carismdtica, consiste en un
entorno urbano patégeno, caracterizado por elementos desocializadores y muitirritmicos
que romp simulta e con las unidades de organizacion social vy los ritmos a
wavés de los cuales los individuos desarrollan sus interacciones sociales. Los resultados
de esta tendencia son negativos para la sobrevivencia de los individuos -por definicidn
sociales-, por lo gue se requicre de unr ismo de readec ion el cual es codificado por
medio de su somatizacién, proceso que es visualizado en su integridad psicosomitica al
genmerar una interpretacion vertebrada por el simbolo espiriru que representa a la antena
receptora: el inconsciente, punto de percepcion de un entomo no significado suficientemente
ante ¢l agotamiento de su acervo cultural tradicional o existente hasta ese momento.

Las culturas de barrio urbano, de una clase media que mantuvo cierta estabilidad
material, las comunidades indigenas y rurales se ven en un relativo corto tiempo,
alteradas por el avance urbano dentro de una dinimica modemizadora que afectd sus
niveles de vida deteriorandolos. a la vez generando imseguridad econdmica por la crisis
dominante. Sin proyectos sociales alternativos, los sectores se incorporan a copciones que,
bajo codigos particularmente simbolicos, les permiten codificar esta situacion compleja. En
el caso del Movimiento Carismiitico, el eje sobre el cual se borda un nuevo cddigo cultural
es el espiritu, es por medio del Espiritu Santo que el inconsciente, codifica v decodificaun
entomo, previamente somatizado, y gracias a su accion simbodlica se logra o restablecer
la salud. o disminuir los sintomas; eficacia que corre paralela a sus acciones resocializa-
doras v de sincronizacidn de ritmos.

©.2) Oracién. alabanza, don de lenguas y Espiritu Santo: palabra y ritmo

€.2.1) El desorden. Los mitos recrean los tiempos primigenios, sefialan el momento del
orden divino original, "modelo cjemplar de todas las actividades humanas significarivas"’s,
io que se presenta frente a los tismpos actuales, profanos, como la antitesis del desorden
vigente hoy en din. En este sentido, la vida de Jesus, al interior del Movimiento y

* Elide. Mitoy realidad.... p. 135.
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particularmente de la Oracion de Sanacion del Monte Maria, por ejemplo, adquiere
paralelismo con la vida singular de cada individuo que participa en la misa, agmi el
sacerdote reza:

“Que mi adolescencia ¥y juvenmud g id. a la ad ia ¥ j d de Cristo, asi
como [lenasie con wp ia la adol T d de Cristo, asi hazio conmigo ¥ que

esta etapa de mi vida quede i da, iluminada y da por Ti, que pueda experimentar el
gozo de ser hijo de Diocs, de vivir en obediencia y en su amor.

Espiritu  Sanio, que yo participe de la misma relacidon que Jesus tiene con el Padre Celestal...
Espiritu Santo, te enuego la cmapa desde la juventud hasia el tiempo presente. Liena estwos
aflos, meses ¥ dins con m infinitc amor,

[.--} que yo participe plenaments de Ia vida de Cristo, hazme uno con E1*

Siguiendo la ldgica de dualidad sagrado-profano en los tiempos primigenios y
actuales, entonces ocurre que la imtencion de hacerse “uno con El” -Dios Hijo- persigue el
objeto de, sabiéndose contaminado por el pecado, y por lo tanto enfermo en cusrpo v
aima, ha de purificarse en Cristo, recomriendo la vida divina de Jesus, v de esta forma,
“sanar les heridas su vida", como el subtitulo de un texto carismstico lo explicita’s. Los
egoistnos ¥ malas voluntades enferman, esto significa que sociologicamente las
interreiaciones sociales. personalizadas, se distancian. por lo que la desocializacién
entermma. La respuesta a ello, indica el sacerdote en la misma Oracion. ¢s perdonar:

"En i jos irni y son la causa de enfermedades espiritual
mentales o fisicas de modo que para experimentar ¢l gozo dz la salvacion v la sanacion se requicre
perdonar en ¢t nombre de Jesus. N veess la cion fisica vienc como consccuencin dc la
sanacion espiritual.

En idad una expresion que si iza todo este pensamicnto: «perdonar cs
sanars".

d

Esta accidn de perdonar, equivale en el proceso de resocializacidon-

ializacié ar uir las redes antes existentes, ¥ de esta manera a dar las
condiciones de mejorar el estado animico y, ¢n consecuencia, som#tico de la persona enfer-
mz, por lo que se puede, asi, sxplicar el proceso de curacion que declaran experimentor al
interior del Movimiento los creventes.

¢ E1 de Linn, Linn y Fabricant, titulado Curso de oracion para sanar las heridas de la vida, ya anies
citado.
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Ia mestabilidnd familiar, los conflictos interpersonsales, la inseguridad economica, la
d anza, son el de desorden: estec conjunto, 2 su vez. altern el orden de 1a
esfem individual desquiciando sus ritmos tradicionales -sociales, animicos ¥ biologicaos,
por lo gue en una situacién desordenada. de estrés, la multirritmicidad v 1a desocializacién
terminsn alterando el orden somstico.

Con el manejo simbdlico del parmalelismo de la vida de Jesis, ese desorden
actualmente vivido -suftfido- por los hombres, es purificado, por lo que al regresar a los
tiempos primigenios de Dios en la Tierra -Jesus-, ese desorden se anula, volviendo al
orden divino original de 1a vida de Cristo, ¥ por lo tanto adquiriendo la salud. en la
medida en que "Dios quiere que scamos personas sanas”.

c.2.2) La Oracion. En este sentido, 1a recomendacion frecuente a orar es una concrecion. de
reordenamiento, otra instancia en la readquisicion de coherencia de ritmos. A través de
la Limurgia de las Horas, o de ooas mancras de orar sugeridas, la persona se abre a si
misma momentos de tranquilidad, lo que neutralizan la superposicién de ritmos, o se evita
per en la di ica de la multirricmicidad patoldgica. Gracias a la oracién durante
el dia, el individuo se marca un ritmo continuc: la Liturgia de las Horas implica orar en
distintos momentos del dia previamente establecidos. desde el levantarse, hasta el dormir.

Igualmente, en Monte Maria, se venden tarjetas que guian la bendicidn de alimentos.
Por los relatos conocidos entre los asistentes a las misas del lugar, las reuniones familiares
en torno a la mesa, se convierten en arenas de conflictos interfamiliares, la hora de Ia
comida no concluye felizmente, las discusiones en ese momento hacen que mis de un
miembro abandone su asjento para refugiarse en su recamara o abandone la casa. Al
bendecir los alimentos, los ritmos y presiones individuales ahi hacinados se sincronizan
por medio de 1a oracion; el dar lectura a cada tarjeta, que puedse decir:

“Dijo Dios: uque produzca la terra wda clase de planias, hierbas que den semillas, y arboles que
den fruto.

Y ast fue. (Génesis 1,11)
Te bendecimos, Padre, por la creacidon que nos regalas.

Danos valor para trabejar, de modo que todos los hombres puedan gozar lo que nos muegns.
Bendito Sess, Ssdor. Amen”,

Se abre un espacio de armonia, lo gue puede lar los el tos - de ~conflicto

interfamiliar, y colaborar a mantener las relaciones enwe ellos, evitando ln dsocmlmczon v
rcsocmxmndo al grupo doméstico.
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En las iglesins del Movimiento la orncién posibilita la centralizacion armdnica de
cientos o miles de multiritmos en uno sélo: la comunidad carismitica orando. De esta
manern, las individualidades desocinlizadas ballan en la colectividad un espacio de
resacializacién al sincronizar sus ritmos en un mismo espacio social.

©2.3) La alabanza. Por su parte, el papel de la alabanza en la ritmicidad es mas evidente,
al mismo tiempo que de vejoz resultado, al parecer. Durante las reuniones en los templos, o
en los grupos de ormcidn, los participantes, ademis de orar, alaban. Palabra y musica
hecho canto v danza esto es, un anico ritmo socializado -resocializado-, sincronizando
multiples ritmos encimados, desordenados, volviéndolos armonicos bajo la direccion del
sacerdote o del grupo musical, o de los panderos, segin el caso de cada sitio.

Durante las misas y reuniones de grupo de oracion, las individualidades se
sincronizan en torno a los ritmos de la alabanza, periodo durante el cual los estados de
estrés disminuven significativamente, colaborando en la recuperacién del pilano
sonxitico, ya que, como ocwre en la misa de Monte Maria, durante largos lapsos los
asistentes mueven sus cuerpos Vv cantan, asi hasta gritar desaforadamente, pam de
mmediato, entonarse todos en la misma nota, bajando el volumen de la voz y guardando
silencic -casi- absoluto: pasan de la multirritmicidad individoalizada a la armomnia
coiectiva, que bajo el simbolismo del paraielismo entre Ia vida de Jesis y la propia, da pie a
1a manifestacion de curaciones fisicas. De esta manera, 1a alabanza, la musica, la danza, v
1a palabra se vuslven curativos.

c2.4) La palabra. La oracion, las letras de las alabanzas, los testimonios, son actos de
verbalizacién. De entre los carismas hay uno que ocurre con cierma frecuencia en las
reuniones de ormcién. este es el don de lenguas, consiste en emitir sonidos incompren-
sibles con Ia boca, cuyo significado desentrafian oro que posee el don de la wraduccion;
entre los creyentes se dice que quien habla es Dios por mediacion de la persona del caso, en
lenguas anriguas hoy desconocidas. Sobre este carisma en la literatura de la Renovacion
se considera que es un don para glorificar a Dios, por medioc del cual el creyente habla
con El al impulso del Espiritu Santo; esta interpretacién contrasta con el sentido dado en
el texto biblico de los Hechos de los Apdstoles, arriba citado, donde el don de lengua no es
un hablar indescifrable. por el contrario es una forma de comumnicarse con los hablantas de
otras idiomas: "... todos les oimos hablar en nuesta Iengua las maraviilas de Dios"??. Pero
en ¢! Movimienre de Renovacion se planten que es un carismn de oracion y alabanza. de

" Hechos de los apdsioles. 2, 11.
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bendicion y de accién de gracias; "mediante esa misma oracion en lenguas eleva al padre
plegarias en favor de los demas, sabiendo que es el Espiritu quien orm .en él con
«gemidos indecibles»*’®.

Entre los grupos protestantes pentecosteses, por ignal se observa este karisma’, el
cual ha sido estudiado en su particularidad por Felicitas Goodman. quien trata al don de
lenguas como un tipo de estado alterado de la consciencia, al que denomina Avperarousal
dossociation, definido por ser un modelo de vocalizacidén que automariza el habia®, a
través de la pronunciacion de términos que no corresponden 2 lenguz alguna, sino que
resultan ser sonidos ritmicos, de tal manera que, antes que palabras con significados
establecidos al interior de una lengua en particular, resultan ser signos auditivas -audio
signal- esterectipados®

Pero este fenomeno no es exclusivo de los carismas cristianos, va Bronislaw
Malinowski, por ejemplo, veia en los trobriandeses por €l conocidos, que entre las palabras
que suelen usarse en la magia ocurre que “no pertenecen al lenguaje habirual, sino que son
arcaismos, nombres miticos y compuestos extraios, no construidos segun las regias
lingitisticas habituales™ . En este sentido es que lo sonidos ritmicos del don de lenguas se
vuelven palabras arcaicas, "muy antiguas®, es decir, pertenecientes a la lengua original,
primigenia, o como se llega a decir entre los creventes carismaticos, "el idioma en que
hablaba Dios", por esto es que sus significados resultan desconocidos para las sociedades
modernas, profanas, distantes de los tiempos sagrados. Malinowski nos sigue ofreciendo
referentes importantes:

“La cresncia cn la eficacia de una formula depende de Ias diversas p iaridades del ienguaic en
quc sc cxpresa, tanto por ¢l sonido como por el sismificado. El indigena esta convencido del poder
misterioso ¢ intnoscco de deicrminadas palabras; palabras que se consideran poderosas ca st
mismas, por ast deeirlo, que ap i en ¢l principio de los tiempos ¥ ¢js su inth i sin
ningun intermediario™s3.

78 galvador Carrillo Alday, £l don de leng Meéxico, Li ia P. quial de Claveria, (sin fecha), (p. 8).
nm su preseucia c:nm ios grupos p en Mexi den verse los di Carlos
enla ion p "', en: Barbro Dalhgtcn J‘ordan (comp -)s m
Colaqluo de Historia dela Religion en Mo Frica v Areas Afines, Méxi
Autdnoma de México, 19935,
% Felicitas D. Goodman, Spea.hng m Iy A er inoral studv of gi lalia. Chicage. The

University of Chicago Press, 1972, p. 124,
& lb.dem ppP. 121-2.

ki, Zos ar p-423.
‘3 Ibiderm:, pp. 441-2
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Asi vistas las cosas, el sonido emitido por el carisma que nos ocupa, no necesita
pertenecer a una lengua en especial, sino que al atribuirle un antiguo origen, primigenio, se
le sacraliza v en consecuencia, se le convierte en palabra poderosa en tanto que guarda un
misterio divino®®. Junto con esta interpretacion de la glosolalia, hay que resaltar el cardcter
ritmico que conlleva la emisién de sonidos apuntado por Goodman. también manifestado al
inzerior de las reuniones carismuiticas presenciadas, y sobre lo que Malinowski escribe:

“Pasando a las caractensticas foncticas, vimos quc las palabras suclen usarse de forma baswante
difercnts a como se usan en el | je habi . ¥ quc en forma v
sonido. Tales peculisridades fonéticas son mas manifiestas en las palabras principales, es decir, en
ias palabras clave ¢ iniciales. A veces sc cortan, mas fr nente sc les di como

arijos si i o i o se Ics d 1 ivos ¢n pro del sonido. Mediante
estos medios sc consiguen cfecios de ritmo, al ion y rima . has veces o di
intlexiones del recitante™

En mi opinidn, el poder de las palabras mdica en la cualidad ritmica en la medidn en
que potencia la experiencia numinosa del creyente, esa musicalidad proporciona, tanto al
gue manifiesta el don como a quienes le escuchan, una armonizacion de sus estados
animicos, los hace integrarse en un grupo movido por un mismo ritmo, en este caso el de los
sonidos expresados ¥ que los integra en una emocion comun.

Ahora bien, al observar este carismn dentro de 12 misa como un todo, se hace necesario

considerar a la oracién, Marcel Mauss observa al respecto gue:
"En repctidas ocasiones, ciertas oraciones quec cran piritualcs se icrien en el
objeto de un simpl d ivo de tquicr personalidad. I un rito i, sc acsba
moviendo los labios igual que para otra funcion movemos los miemb Las i id.
i las i en una lengua i prendida, las formulas que han padxdo !odo su
ido, las i de palab ya wan usadas que han licgado a ser indescifrabl Y
j 1 1 de estos o556,

24 Jacinto de 1a Serna en su Adanual de miniswros..., refiere una siruacion parccida en €1 Valie de Toluca a
P de una detl pulque: "y quando e! Viejo 6 Mini desta idolawria se bebe el pulaue.
y:nmcro se ofiresce, y dice cieras enue di que no se d que puede ser, que sean las
gé:e cantan tdos a el son de los ambn.ls ¥ teponaztli...” Op. Cit., p. 289.

‘vta.hnowsh. Op. Cir, p. 442,

25 Marcel Mauss, Lo sagrado v lo profano, Obras 1, Barral Edi 1970, p- 102.
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Si bien, no vemos €sto como retroceso, ¢l proceso en el que la oracién con un texto
claro ¥ explicito, se transforma en un rito manual nos permite seguir el transito de la
palabra al movimiento corporal, mediado par el somido, esto sefiala la dimdmica
interactuante entre ia oracidn, el don de lenguas v la alabanza que pasa de la palabra al
ritmeo. Ahora bien, el que proruncia la oracion dice “frases consagradas y lo qu= habla son
también cosas consagradas, es decir sociales [...] las ideas que él maneja son las de la
dogmatica de su secta, y los sentimientos que juegan en su seno son los de 1a moral de su
faccion"®, de agui que esos sonidos, hechos palabras de misterioso significado, se hacen
significativas en el contexto carismaitico, es decir, en la medida en que el significado se hace
colectivo al mterior de la comunidad religiosa; los significados son ritmicos v de cohesidn
social con lo que se integra en un grupo a los creventes del Movimiento de renovacion, es
decir que las palabras, la oracidn, el ritmo y los sonidos adquieren cualidad comunicativa
en tanto que se integran al cédigo carismatico por medio del cual se comunican sus
miembros en tanto que ellos son interpretados como manifestacion del Espiritu Santo, este
carisma es entonces una marca de identidad, de socializacidon vy de comunicacion.

El don de lenguas como la oracion, al hacerse palabra, se encuentran "mas cerca del
pensamiento“®®, y el poder de esta palabra suscita fuerzas ocultas®®, lo que indica unn
conexidn entre ese poder y su relacion con el pensamiento. Al respecto. Claude Lévi-Strauss
ha sefialado la relacién entre la eficacia simbolica manejado por medio dei relato mitico,
compuesto de palabras, en los procedimientos chamsnicos de tratamientos terapéuticos y su
paralelismo con el psicoanilisis moderno, ya que ambos estin en biisqueda del tiempo
perdido, unos en el plano imdividual, correspondiente a la ternpéutica psicoanalitica, ¥ los
otros por medio del mito™. Con ésto nos enconwamos ante la funcién curativa de la
palabra, en la medida en que este poder se en una efi ta simbéli que la
palabra misma vehiculiza. Es asi que Sigmund Freud anota:

“El i -m' i litico se limita exicriormentie a una conversacién enue el suicto ana.hzndo Y
cl medico. El paciente habla, relata los acontccimientos de su vida p da y sus imp
prescntes, sc queja y confiesa sus deoscos y sus i El i ha, dirigir los .
procesos  mentales del enfermo, le aconscja, da a su atencidn determinadas direcciones, le
proporciona  toda  clase de csciarecimientos y observa las i de P idn o
incomprension que de esta manem provoca en ¢i [...] Las palab primitiv: tormaban parte de

s’zb:dar.p 115.
Ibldem. % P 99

90 E'lé1 de iologii ii; Paris Librairie Armand Cotin, 1947, p. 31.
Levi-Sunuss, dnwropologia mr.-nn—al P- 185.



in magia y conscrvan todavia cn la sctuniidad algo de su antiguo poder. Por medio dc palabras
[ftisde un hoimbre hacer Teliz a un semejante o llevarle a la desesperacion... =™,

En el contexto cultural mexicano, esta cualidad de la palabra también se encuenmm
presente; Yolotl Gonzilez, basindose en material emografico, refiere ejempios de la
confesion de las culpxis personales como mecanismo terapéurico hallado enire las sociedades
maya, huichol, huave, tzotzil y totonaca, llegando esta autora a Ia conclusion de que:

. "Esa -forma publica y col va de esi reunir In ia del objetivo de esua, o sea,
los la ina», el enojo, la «mala gre» que guarda cada individuo, wodo ello
parte de’ los * valores comparddos de los que depende Ia vida i {...] ya sea por que él o ella
cree haber comctido una faha, o porque cree que un vecino la cometio, lo cual segun sus creencias
sera igado por lo por lo que al se [...] se p una ic de
colectiva, que puede producir la ion, de la mi que se produjo la cufermedad
individual o social~**

b 1 d

La experiencia individual y colectiva se verhaliza, lo hundido en la sensacidn
de las vivencias -culpas, resentimientos, malas voluntades, como rezan los discursos
carismiticos- al hacerse paiadra se explicita. es decir que esas experi ias aprisic ins en
un tiempo perdido se recuperan, esto es, son apropiadas por sus protagonistas, lo que les
da poder de accidn, al recuperarse el tiempo perdido se tiene control sobre €l. ;cuil es ese
tiempo perdido en los fieles carismiticos?, este comresponde a los momentos de
desocializaciéon, de agqui gque la oracion, ia alabanza y el don de lenguas, en tanto aue
codigo comuin que comunica y socializa, son formas verbalizadas de § ién.
justamente el indicativo de existencia de interacciones sociales. Si consideramos su
contrario, la incomunicacion como sefinl de desocializacion, entonces se puade comprender
el porque el mensaje del don de lenguas es incomprensible, va que es la basqueda de
comunicar al mterior de un ambiente caracterizado por mosuar limitados contactos
humanos, es la voluntad de un individuo en aislamiento, por acercarse con los demis sin
lograrlo ain; es en este momento cuando otros lo escuchan, y uno mas traduce lo
pronunciado. Puede entenderse que tal traduccion es producto de las ideas contenidas en la
mente del gue posee el don de la taduccion: para los fieles es palabra de Dios. Lo que

#! Sigmund Freud, i d; ion al p dlisis, Nadrid, Alianza Editorial. 1981, p. 11-2.

2 Yolou Gonzaiez Tom 'Comesmn ¥ enfermedad”, en: Barbro Dahlgren Jordan (comp., ). ur Coloqmo
de Historia de ia reli frica y dreas afines, México, Uni idad Nacional de
Mexico, 1993, p. 20.
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aqui interesa es que ya sea una u otra la concepcion, la accidn social mplica a diversos
mmdividuos comunicindolos entre si.

En consecuencia, oracién, alabanza, testimonios, ¥ don de lenguas son ejercicios de
la Palabra, por medio de Ia cual los individuos afectados por la desocializacion, la
multirritmicidad y la incomunicacién se comunican entre si. Esto, a su vez, tiene dos
efectos: por un lado, r ializa y i 3 por owa parte, a través del habla el
individuo expresa sus conflictos, lo que le permite asumirlos, concientizarios y de esta
manera tender a resolverlos. De ambos efectos se puede presumir que participan las
acciones terapéuticas colaborando asi con los tratamientos meédicos aplicados en =1
enfermo y coadyuvando para que, en la medida de lo posible, el enfermo recobre la salud
perdida. - -

¢.3) Espiritu Santo: Tercera Persona y Santisima Trinidad. Todo lo anterior se da en
un ambiente, expresado en palabras de la Renovacidn, "lleno del Espiritu Santo”, en un
amBiente que codifica ese entormo desarticulante inherente a la compaginacién nral-
urbana, y que afecta a sus habitantes. De esta forma, estar erz &/ Espiritu Santo es respon-
der a esa realidad de una manera reorganizadora, que elimina los riesgos patoldgicos o
que reconstuve la salud El Espiriu Santo entonces, es el elemento codificador gque
permite adecuarse a una realidad dinamica y cambiante derivada de la relacién campo-
ciudad actualmente vivida; al orar, al alabar, o al recibir los carismas, estos
acontecimientos suceden siempre en e/ Espiritu Santo, de aqui que el simbolo fimdamental
sea éste precisamenmte. Sin embargo, cabe distmguir dos percepciones al respecto. La
primera corresponde a aquellos que se inician en la reuniones d2! Movimienro,
principalmente como asi ites de las misas: la segunda la componen personas gue han
atravesado por los cursos que los forman en los principios del crecimiento espiritual para
alcanzar la sanacion iniegral. entre ambos existen diferencias de percepcién, va que
mientras éstos distinguen las tres personas de Dios, en los primeros, la Tercera Persona
queda diluida en 1a imagen de Jesucristo -Segunda Persona-, de igual manera Dios Padre,
es Jestis como Dios y como Padre de todos los hombres; de esta manera, Jesucristo es el
Dios, las otras figuras se confunden sin siquiera explicitar esta confusion teoldgica.

Estamos asi ante un proceso que modifica los principios conceptuales religiosos, entwre
los antecedentes del catolicistno popular en donde la figura central v dominante es
Jesucristo, y otra nueva que centra el culto en torno del Espiritu Santo, este traspaso no

St




queda debidemente precisado, por lo que el Espiritu Santo es entendido, entre una buena
cantidad de los fieles, corno Jesus®.

Zn tal proceso, la figura del Espiritu Santo si bien no es conceptualizada, racionalizada
en ¢l sentido de Rudolph Otto, si por el contrario es vivida, esto quiere decir, es
experaentada en su forma rracional; esta experiencia ocurre en la misa de sanacién, porle
que su constitucién se forma de simbolos contenidos por la ritualizacidn del caso. Para
desentrafiar dichos simbolos, demos el siguiente rodeo. Manfied Lurker anota la siguiente
interesante reflexion:

"El espiritu que descansa en Dios. que procede de él y que desde él acria, es el componente
femenino de su ser que todo lo abarca v que esta por encima de los sexos. Ea los proverbios de

Salomon (9, 1-5) y en Jesits Sirac (Eclesiastico, 24, 1 ss) el principi piritual  se

indo enla biduri E i -ycomohnohsarvadodcformammlacnzun
couocedcr de Ia historia de la espirinualidad cristisna-, la sofia celeste «en medio del ambito del
monoteismo judio, ngid: patri I» puede ap: como una «figura fermenina junto a

Dios» v panicipar ast en laobra divina de la creacion ™,

Es asi que el Espirimu Santo evidencia una compiementariedad masculino-femenino, v.
mas que como simbolo de género, en Ila condicion de fuente de creacidon. Esta
interpretacion resulta consecuente con otro relato biblico que le atribuye el nacimiento de
Jesis a través de Maria®®. Mds atin, desde los origenes mismos del Universo, Lurker anota,
a propdésito del pasaje agquél que habla de cdmo el Espiritu de Dios aleteaba sobre las
aguas:

"iati:rra_.elagun. ia namraleza la creacién entera son femeninas v receptivas frente a Dios. Y

como la madre primera nace del primer Adan, concebido como androgino, ast todos los seres
dos p den de la plenitud pod de Dios, La creacion del mundo desde la nada.  creatio

2x nikilo, es 1a procedencia de lo visible de lo invisible, de 10 terreno a partir de lo supraterreno”™S,

#3 Eqia conclusion se obtiene de charl idas con asi a ias misas, principal de M
Maria, sin ni iva del 1] dd" i porloquedebesermmadacon
ias precauciones del caso. No fue posible utilizar 1€ disy dadas las de Ia
comunidad carismaitica que no ve con buenos ojos una prueba de esie npo ¥ que de llevarin a la pracica
hubiera cerrado ia posibilidad de reali el ,' de po para el grafico que funal se
logro.

L urker. QOp. Cir.. p. 195,
?3 Ea i Nuevo Testamento sc lec: “La generacion de Jesucristo fue de esta manera: Su madre, Nlana..

estaba desposada con José vy, anies de empezar a estar juntos eilos, se enconuro encinte por obra del i

Espiritu Santo” (Mateo, 1, 18)
*® Lurker, Op. Cit., pp. 325-6.
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Por lo tanto, El Espiritu Santo es fuente de creacidn, es decir, fuente de vida. En
este sentido, al ser la contraparte de la vida la muerte. se entiende por qué el Espiritu
actia en riesgos de perecer, es decir, en esos momentos liminares enrre la existencia ¥ la
muerte que es la enfermedad. Al ser el Espiritu origen de creacién v de vida, es él guien
contrarresta su negacion.

Ahora bien, en este punto es importante volver los ojos a la iconografia carismitica, la
cual, a pesar de no ser muv rica ofrece material que resulta util para el anilisis.
Grificamente el Espiritu Santo es representado por medio de una paloma que desciende
(ver ilustraciones 10 v11), enmarcads entre figsuras que evocan nubes, soies o fuego.
Lurker nos dice que esta representacion procede desde el siglo X1III*?, aunque lo de mayor
trascendencia radica en la constante celeste que indica esa simbolizacién de palomas, alas,
nubes, soles y posicidn descendente; es decir, Dios,. su Espiritu, baja al plano terrestre.

Asociado se encuentra el sol, va en forma de circulo, o sugerido por rayos de luz

‘que parten de un lejano punto. Junto a esto hay que mencionar la frecuencia con que, por

igual, aparece en las pridcticas carismiticas, el uso del Santisimo, que es guardado por
Ia custodia (ver ilustracién 12), figura merdlica gque por su color en oro v los ravos que la
componen muestia de npueva cuenta al sol. Pero no es un culto solar el que tenemos,
limitado por cierto a determinadas regiones ¥ momentos histdricos®™, considero que esta
asociacion en la iconografia responde mis bien, por una parte, a la nocién de fuego, en

un pasaje biblico sobre P IStés se iona:
“Al legar el diade P 2 ban todos T idos en un mi lugar. De rep vino del
ciclo un ruido como el de una rafesa de viento imperuoso, que flend toda la casaen la que se
Se les ap i unas |

como de fuego que se reparticron y s¢ posaron sobre

cada uno de clios; quedaron todos liznos del Espiritu Santo y sc pusicron a hablar cn omas lenguas,
scgun cl Espisitu les concedia expresarse™™

Por oun parte, este fuego, como la paloma, desciende lo que reafirmma su cardcter
celeste. En esta optiea, el Espiritu Santo es una figura celeste y creadora, que al descender a
la terra es fuente de vida, fecundadora. Lurker amplia esta idea:

®? Ibidem, p. 325.

*% Eliade, en su Trawdo dr hisioria..., p. 124. Este autor menciona 1os casos de Egnpto. Peri y México
entre los Ik los donde se culios
% Hechos de los apésioles, 2, 14, 3
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. "Uns ve= mas pos topamos aqui con 1a colaborecion misteriosa emre el arzibe y et abejo, cicloy

derra, espiritu y materia; y -como pucde verse en el relato biblico de la creacion- el Esptriu de
Dios aletcaba sobre ias aguas™'®®,

Ahora bien. ¢l moswarse como fuego evidencia su cardcter divino:

“En los primecros tiempos el acio de hacer fuego cra unas accion sagrada. Se creia que el primer
fucgo habia bajado del ciclo a 1a ticmma 0 que del ciclo habia sido robado. como sc dice en la saga
de Prometco. En efecto ¢l propio fucgo es divino™'%, '

En consecuencia, la creacion de Espiritu Santo es un acto divino. Origen ultimo de
toda creacion, fuente primigenia de la Vida. ;Qué mejor recurso para los peligros de
muerte. para los momentos de enfermedad?

Esta interpretacidén es coheremte con los owos simbolos iconogrificos, expresados
en el color. El blanco y el rojo son colores constantes al respecto; el blanco solo se
encuenta en las sotanas de los sacerdotes, vy en la paloma; el rojo surge siempre
acompaiiando ai blanco. Sobre el manejo de estos colores Victor Tumer considera que el
rojo simboliza a la sangre, mientras que el blanco lo es de la leche materma y el semen.
ambos smndnimos de vide, en oposicidn al negro asociado con las excreciones y la

uerte!°*. Aunque, el rojo puede significar tnmbién la muerte al ser sangre derramada como
coinciden en opinar Tumer ¥ Lurker!®?’. Con estas referencias se pueden ver los
estandartes de Monte Maria (ilustracion 13) que ostentan ambos colores, € incluso la
cambinacion que algunos sacerdotes hacen de su atuendo: blanco y rojo, simbolos de vida;
manejo coherente con el Espiritu Santo fuente de creacion v vida. Complejos simbdolicos que
buscan la sanacion v alejar la muerte.

Una forma de ilustrar este manejo puede ser la siguiente.

190§ urker, Op. Cit., p. 325.
19 1idem, p. 105.

192 Turger, Op. Cit, p. 99.
193 | urker, Op. cit., p. 23.
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Se tiene asi Ia dualidad arriba-abajo, cielo-tierra, el primero como espacio divino, en
tanto que el segundo como espacio terrenal y donde habitan los hombres. quienes oscilan
entre el orden, mosmado en la vida de Dios en la tierra, es decir, en Dios HJ_)Q ) el
desarden, propiciado por los pecados humanos; polaridad que repr a la organi 1
social, armonia de ritmos ¥ comunicacidn, de una parte, ¥ de owa la desocializacion,
multirritmicidad e incomunicacién. En este conflicto surge el Espiritu Santo como fuente
de vida, presencia de Dios a través de su tercera persona.




CAPITULO IV

LA LOGICA DE LOS SIMBOLOS FRIO-CALIENTE X ESPIRITU

a) Los pares de opuestos en la simbélica otomi

a.1) Frio—<caliente, fuego-agua: significados culturales

2.1.1) El escenario natural: pares de opuestos. El binomio frio-caliente guarda estrecha
reiacion con la cadenn agua-arbol-cerro-cruz—cueva-fi cuvos mp forman
parte del hibitat en el que se han asentado ias poblacxones otomies. Este entomo natural,
como cualquier oo contexto geogrifico, se instaln sobre ese gran escenario mtegrado por
el cielo v la tlerra; sobre la tierr: se encuenman cerros, cuevas y arboles, a la vez que en ella
corren los rios e nundan su superficie. al igual que ahi se mstalan las cruces v se encienden
los fogones; por su parte, del cielo se ve descender la lluvia, hacia él asciends el humo de la
lefin en combustion o alzan jos cohetones o apuntan cerros, cruces y arboles. Sin la tierma y
el cielo no habria sitio donde colocar las obras divina y humana.

Este binomio cielo-tierra no es privarivo de la cultura otami. se encuenma en otros
pueblos como parte esencial de sus simbolizaciones: es asi, por ejemplo, que La Biblia
comienza diciendo: "En el principio creé Dios los cielos y la tierra™. Del cielo Mircea
Eliade anota: “El cielo en si mismao, en cuanto boveda sidern! y region atmosférica, es rico
en valores miticorreligiosos. io «alto», lo «elevado», el espacio infinito san hierofanias de lo
«rascendente», de lo sagrado por excelencia*®. Por su parte la tierTa se muesta como una
entidad persanificada, ella es madre tierra, por que “tiene una capacidad infinita de dar
fruro”, nos dice Eliade: en los estudios sobre los pueblos otomies se le otorga la misma

! Génesis, 1, 1.
2 Elinde, Tmtadn de historia.... p. 120.



cannotacidén:
“Las uadiciones locales de ia Sierra Mad incid en idy 2 la Ticima a imagcn dc una
mujer, o incluso de una olla [...} Estas ollas simboli Ia 1ig det do...”>.

Si la tierra es mujer y madire, y si ¢l cielo s su conrraparte, resulta ficil esperar que
éste haga las veces de hombre v padre, por lo tamto. esposo de Ja tierra. Pero las
construcciones simbélicas concretas no siempre responden a esta lIégica, ya que si bien entre
los otomies -como en otras culturas- la tierra es madre, el cielo no se mnestra como
exclusivamente masculino® y, en consecuencia, padre; ubicados asi en otra perspectiva es
que los padres ancestrales otomies, el Padre Vigjo v la Madre Viegja, se encuentran
relacionados, en las fuentes historicas, el primero con divinidades del fuego, y la segunda
con divinidades teltiricas y lunares®. Actualmente en ln regién otomi del Estado de México,
a la Virgen de Guadalupe se le asocia con la Luna; Galinier menciona el nombre de sinana
asignado a la luna ¥ a la Virgen. El Sol no es imterprerado decididamente como la parte
creadora masculina; en los registros de campo efectuados entre los otomies del Valle de
Toluca el sol no observé un papel relevante, aunqgue hay un reconocimiento implicito de su
calor fecundante: “a las plantitas les debe pegar el sol para que crezcan”, o “la tierra debe
tener el calor del sol para que di ia milpa”, frases de campesinos v mujeres de San Mareo
Capulhuac que coinciden con lo conocido por Galinier:

“Comparadas con las rep 1 1 las i i al astro di una
cierta pobreza. Sin embargo. el sol es percibido por doquier como el elemento fecundante, como el
principio de la vida. Pero es un aswro unidi ional. de al Asf, los indios de San Pedro

Tlachichilco atribuyen al Sol un tnico ojo y dos a la divinidad lunar™S,

ry

Es asi que se tienc la / L 7 dre, pero la cadena
complementaria ciel 2 lino-padre queda trunca.

Esta situacién por igual no es exclusiva otomi. Elinde observa respecto al Sol que
frecuentemente el dios celeste es sustituido por un dios solar, "Es el sol el que se convierte
en distribuidor de la fecundidad sobre la tierra ¥ en el protector de la vida*’, a la vez que

tierr

3 Galinier, Op.Cit... p. 543.

4 Ibidern, p. 525.

5 , Op. Cit, pp. 136-8.

€ Galinier, Op. Cit. p. 528.

? Elinde, Tratado de hxitoria..., p. 122,

201




reconoce que "las figuras divinas solares son poco frecuentes”®. Tal paradoja la menciona
Calinier para los otomies por él conocidos, pero con un eiemento que nos permite ahondar
en la cuestion. Nos dice:

~Tanto ¢l nacimicnto de! Sol como su mucrte atud a esat i en el el

circunterrestre, &l «ague grande». Asi, por la manana, el Sol aparece  hu do aun, su

es frosca. Lucgo sc va mdopocoapocohasm diodia. Sino p en el medio acuatico,
1a n idnd -3,

Las paradajas se } mis complej contradictorias, ahora >s la iacid

sol-agua. Este par simmboélico no es precisamente un par de apuestos, ya quse del sol su
contraparte es ia2 luna la que también se asocia al agua: “... la Luna se presenta como una
divinidad del agua, mediante toda una serie de simbolos relativos a la frescura (sunsa) y al
rocio"!?, esto ocurre entre los otomies de la Sierra Madre no de manera exclusiva va qus
Eliade lo observa comin a las culturas humanas:

P como serpiente-mujer-
© serpi 1 didad_ o i j picais-magia, ewc. ",

=Ast el i 1 {luvia-fertilidad- muj i ion periodi

pero nos enconiramos A veces ¥ con

Este mismo autor considera sorprendente el que siendo la lupa un simbolo acuitico, y
por lo tanto de fertilidad y de la vegetacidn, sea de género femenino y no, como seria de
esperarse, de geénero masculino. Ello obudece a la relacion que guarda la Luna con los
rittnos: “Tanto por estar sometidas a los ritmos (lluvia, marea), como por ser germinativa,
las aguas estin gobemadns por las lovins*'?, cualidad que se explica de la manera
siguiente:

“El sol p iemp ¢ igual a st mi sin pecie de irs. La
luna en cambic es un astro que crece, decrece y desaparece, un asuo cuya vida esta sometida a
1a ley uni 1 del d ir, del imni y de la muente. Jgual que el hombre, 12 luna posec una
«historia» paletica, pues su decrepitud, como la del hombn-.\ummaconlamuatc.dunnm
wes hes el cielo llado queda sin luna Pero esta  wmuerties va seguida de un

2 S dbidem. p. 124.
? Galinier, Op. Cit., p. 528-9.
9 Ibidem, p. S37.
1 Eliade, Trarado de historia.... p. 164.
12 Ibidemn, p- 154,




1a «duna nucvar

{...]

Esic retomo a sus formas inicialcs, csta periodicidad sin fin, hacen que 1a luna sea por excelencia
el asdo de los ritmos de la vida. Por jo manw no es sorp que todos los planos
edstmicos regidos por 1a ley del devenir cictico: aguas, Huvis, vegemsion. fertilidad™i =,

Cor lo hasta aqui dicho, es posible notar que el escenario natural, y simbolizado por el
hombre, cielo-tierra, na se correspond a sol-l

4

Jemenino, es decir, que las iaciones ciel i

como lino-
lino y tierra-i fe 7 no
resultan en la concrecién simbdlica ni de los otomies ni de otras formas culturales. Paralelo
a ello, el agua se presenta en las asocinciones de estos componentes, volviendo a la luna
femenina en figuras que evocan la limidad fe ! del agua. Hasta aqui no se
presentan ann explicaciones sobre la 16gica simbdlica, smo que se plantean las paradojas de

. los significados, lo dnico que se puede afirmar en este momento es que el cielo y la tierra

son el escenario natural -podriamos decir, material y concreto- a la vez que universal,
siempre percibido asi por las distintas culturas humanas existentes hasta ahora.

Dicho escenario, ha sido percibido desde una perspectiva antropocéntrica en forma
equivalente a las distintas culturas: arriba el cielo, abajo la tierta, lo que ha dado pie a ia
nocion arriba-abgjo. Ya Eliade nos ha indicado esta caracteristica de alto y elevado como
hier ias de lo tr d v sagrado por excelencia. En este sentido. la interpretacién
simbolica respecto al género de lo celeste otomi confirma el caricter de escenario de la
boveda: "Sea que se comsidere el régimen diurmo o el noctimmo de la oposicion entre el
arriba y el abajo, el ciclo aparece como masculino (el dia) o bien como femenimo (a

Y"1, Es decir que los significados varian de forma ambivalente en tormo 2 un simbolo,
por lo que no hay forzosamente carrespondencia univoca en la relacion cielo-rierra género y
parentesco. Por el conmario se observa conswtante enwe escenario clelo-#lerra y su
significado paralelo arriba-abajo.

a.1.2) El escenario natural: las escalas. Si bien cielo y tierra son espacios naturales
concretos -es decir, existentes materialmente- y percibidos por el hombre, existe una
diferencin entre uno y otro. El plano terrestte es palpable, “vivenciado” por el hombre a
partr de sus cinco sentidos, mientras que Ia béveda celeste es impalpable, sdlo vista, ajena
al tacto, escuchada a distancia, saboreada y olfa da dificil por lo tanto, In
experimentacién de lo celeste se presta a un mayor juego imterpretativo, de aqui que las
"m.dmx p. 150.
4 Galinier, Op. Cit.. P- 525.




asignaciones simboélicas sean particularmente ricas; debido a que las interpr

" el momento y las circunstancias, han quedado fuera del :\lcam:e de las dz!nostramoncs

palpables, ias atribuciones dadas al cielo resuitan mas ampi % propicias para Ia
construccion de hierofanias. .
En consecucncia, el cielo resulta lo sagrado por 1 ia, de tal a que la terra

es su contraparte profana. En tal esquema si el cielo es el espacio hierofanico, y la tierra su
opuesto profano, el hombre aspirando a alcanzar la sacralidad de lo divino -en tanto quc
modelo del orden social-, sucede que 1a humanidad busca la forma de der a ese esp >
sacralizado. Entre los otomies tal aspiracién se configura simbélicamente en los cerros v los
arboles. Elinde considera que su sacralizacion comresponde a lo que denomina el

"simbolismo del Centro”, ennmdxdo €ste como un sitio geograficamente localizable -esto es,
vivenciado por la experi b ¥V €n cuvo punto se unen ¥V comunican el cielo y ia
tierra; por tales sitios los hombres pueden ascender, a la vez que los dioses descienden. En
la tradicion religiosa mexicana, de la cual participan los otomies, la Virgen de Guadalupe
desciende, se aparece a Juan Diego, en el Cerro del Tepevac, ahi ella le corounica su deseo
de hacerse Madre de los mexicanos. Los arbales como hierafanias se ran en Chairna
v el cerro de Santa Cruz en Ixtlahuaca, tanto en uno como en owro lugar, pero mis
explicitamente en el segundo, durante el ascenso se tienen varios arboles de culto, lo que
sefiaia su caricter de escalas.

Pero en la cadena asociativa otomi existe un tercer componente simbdlico tomado del
entarno natural que rompe con el esquema dual: la cueva. Este sitio sagrado no es un canal
de ascenso, sino de descenso de la tierra al inframundo. lo que nos proyecta a considerar un
tercer plano hasta ahora no mencionado. Al respecto Mircea Eliade escribe:

"En las que Ia pcidn de las wes  regiones cosmicas -Clielo, Tierra, Infierno- el
«Centro» constintye ¢l punto de t ion de estas regi . Aqui es donde resulta posible una
rupwira de nivel y, al mi iempo, una icacién entre estas tres regi T

para creer que la imagen de  los wes niveles cosmicos es b 18,

De lo anterior se desprende que no Unicamente se tiene la pareja cielo-tierra, sino que
paralelamente se encuentra la triada ciglo-tierra-infierno. Con todo, de nueva cuenta nos
encontramos ante una Optica antropocéntrica:

rerra-cielosinfiarno

15 En este senrido, los visjes paci y los irni astr i han sido un referente
experencial guevo para cf bre, el cual se a las interp i eligi P d
16 Eliade, Imdgenex y..., p. 45.
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En ella, el hombre percibe al cielo y al infierno -mmframundo- sin experimentarlos
directamente por medio de todos sus sentidos; la aprehension de ellos se hace a través de la
vistay, si el oido, g do los otros canales de percepcicn limitados con respecto a
los primeros. En relatos escuchados entre miembros de comunidades otomies se habla de
que en las cusvas vive el Diablo, quien ofrece oro a cambio de su alma; de pozos en los que
se pierden animales que regresan después de un tiempo sin saber en donde estuvieron. En
suma, el inframundo es un espacio no experimentado directamente sino interpretado a
partir de vivencias determinadas. Esta caracteristica comun entre el inframmundo y el cielo
hace que regresemos a la logica dual en donde un polo lo constituye la tierra vy ¢l bombre, y
el otto lo conforma lo que estd mis ella de él, sea el cielo o el inframundo. No sobra
recordar que con facilidad se ve en la creencia del Demonio entre los pueblos indigenas
mesoamericanos la huella hispano-europesa, pero que en la linea aqui seguida pareciera que
tales concepciones responden muis a formas culturales arquetipicas comunes entre América y
Europa que a préstamos culturales.

Quexian pendientes las paradaojas de lo no-humano como hierofanias, su caricter
sagrado, profano, y sus connotaciones con lo maligno y benigno implicitas en este
razonamiento, lo que se ira discutiendo mas adelante. Bai 105 por el r 10 sedalar que
arboles, cerTtos v cuevas, por lo tanto, son escalas a través de las que ei hombre o las
entidades divinas o malignas, ambas no-humanas. circulan para conmmicarse entre ellas.

a.1.3) El escenario natural: un simbolo ambivalente. Junto a los pares de opusstos y a 1a
triada mencionada, se tiene el caso del agua como un simbolo que en el paisaje natural
pareciera no contar con su contrario. De este coraponente simbdlico Eliade apunta:

“Las aguas simbolizan la suma universal de las virmalidades. Son foris er origo, deposito de
wdas las' posibilidades dc exisiencia: preceden a toda forma ¥ sosticnen toda creacion. La

) cjemplar de toda idbn e¢s la Isla quc s¢ «r P en medio de las
ondas. En revancha, ia inmersion en el agua significala r alo pr 1 lz 3 ion al
do indif: indo dec la p i ia. La emersion repite ¢l gesto cosmogonico de la

manifestacion formal: 1a inmersion  cquivalc a una disol de las 1« Por eswo, cl
simbolismo de  las Aguas implica tanto la Mucerne como el Renacimiento™i .

Es asi que el agua posee sigunificados en torno a la Vida, en un proceso de nacer v

Y7 Ibidem, p. 165.




renacer, es decir, el agua p iza la v ion t por continuar existiendo como tal.
En el agua el hombre representa su realidad de co I ion, y su vol d de renovarse
para seguir presente sctre la tierra.

Este simbolo solitario -sin contraparte en el paisaje natural- no es, con todo, unilateral,
guarda en si mismo el caracter dual de los simbolos. En la cadena asociativa otorni el agua
se halla tanto en el plano celeste como terrestre, ¥a en forma de luvia que desciende, yva en
rios, iagunas o pozos que la guardan. Enr su caricter piuvial es fecundante, los campesinos
otomies esperan gue ésta humedezca sus tierras temporaleras de cultivo, a la manera en que
Manfred Lurker lo entiende: "El agua obscura de la profimdidad femsenina se contrapone al
agua clara de las alturas masculinas que fecunda la tierra. Las gotas que caen de lo alto
pueden entenderse s mas cual seman virile, como semillas de vardn"'%. Pero a la vez, el
agun en las partes bajas se asocia con la tierra. es asi que Galinier menciona a la Sirena
(hmuthe) como diosa del agua, vista por los otomies en estanques y arroyos. En el Valle de
Toluca se comparte ia creencia en la Llorona, quien sueie aparecerse durante la noche junto
a pozos, estanques, aTTOvOs o 1ios, de aqui la asociacion mujer F gua, 1o que nos
remite a la asociacion agua- luna va antes mencionada. .

Como es de verse, el agua resulta ambivalente, ya que puede estar en el plano celeste
o en lo terrestre; ser masculino o femenimno; expresarse en el tiempo diumo o en el nocturno.
El agua entonces es un simboio soijtario pero que desdobia ¢l mismo sus formas duales.

2.1.4) Escenarios culturales: escalas. La cadena asociativa otomi se compone, ademsis de
simbolos tomados del entorno natural, de otros producto de las elaboraciones culturales de
los hombres. Este es el caso de la eruz, simbolo que juega el papel de escala. Entre los
otomies del Valle de Toluca se da el nombre de "madero” a la Cruz, simbolo de la
crucifixioe de Jesucristo, por lo que se pusde comprender la equivalencia simbdlico-
significariva entre el arbol ¥ la cruz, ambos son escalas que comunican el cielo con la tierma.
Eliade lo confirma al entender a la Cruz como Arbol del Mundo por medio del cual se
comumica el hombre con el cielo, a In vez que se salva, idea que implica una connotacidén
regeneradora y de fecundidad!®. Ese cardcter fecundador permite comprender por qus la cruz
es asociada con la lluvia.

En esta secuencia, la Cruz forma parte del conjunto de escalas al lado de los cerxos y
los arboles sagrados, no unicamente para ascender a los cielos, sino para comunicarse con el
inframundo, como en los casos del ratamiento de la muerte en donde la Cruz esta presente
en los cementerios, durante los rosarios, y en forma de defensa ante entidades malignas al

12 Lurker, Op. Cit., p. 281.
1° Eliade. Imdgenes y.... p. 177.




frente de las casas o en sitios donde hay agun terrestre.

La peculiaridad de este_simbolo-escala es que ha sido construido culturalmente y no
tomado de la naturaleza, su constitucién geométrica se adecuz a la anatomia humana v a la
visidn horizontal del mundo en cuatro partes, lo que puede explicar su presencia en diversas
culturas no sélo cristianas, por lo que se le considera entre los simbolos "mss antiguos de la
humanidad®*2°.

Lo anterior explica su presencin en conjunto en la cultura otomi, v en la regidén
geogrifica que ha ocupado histéri aite, Chalma y el cerro de la Santa Cruz en Ixtiahuaca
son ejemplos de ello: un cerro, arboles donde se colocan muestras de agradecimiento por
favores recibidos, y cruces que pueden ser solitarias o en grupos de wes. No debe olvidarse
su asociacion con el agua lo que le remite a significados de renovacion y fecundacién

Por otra parte, la Cruz no tiene un contrario inherente, por lo que se maneja en forma
ambivalente: asciende a los cielos en los santuarios, o se asocia con el mframundo en los
cementerios. Este caridcter responde a su cualidad de escala, entidad comunicadora de planos
opuestos.

a2.1.5) Escenarios culturales: un simbole ambivalente. Owo simbolo de 12 cadena
asociativa, de arigen cultural es el fuego, de él Lurier escribe:

.. pucde actuar como destruclor ¥ tambicn como punﬁudor. quc apunta tanto a la caducidad
ecmoala supcracion de todas las implrczas terrenss, Taid en ¢l espacio y el p
expresando ¢l motivo del infierno, del purgatorio (es decir, de 1a purificacién) y del ave fénix, al

tiempo que representa la guermay el amor™!,

En tal sentido, el fuego se asemeja con el agua en tanto que limpia, en el sentido de
renovacion por el agua, pero a diferencia de éste, ¢l fuego no es tomado de la nataraleza
inmediata, sino que le es quitado a los dioses, como en el relato otomi donde el zopiiote
ds=ja el fuego a los hombres para que sus ali >s. Esta caracteristica del fuego

' contrasta respecto a la cruz, la que es copstruido culturalmente, mientras que aquel es
controlado, lo que indica para Eliade "la obtencidén de un estado superior a la condicién
humana"®

Ademsis. al igual que el agua, posee implicaciones fecundantes, Elinde nos dice que
“Segiin los mitos de algimos pueblos arcaicos, los hechiceros poseian naturalmente el fuego

"’Lurka Op. Cit., p. 301,
= Lurier, Op. Cit.. p. 56,
"\dxrmElmdgHa-ruo:v Iguims:. Mexico, Alianza Editorinl N i 1989, p. 77.
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en sus organos genitales™, en tanto que Galinier comenta pam los otomies que “... el
fogon... se compone de tres piedras, y que este conjunto geométrico es gemeralmente
asimilado al esbozo trisngular del pene..."?‘. Sin embargo, el fogén es parte de los espacios
femeninos atomies, ya que éste se ubica en la cocina donde ia mujer prepara los alimentos,
donde ella se refugia, y es ella misma quien cnida de que el fogén siempre se encuentre
encendido.

El fuego se representa en las manifestaciones culturales otomies, 2 través de los cohnetes
¥ las ceras. Los primeros toman una direccién ascendente, que al explotar en las altoras el
humo que despiden evoca las nubes, sindpnimo de luviz; las segundas, al interior de las
iglesias contrastando con la penumbra™, en dias de fiesta pamonal.

En este sentido observamos como el fuego se equipara con el agua, ambos son
purificadores® y fecundadores, se les encuentra en la tierra y en el cielo, ascienden y
descienden. Igualmente no tiene una contraparte en el conjunto de simbolos corstruidos
culturalmente, es decir no tomados del entormo natural. Por lo tanto, se puede decir que el
fuego, como el agua, es un simbolo solitario, ambivalente v de connotacion fecundante y
purificadorn; es asi que agua y fuego son simbolos opuestos en tanto que significantes, pero
equivalentes en tanto significados™.

a.1.6) Versatilidad clasificadora agua-fuego/ffric Uent Despuéds de este recorrido
nos encontramos, de nueva cuenta, con los componentes simbdlicos agua-fuego de la cadena
asociativa otomi. Entre ellos se puede interpretar una oposicion, ya que resultan opuestos
en una primera mpresion, pero sus caracteristicas comunes los acercan uno al otro. Al
respecto, Eliade comenta lo mismo para otras iatitudes:

Tee T el papel iderable que d lapaiacnhupecuhc:on irania, en el

crisdanismo ¥ en la gnosis. Una uadicion de origen ori el i de la perla, como

23 rbidem, p. 72.

24 Galinier, Op. Cit., p. 146.

s A.mbx:m: propicio parm la experiencia numinosa que sefiala R Ouo.

26 1a nocion de pureza se encuentra asociada al binomio sucicdad- higiene, del cual Mary Douglas
considera que se corresponde al par orden-desorden de donde resulta que detras de la ima-pr:mnon
cultural de Jo sucio se encuentra un mecanismo que ordena el va que al imp reglas de h

se imponen también las regias del orden socinl correspondi a cada ML D 1 Pureza v
peligro. Un andlisis de los concepilos de contammacion v tabu, Madnd. Siglo Veintinno de Espafia
Editores, 19:;. P. 14).

37 Ferdinand de iende. a proposito del stgno, por sig do el .y por sig

a ln fmagen acusaca (Op. c1t., P- 88). Io que traslndo de mi parte, al caso del simboio con ias varianies de

que ei o es el sig do, eq tanwo que ol significante podra ser una imagen
ica o Iquier ouo de signifi i sea sonoro, fisico, gestual, eicctera



fruto del rayo qus peocoa o ¢l mejilldn: la peria sena o resultado de 1a union cage cf Fucgo y
Agua. San Efren emplea  estc antiguo mito para il tanw la lad. C pcion como el
nacimiento espiritual de Cristo en el bautismo de fuego™®.

En los otomies se retinen agus y fuego en el temazcal, al verter el liquido sobre les
piedras calientes, si bien no es una prictica muy comtin hoy en dia, evidencia esta unicidad.

Del binomio agua-fuego considero, contextuado en ia cadenn asociativa drdol-agua-
cerro-cruz-cueva-fuego, se sustenta la nocién frio-caliente. Los dos pares de opuestos no
corresponden a polaridades concretas y palpables, el hield, por ejemplo es considerado
caliente, y entre diversos sectores sociales del centro del pais rurales y urbanos se dice que
alguien se "quemdo” con la nieve, de la misma manera que se conciben dos fuentes de con-
trasr una “gripa” o “anginas®, de “frio" o de "calor”, de donde se define el remedic adecuado
utilizendo el contrario de cada caso: si fire de calor es recomendable un bafio de agua fria, si
de frio el enfermo no debe exponerse a corrientes de aire helado. Es de tal manejo
ambivalente que entiendo que agua-fuego y su derivado fiio-caliente no pretenden
corresponderse con una realidad tangible, sino codificar cada realidad percibida por cada
sociedad, ¥ asignarle, en consecuencia, significados a los componentes de su entorno; esto
explica por gué alimentos o vegetales llegan a poseer cualidades frias o calientes
divergentes entre distintas culturas. Lo sustantivo entonces, no esti en la interpretacion
particular de cada cultura, sino en el mecanismo codificante que Ueva a la construceion de
esas miuiltiples interpretaciones. Como partes de ese mecanismo tenemos los pares fio-
caliente ¥ agua-fuego, en los que se observa nmo una constante por sus caracteristicas
materiales, sino por su versatilidad codificadora para interpretar ¢l entorno particular, dadas
sus posibilidades ambivalentes. De aqui que dichos pares de opuestos sean piedra angular
de la cultura otomi, no por peculiares, cosa que po ocurre en tanto que los comparten con
otros pueblos al menos del pais, sino porgue cumplen la funcién de codificadores de su
entorno siendo, por lo tanto, mstrumentos generadores de sus contenidos v significados
culturales otomies.

a.2} Frio-caliente, fuego-agua, su constante estructural binaria

Esa universalidad con que se encuentan los simbolos citados y presentes en las
comunidades otomies, hoy en dia no se limita a ser explicada desde posturas difusionistas,
los aportes cientificos actuales permiten abrir ottas perspectivas de anailisis. Lévi-Strauss

S Elinde, Jmdgenes 3..., pp. 155-6.



piensa que en el hombre ocurre un proceso de codificacién v descodificacion, el cual permite
traducir los datos del exterior con la ayuda de coédigos binarios si dos en su si
nervioso, considera que esto sucede debido a que tanto ia naturaleza como la mente humana

muestran propiedades estructumles, al respecto escribe:

“He watado de dcmastmr qus, por el io, el lisis eswr solo puede tomar forma en la

mene porq su jelo exisie va en el cuerpo. Desde el principio mismo, i proceso

dec la pcr:cpmon visual hace uso de oposi binarias y , seg los B
de €n admitir que cs1o0 < tambi dad para los p: brales~2,

Sin embargo, las posiciones levisrosionas se enfirentan a refirtaciones, es asi qus
Edmund Leach anota gue "Los cerebros humanos no son ordenadores digitales, v el
pensamiento humano no se puede analizar como si fuera el programa de un ordenador"?®,
aunque este autor reconoce que:

N -2

~Sin b en P ¥ en alg los p dec la
presiva (por sjempl ias del ritual, texios mitologicos. poemas, pardtumas musicales,
cstilos de  ane) muesran una esTuclura } a la infor ion salida de un
ordenador digital. ¥ cuando pretcndemos descodificar twles sistermas pontadores de  mensaje
normal que ias distnci binarias del tipo SI/NO son muy sobresalientes™>!.

Ya ocurra que la idgica binarin sea inherente a ia mente humana, o bien que resulte
“muy sobresaliente”, ambas posiciones aceptan la pertinencia de este sistema ldgico, por
medio del cual las sociedades humanas han ciasificado su entorno y lo siguen haciendo,
como en el caso de los pueblos otomianos, para quienes cabe la consideracion de Lévi-
Strauss, de que "El mundo animal v el mundo vegetal no son utilizados solamente porque se
encuentren ahi, sino porque propom:n al hombre un método de pensamiento??. En tal
sentido, la cadena asocianva ag Icerro-cruz—cueva-fuego se da no unicamente por
que dichos componentes “estén ahi” en el hibitat otomi, sino porque a través de él logran
clasificar tanto ese entorno natural. como al social y sus implicaciones, como la relacién
salud-enfermedad para la cual recurren a la dualidad clasificatoria frio-caliente.

Es asi que =! sistema binario de clasificacion frio-caliente resulta de la percepcion de

2 Levi Estr i v ecologia, Espada, dernos Anae 1972, p. 45.

3% Leach, Op. Cit., p. 78.

2! Ibidem, p. 78.

32 Claude Levi El enla lidad, Mexico, Fondo de Culwira Economica, 1978, p. 26.

i
|




su entorno, la significacion de €l, lograda al clasificarlo dual ite, y la ion social -
curativa- derivada de tal conjunto perceptivo-significado. Por lo tanto, esta nocién binaria
indigena corresponde directamente a su historia v habitat, y ha de ser considerada como
parte no solo de su saber sino igualmente de su h ial v, en ia, de su
hacer terapéutico, es decir, de sus resultados curativos concretos.

Desde la psicologia Jean Piaget sedala que “Las estructuras se constnyen, antes gue
estar predeterminadas o ser resultado de una emergencia contingente"3?, v precisa: "Pero si
se nos preguntase en donde situamos nosOtros estas estucturas, responderiamos
wasponiendo las palabras de Lévi- Strauss: a mitad de camimo entre el sistema nervioso v et
propio compormamiento consciente®?$. Hay aqui engonces una relacién dialéctica entmre la
parte bioldgica y social donde ninguna impera sobre la otra, sino que ambas se nfluven
mummamente en forma alternada, de esta manera es que la estructura es tanto una
precondicion natural a la vez que una construccion cultural.

Este mismo autor indica la presencia de estwucturas desde el ambito organico <omo
sucede con el ADN-, hasta en la mecdnica estructural presente unjversalmente en las
sociedades humanas. Es decir, los procesos cognoscitivos del hombre funcionan de manern
estuctural, bajo un sistema que hmplica la 16gica binaria, motivo por el cual se comprende
ese juego en pares de opuestos encontrado en los sistemas simbélicos de las culturas.

Los individuos de una determmada sociedad percipen su entorno ¢n forma estructural
binaria, y en consecuencia le asignan significados bajo el mismo esquema binario. De tal
manera es que el fuego como el agua pueden estar arriba o abajo, ser frios o calientes,
masculinos o femeninos, pero se mantienen en la constante de ser codificados en pares de
opuestos, lo que permite clasificar a su entorno todo v de esta ciasificaciéon elaborar
estrategias para subsistir y desarrollarse como sociedades humanas.

b) El espiritu en la nocién carismatica

b.1) El espiritu: sus significados culturales

b.1.1) Escenarios naturales: celeste-terrestre. En ¢l culto del Movimiento Carismiitico,
cl simbolo sustantivo es ¢l decl Espiritu Santo, el cual espacialmente se encuentta en el
ambito celests. otorgando los carismas a los hombres en la tierra. El escenario donde esto
ocurre es el celeste-teiurico, no en calidad de entidades divinizadas sino como el ambiente
donde suceden las hierofanias. Es asi que el don de lenguas, o el de sanacidn se expresan en

22 Pisger. Ei estrucnoralismo, p. 72-80.
34 tbidem, p. 160.




individuos sobre la tierra, en este mi sitio se celeb: las mi de ion dirigidas a
enfermos que contrajeron sus padecimientos igualmente en el ambito terrestre. De otra parte,
en algunas ocasiones los creyventes han visto en el cieio lo que entienden como
manifestaciones de Dios, a través de formaciones en las nubes interpretadas como figmas de
Cristo o cruces -fotografiadas durante grandes concentraciones en Monte Maria (ver
ilustraciones 14 ¥y 15). Cuando se habla de que Dios o su Tercera Persona se manifiestan, la
idea es de un descenso, del arribaceleste a lo abajo-telirico, esta relacién dual se reproduce
en actos como la imposicién de manos -de cualidades curativas- gue se solicita a los
sacerdotes carismaticos con la expectativa de obtener sanacién y que varios testimonios
dicen avalar, ésta consiste en volver las manos con las palmas hacia abajo y posarlas
suavemente sobre la cabeza o frente de la persona. Con dicha relacién espacial se debe
observar el conjunto de componentes simbdlicos asociados en el Movimiento de
Renovacion.
El p:u' de opuestos cielo-tlerra implica otras dos parejas, la arribag-abajo y la del
, con tal io, ubicacién ¥ dindmica nos encontramos, por io tanto,
ffente 2 una légica binaria sobre la que se esgucturan otros simbolos del culto carismarico!

.2) Escenarios natural-culturales: escalas. Ahora bien, si la relacion sagrado-profano,
divinidades-hombres, ocurre de la forma mencionada, es menester contar con canales que
permitan comunicarlas, esta funcién la desemperian simbolos tomados del entorno natural
pero que no existen forzosamente de manera concreta en el paisaje. El caso de Monte Maria
es un ejemplo de ello, el templo ubicado en el municipio de Atizapan de Zaragoza se
encuentra en un nivel del suelo iregular a manera de lomas no muy pronunciadas,
actunimente el sitio de culto cuenta con dos locales ¥y una explanada en ias que se efectuan
las reuniones; la nave de mas reciente construccion se puexie mirar de arriba hacia abajo, lo
que rompe con el esquema del centro del mundo, el espacio de celebracion de la misa -
espacio sagrado- no esti en la cispide de la loma. Sin embargo, el nombre de Monte Maria
evoca el principio de ese centro donde se hallan escalas que comunican al hombre con lo
divino.-

De manera mis abstracta podemos incluir en esta figura el caso de El Altillo, otro
templo catolico Carismitico ubicado en el Distrito Federal’®, que de la misma manera, sin
obedecer forzosamente a una elevacion geogrifica. retoma en su nombre la funcién de escala
en esa relacion crelo-tierra y sagrado-profano.

Las caracteristicas topograficas de un paisaje nawural diluido en las urbes, desdibuja las

35 Sobre esie lugar vease a Diaz de la Semna, Op. Cit



lustracion 14. La insupen mnestra pequenus liens de nubes
en forma de cniz, fo quc en Mosge Mana ha sido entendido
cosuo munifestacion de Dios,

u ion 15, Eaa R ion de uulns hin sido intorpectada

oo 1a figurs ke Cristo.  La idea de un descamn, okl arrida-
calesta 8 W abiyo-teliricn subysce en cstn Coneepion..
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posibilidades de identificar centros del mundo tomados de la geografia local, pero esto no
significa que se anule dicha idea, ante la carencia fisica de percepcién de cerros y montafias
se crean figurativamente referencias a sitios altos como lo evidencian los nombres de
templos carismiticos v con lo cual se logra el manejo simbdlico de comunicacion entre las
divinidades que habitan el cielo v los hombres que lo hacen en la tierra.

b.1.3) Escenarios culturales: escalas. Ya antes se ha mencionado la interpretacién dada a
nubes, se tiene conocimiento de dos registros fotograficos (ilustraciones 14 y 15) que son
interpretados respectivamente como cruces y como Cristo, estos simbolos hacen referencia
a Jesus, Segunda Persona de la Trinidad e Hijo de Dios cuya caracteristica es la de ser Dios
hecho carme, puesto en la tierra, esto es, la forrua divina, sagrada, ubicada en el espacio
profanc de los hombres. Por tal motivo es gue su representacion se realiza por medio de las
nubes, las que son masas de gas que Se encuentran en medio del plano terresme v 1a béveda
celeste, posicion intermedia que las vuelve conexion entre el arriba y el abajo.

La cruz hace referencia 2 Dios Hijo crucificado, simbolo que sustituve al Arbol del
Mundo de donde juegn el papel de escala; esta iden se mantiene con Ia nube en forma de
Cristo, que con sus brazos extendidos vuelve a la nocién de cruz; el cordero, en el
cristianismo ¥ en el movimiento carismairico, también representa a Jesus. se dice en La
Biblia "Porque nueswo cordero pascual, Crista, ha sido inmolado”*¢, Lurker sefiala que el
simbolo del cordero representa al hombre quien es sustitnido por aguél en actos de
sacrificio®’. Por lo tanto, cruz, Cristo y cordero son figuras que significan a Dios Hijo, o sea
a Dios en la tierra, por lo que se concluve que Jesus es un intermediario entre Dios Padre y
los hombres, esto es que Dios Hijo hace las veces de escala entre lo celeste y lo terrestre,
entre lo sagrado y lo profano, por esto es que dwurante la Oracién de Sanacién se hace
mencién del paralelismo entre la vida de Jesucristo y la de los hombres, para que la
sacralidad de Dios, venido del cielo, sane las heridas recibidas en la tierra en su calidad de
Dios Hijo muerto en el plano telurico; asi como Jesiis resucité y ascendic a los cielos el
hombre enfermo espera ser curado y salvado en la tierra. De esta manera los simbolos que
refieren 2 Cristo son simbolos de comunicacién, como ias nubes, utilizadas en sus
representaciones, masas de agua que ascienden y descienden, que van y vienen entre lo
sagrado ¥ lo profano.

Por oo lado, Monte v Cristo son simbolos naturaj-culturales que no se presentan en
pares de opuestos, pero que sorn intermediarios para que la pareja cielo-tierra mteracnie, en
este sentido forma parte de la légica binaria que guarda la relacion celeste-ielirica al

;:Pn'mzr epintola a los corintios, 5, 7.
Lurker, Op. Cit.. p. 68.
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reproducirla como tal.

b.1.4) Las representaciones del Espiritu: luz. paloma, fuego, viento y allento. El
Espiritu Santo es representado en la iconografia y literatura como luz, paloma y fuego (ver
ilustraciones 10 v 11). Sobre la luz resulta facil asociarla con el dia, el sol y lo masculino,
todo ello encadenado a lo sagrado, a Dios; sin embargo, Rudolf Otto plantea que la
representacion de lo numinoso de la experiencia religiosa- en el arte occidental, de cardcter
esencialmente negativo, son el silencio y la oscuridad, de donde dice que "sdlo la
semioscuridad es «amistica»"?®, este planteamiento me hace recordar esos cuadros de -
iglesias silenciosas y en penumbra, en las que en algan rincdn una imagen o pequefia capilla
es iluminada pobremente por una veladora; esos ambientes resultan sobrecogedores,
numinosos, dice entonces sin duda el creyente: "aqui estd Dios".

Con lo anterior podemos considerar que la luz no es un simbolo que capitalice lo
divino en oposicion 2 su par conwario: la oscuridad, ya que ésta coparticipa de ese semido
mistico que sefiala Otto. En este contexto se ubican esas imdgenes que muestran la paloma
entre rayos de luz, o bien testimonios dados por personas del movimiento carismatico ghe
refieren haber visto una potente luz que invadia la habitacién donde se encontraban orando,
serial de la presencia del Espiritu Santo en el lugar.

En esta linea no es posible comprender a ia luz sin considerar la oscuridad, ambas
partes integrantes de lo sagrado, luz y oscuridad son asi hierofinicas. Su casamiento
responde a los origenes significativos poseidos que corresponden a la percepcion universal
del dia y la noche, es decir, del correr del tiempo ciclico que implica el nacer, morir y
renacer. todas las noches dormimos con ia promesa del despertar, en consecuencia luz v
oscuridad son esa sactalidad del tiempo que es garante del repacimiento de la sustentacidn
de la vida permanente. El tiempo dirrio es a la par la reproduccién de los tiempos
primordiales:

“En las cosmogonias de la mayor pane de Jos pueblos el p de ia fi ibn del mundo va

asociado a la aparicion de la luz. En el ongen. en el comienzo (in principio), fuc la oscuridad, la
noche primordial*?®.

DexgualmanemenlaSumdas Escnturasselee

. "E.n cl pnnuplo c:xeo los czelos ¥y Ia terra. La tierra era caos y confusion y oscuridad por encima

2% Ouo, Op. Cit., p. 100,
3% Lurker, Op Cn.. p.95.
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del abismo, ¥ un viento de Dios aleteaba por cncina de las  aguas.

Dijo «Dios: Haya luzv, ¥ hubo luz. Vio Dios que la luz  estaba bien, y aparto Dios la luz de la
oscuridad; y llamo dios a la luz «dia», y a la oscuridad la Hamo h Y decio v §0
dia primero™<°,

En tal contexto es que resulta comprensible el por qué el sol se asociacon el diay la
luz pero sin ser el simbolo originario de tales ideas, sino que la génesis de estas
cc pciones se 13 en la nocién del tiempo, el renacimiento y la vida. De aqui que
la luz como simbolo del Espiritu Santo indica su relacién con el renacer 2 Ia vida despugs
de haber estado en peligro de muerte por una enfermedad determinada, Es desde aqui que
debe interpretarse, ahora si, al simbolo solar del Santisimo cuya custodia representa al sol
en sus dorados rayos (ver ilustracidén 12), pero el cual queda subsumido al significado de
renacimiento que ostenta la luz, simbolo fundamental del que dependen las idens asociadas
de dia y sol.

En relacién a Ia paloma Lurker apunta:

“La paloma que desciende cs un simbolo del Espiritu = Santw (scgun Maico 3, 16); la paloma cn
vuelo hort 1 ap ala ciliscion con Dios ¥ enlaza con la  historia de No¢; a menudo
aparece con un ramo de olivo en el pico (cf. Génesis 8, 10.11). Racimos y sarmicntos pueden referirse
a la rerra prometida, al reino de  Dios; v iados a las espi dan la ccna del Sefior vy el
alimento dc vida™!.

Al igual que con la luz, la paloma hace referencia a la vida, en calidad de alimento.
Pero su simbolismo incluve un aspecto celeste evidenciado por la condicion adrea de la
paloma, ales y capacidad de vuelo asi lo sefinlan. Eliade observa que los dioses uranios son
fusionados con la personificacion mitica del ouenc ¥ del viento representado por un pajaro,
como el cuervo®®; si bien he planteado que el sol no es el punto de partide de las
simbolizaciones de la luz, la paloma queda incluida en estas asociaciones pero, por su
caracter celeste a la vez que su cualidad de poder dery d der, lo que le remitiria
al conjunto de escalas, pero que a diferencia de Dios Hijo, no viene a salvar sino a
posibilitar el renacimiento dado su simbolismo en torno a la luz. mais aan, su aletear
otorga la vida: “... ¥y un viento de Dios aleteaba por encima de las aguas” se apunta en el
Libro del Génesis, lo que insiste en su condicién dadora de vida. En este sentido se

“S Génesis, 1, 1-8.
“! Lurker. Op. Cit., p. 266.
“2 Elinde, Trasado de kisioria..., p. 71.




comprende el porque el Espiritu sana, ya que concede la vida, en oposicién a la muerte que

se acerca, en mavor. o menor medida, con la enfermedad. Por su parte, del fuego se dice en
los Hechos de los‘Apéstoles:

“Se lcs ap 3 unas 1

como de fucgo que sc¢ reparticron y se posaron sobre cada
: uno de cllos: : quedaron todos llkenos del Espiritu Santo v se pusicron a hablar en otras lenguas,
“'segun el Espirins Santo les dia exp sem3,
Enysm.v relacion fuego-espiritu resulta interesante la siguiente consideracion de Mircea
Eliade: - o .
1 dominio del fi ylai ibilidad tento al o como 2 la P de Ia brasa
o en

el hecho de que ¢l chaman o el yogui han superado la condicion
bumana y participan ya de 1a condicion propia de los «espiritus»=*.

Pareciera que no uinicamente en la wadicion cristiane ¢l fuego representara al Espirity,
sino que por igual se encuenua en sociedades en las que existe el chammanismo, como las
africanas, v en la India. Pero esta extendida ubicacidon geogrifica no basta para desentrafinr
sus sigmificados. Del fuego ya s¢ han mencionado sus caracteristicas de destructor,
purificador y fecundador lo que en el papel curarivo del Espiritu remite a su papel
regenerarivo ya antes mencionado y que en el rol de destructor se muesua contradictorio,
paradoja notada al encontrar al fuego descendiendo de los cielo, como en Pentecostés, al
mismo tiempo que ¢l fuego se halla en los infiemos del inframundo, controlados por el
Demonio, opuesto a Dios.

Esta ambivalencin del fuego se reitera al observar que en ¢l culto carismatico se
consideran dos bautizos, ¢l dado por agua, retomado del bautizo tenido por Jesus de Juan el
Baurista, y el baurizo en el Espiritu Santo que es de fuego como sucede enme los
carismaricos. Dos bautizos: uno de las aguas terrestres, de los rios, otro celeste venido dei
Espirin.

Por ultimo, el Espiritu de Dios también se representa por el viento: insuflé en las
narices dz} primer hombre para darle vida, v en Pentecostés vino del cielo un ruido como de
rifaga de viento impetuoso. Espiritu en hebreo es ruak que por igual significa viento vy
aliento, de donde resuita que es "... 1a respiracién que aliments la vida y marca el ritmo del

“* Hecios de los apésioles, 2, 3-3.
“* Elinde. Herrreros yu.. p- 73.
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viviente"**. Se repite entonces la asocincion entre el Espiritu y la vidsn, asi como el caricter
ambivalente de esta nocion de viento, ya que entandiéndose el Espiritu Santo como
masculino -que prcna a Maria para concebir a Jesvs- sucede que la palabra hebrea ruah es
“predomix ina* nos advierte Cari Gustav Jung‘s. Es por lo tanto que este
viento dador de vida, fecundante es a la vez femenino.

Con el material expuesio tememos enionces que los simbolos asociados y que
representan al Espiritu Santo son simbolos ambivalentes que se sostienen dentro de 1a

16gica binaria a pesar deno r se en relacion con or o8,

va que su papel de oposi-
ciones las guardan en ellos mismos y no en reiacién con otros simbolos que les hagan °
pareja. Son simbolos solitarios, cuya 16gica binaria se encuenta en si.

2) El Espiritu: su consiante estructural ambivalente y triidica. El caracter
terapéutico del Espiritu Santo, se comprende al observar los significados de dador de vida,
incluidos en los simbolos que le representan, va que al insuflar, al evocar la respiracion,
sefial de wvitalidad, se constituve en simbolo opuesto a la muerte, que como se ha
mencionado, es potencialmente ia culmminacion de la enfermedad. Sin embargo, el papel
meédico del espiritu no es privativo del Movimiento Carismatico, se encuentra también en
los espiritualistas trinitarios marianos, cuito de fuerte mfiuencia catélica pero que posee
Tasgos propios ¥ en el gue bajo posesion de espiritus de curanderos, brujos ¥ doctores
fallecidos, personas identificadas como “medhuns" curan a enfermos a través de
tratamientos con herbolaria, medicina de patente y recursos magicos*’.

En otras latitudes, entre los ndembu estudiados por Victor Turner, este autor menciona
que las sombras de los antepasados llegan a enfermar a sus parientes vivos®® -cabe recordar
que creencia equivalente se tiene en los otomies del Valle de Toluca-, paralelamente en
cultos curativos pracricados por ellos, éstos se caracterizan por temblores historicos,
glosolalia y otros sintomas de disociacién, justamente rasgos vistos en las misas de
sagacidn carismiiticas.

Espirity, saiud, enfermedad se asocian en culturas diversas, en tanto que el espiritu es

fuente de vida, antitesis de 1a muerte, por lo tanto entidad dindmica de curacidn en los casas
de enfermedad,

** Ferreyra. Espirinu..., p. 6.
8 Jun, Simbologia del espirine..., p. 2 7.

* Véanse los estudios de Isabel ign. EA?mluﬂ“ﬂﬂo rmitario....
relng:c:ldadpanular... Op. Clt.

Op. Cig ¥ de Silvia Omiz, Una
*5 Turner, Op. Cir.. p.335.




Lo anterior permite observar que el Espiritu es un simbolo, que si bien se opone a la
materia, al mismo tiempo sirve a ésta, dandole vida, como a Adan, barro insuflado. Es dscir,
el espiritu no se presenta para eliminar o no-espiritual, muy por el contrario se manifiesta
para vitalizar la materia -en este caso, humana- que se deteriora, fisica, mental ¥
espiritualmente como se sefiala en las misas carismaticas. En consecuencia, el espirim  no
toma a su contrario como enemigo a eliminar, sino como complemento a reproducir.

Por otra parte. el espiritu juega un papel ambivalente, que como se ha visto, puede ser
masculino o femenino, celeste o del inframundo, benigno o maligno, cualidad que se hace
mas compleja cuando encontramos que el espiritu no es un par, sino una tercera persona, no
sélo en el culto carismitico, sino en owos como el de los espiritualistas trinitarios
marianos, que también manejan nociones tridadicas como la del rercer masias*®. Al respécto
Jung escribe: "La vida produce siempre como resultado de la tensién de la dualidad un
tercero, que aparece como inconmensurable o paradéjico. Como tertinm e} Espiritu Santo
tiene que ser también inconmensurable, paraddjico”*°. Y amplia:

b iclack

sisei

“Pero este soplo es en primer lugar, una actividad corporal que, sin B!
©s una sustancia (o hipostasis) al lado del cuerpo. Con ello sc expresa que el cuerpo vive, con lo
cual la «vida» se represeota como algo autonomo agregado, o se2  como un alma independiente
del cuerpo. Aplicado esto a la formula de 1a Trinidad habna que decir: Padre, Hijo y vida, que surge
de los dos o que es vivida por los dos=>!.

Esta concepcion encuenua similitudes con otra reflexién, desde razonamientos
rejativos a la clasificacion del color entre los ndembu:

"La pereepeion  de estos colores y de las relaci iadi y diadi del y de la
iedad, tanto  di como icas, derivan de la expericncia  psicobiolégica primordial -
experiencia que sélo puede il desde la i fidad h Se 1 dos para

copular, dos para mamar, dos para luchary matar, y tres para formar familia. "2,

Es asi que los pares de opuestos y los simbolos ambivalentes, o sea con significados
que se clasifican en pares de opuestos también, resultan de la experiencia humana, que para
Turner derivan del cuerpo humano, ¥ a lo que, de mi parte, sumo el entorno habitado, de tal

“® Anzures, Op.Cit., p. 122,

5% Jung, Sémbologaia del espirine.., p. 271.
2 Ibidem. pp. 247-8.

*2 Tumer. Op. Cit. p. 100.
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jelo-tierra, agua-fuego, padre-hijo son componentes tomados de sus viviencias
anatdmico orgdnicas y socizles. Pero éstas no son suficientes cuando se requiere clasificar
cosas o aconteéimientos que no son ni io uno no lo otro, es decir, que escapan a la légica
binarin; es en estc momento gue se necesita un simbolo gue permita clasificar esas
otredades, esas tercercs cosas que escapan a lo propio como en el caso de donde ubicar al
hijo siendo esposos, marido y mujer son una pareja asi identificada, pero la presencia del
hijo rompe este esquema, se requiere entonces un tercer clasificador.

Desde tal perspectiva, ahora podemos comprender el papel del espiritu ante 1a dualidad
vida-muerte, en la medida en que 12 enfermedad no es ni lo uno ni lo otro, y por lo ranto
debe ser atendida ésta por un tercer componente que no serit ni el Dios Padre: celeste, divino
vital por definicién, ni Dios Hijo, terrestre, humanizado, en consecuencia profano, y de agui
susceptible de morir como le sucede en Ia cruz; por el contrario, se exige un Dios orro,
tercero, que resuelva la contradiccion de la enfermedad inherente a la polaridad vida-muerte;
este tercero es precisamente el Espiritu Sanro, Tercera Persona, inmaterial por excelencia,
representado por la paloma, el fuego, el viento, el aliento y la luz, simbolos que a excepcion
de la paloma son dificilmente tocables ¥ aprensibles, es decir, inmateriales, o sea otra cosa
diferente al hombre vivo con su cuerpo vivo, o al caddver de éste yn muerro. El Espiritu,
como la enfermedad, no pueden ser encerradas em un purnio, sdlo sentidos, experimentados,
como la semipenumbra.
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SIMBOL.OS OTOMIES Y CARISMATICOS CON SUS SIGNIFICADOS

SIMBQOLO i SIGNIFICADO i

Agua celeste-terrestre, arriba-abajo, masculino-femenino, diurmno-noctumo, |
frio, semen, leche, fluidos vaginales, liquido amniético, mucosidades,
orina, lagrimas, sangre, sumercidn-ahogo-muerts/emersion-
renacimiento-vida

Arbol escala

Cerro escala

Cruz escala. arbol. fecundadorm. l.lmna renovacion.

Cueva i escala

Fuego purificador, renovacion, divino, fe dante, lino-femenino,
caliente. espiritu. celeste-infmmundano. vida, curacion

Luz espirtu

Paloma espiritu

Viento- espiritt

Aliento o

Espiritu celeste, vida-muerte-enfermedad, immaterialidad, fuego, calor, viento,
alienta. fuerza, energia, N

Nube escaln

Cristo i escala

¢} Estrucrura de Ia construccién simbélica. Frio-callente, Fuego-Agua, Espiritu

c.1) Particularismo ¥ universalismo. El material emogrifico hasta aqui expuesto, nos
muestra al menos dos cosas: uno, la permanencia de los simbolos agusa, fuego y espiritu
entre las cuiruras otomi y carismitica; dos, estos mismos simbolos se observan en owuas
sociedades distantes, histérica y geogrificamente, de las dos primeras. Este hecho indica el
cardcter particular y universal., a ln vez de lo que se perfila como simbolos comunes ¢n las
sociedades humanns. El agua. ¢l fuego y <l ¢spiritu son entonces simbolos decodificadores
de cualquier entorno. Ahora bien. estos tres simbolos guardan entre si relacionss tanto por
encontrarse juntos, como ¢l agua ¥ el fuego, o bien por formar parte de sistemas como el
religioso o médico. Para evidenciario veamos algunios ejemplos.

c.1.1) Agua. Del agua va se han mencionado sus cualidades regenerativas v fecundantes, asi
como su asociacidon con Iz idea de ffio relativo a la clasificacion de enfermedades y
remedios. De igual forma se hn indicado que este simbolo se ha retomado del entormo



natural y a lo que hay que agregar su cardicter inherente a la subsistencia vital del hombre,
no solamente en la actualidad, ni fimdamentalmente en las sociedades agricolas, sino
sustantivo para el mantenimiento de la vida en cada individuo a través de su consumo
diario. Con esto se puede observar que el agua es connatural a la especie humana, tanto por
formar parte de su hibitat como por ser parte constititiva de su organismo. Victor Turner
menciona 1a existencia de algunios simbolos -el caso de los colores 1ojo, negro ¥ blanco- que
resultan universales en la medida en que forman parte de las caracteristicas fisicas dei
hombre, que junto con los aspectos sociales ¥ emocionales hacen una  experiencia
psicobiolégica y que en la situncién de la clasificacidon y simbolismo ritual croritico el
rojo, el negro y el blanco se cormresponden con la sangre fresca y coagulada los dos
primeros, y a la leche y el semen, el tercero, de acuerdo al autor referido®®. En el mismo
sentido, Ias sustancins liquidas en la constitucidn fisica de los humanos son diversas: leche,
fluidos ginales, liquido amnidtico, mucosidades, orina, ligrimas vy sangre®*; éstos
guardan connotaciones tanto positivas como negativas, es decir, entran en la logica de los
opuestos, 10 que muestra su paralelismo con la ambivalencia del agua que. como en el
bautismo, es la sumersidn, ahogo y nerte, a2 la vez que la emersién, renacimiento y vida,
por medio del agua®s; como de Ia misma manera Ila ambivalencia se encuentra en las aguos
celestes y terrestres, las guardadas en las cuevas en el plano inferior. ¥ las contenidas por las
nubes, plano superior, conforme a la visién otomi.
En consecuencia, el agua forma parte de la condicion fisica humana, le ha acompafiado
a lo largo de su existencia sobre la tierra por lo que cualquier sociedad ha podido tomar al
agua como materia de sirmbolizaciones, esto es en calidad de significante. Junto a ello las
caracteristicas de sumergir v emerger en ¢l agua pam causar la muerte ¥y limpiar le ha
conferido universalidad en sus significados. Es por estos motivos gue el agua ha resultado
un simbolo universal en las elaboraciones culturales que, a su vez, ha posibilitado codificar
el entorno particular de cada grupo de hombres.

€.1.2) Fuego. Este elemento, a diferencia del agua, no se encuentra en depdsitos, ni es
ingerido o contenido en el cuerpo bajo su condicidn immcandescente, aunque si por el
contrario se habla de “llevar fuego en la sangre™, o “tener mirada de fuego”, es decir, se
realiza un manejo metafdrico donde se retoma el simbolo para significar manifestaciones de

: Tumer, Op. Cit., pp. 98-101.

En el Nuavo Testamenio se lee: "Pero al llegar a Jesus, como le vieron va muerw, no le quebraron las
piemas, sino que uno de los soldados le atraveso el costado con una lanza v al instante salic sangre v
agua” (Lucas, 19 53-34).

35 Elinde, Jmdgernes y.... p. 165.
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la pasién humana. Un contraste mis entre el agua y el fuego es que el primero puede ser
tocado, consumido como alixnmto, usado las acrividades cotidianas domeésticas y del
trabajo -lavar, regar las tiefras, etcétera- mientras que el fuego es peligroso v exige cu.ld.adcs
para su manejo: no puede ser consumido o tocado salvo en dici
esto =s en tiempos ¥ espacios sacralizados, en relacidn con situaciones no—hlnnnnas. por lo
tanto relacionadas con un poder suprahumano. El fuego entonces es obra divina va benigna
va maligna, va celeste o bien propia del mframundo, pero a fin de cuentas no-terrenal. ajena
a los domimios humanos. Por lo tanto, el fuego es una cancesién de, o robo a, los dioses,
como en el relato otomi de la obtencién de fuego o en la mitologia de otros pusblos donde
por igual el fuego es hurtado a entidades no-humanas, como algunas especies animaless
donde se da cuenta de la manera en que el hombre se apropié de €l; o bien de la forma en
que éste es poder sagrado:

ales,

“-=1 alquirnista, como el herrero, y antes que ellos &l alfarero, es un «sefior del fucgon, pues mediante
el fuecgo es como se opera ¢l paso de una sustancia a orse. El primer alfz > que dgui ins 8
las brasas d idk ! las «formas» que habia dado a la arcilla debié sentr.la

briag del demiurgo: haba ds d brir un de ion {...] E! fusgo se

declaraba como un medio de hacer las cosas «mas prontoy, pero también servia para hacer algo
dustmito de lo que exisua en ia Naturaieza, y era. por igui 1a ife ion de una fucrza

~~. =o-religiosa que podia modnﬁca.r :l mundo ¥, por lo tanto, no pertenecia a €ste. Esta ¢s la razon
Pro iu cual ya las mas ul pecialista de lo sagmdo -l ¢4 irz, ¢l homb
medicina. el mago- como un sefor del fuczo

Asi es que el fuego no es parte del entorno terrenal-humano, desciende de lo celeste -2l
rayo-, o brota del inframundo -la lava-; incendia la tierra, es peligroso, o la calienta con
los rayos del sol, es benigno. El fuego ¢s en si mismo ambivalente, como el agua, a la vez
que es 2]l opussto a éste. en la medida en gue mientras el agua ¢s terrenal, el fuego ¢s propio
de lo celeste o del inframundo, es decir, el agua forma parte del mundo profano mientras que
el fuego lo es del mundo sagrado. Aqui radica el punto que opone a uno respecto al otro,
aqui se encuentra la razdn por la cual el agua y el fusgo constituyen un par d= opusstos.

Si bien el fusgo no se conticne como tal en el cuerpo humano, si se interpreta su
presencia a ravés de las conductas humanns: ¢dlera y amor implican calor, lo que nos lleva
a su asociacion con el fuego, fuente de calor. De la misma manera, en el organismo humano
¢l calor-jiuego se encuentra en la tibieza de la respiracidn o en la fiebre del enfermo. En los

:"‘ Véanse los mutos anahza.dos por Lavi en Mitologi Lo crudo..., Op. Cit.
* Ellinde, Herreros ... pp. 71-2.




dos ejemplos se encuentra el calor-ficego en sentidos conmarios: cSlera-amor por una parte,
en tanto que por otra esti la respiracién como sinénimo de vida ante la fiebre como riesgo
de muerte. Aparentemente la tibieza seria un punto intermedio enme io frio v lo caliente, sin
embargo lo tibio no seria posible sin el calor el cual es regulado para gue no exceda wm
limite que lo aproxime a planos peligrosos como ocurre con la fiebre. Por lo tanto, el
hombre lleva un fuego interno, manifestado a taves del calor, ¥ que debe ser conmolado
cuidadosamente como el fuego del hogar v del herrero; esto significa que el fuepo es una
potencia necesaria pero, dado su origen divino, resulta peligroso, en consecuencia un poder
asi debe ser rjado con pr i6n

Con lo anterior se comprende la relacion entre el fuego v el calor paru con los sistemas
médicos -como de en la clasificacion fio-caliente de las enfermedades-, ya que este
simbolo es fuente de vida al mismo tiempo que indicativoe de riesgos de muerte, de tal
manera que su observacion permite identificar a las condiciones de salud en los individuos y
su control es mecanismo curativo.

Si bien el fuego no se encuentra a cada paso por el habitat humano, si se manifiesta
cotidianamente en él: en el sol, va como calor o fuente incandescente, en ¢l ravo, v en les
volcanes. De la misma manera se expresa en la temperamra del cuerpo humanc. De esto
resulta el que la nocidn del fuego, como ocwrre cont el agua, es inherente a la experiencin
humana, pero con una diferencia respecto a lo acuatico, el fuego es vivenciado a distancia,

- es decir, el fuego es una interpretacion de lo divino.

c.13) Espiritu. Si el agua es terrenal v experimentada directamnente, y el fuego es
vivienciado a distancia a la vez que sacralizado, el espiritu par su parte resulta un simboloe
particularmente abstracto, mmaterial, impalpable v paraddjicamente mmherente al hombre: no
hay individuo sin su entidad animica, Hamese alma, espirim, o algun oo nombre’®. A
diferencia de los otros dos, éste no se observa para asignarie un significado, el espiritu es un
simbolo construido tanto como significado a la vez gue como significante: es una
construccion simbdlica.

Asi las cosas surge la cuestion de cuales han sido entonces las experiencias concretas

58 Esta diversidad en los trminos es producio d=uu.u." genci I, en la hi in mexdicann
ias her judeo—cristi. prehi s afficana han mﬂmdo pe.rn que espinimy, nlm.n v
sombry -<ome olros- sean vocablos qu:: hacen n'_ﬂ:n:nun A una o varias

s 2l cuerpe malerial. (Lagerrics, Esprrirualisme smiterio....pp. 203-12). Es ast que conceplos como los
nanuas dz evolia-tonaili-thvor!  (Lopez Ausun., Cuerpo humano e.... p. 361), 0 dmmus-anmma que
correspondena a masculine ¥ femenino respectivamente -de acuerdo a una clasificacion jungiana-, son
personificaciones de diversos P de la per lidad desdoblados en figuras simbolicas que
rep al incon (Jung, Simboiogi deL.., p. 46), por io que ia entidad amimics #5 una =ola_ ia
quc a Su ve puede adquirir una o mas p lid. alas de cada caso.




que han dado pie a la formacién de tal abstraccion. Al respecto las concepciones judeo-
cristianas -como las observados en el movimiento carismitico- mencionan el soplo de vida
gue insufié Dios a esa masa de barro con 1o que cred al hombre. En situacion contraria,
cuando el hombre nmere pierde calor y deja de respirar, al mismo tiempo que es abandonado
por su espiritu, por lo tanto su vitalidad, es indicada por el aire y el calor, en tanto que su
wvida en si estd contenida en su espiritu, éste se &d a una nueva morada es decir, lejana del
ambito terrenal profano v humano. En este sentido el aire queda asocindo con el calor, el
espiritu ¥ la vida, de tal forma que el aire es fuerza vital de donde resuita ser un simbolo
significante de ln energin constitutiva de la vida.

Por otra parte, la nocidn del calor es otz linea de simbolizaciones que nos lleva al
fuego. El respirar, evidencia de vitalidad, es un aire tibio producide por el calor contenido
en los cuerpos con vida, es decir, en organismos que contienen um espiritu; de aqui que el
espiritu también see representado por el fusgo, simbolo que ademas guarda con la vida un
paralelismo. La vida no es un estado, situacion estética, sino un conrinuum, continuo flujo
de manifestaciones de existencia: palabras, experiencias, productos de trabajo, sentimientos,
los cuales no se detienen simo que fluyen ininterrumpidamente. El fuego, no es una masa en
si sino la manifestacion de la combustion agui si de una masa, manifestacion que fluve
como la -1ida, que nace ¥ muere al instante comro toda expresion vital, que puede dejar
hucilas. centzas, u ocbras. pero que no puede ser aprehendida fisicamente: ni el fuego ni la
vida pueden ser contenuidas por um recipiente, si en cambio en el lefic o en el cuerpo, el
fuego v .a vida se concretan. En conclusion, aire y fuego, por sus caracteristicas fisicas,
resultan significantes adecuados para significar al espiritu, el cual a su vez es simbolo de la
vida, tanto la otorgada por la divinidad, como la contenida por cada cuerpo humano.

Por otro lado, el espiritu es un simbolo no-material v que no forma parte del habitat, lo
que le dz un doble caricter: el espiritu es significante y significado. En relacidn con fuego y
aire se constituye emn significado; en relacion con la vida se convierte en significante, de tal
manera gue en torno al simbolo espiritu se retnen wes niveles:

Plano fisico (habitat}———————AIRE FUEGO

Plano si 1i

PIRITU

Plano simboli

VIDA

Este caracter evidencin su peculiar versatilidad de jugar el doble papel de significanre-




significado, lo que corre paralelo a ser un simbolo.por abstracto ya que no se
consttuye con muaterial del entorno fisico, sino con uma interpretacién, resultante detl
entendimiento de que la vida es una fuerza, energia, soplo que da vida a ia materia.

c.1.4) Universalidad Agua, Fuego, Espiritu. Asi las cosas, nos encontramaos frente 2 tres
simbolos umiversales cuva amplia extension no es producto de Ia existencia de circulos
culturales derivados de la difusién desde un centro generativoe, a la manera del
difusionismo®®, sino como producto de un marerial de significacion  inherente al
organismo y el hibitat humanos experimentados socialmente. El agua existe en el paisaje
natural, de donde ha sido tomado para su uso ¥ consummo, a la vez que su caricter liquido lo
hace equivalente a los fluidos del cuerpo humano; el fuego, en contraste, aparece sobre el
paisaje natural en situaciones excepcionales, al tiempo que exige un manejo cuidadoso
dados sus riesgos de combustién y de perennidad, 1o que implica el mantenerlo encendido o
aprender la técnica de producirlo®; el espiritu simbolo particularmente abstracto, sin
existencia material ni en el hibitat ni en el cuerpo humano, es por el conmrario
experimentado a través de la existencia misma como cuerpos vivientes, materia con el halito
de vida, de esta forma una idea se materializa a través de un concepto: el espiritu.

Estos tres simbolos, por lo tanto son producto de la experiencia humana: las cualidades
liquidas del agua, de la combustion en el fiego y de la manifestacién de vida en la materia
con el espiritu. En consecuencia, dichos simbolos no se desprenden de una imaginacion
ociosa y mentirosa, sino que son construcciones hechas de la experiencia humana y con
las cuanles, de manera dialéctica, se codifican nuevas experiencias, por lo gue dichos
simbolos, va consuuidos, desempefian el papel de decodificadores de las realidades
particulares de cada sociedad. De esta manera los simbolos agua. fuego y espiritu son
universales al mismo tiempo que particulares; son herramientas del razonamiento human:,
para resolver situaciones especificas a cada sociedad y cultura.

.2) Cuerpo. cerebro y mente. Los sistemas religiosos y médicos otomi y carismaitico,
aqui analizados, son gjemplos de la presencia de maneras culturales comunes en sociedades
diferentes entre si, cuva coincidencia atribuyo a mecanismos universales de codificacién
en el Hombre. Estos mecanismos quedan evidenciados en las elaboraciones simbdlicas, pero

5.’_' ‘Véase Robert Lowie, Historia de la emologia. Mexico, Fondo de Cutura Economica, 1974, p. 192 =5
bt Retos por los que atravesaron 1os primeros hombres ¥ que muy probablemente fueron materin prima d=
la miwlogia en wmo al fuego: K. P. Oakley, *La utilizacion del fuego por el hombre”, en: I Valois. .-
Vandel y owros, Los pr de # igrt, México, Editorial Grijalbo, 1969, p. 65
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no basta con inducirlos a partir de su manifestacién, es necesario hurgar en los procesos
intimos en los que se gestan. Dichos procesos, considero, se hallan en los niveles mentales,
lugnr donde se procesan las sensaciones percibidas del entorno -nivel de la percepcion del
pr de codifi ion- que dan paso a las sigrnificaciones, para posteriormente, definir
las acciones derivadas y aplicadas a ese mismo entorno. En consecuencia, en la esfera
mental se encuentra un punto clave en la creacidn de cultura, en la medida en que ahi se
concentran las percepciones y construven las significaciones gue dan pie a Ia accidn social.

Sin embargo, al remitirse a /o | frecue e se justifica una laguna en el
conocimiento de los procesos cognoscitives, ya que solo se le invoca v como palabra magica
se alcanza el consenso de su importancia pero sin explicar el mecanismo que lo sustenta.
Ante ello, sugiero que en dicho mecanismo participa un conjunto de componemtes tanto
internos como externos al organismo humano, en cuvas esferas se construyen las
elaboraciones simbdlicas que obedecen a una légica universal. La profundizacién en el
conocimniento de sus sistemas logicos da por resultado el encuentro con ese sugerido
mecanismo comun de codificacion cultural.

Ubicados de esta manera observamos que cada imdividuno, miembro de una sociedad v
culrira dada, posee un cuerpo, nace con €l v en €1, conciencia de ser y corporeidad, idea y
cuerpoe. psrgue ¥ soma son entonces indisociables. Esa esfera mental donde se construyen
los 1gmificados culturales cuenta con un canal de percepcion: el cuerpo todo. A través del
guslo. niau. olfato, tacto ¥ vista el individuo registra su entorno, cual antena que recibe las
sefiales . transitan por ¢l espacio mmediato, sefiales que debe decodificar para
tansformarias en sonido o mnagenes. Asi el individuo decodifica los estimulos de su entor-
no, mntc ios materinies como inmateriaies, lo gue incluve colores del paisaje natural, el
clima, los sonidos ahi generados, las palabras emitidas tanto por las personas con quienes
se reiaciona como aquellas que le rodean fisicamente, las actitudes afectivas que €stos le
transmitens. o las relaciones sociales implicadas, todo lo cual palpado, gustado, olido,
escuchado y visto. Este conjunto de estimulos y percepciones son experimentados
individualmente, la experiencia de un individuo no puede ser traspolada 2 la experiencia de
otra p=rsona; necesitamos usar los ojos, lengua o manos propias para ello. Los ojos, las
lenguas y las manos de los otyos son ajenns a mi experiencia Unica, iniciada por mis padres,
en el vientre de mi madre, en ei parto, ¥ mi infancia, y continuada a o largo de mi vida, es
dectr, de mi experiencia singular.

Ahora biern, como yo soy producto de dos -mis padres-, mi experiencia partcular se
creu - en sociedad: comienza en mis progenitores, sigue en el seno familiar ¥ se
expunde huic:a las multipies redes sociales de mi entomo, de las que puedo ampliar el radio
dusde la comunidad rural o urbana, desde la aldea o el barrio hasta mis alla de las fronteras




internacionales. De esta manera la experiencia propia y tnica se hace a la sombra y como
producto del conjunto social, es ella su origen y sin ella no seria posible.

La percepcién del entorno a través del cuerpo se decodifica en éste, los estimulos
tuminosos, auditivos, o afectivos, entre otros que se reciben, provacan experiencias que
Hevan 2l individuo a la reflexion o a la emocién, ya sea una u ot la situacion éstas son
traducidos a un lenguaje propio del soma, ubicado en principio en el cerebro, lo que nos
lleva a un complejo problema aun por resolver, €l de ia mente ¥ el cerebro, al respecto va
a las U d gnirivas y de las cuales algunos sefialamientos nos
permiten llegar a una propuesta respecto del proceso de codificacidn. Pam ellc debe
indicarse en primer lugar que existen dos posturas:

“... las teorias marerialistas de la mente, que afirman que lo que d yp
! son dos y procesos muy sofisticados de un si fisico

cercbro. Por oua panc estan las teorias dualistas, que afirman que jos dos ¥y p 1

i fisico. sino que consuuryen un

el

© 4,

no son simr vp 3s de un T
tipo especifico de fx de 1 jal no fisica™®*,

De esta manera es gque el problema se identifica cuando buscamos entender cémo una
experiencia -acontecimiento politico, emociones propiciadas por un culto religioso,
apropiacion tecnolégica de Ia naturaleza u otra cualquiera-, se vuelve estimulo que en el
individuo Uega a la espina dorsal v posteriormente zl cerebro, para después transformarse -
vo diria decodificarse- a un lenguaje biolagico de flujos quimicos e impulsos eléctricos
ocwrridos en el cuerpo de la persona, conforme lo entiende el conocimiento fisiolégico®™; v a
su vez en sentido opuesto: como es que estos flujos ¢ impulsos crean ideas y acciones.

Sin pretender resolver la polémica tedrica me inclinaré aqui por la postura dualista, ya
que posibilita el deslinde entre }Ja mente y el cerebro lo cual es de utilidad parma la
comprensién de las elaboraciones simbdlicas. Paul M. Churchland apunta que “... la
inteligencia c¢ iente reside en algo no fisico, que jamas podri entrar en la esfera de
accidn de ciencins como Ia fisica, 1a neurofisiologia y la informaiticas?, ese plano no-fisico,
evoca lo mental y psiquico, de donde resulta gque “la psique es el aspecto subjetivo de
algunos eventos cerebrales v no «lo psiguico es lo cerebrab» porgue asi se eiimina unoc de

€! Paul M. Churchland. Adarerio 1 Introduecic tpordnea a la fil de la mente,
Barcelona, Editonal Gedisa, 1992, p. 17.

°~ Véase: Williams S. Beck. Fistologia molecular. cefular v sistérmii Mexico, P i Culrurat,
1977,

¢3 Churchland. Op. Ciz., p. 24.
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los dos, se reduce uno al otro o se consideran absolutos”**;, en cambio, la esfera de lo mental
puede ser aprehendida y analizada a través de sus elaboraciones simbdlico-culturales, por 1o
que disciplinas como la antropologia © el psicoanilisis®® pueden aporrtar explicaciones.

Ubicando la reflexion en ésta Gltima linea se intenta ahora identificar el punto de
contacto entre lo somiitico y 1o mental. Para ello comencemos ubicando primero la esfera de
lo organico donde ocurren los mecanismos cerebrales -flujos quimicos e impulsos
eidctricos-; efectuados éstos se da una traduccion que elabora pensamientos, es decir,
significaciones las cuales se procesan en el nivel mental -siendo consecuente con las
posturas dualistas-, por lo qus comprendo que una cosa es el cerebro y otra la mente, 2 la
vez que reconozco la existencia de ambas, es decir no solamente se puede aceptar ia
objetividad de lo material, como el cerebro, sino por igual debe asumirse la existencia de
una esfera, si bien mmaterial, donde se construyven los pensamientos los que iguaimente
inmateriales han permitido al hombre actuar y con ello efectuar acciones sociales y obras
materiales (vestido, herramientas, etcétera) lo que nos pone en el dilema de como entender
que aigo materiai, el cerebro, da paso a manifestaciones inmateriales, el pensamiento, para
que después surjan de éstas objetos materiales, las obras humanas. Este problema puede
esquamatizarse de la manera siguiente:

OBJETO MATERIAL  MANIFESTACION SUBJETIVA ~ OBJETO TERIAL
CEREBRO PENSAMIENTOS OBRA HUMANA

Enue dos elementos objetivos. el cerebro parte del cuerpo humano, v las obras del
hombre, se encuentra un punto inmaterial, subjetivo, el pensamiento. Este esquema rompe
con las mmterpretaciones miarerialisias que entienden por material lo tangible y paipable,
Pero que no aceptan omas esferns que no por intangibles dejan de ser objetivables, y por lo

4 Jose Luis Dinz. “Relaci di a p biol del p de ion™, en:
Luis Albeo Vargas v Carlos Viesea Treviho (eds) Extudi de antropologi i Wi
Umv::.—s:dad\a_zcnﬂ.-\umnoma d< Mexico, 1986, p. 32,

** Exiswn  propuesiis como las vertidas por Sherrv Turkle, (“Inteligencia arnificinl y psicoanalisis: una
nueva alianza®, en: Swephen R. Graubard (comp.), El nuevo debate sobre la nueligenc:'a artificial.
sistemas :rmpohco: v redes newronales, Espada, Gedisa Editorial, 1993), en el que se observan

posibilidades de avudn enue el psicoanalisis v ia inteligencia arificial en torno a lo que ahi se denomina
milos susienialorios.
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o0, analizables desde la 16gica cientifica. Pam ello se requiere darle nombre a esas otras
esfer.:s VY ocwore que ese punxo de las creaciones del pensamiento lo entendemos como
maentec.

Puesto asi el problema, entiendo que Ia decodificacién de lo registrado por los sentidos
e impulsos en el orden de! sistemna nervioso, es un proceso cerebral, en el que el lenguaje se
compene de impulsos eléctricos y flujos quimicos; de aqui se realiza otra decodificacidn,
pasando del nivel cerebral al mental: ei impulso eiéctrico v el fujo guimico se traducen en
elaboraciones mentales, es decir, en pensamientos. En el pensamiento se generan las ideas,
Pero este término, si bien popularizado, resulta msuficiente para explicar la mansferencia de
un flujo a un pensamiento; el resultado mental de una accion cerebral es la constuccidén de
significados, v para lo cual es imprescindible contar con un vehiculo que permita
concretarlo, este papel lo desempeiia el significante. Para ello se toman del entormno objetos
que hagan las veces de significantes: sonidos, animales, fenémenos naturales, creandose asi
12 palabra. el lenguaje, los signos y los simbolos.

Abora bien, en la esfera mental se han observado dos partes: el plano consciente v el
inconsciente, en el primero la simbolizacion de los significados es asumida por el individuo.
sus pensamientos ¥ actos, se dice, son conscientes; mientrns que en los inconscientes se
quedan guardados todos agquellos componentes reprimidos por diversas causas, a la manera
en como lo entiende el psicoanilisis. Pero ambos conforman los contenidos de ia mente, ¥
en consecuencia, pasan 2 expresarse de manera directa o metafdrica como en los suefios
tratados por Sigmund Freud®s,

Posteriormente, va percibido el emtormo a tavés de los semtidos, después de
decodificarlos por medio del lenguaje orginico v cerebral, v de haberio significado en ei
nivel mental a través del lenguaje sirnbaélico, el individuo acnia socialmente sobre si mismo,
sobre su grupo social y su habitat, componentes estos tres, del entormo. Esta concepcidn
queda ilustrada en el esquema 1.

Asi las cosas, detris de la division mente—cerebro se encuentra la frontera entre lo
biolégico ¥ lo social, entre el cuerpo como miguina v el individuo como experiencia, es
decir la compiementariedad de la biologia y Ia biografia humanas.

c.3) Individuo, colectividad, comunicacion ¥ cultura
El proceso de codificacion a nivel individunl se da en ia esfera del entormo, ese espacio en el
que se ubica el cuerpe; éste a su vez, percibe a agquél v los estimulos que de ello resultan son

% Vease: Sigmund Freud, La interpr iom de los Madrid, Alilanza Editorial, 1979, 2 vol.
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registrados por el cerebro a través de los codigos newrales, para posteriormente ser
simbolizados por la mente ¥y de aqui derivar una accion sobre el entormo. Este proceso
ocurre en individuos que han mantenido a lo largo de su historia y e¢volucién una pauta
social, han vivido en grupo ¥ por lo tanto paralelo a su codificacion individual ha corrido
también tma codificacion socializnda; los componentes de ésta son peculiares y distintos a
1a personalizada. Se dice entonces que: "... siempre y por todas partes la cultura transita por
las mentes individuales, las que disponen de uma autonomia potencial, y esa autonomia
puede, en ciertas condiciones, acraalizarse y convertirse en pensamniento personal™®’. Asi es
que corren paralelas la linea individual concretads en cada mente-cerebro y la linea social,

ia-d dencia, Edgar Marin apunta al

concretada en la cultura, en una relacién de awro: P
respecto:
“La rclacién eans las indivi les y 1o cul no solo es indisti sino hol atica y
recursiva. Holog feti la esta en las mentes individuales, y las mentes individuales

estan en Ia culnym. Recursiva: asi como los seres vivos toman sus posibilidades de vida del
ecosistema, que sdlo exisie a partir de las intcr-remoacciones entre csos MISINOS seres  Vvivos, los
individuos solo pucden formar y desarrollar su conocimicnto en ! scno de una cultura, que séio
pucde tomar vida a parir de las inter-retroacciones cognitivas entre los individuos: las
interaceioncs la b que a esas
interacciones cognitivas*®s,

cogniivas de los individuos

En consecuencia se reconoce que el evento cognitivo mdividnal es la contraparte det
cultural, por Jo gue ambos constituyen un mismo proceso de creacion de conocimiento y
accién. Derivado de ello tratemos ahora en su particularidad el plano de Ia cultura. Este
observa tres esferns: la de las relaciones sociales, la del grupo social y la de In
comunicacion. La primera se encuentra en el espacio, ya identificado, del emtomno -
compartido por el hibitat v el individuo-, en ¢] las personas mantienen interacciones de
tipos diversos como el familiar o comunitario, en cuanto bay mis de dos personas se
establece una relacién social concretada por alguna interaccion que va desde la simple
percepeion de sus presencias mutuas hasta relaciones de corte econdmico o politico.

Ahora bien. dei conjunto de relaciones sociales se distinguen dos posibilidades no
excluventes, por un lado relacicnes Gue implican un profundo sentimiento de adscripcion, de
oma parte aquellas que resultan mas relajadnas. Las primeras corresponden a lo que

7 Edgar Morin, “Culturs n conocimiento™, en: Paul Warzlawick v Peter Xrieg, E7 oo del observador.
lona, Gedisa Editorial, 1994, pp. 78-9.

Comnribuciones al consrucmvismo.
S ibidem, pp. 78-9.




denominaré grupos de origen, las segundas a los grupos alternos™. En este sentido los
immdividuos al relacionarse forman algiin tipo de grupo social de donde se deriva que estas
personas interaccionan unos c©on oros junto con SU CUerpo. €Sto es. conjuntan sus
percepciones’®, significaciones ¥ acciones sociales, en un solo cuerpo social en cuyvo
interior, si no orgdnico si cultural, codifican las percepciones dsl entomo. Este
interpretacion se ilustra en el esquema 2

A diferencia del codigo neural, en esta esfera ia decodificacién ocurre a través de In
comunicacién entre los individuos implicados por las relaciones y grupos sociales, esta
comunicacién utiliza tanto los medios verbales como los no verbales, participando asi Ia
vista, el oido, el tacto v el olfaro’; para ésto las personas del caso comstruyen socialmente
lenguajes comprensibles para el conjunto, lenguajes que se componen a su vez de signos
cuvos significados son entendidos de la misma manera por los individuos comunicados; de
esta forma la comunicacion pasa de ser un resultado de la interaceion social a un factor que
da origen a la accion social.

De tal manera. se tienen entonces dos procesos de codificacion que se retroalimentan
mutuamente: el individual, compuesto por entorno, Ccuerpo, cerebro, mente; y el social,
integrado por relaciones sociales, grupo social y comunicacion. El individuo nace en el seno
de un grupo social, producto de una variante de relacidn social, en este caso de pareja, pero
durante los primeros momentos de la infancia las percepciones del entorno resultan
egocentricas, por lo que desde 1a experiencia de ese nifio no hav /o orro y por lo tanto no
existen para él las relaciones sociales, de esta manemn el entomo es ¢£! mismo;
postericrments el nifio diferencia entre él mismo v el oto’®, posibilitando el que surjan
paulatinamente las nociones de madre, padre. hermanos, etcétera, por lo que el individuo se
ubica en una gama de redes sociales y se gesta el sentimiento de identidad grupal. Estos

¢ Por grupo de origen culiendo aqueallos en donde nace el individuo, como pueden ser ia familia, la
comumd.ad campesina, o el barnio; por grupo a los qus los individuos o con los que
se v se adscriben mas alla de los Lmites de Ios grupos de onigen: los niveles de lealiad entre
unos y owos difieren ¥ por lo tanto ls intensidad en la Telaciones de reciprocidad e intercambios de
bienes materiales vy afectivos es distinta en unc ¥ owo caso, de 1l manera que el grupo de origen
resulta mas permanente a diferencis del afterno

7 respecto  resulta  sigmificanve  ap 1a id 6n  que sstima a las c
como visuales en wnto que tradicionales son auditivas. de donde resulta que el término cosmovision,
centra  SU concepcion  én torno a un senlido, i de la viswta, releeando los otros canales de percepeion
que Usgan a2 ser de igual o mavor rmeievancia dentro de oOuos parametros cuwlturales. Esto indica
Que ia gt de 1gual €S una conswucdon social que onenta los senudos del cuerpo
conforme a sus parameuos culturales (Abraham Caceres Diaz, “Alucinogenos musicales v musica
&lu:mozenn en: Arturo Chamorro, Sefidwria popular, Zamore, Mich., El Colc"!o de w:hoa.ca.u 1983).
7_" Flom Davns. La comunicacion no-verbal. Mexico. Alianza Editonal, 1993, p. 16.

= Jean Piager Sers estudios de psicologia, Meéxico, Editorial Scix Barral, 1871, p. 19.




estadios conllevan una simbolizacion que se verbaliza, por medio de vocablos como el de
mamea, ¥y aque van distinguiendo, calificando y clasificando el medio que los rodea. El
individuo nace asi de una relacion social, immediatamente después de su nacimiento se ubica
en una percepcion egocéntrica, progresivamente crece Vv distingue a lo otro nombrandolo,
estas carnctaristicas son logradas por medio del proceso de codificacidn que percibe y
significa, el cual ocurre en la interioridad de los procesos cerebral-mentales del individuo, a
1a vez gque son derivados de 1a socializacién del mismo, por lo que el lenguaje que adquiere
es un lenguaje commin gracias a lo cual se puede comun-icar con los owos individuos de su
entorno regenerando las relaciones, los grupos de adscripcién y las acciones socinles
mplicadas en ellas. .

De este ir y venir entre el proceso individual ¥ el social se construye la cultura,
compuesta por simbaolos significantes para el grupo que la crea, significaciones producto de
1a experienciz individual-colecriva del grupo y sobre la cual sus integrantes actian. A la vez
gque se constuve la culturn se consttuye también una mmagen del entorno, una cosmovision,
a la que se ie ororga ¢l cardcter de verdad: se crea asi la realidad propia, desde cuvos
parimetros se comprenderd el mundo experimentado, el mundo propio, el mundo wunico
visualizado por l2 naruraieza emocénmica de cada cultura. Surge de esta manem Ia
existencia palpable, rangible v demosirable de los dioses, lo sagrado y las hierofanias, las
clasificaciones culturaies sobre el entorno natural, la flora y la fmmma, los alimentos y la
tecnoiogia, la salud y la enfermedad; son éstos producto de un conocimiento gestado en la
interaceidn individuo—cultura, percibidos y significados como conocimientos verdaderos en
tanto que experiencia propia: individual-colectiva.

Lo anterior ileva, por consecuencia, a reiativizar la Verdad Cientilica, no a negaria,
sino a contextualizaria en la medida en que la codificacion de la cultura X es distinta a la
codificacidn de Ia cultura ¥, para cada caso en su parricularidad, es decir, en su percepcion,
significacién y accidon social las concepciones, construidas socialmente, de su entorno
resultan verdaderas para si; pero esta realidad cierta es uma creencia falsa para el orro. De
esta 2 la concepcion otomi de que los ancestros son una fuente de enfermedad es una
idee n2o0 verdadere para los creyentes carismaiticos; pero la interpretacion cultural respecto
al don dz lenguas del Movimiento de Renovacidn puede ser compartido por mestizos e
mdigenas otomies, la razdén se encuentra en que hay un punto en donde ¢l entormo es
compartido por ambos grupos sociales -sitios de mterseccion cultural producto de la
migracion campo-siudad, por ejemplo-; pero la experiencia histérica otomi -precolombina,
de los sincretismos durante la Colonia v su rejacién como grupo émico frente al proceso
nacional mexicano- no es compartido con la poblacién mestiza, de tal manern qgue la
construccion cultural del ancestro gueda fuera del campo de percepciones v significaciones




iz experienciz mestizn.

De la misma a, la experiencia cientifica se desarrolla en un campo distinto al de
las otras culturas, pero mientras que éstas llegan a tener intersecciones con la ciencia -
asesoria técnica agricola, tratamientos médico-clinicos, educacién escolar, etcétern-, a la
ciencia por su parte, le resulta menos probable compeartir experiencias comunes con los
otros dmbitos culturales existentes sobre la tierra, por lo que el codigo cientifico ba sido
limitado en la elaboracién de lenguajes de traduccion, codigos puente, entre su marco de
significaciones y el de las otras culturas. De entre las excepciones podemos contar a la
antropologia o I2 historin, en tanto que les disciplines duras, las ciencias exactas, se han-
mantenido dentro de codigos restringidos, lo que obviamente ha obstaculizado el didlogo
entre éstas y las otros cddigos. Sin embargo, dicha tendencia no ha sido unica, campos
como el de la etnobotinica o la etmopsiquiatria, v las perspectivas interdisciplinarias obligan
2 tender puentes tanto entre disciplinas cientificas como entre la Cienciz v los otros
conocimientos generados al imterior de culturas distantes de -los parametros cientificos.

Por lo tanto, hoy en dia, ante la globalizacién de Ia sociedad mundial. es menester
colaborar en la construccidn de nuevos codigos de comunicacion, en este caso, entre
saberes, relativizando a la ciencia lo que no significa negarla, sino ubicaria en ia dimmensién
de su contexto ¥ de sus relaciones con otras pardmetros culturales. Una forma de entender la
ciencia ha buscado encontrar la "verdad objetiva" a partir de descubrir, registrar v medir Ia
materia que constituye al mundo fisico, pero ante ello se considera que:

~Las ciencins ori das hacia la aplicacié teni b la objerividad. Pero la objetividad no
es la verdad. La objetividad solo proviene dei método, no del objcwo. La menus.hdad técnica lanza el
descredito sobre ¢l orden de Ia subjetvidad. Sin cmbargo, P h sc
'encuentran, a la vez. cn et d bjetivoy en et do objetivo”’?

La Teoria de Ia Relatividad de Albert Einstein’* develd que la materia no se comporta
a partir de verdades absolutas sino de manera relativa, estos es, que cada reaccién esta
reiacionada con un contexto determinado, el tiempo de la Tierm es un tiempo distinto al de
Marte. De manera equivalente las construcciones culturales son relativas, en relacidn con su
contexto, situacién yva vislumbrada por la antropologia y que llevé a acufiar conceptos como

*3 Juan Parent, Eros v cthos infornndticos, Toluca, Universidad Autonoma del Estado de México, 1991, -
Q.

* Albent £ Einsiein. “Sobre la teorin especial ¥ In 1eoria °ena-nl de I relatividad™, en: Albent Einsiein y ouros,
La teoria de la relanvidad, Barcelona, deuones Ahavn., 1993,
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el de la relatividad culrural’®, y que ahorz se nutre de idens como la interpretacién cnlrural
que hacemos de nuestro entorno. Ubicados en otros campos del conocimiento, se indica que
1a relacion especifica iecdad parricular-interpr e irural particular corresponde a
Ia construccién de interpretaciones, es decir que la concepcion que cada pueblo tiene de su
entomo no es mas gue une construccidn inmterpretativa que no tiene porque coincidir
exacmamente con el entormno fisico que le rodea, ya que la “realidad” intocada por la
experiencia humana -y, en consecuencia, culturai-, una "realidad verdadera" v existente en
“si misma" es una ilonsién’s, ya que en lugar de ésta lo que existiria es un mundo de
interpretaciones: construcciones culturales, cosmovisiones, de la realidad propia. Teniendo
entonces realidades relativas, producto de concepciones particulares del mundo. Esta linea
de conclusiones levan a plantear, desde la fisica cuantica, la interrogante sobre si
efectivamente existe el mundo™, o si lo que se entiende por mundo fisico y realidad no son
mas que inrerpretaciones.

A estas alturas 1a linea reflexiva nos inclina a limites que rayan con el idealismo, del
cual Ia misma fisica cudntica no es ajena’®, v en cuya situacidn considero fundamental no
perder de vista al tercer componente del Proceso de Codificacion, me refiero a la accion
social. Es ella quien realiza a la experiencie, ambito en donde ocurren las percepciones que
dan pie a la significacidn. lo que permite a los hombres v a las sociedades corroborar en Ia
pracrica, su prdctica, ia veracidad -relativa- de sus conociomientos ¥ conceptos, es decir, Ia
verdad -relativa- de sus significaciones: interpretaciones del mundo, pero de un mundo cuya
materinlidad atraviesa por el filtro de las experiencias singulares de cada individuo-
colectividad. De esia manera es que la idea se materiagliza al interior de un campo de
experiencias particulares y reiativas a una sociedad y culturas smguiares. En consecuencia,
cada cultura es verdadern, cada pueblo es racional, en el sentido de que poseen un sistema
iégico emanado de un proceso de raciocinio, ubicado en el trabajo mente-cerebro, cada
cultura es legitima en su interioridad contexrual.

Los problemas surgen cuando esa cultura especifica entra en contacto con otras
culturas: el conflicto humano aparece entonces, la intolerancia, la discriminacién, la
colonizacion, el emocidio, Iz guerra. Ante ello se necesitan entonces puentes de
comunicacion a partir de la consiuccion de codigos comunes, para construirlos se necesitan

* Ruth Benedxcx. ::I hombre X Ia cuhura. Imvestigaciones sobre los orig de la civilizacic
dnez, 1S on, 1971, p. 283.

€ Ernest von G-lus:rsxcld “Despedida de la objetivided™. en: Paul Warzlawick v Peter Krieg, E7 gio del

observador. Conribuciones al consouctvismo. Barcelona, Gedisa Editorial, 1993, p-2S.

77 Sven Onoli v Jean-Pierre Phambod, EJf canto de la cudntica. ;Existe el mundo?, Barcelons, Gedisa

Editoriai, 1991p 75.

'8 Ibider. pp. T7-9.




clementos que posean los hombn,s lodos' un Scr inherente a Ia condicién humana.

c.4) L.os si de codift 16 ) .
El Moceso de Codificacidén es, o al menos forma parte, de ese Ser inherente a Ia condicién

humana, en la medida en que es un proceso que implica al tr:ibajo mente-cerebro, de donde
al participar la fisiologia humana hace de este proceso un ismo an a Ia ic del

L
Homo sapians, pero el cual no concluye en Ia parte fisica del proceso, sino que se extiende

al mecanismo de simbolizacidén del entorno, es decir a 1n esfera mental donde se crean los
T iento: ¥y se

las significaciones que dan pie a las interpretaciones culturales.

Porn argumentar lo afinmado pasemos de ver a 1a codificacion como proceso v en su lugar
abordémosla en la condicion de si

, por lo que se ha de buscar una estructura de
codificacién dnica y connin a 1los hombres.

El material etnogrifico nos muestra las elaboraciones simbélicas frio-caliente y agua-
fuego que comresponden a la logica binaria; pero el simbolo espiritu, a pesar de tener un
opucsto, Ia materia, en sus expresiones culturales no surge en parejn. Esta situacion
cuestiona el que todos los procedimientos simbédlicos se rijan exclusivamente por la 16gica
binaria, 1a presencia e importancia universal del espiritu nos indica que frente al sistema
binario cotre paralelo otro sistema. Para avanzar en Ia comprension del presente problema

es necesario retamar el planteamiento que dice que Ia inteligencia opera a partir de un
mecanismo binario.

.4.1) Subsistema binario. Los trabajos relativos a la inteligencia artificial sefialan el

pnralelismo  existente entre procesos cquivalentes a los mentales que  efectian  las
computadoras actuales, lo que en cc

1cin lleva a entender que aquélios como éstos, se
desarrollan desde la l6gica binaria’™. Esta situacién ofrece un paralelismo respecto al

manejo igualmente binario de parte de las claboraciones simbélicas culturales; y al mismo

ticmpao, asi como el Hombre mangja lo binario en relacion a lo s:mbohco las compuu\doras
por igual manejan simbolos:

“Newell ¥y Simon | ta hipotesis de que cl b t via p d|g|ml
totalmente  diferentes en estiucturns y meccanismos, poscian, o l:ieﬂo mvel -de’ nbnmccibn"
descripcidon funcional comitn. A este nivel, tanto €1 cerebro humano como un; compumdoru

prog se podian id dos'i tns dife:

7 Churchiand, Op.Cit.. pp. 153 y 211, R S

de una sola clase dc ek



dispositivo: un disposilivo que g \] ducta  intelj ipulando simbolos por medio
de reglas formales™°,

Asi es que ¢l procedimiento binario posibilita ordenar los datos recibidos, por la
computadora. Ante ello resulta importante recordar el plant i > que indica a 1a cultura
como un proceso de clasificacion del entomo como lo sefiala Lévi-Strauss en pares de
opuestos,

En consecuencin, en uno y otro caso, los r i

intelig pr lo percibido
a partir de instalarlo en uno de dos grupos pero sin disgregarlos, esto es, que un grupo no
queda excluido del otro, por el coutrario, ambos quedan relacionados a partir de manejar los
datos como pares de oy De esta a, el

do en primera insiancia tendrda una
parte alta y otra baja, una celeste y otra terrestre, una luminosa y otra oscura, etcétera.

Lo anterior nos muestra que no se puede acceder al entormo sin contar con referentes
que permitan aprehenderlo, si se partiera de un solo punto quedarinmos en la posicién
egocéntrica de los primeros momentos del desarrollo infantil, pero en la medida en que
somos individuos sociales, requerimos desencajarmnos del plano de fo absoluto; cuando
consideramos que nuestro punto de vista es el tnico entonces razonamos a la manera de los
absolutos, todo es lo uno, fuera de ello no hay existencia. Sin embargo de 1a misma manera

ytic el bebé necesita de los otros para sobrevivir, el hombre requiere de sus congéneres para
continuar sobre la tierrn; por lo tanto d t

Ia exi de lo otro: su padre, su
hermano, su esposo, su hijo; en consecuencia lo que hay detriis del concepto de 10 otro es 1a

idca de un uno y un dos, los que son pares interrelacionados, que se identifican como tales a
partir de ser distintos. Los pares de opuestos que constituven la ldgica binaria sostienen
entre elios una relacién dinléctien.

La dialéctica marxista opern también de manera binaria. La lucha de clases es el motor
de 1a historia, al analizar las sociedades desde este principio debe buscarse en qué punto se

a la contradiccion principal, es decir, cuales son las ct determi

particelarmente opuestas en un modo de produceion dado; en el capitalismo seria la
burguesia y el proletariado. De 1a misma formn, en el resto de los acontecimientos socinles y
de 1a naturaleza® existe cn cada unidad -un dtomo, Ia familia o Ia sociedad- dos contrarios
gracias a los cunles es posible el movimiento que impulsa Ia evolucién de las cosas. Los

22 Hubert L. Dreyfus v Stuart E. Dreyfus, “Fabricar unn mente versus delar el cercbro: 1a inteli |
antificinl se divide de nucvo™, en: Siephen R. Grubard, E! nuevo debate sobre la inteligencia artificial.
Snlemn.t simbélicos b4 rzdet nrnrmmles, Espann. Gedlsa Edi(oﬁnl 1993 P.26.

A pesar de ia ind,

las y ejemp j en: Federico Engels,
Dialdctica de la nnmrah"n. México, Editorial Grijalbo, 1961,




pares de opuestos son unidades en si mismas, pero que a la vez guardan su contradiccion
compuesta de dos elementos. De tal forma la teoria del vin-yvang nos indica que si bien estos
dos componentes resultan opuestos son a la vez complemenitarios™, compiementariedad
que los hace una unidad. El mismo principio radica en Ia nocién frio-caliente, v el par agua-
fuego otomi. Por lo tanto, la légica binaria observa un comportamiento disléctico en la
medida en que cada par de opuestos resulta ser una unidad, ¥ el cardcter contradictorio de
sus dos componentes se observa a la manera de la lucha de los contrarios.

La perspectiva dialéctica es seguida por Jean Pianget aunque articulada  al
estructuralismo constructivista; este autor se interesa por las contradicciones y
desequilibrios presentes en los procesos cogaitivos, a 10s que entiende como parte de un
proceso dinimico que obedece a mecanismos dialécticos sustentados en contradicciones®.

En consecuencia, Ia construccion de la cultura, ocwrrida por medio de la codificacion,
se maneja dialécticamente a partir de pares de opuestos, por lo que las elaborancicnes
cultural- simbalicas se esgucturan en pares que se oponen a la vez que son mutuamente
complementarios. A esta parte del proceso de codificacién lo denomino subsistema
binario.

c.$.2) Subsistema triadico. Hablo de subsistema porque el material etnogrifico nos ensedia
que los pares de opuestos no son ios Gtnicos presentes en las consmucciones culturales, ia
evidencia aqui encontrada la constituve el espiritu, simbolo solitario, si bien opuesto a la
materia ésta no podria vivir sin su complemento: el espiritu. Sin embargo este par de
opuestos se asocia en su porcién espiritual con mencion frecuente a la idea del tres: la
Santisimna Trinidad, en el Movimiento de Renovacion Carismuatica, derivada de la tradicién
cristiana; owa trinidad, formada por Brahma, Visnu v Stva aparece en la India®; o las wes
entidades animicas (reyolia, ronclli e ihivorl) en Ia concepcion nabun del cuerpo humano®.
Esta asociacion del zres o lo rercero con el simbolo espirtrue la entiendo como un
mecanismo de codificacién paralelo al binario. Mientras que los pares de opuestos se
manejan entre dos componentes, los complejos simbdlicos triddicos, en torno o asociados a
algun tipo de espiriti, se mtegran por tres componentes. Esto posee una importancia
especial en la comprension del proceso de codificacion en la medida en que desencaja al

&= Geng Junying ¥ Su Zhil Pro fcal raditi ! chi; ficr & pharmacology. Basic

theories and principles, Beijing, New World Press, 1990, p. 7.

% Jean Piaget. J; gaci sobre la conwradiccion. Est . Siglo Veintiuno de Espada Ed 1978,
. 47, R IR
Mircea Eliade y Ioan P. Couli Diccie jo de las religi Mexico, Editorial Paidds, Paidods

?mmia_ 1993, p. 176.
Lopez Austn, Cuerpo humano e..., p. 361.




mismo subsistema binario. Vesmoslo. La 16gica binaria se maneja con dos componentes,

por ejemplo, Ay B, o CyD, 0o XyY, lo que da esquemas como los siguientes:
A B
m e G D
X Y

De ‘manera distinta se comportan los esquemas cuando agregamos un tercer elemento,
dentro del mismo juego de letras y entonces las triadas podrian ser: A, B, C:

3 IB
\C

O bien, D, X, Y:

X

K

Peromblenpuedmserlasmadasc D X,A.,C X oB,D,Y, cou]ocuall“
distintas letras quedan unidas mlmamtahdadesmmdz.
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__Como se pude observar, al pasar de un sistema binario (a-b, c-d, x-¥) a otro triidico
ocurre que el par de opuestos rompe sus limites de sélo dos componentes (a-b, o ¢-d, o x-y)
y o través de un tercero (cualquiemn de Ins letras) se encadena a otra pareja, por lo que,
por gjemplo, 1a A deja de pertenecer a B, y por intermediacién de ésta se hace pareja de C;
posteriormente A, por ¢l canal de C llega a conectarse con X; es decir, se pasa de un punto
a otro, rompiendo Ins fronterns que su par de opuestos, limitados s6lo a ellos dos, le
imponia. Esto posibilitn In comunicacion entre diversos pares y permite la interaccion de
todas las parcjas formando una estructura; sin este comportamiento trizdico no seria posible
construir ningiin sistema completo, estariamos en entidades binarias aisladas unas de otras,
podria haber la nocién masculino-femenino pero independiente de otras ideas como cielo-
tierra e izquicrda-derecha, con lo que no existirinn sistemas de curacién como los aqui
referidos.

Por lo tanto, el subsistema trisidico se manifiesta en distintas formas culturnles siendo
evidencia de su i in en los procesos de codificacion: tienen por funcién enlazar unas
parejas de opuestos con otras, parn que, de esta manera, se construya una estructurn
simbolica que recree los significados, ya que de lo contrario sélo se tendrian parejas
aisladas sin la posibilidad de hacer /frases al conjugar simbolos pertenecientes a pares de
opuestos diversos.

Con todo, la versatilidad del simbolo espiritu no quedn ahi, esta cualidad de romper las
fronteras de los binomios nos lleva a encontrar una funcién mas. Carl Gustav Jung ya habia
observado este manejo: "La vida produce siemipre como resultado de Ia ion de Ia
dunlidad un tercero, que aparece como inconmensurable o paradajico”®®, estas
caracteristicas las encuentra en el Espiritu Santo. Para este autor el espiritu, como simbolo,
es ¢l espiritu del hombre, el propio de cada quien. A In vez, el espiritu es Ia psique y a
través de aquél se manifiestan los contenidos inconscientes de éste: "... el inconsciente
existe, que es una realidad como cualquier otra. Con ello, sin embargo, en forma que

%8 Jung. Simbologia del..., p.271.
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repugna, el «espiritu», adquiere también realidad"?’. De esta forma resulta que el simbolo
espiritu es una manifestacion del plano psiquico, incluidos los c idos incc i Y
en cc in obed a formas universales del razonamiento humano. Al respecto es
interesante citar las reflexiones infantiles sobre los suefios: ... estos objetos mentales no son
tenidos por representnciones, sino por cosas: imigenes de aire, palabras, etc."®®, "imagenes
de aire” constituyen los sueiios, aire, soplo, anima: animar, vida, asociacion de ideas que
nos llevan a la nocién de espiritu; de nueva ta el inconsci manifestado por el
espiritu. Si se encuentra esta nocidn en los contenidos psiquicos, entonces corresponde a los
mecanismos de codificacién, particularmente a los que operan desde la 16gica triddica; Jung
por igual halla esta situacion al observar la presencia de triadas en los cuentos infantiles -
por ejemplo, un caballo de tres patas; un personaje clavado a la pared con tres clavos, etc.-,
lo que le hace afirmar: “Las dos trindas opuestas, unn que proscribe al maligno y otra que
representa su poder, corresponden exactamente a la estructura funcional de nuestra psique"®®

Desde otros caminos, Victor Tumer da con triadas, en este caso de colores; con el
blanco, el rojo y el negro, se elaboran simbolos significativos en el contexto ndembu, pero
que a la vez, muestran un caricter universal en la medida en que son inherentes al cuerpo
humano. Y sobre el caricter universat de 1a triada anota:

*La trinda dcl color bl 11 2 P al  homb quctipico en tanto que proceso de
p) dolor. La p pcid de estos colores y de las relaci triadi y diadi det

ydela icdad, tanto di como fOri derivan de la cxperiencia psicobiologica pri dial,
experiencia que  sblo puede alcanzarse desde Ia i lidad 1 se i dos para

copular, dos para mamar. dos para  luchar y matar y tres para formar famitia™®,

Es asi que la asocincidn encontradn en el materinl etnografico entre espirinz y tres, nos
ha permitido profundizar en la identificacién de un subsistema triddico el cual corre a la par
del subsistema binario, y al igual que éste resulta universal en las sociedades humanas en la
medida en que espiritu-tres es inherente n In psique, existente en todos los individuos, parti-
cularmente en lo relativo al inconsciente. Junto a ello cumple funciones de codificacion en el
aspecto de atar a los diversos pares de opuestos por lo que su esencia consiste en cumplir un
papel estructurante.

€? rbiden, p. 66.

8% yean Pinget, La representacidn del mundo en el nifio, Madrid, Ediciones Morata, 1978, p. 56.
82 Jung, Sémbologia del...,p. 41.
*° Tumer, Op. Cit.. p. 100.
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c.43) Sistema binario-triidico. E! sistema binario otomi fric-caliente deriva de los
simbolos bidsicos fuego-agua, y el simbolo solitario y ambivalente del espiritu, del
movimiento carismatico, se asocian por igual con los del fuego v el agua, de la misma
maonem en que espiritus de ancestros hacen acto de presencia en la cultura otomi. De tal
formae qus estos tres componentes son parte de una misma estrucnoa, ya indigepa, ya
catdlico-carismatica. Con ello vemnos que éstos simbolos se rigen en momentos por la Iégica
binaria ¥ en otros corre la 16gica triddica, entre ellas no son ajenas ni independientes, sino
que la triddica es conwaparte de los pares de opuestos, ya que surge en los casos en que las
dualidades requieren hacer articulaciones de pareja a pareja. Gracias a este doble
mecanismo las percepciones ocwridas en cada cultura, de acuerdo con sus experiencias
propias relativas a su hdbitat especifico, son acomaoxiadas en una estructura cultural propia
en la que cada componente posee una significacion igualmente peculiar;, de esta manera las
percepciones son clasificadas a partir del subsistema bmaric en pares de opuestos;
posteriormente, las parejas asi conformadas, son articuladas unas con otras formando redes
intercomunicadas por el mecanismo del subsistema tridadico.

Claude Lévi-Strauss ha sefialado la manera en que animales y vegetales se asocian en
un sistema de clasificacion que hace que un ave termrine como simbolo terrestre:

"Los osagos rocparicn a os seres y a las cosas en wes 2ONAas, respecuv indas al
cielo (sol, esuclla, grulla, cuerpos cel noche, e de las Plévades, cic), al agua
{mrejilion, tortuga, Typha latifolia (un junco), nicbla, peces, ci2.), y 8 la tierra finne (oso. negro v
blanco; purna, puerco espin, ciervo, aguila, eic.). La posicion del aguila seria incomprensible, si no

S >s la ha del p i de los osagos que asocia al aguila con el relampago, al
relampago con cf fuego, al fuego con ¢l  carbon y al carbon con la tierra: asi pues, como uno de  los
«amos dcl carbon» ¢l 2guila es un animal de et

Si ésto lo ordenamos en pares de opuestos resulta lo siguiente:

%! Claude Lévi Elp i lvaje. México, Fondo de Cultura Economica, 1975, p. 93.




De estas asociaciones en parejas resu.lm f:mdéjica la gltima en la que el aguila,
especie aérea, que en principio se asocia con lo celesre resulta de la mano con la tiema. Si
nos mar 10S vl en la 16gica binaria esto queda confiso, pero si incorporamos
1a légica midadica encontramos el camino que permite asociar tales parejas:

ag
I pag fuego
fueg carbon
rb terra
terra aguila
Al constitnirse cada el en un esiabén gue asocia parejas, resulta una cadena que

da pie a la estructuracién de un complejo simbélico, es decir, los pares aislados gquedan
integrados a un sistema. Esto es posible gracias a que cada par de opuestos se asocia con
un tercer componente que le da acceso a asociarse con otro par. De esta manera es posible
comprender como,. de la pareia aguag-fisego otomi. se derivan los simbolos de la cadena
asociativa agua-drbol-cerro-cruz-cucva-fuego, para ello veamos el siguiente esquema:



En €1, del binomio agua-fuego, ¢l agua se conecta con Ia crur -en tanto que simbolo
acudtico, propiciatorio de las lluvias-, el que a su vez, lo hace can el grbol, ¥ éste con el
carro el que se asocia posteriormente con la cueva, ello obedece a que arbol, cerrro'y
cueva son escalas , al igual que la cruz, pero, en la medida en que éste simbolo posee
connotacion acudtica, es que la cruz conecta ln pareja aguauego con las escalas ardol-
cerro—~cueva, 1o que nos lleva, en un segundo momento, a la conexién con el otro binomio
arriba-abagjo. va que las escalas se ocupan justamente de éstos dos planos. Es asi que la
pareja agua-fiiego se esmuctura con la pareja arriba-abajo v permite explicar esa
ambivalencia sefialada pam estos simbolos en sus calidades de agua y fuego en ascenso y
descenso, celeste y terrestre. L.a esquematizacion de lo apuntado se expone en seguida:

cruz

arbol
cerro

cucva
o i,
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El caso carismatico también nos ofrece un ejemplo. Desde la concepcion de la
Santisima Trinidad, el Espiritu Santo se asocia con el simbolo espir?ri lo que hace un par
de opuestos con la materia; al mismo tiempo, el Espiritu Santo se asocia con Dios Hijo, el
qué por su parte se asocia con la frierre -en tanto que Dios hecho hombre- lo que hace

. binomio con el cielo. De esta forma las parejas mareria-espiritu ¥ cielo-tierra encuentran

una tercera conexion en el Espiritu Santo y sus asociaciones:

Dios Espiritu Santo:

terra

En conclusion, los simbolos en pares de opuestos, los solitarios ambivalentes y los
triddicos, se mueven bajo una légica binario-triadica, en donde el subsistema binario
clasifica el entormo en pares de opuestos, mientras que el triddico los integra
estructuraimente; asi entonces, resulta un sistema binario-tridadico el cual es el operador
del proceso de codificacidn cultural que aqui postulo como universal. En consecuencia lo
frio, lo caliente, el fuego, el agua, o el espiritu, pueden ser benignos ¢ malignos, luminosos
u oscuros, celestes o terrestres, ésto segun las funciones concretas y particulares al interior
de cada cultura vivida en el contexto por parte de la sociedad protagdnica. Estas son
interpretaciones culturales™, lecturas diversas hechas sobre las realidades vividas por
cada sociedad; debajo de estas interpretaciones subyace un mecanismo camimn a la especie
humana, conformado por la ldgica binario-triddica. En tal sentido los simbolos binarios v
widdicos son operadores que codifican la realidad percibida, y a través de los cuales se

2 Al respecto Geernz concibe quc "... cl analisis de la cuftura ha de scr por lo tanto, no una ciencia
experimental en busca de leyes, sino una ciencis interpretativa en busca de significaciones™ (Op. Cir., 20);
sin er zo el resuhado al do nos indica que significaci y i univ no se
encuenwuan reflidos, sino quc en su pl icdad nos p ften hailar la in del p > de

codificacion al wavés dcl cuat los p han asignado significaci P a cada exp

2a7



stgmifica esa2 misma realidad para actuar sobre ella.
; Tenemos euntonces muchas culturas, distintas interpretaciones de las realidades
experimentadas, simbolos diversos junto con otros universaies, sigmificados dista.nte's"unos.'

¥ comunes otros, constantes como el fuego v el agua, lo frio v lo caliente, o el espiritu, pero -

un mismo mecanismo, gracias al cual los hombres pusden comunicarse en clave binario~
triddica, como una posibilidad de comunicacion v convivencia humanas en una historia
llena de diferencias. TR e



CAPITULOV

EL LENGUAJE NUMERICO-GEOMETRICO EN LAS CONSTRUCCIONES
CULTURALES

a)El lenguaje de los naumeros y las figuras geométricas

a.1) Matemaiticas y Verdad. Las interpretaciones de la realidad vivida por las sociedades
humanas a través del lenguaje matemaitico ha sido una constante, pero no siempre conocido
ni re—conocido -siendo lo segundo una forma de ignorancia. Para la Ciencia modema la
geénesis v desarrolio de la matemuiticas se ubica -por motivos de una vision etmocéntrica- en
ia herencia grecolatina; por tl motivo al rastrear la historia de esta ciencia exacra por
excelencia, es obligatorio referirse a los llamados pitagdricos. Pitigoras de Samos vivié
hacia el 530 antes de J. C., fue fundador de una comunidad politico religiosa’ ubicada en
Crotona (sur de Italia). A sus seguidores se¢ les conoce como los piragoricos habiendo
confusién, ante la ausencia de fuentes histdricas, respecto a su pasado. Con todo, los
materinles rescatados de su obra, por otros filésofos como Aristoteles, dan cuenta de sus
aportes e influencias posteriores en el desarrollo de las matemsticas; debido al cardcter
religioso de los primeros pitagdricos -llamados vigjos o antiguos pitagoricos-, siguieron
paralelamente "... tendencias mistico-religiosas y tendencias cientifico-racionales, a
diferencia del predominio de lo mistico religioso en el posterior neopitagorismo®. En este
sentido se dice que ... La practica del silencio, la influencia de la musica y el estudio de las
mnremiticas se consideraban valiosas ayudas para la formacion del alma”3. Al respecto es
fmportante seiialar que esta dobie tendencia es una division producida desde los criterios

! Jos¢ Formarer Mora, Dicclonario de filosafic, Madrid, Alisnza Editorial, 1951, p. 2579.
2 Ibidem, p. 2581.
? Frederick Copleston, Historia de la filosofia, México, Aricl, 1983, vol. I, p. 44.




que hen dorinado a la ciencia haste neestros diss; sin embargo, encuentra explicacion al
aswmir que la perspectiva pitagérica primitiva era una unidad en si misma desde el sistema
=< ptaal de su gé is y comprensidn, por lo que la divisién religion v.s. ciencia es una
interpretacién entre otras, como Ia pitagérica que no ve separacién entre lo religioso y lo
cienrifico, podemos decir entonces que ambas son un mismo evento cognoscitivo, sin
divisiones ni oposiciones.

Pero las lecturas culturales que se han realizado desde el interesé cientifico vigente, han
“depurado"” el saber pitagdrico de aguelios sesgos a su parecer "misticos”, lo cual no

significa que esta actitud haya sido completamente errénea, ya que permitié una cvolucién ™

de la ciencia de la cual seria imjusto negar las virtudes aportadas al conocimiento humano.
Es asi que: '

"Los pitagoricos ] ban ia ica cormo Ia ci ia. Esto s p il sisep

Ia matematica era para ellos la ciencia de los numeros ¥y de las tiguras g i i a
su vez como la esencia de la realidad ™.

Asi de grande es considerado el conocimiento matemitico, este estatus le ha sido
asignado desde la antigiiedad; ya al hablar de los pitagoricos, Aristdteles sefialaba: “...
juzgaron que los numeros eran lo primero en el conjunto de la naturaleza v que el cielo
entero era una escala musical v un nuiimero”?; mis aun, ellos “declararon que las cosas son
' niimeros"®, Llegados al grado de dichas afirmaciones, la nfluencia de concepciones como

esta dio paso a lo que se ha llegado a considerar en los término s siguientes:

"Cuando se watd dec asignar un numero determinado a cada cosa concreia, quedd campo abieno
para toda sucric de fantasticas arbimaricdades ... No obstante, a pesar de todas estas fanuasias,
ios pitagoricos contribuyeron positivamente al desarrolio de Ias matematicas™’,

Es asi que se marca la frontera entre concepciones misticas y cientificas, las primeras

idernd “fantisti arbitrariedades” en tanto que las segundas son ciertas, en la
medida en que son dommadas por ¢l interés cientifico. De esta forma las matematicas van
descubriendo paulatinamente la realidad, explicindola; en la medida en que develan la
realidad -se entiende que hasta ese momento encubierta- revelan la Verdad. En consecuencia
las matematicas son cientificas, por lo tanto las matemaiticas son verdaderas.

;‘E-‘emnu. Op Cit., p. 2581.

Citado por Copleston, Op.Cit., p. 47.
€ Ibidem, p-47.
? Ibidem, p. 49.
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a.2) Las matemaiticas constrt culturales. Abordar las matematicas como la
Verdad nos Heva a la interrogante de si ellas existen por encima de la realidad humana, es
decir de la experiencia que hace conocimiento y cultura en las iedades del hombre. Si
esto es asi entonces el saber matemitico debe ser descubierto, ya que esti desde siempre,
ahi como un misterio por hurgarse. La pregunta contraria consiste en si las matemaiticas son
una creacion humana, por lo tanto un producto cultural que deriva de sus experiencias
sociales instaladas en un contexto espacio-temporal determinado. La postura cientifica o
desde mi apreciacion, ciesntificisia- que antecedentc a estas lineas, responde afirmativamente
a la primera cuestidn vV negativamente a la segunda, esto es, tiende a afirmar que las
matemaiticas existen independientermnente de la cultura humana; por el contrario, 1a segunda
mterrogante respondida con un »i indica que las matemsticas son construcciones sociales.
En esta segunda perspectiva y desde las ciencias sociales incluida, la antropologia, se
han realizado reflexiones que denotan el papel de Ia cultura en los productos matematicos.
Un ejemplo de ello queda representado por Emmanuel Lizcano, quien siendo rnatemitico en
origen se ha formado en la filosofia y aborda la cuestidén desde una perspectiva analitica
que incorpora tanto a la lingiiistica, como a la hermenéurica, la antropologia y 1a sociologia
en su obra Imaginario lecrivo y cr 7> 127 La ial dael
o, el espacio y lo ible ersn China y en Gracia®. En ella se reconocen las
posibilidades de realizar unn arnropologia de las matemaricas, ya que “en principio, parece
poder ofrecer enfoques y metadologias especialmente adecuadas a una arqueologia de las
matemiticas [..] en especial, a partir de los estudios de Lévi-Bruhl v de Lévi-Strauss™®; sin
embargo, tal posibilidad no estia libre de dificuitades, de aqui que Lizcano redna a las
disciplines mencionadas para, en esta conjugacidn, alcanzar un anslisis donde las
matemiticas se redimencionalizan evidenciando lo que tienen de mitico, simbdlico ¥ de
imaginario colectivo, por lo que este matemitico y filésofo concluve que *‘tampoco las
matemsiticas estin por encima de las gentes concretas, de sus diferentes prejuicios, tabues y
ensofiaciones™!°.
Otro autor que atiende la cuestién de las matemiticas y lo social es Thomas Crump,
quien especificamente trabaja lo que denomina anzropologia de los nuumeros, con el objeto
de mostrar la perfecta integracién de los sistemas numerales en las culturas en las que estan

Emnud Lizcano. Op. Cit.
® Ibidemn, Pp. 45,
10 Ibidemn, p. 268.
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insertos!!; para ello observa al niurpero en el plano cognitivo, en el lenguaje, la cosmologia
¥y etnociencia, la economia, la sociedad y 1a politica, en las mediciones, en relacion con el
tiempo, con el dinerc, asi como también al interior de las artes -musica, poesia v danza-, los
juegos v el azar, y la arquitectura. Al igual que Lizcano, Crump reconoce las dificultades
para lograr el encuentro entre las matemiticas y las ciencies sociales, lo cual no significa
que deba mantenerse la ceguera generalizada -aunque, por formuna, no absoluta- respecto al
significado de los mimeros*>

Ambos autores, como es de verse, recurren a una perspectiva multidisciplinaria, lo que
tmplica dificultades en el raramiento teérico y metodolégico del material empirico sobre el
cual se desarroila el anilisis, lo que advierte sobre posibles errores de interpretacion, o biem,
comprender el sentido hipotético en que quedan las prop s ahi pr das, como lo
reconoce el mismo Lizeano en relacion a las conclusiones a las que llega. A pesar de tales
limitaciones, estos dos investigadores ofrecen un importante referente pamn el estudio aqui

desarrollado, por lo que las siguientes consideraciones se refieren con frecuencia a lo escrito
por ellos.

Comencemos con una primera interpretacion, en este caso, de Emmiinuel Lizcano. Este
autor considern que las matemiticas son "discurso de ln pureza por excelencia, no nacen ya
armadas y enteras como Atenea de la cabeza de Zeus; intentar ver cdmo cmergen
contaminadas por las significaciones imaginarias colectivas que laten en la razdn comin
propia de cada época y cada cultura.*!3, Para Lizcano las iticas se entrel con el
imaginario colectivo de cada época  y cultura, no existen independientes de los intereses
humanos, responden, por el contrario, a las preocupaciones sociales de cada momento.
Producto de esta misma dindmica la postura cientificista hace que "... las matemiiticas, entre
nosotros, se adoman de ese halo protector -propio de los discursos sagrados- que las hace
excepcionaimente impenewrables a los analisis de las ciencias "4, Llegados a este
punto podemos cbservar como la cientificidad de las matematicas se vuelve un discurso que
hace de ellas una entidad sagrada: por encima de la condicion humana, es decir, del plano
profanc, en consecuencia, las matemiiticas se ubican en el lado opuesto: sagrado. Al
respecto resuitna interesante saber que los fuentes historicas del pitagorismo primitivo “estin
cubjertas de un espeso velo legendario. Algunos autores dudan mclusive que Pitigoras
hubiera jamas existido™®. De esta manera es que deviene tanto la historia como el saber

1 Thomas Crump, Op. Cit, p. 12.
2 Ibidem. p. 15. .

3 Lizecano, O_p Cit, p. 13.
1 Ibidem, p. 15-6.

** Ferrmer. Op. Cit, p- 2579. Aunque, aclara csic mismo autor que “esta Guda cs iderad
da, lo cierto es que wdo relato de las docwinas de Pitag ydelos

como
icos, asi como de las prm:ncas




matemdticos mito ¥ misterio sacralizado:
“"En e} fondo esia esponteneidad tiene una rarz: la iracion beaa, I aunque a veces
justficada, hacia 1odo 1o que se llama cientifico ¥ que, por lo mismo, siguc siendo intocable, ¥ una
simetrica adoracion por la historia. si ss p d atcos o liberados. nuestros
ifi de buen grado ante esios dos alares o se inclinan anic esta doble
)um'quu {...) Son dos tabues de nuestro tiempo. Por e 1a historia esp de las
ciencias se reduce a menudo a una historia sacra o sacralizada™*S,

La ciencia y dentro de ella, las materniticas, forma parte por igual que el resto de los
conocimientos del hombre, de una cultura determinada, lo que hace concluir a Lizcano que
las matemiticas son producto de construcciones culturales, por lo que estas responde a
intereses definidos por circunstancias determinadas, lo que a su vez despoja a estos saberes
de esa veracidad a priori, y por lo tanto de una certeza por encima de las experiencias
humanas, Esto no significa, para mis consideraciones, que las matemiticas resulten falsas
en tanto gque producto cultural, muy el contrario, en la medida en que ellas obedecen a la
experiencia su veraficalidad queda puesta a prueba por los mismos medios de la prictica
social, de tal manera que su veracidad se comprueba dentro del contexto en que se efectiia.
Uno de esos contextos ha sido el desarrollo social ¢ histérico de la ciencia matematica.

En ' las matemiticas convergen tres diversos enfoques, formalista, logicista y
constructivista, y de los que se observa lo siguniente:

“La cuestibn que hay que 1ener presente cs si los  enfoques consuuctivistas, logicistas y
formali son id cada uno cu su contexto, porquc cada umo corresponde a una cicrta

lizacion -o iicacion- de los ot : segun el primer enfoque, los numeros no son mas
que lo que los hombres hacen de ellos; de con el do, los son,en p

de Eipstein [...], e} wequivalenie simbolico del universo», una realidad jdeal, pre-cxistente, no

temporal, abierta, al menos en parte, a ser d jerta porel h segun ¢l . ¢l homb
hace las reglas del juego. pero los poderes que cntonces les son otorgados a los numeros estan
fuera de su conuol~7, -

Al reconocer, de mi parte, quelasmatcma.t)cassoncxeﬂascnsucontcxtoy que en el
mundo contemporineo globalizado los contextos diversos se an o

rehmo--- ; a..cenca: (las «purificacioness) ques -se ‘les - awibuyen, - tene gque basarse en daios
ibles” (p. 2579).

€ Serres, cnado por Lizeano, Op. Cic..p. 35.

17 Crump, Op. Cit., p. 23.




en conflicto-, ocurre que ese contexto se amplin de tal suerte que las diversas opticas,
interpretaciones y construcciones, se enfrentan ya sea para oponerse entre si, o bien para
tender puentes de comunicacion y reeiaboracion de significados comunes a las partes
converg; En L ia, sin negar las posturas formalistas, y reconociéndoles su
veracidad contexrual, optamos por la interpretacion consmructivista, ya que ésta nos permite
abordar las matemiticas en tanto que producto cultural que a la vez observa, en su historia,
desarroilo y conocimientos, un comportamiento religioso con aspectos sagrados y miticos
tanto en su condicion de Ciencia como de saber humano dimensionado en la esfera de lo
religioso. Posibilidad ya explotada, pero no agotada por amtores como Lizecano quien
apunta: "En lo que tiene de mitologia fosil, de imagmario congelado, el discurso matemaitico
es campo bien abonado para el anilisis antropolégico. S,

a3) Las estructuras matematicas a mitad del camino. Las matemiticas como entidades
a priori, 0 como construcciones culturales no resuelven con todo una tercera interrogante
que consiste en saber la forma en que las construcciones matematicas se elaboran, es decir,
icudl es el mecanismo que elabora figurns materndticas?, tal mecanismo jya no es
matemitico?, o ;jtambién lo es? Platon consideraba con frecuencia que "... los entes
matemiticos son anilogos a las ideas, mas no se confunden con las ideas: son
intermediarios entre la realidad sensible y la inteligible*!®. Lizcano, por su parte nos dice
que "... también las matemaiticas se construyen desde ese saber comun que todos los
moradores de una cultura compartimos, ¥ que por tanto basta ese saber comtin para tener
acceso a cuaiquier construccién matemitica"?®. Considero que ese saber comin puede ser
comprensible desde las construcciones matemsticas, por lo que se podria amribuir un
supuesto i > itico -0 matematizable- con el cual se elabora el pensamiento

itico. Dicho ismo comresponde a estructuras de percepcion, significacion y
accién, las que se construven pero a la vez se encuenmran pre-existentes en los procesos
cerebrales del hombre; sobre este problema Jean Piaget ya nos ha indicado en el capitulo
anterior que tales estructuras se encuentrin "a mitad de camino entre el sistemna nervioso y el
propio comportamienito consciente™?'. Esto lo interpreto como un proceso dialéctics, e
donde la estructura codiificante da pie a la construccion de si misma parn después elaborar
nuevas estructuras de pensamiento en una espiral evolutiva de donde el saber el punto de

1% Lizcano, Op. Cit., p. 45.

;: Ferrater, Op. Cit., p. 2131,

oy Lizcano, Op. Cit., p. 17.
Piaget, EJ eszrucacalismo, p. 160.




partida -;qué fue primero?- pierde sentido su identificacién. En esta linea Piaget aclara:

“Newmrslmente, esto no sigrifica en absoluto que lBs  eso de irni > esién
inscriptas a - prion cncl sistemna nervioso o en ¢} pensamicnto: s¢ construyen de nivel en nivel,
pero medi 73 reflexiva, a pardr de estr mas el Ics, segun una regresion

(genetica) sin fin"=,

En cc iz, 12 preg hasta ahora planteadas deben de ser redimensionadas, al
no buscar una respuesta exclusiva y excluyente de la otra opcién, ya que "la invencién de 1a
matematica, pese a la costumbre que aprucba este término ... no constituye, habiando con
propiedad, una mvencidn ni un descubrimiento ¥ testimonia la necesidad de un tertium Qun
tercero)*?. Lo que procede no es insistir en probar una u otra posibilidad, sino de reconocer
que ambas sitnaciones estin ahi presentes, en la reflexién teérica y en evidencias que
ofrecen unos y otros, par lo que su reconocimiento nos lleva a una tercera explicacion que
aqui sugiero es dinléctica: la estructura matemiitica se autoreproduce en un ir y venir
evolutivo entre el cerebro y el pensamiento, creando construcciones culturales v me arriesgo
a decir hipotéticamente, construcciones bioldgicas. Piaget conclhuye:

“En v-csumcn. hablando con propiedad, 1a invi ion Atica no ituye ni una invencién ni
un d b por es a la vez neccsaria (rigor} y nueva (consmuccion). Procede
mediantc absaacciones reflexivas a partir dc i quc la d i pero i bi¢n en

greg a estos el una organi de ituada cn un nucvo plano que las
integre. El resultado de todo ¢llo consiste en que, de mv:ls en niveles, las estucturas construidas
resuhan cada vez mas Heas, pero eswas  esw no ¥ en absol i ex
nikilo, por cuanto no constituyen la obma del sujeto indivi en sus decisi libres o arbitrarias:
estan determinadas  por las actividades del sujcto episiémico, s decir por ¢! nucleo funcional

a 1odos 1os suj indivi 3,

a.4) Las matemaiticas como lenguaje. Ese sujeto epistémico hace que la estructura de
codificacién sea universal: comun a los hombres; ¥ por lo tanto que las figuras matematicas
obed a mecani s de codificacion igualmente comunes; de aqui que la emografia al
regisuar elaboraci iticas, nos enfrenta con construcciones culturales canstantes a
lo largo de la historia humana y de su geografia. Asumiendo que tales constancias no son

:; Jean Pingel, “Los problemas principales...” , p. 158,
= Ibiderm,_ p. 163.
24 Ibidem, p. 165.



producto de la difission -en el sentido que lo entiende el difssionismo-, entonces considero
que ello obedece a la universalidad del mecanismo: de codrﬁmcxon que responde a
construcciones matemiticas v del cual resulta un 1 irico, el que
potenciaimente hace las veces de lengua franca™ posxbﬂxtando con ello la comunicaciéon
entre las diversas disciplinas cientificas. En este tenor es que adquiere relevancia la
siguiente consideracion:

"Los mas ible en el probl de 1a relacion enue la i atica y la ciencia -0 las cicncias- s
adoptar el punw de vista dc que la matematica es definible de algin modo como un lenguaje ¥ que,
por g su 1aci con otras ciencias consiste, a la postre, en  Ia relacidon que exisia, o
pueda existir, enwe el lenguaje matematico y el de omas ciencias.
El probl 1L do a veces lacién de la atica con la lidad» es en gran parte reducible
al anterior; en cfecto, preg cn que dida pued o deben, usarse las matematicas en otras
i i ) a preg en gque medida las matematicas pueden, o deben, usarse para
describir, ir o precisar los cc i que fi el ido de las demas ci =26

Pero no sdlo es canal de comunicacion intracientifica, de la misma manera puede ser
medjo de comunicacién entre las culturns. Esta virtud permite hacer de las matemsticas un
lenguaje decodlficador, esto es, un recurso de traduccién intercultural; al poseer
significados comumnes entre las culttras las sociedades pueden entenderse en el punto
matemnitica, con lo que al traducir sus figuras culturales 2 una matematizacion, se trasladan
sus significados a owa cultura, en un recorrido que esquemntizado queda de la signiente
manera:

[3! LM———\ decodifica————> C2

La C1 (cuitura 1) traduce su cultura a lenguaje matemitico (LM), pam despuds

decodificar éste hacia otra cultura 2 (C2). Deserastoasx,. 1 que las dticas, en
tanto gue lengua estindar intercultural e i ifico, se ituye en un cédigo de
lectura comun, e¢s decir, en canal de codifi ién-decodifi ion, lo que posibilita una

manera de leer con la inisma significacién sistemas de conocimiento distintos, correspon-
dientes a culturas diversas con que las sociedades abordan sus vidas. Es aqui cuando el
lengunje matemitico se hace universal. no por apriorismo, sino por sus cualidades

s - do las i no son cc . pued: ser adoptada como lengua de
m!crcambm una varicdad de una de las lenguas hnbladas por los por en la cc idén":
ga:mno Beruuo, La sociolingiiisdca, Mexico, Editorial Nuzva Imagen, 1979, p. 110,

Ferrmier, Op. Cit., p. 2132,




codificndora-decodificadoras construidas socialmente a la vez que producto de sus
mecanismos cerebrales. .

Coincidiendo con la anterior conclusién Lévi-Strauss seiiala: A decir verdad. caben
pocas esperanzas de que la mitologia comparada pueda d llarse sin dir a un
simbolismo de inspiracién matematico, aplicable a estos sistemas pluridimensionales,
demasiado complejos parn nuestros métodos empiricos tradicionales"?. Es asi que el
lengusje matemaitico permite analizar desde la anmopologia las creaciones humanas, pero
sin permitir que éstas se disgreguen como manifestaciones inconexas.

Perp, (de donde le viene tal virmud a las matemsticas? Esta proviene de su capacidad de
clasificacién. L.a nocion de grupo es fundamental para ellas:

“En su calidad de inacién indisociable de la st idn v de la conservacion, el grupo es
enwonees sobre todo un insttumento incomparable de constructividad, no solamente porgue s un

dec transf sino inc} ¥ sobre todo porque estas pucden estar de alguna manera
dosificadas por le diferenciacion de un grupo en sus subgruposy por los posibles pasos de uno
de ellos a los otros~25,

El agrupar implica discriminar, clasificar, distinguir a unas cosas de owas, de donde
viene el identificar ¥ nombrar lo agrupado ¥ lo dejado fuera del grupo. Las funciones
clasificatorias de las matematicas se amplian a otras de sus esferas, Piaget citando a los
Bourbaki retoma tres camcteristicas fundamentales de Ila estmuctura matemitica: 1°
estructuras algebraicas; 2® estructuras de orden; y, 3% estructuras de “naturaleza topolégica”.
Al respecto el mismo Piaget observa que:

“Ahora bien, sorprende comprobar que las primeras operaciones de las que se sirve el nifio en su

desarrollo, v que derivan di de las di i g Jes de sus i sobre los

j pucd preci distribui en wes grandes calegorias, scgin Su reversibilidad

proceda por inversion a modo de las eswucturas algebraicas (en est= caso particular,

de clasificaci ¥ de nu ), © por mcxprocxdad como cn las cstructuras de orden

{en estc caso partcular, iaci P i ial ee.), 0 que, en lugar de

fund. en las i y di ias, Jos blaj: P! ! por leyes de vecindad,
de inuidad y de fx lo que ituye unes estr pologi 1 I =29,

Asi, este poder de clasificacion que posee la matemitica juega un papel fundamental en

= Levi-Smauss, 4nwopologia estructural, pp. 199.200,
= Piaget, £1 estrucnoraiismo, p. 26-7.
2 Ibidemn, p. 32.




el proceso ds codificacidn, ye que a lo largo de les etapas de percepcion, signifi ion'y
accién, el individuo y la sociedad va agrupando, ordenando e identificando em un
paralelismo con las estructuras algebraicas, de orden y topolégicas. De estos mecanismos se
desprenden las construcciones cognoscitivas y culturales, sin embargo, la distancia que hay
entre el mecanismo vy la construccion pareciera ser muy largo; para ubicar su procedimiento
se requiere un punto de conexién el cual se encuentra en el namero y la figura geomeéwrica.
Al respecto se plantea:

~Pama Vico, la cosas con quc amucblamos ¢l mundo dc nussta expericncia han sido construidas por
i v ded esa ath ion de la p ion de  quc ¢ hombre constouyve su

mundo sobrc los conceptos decl punto y de la unidad, pues con los puntos hace formas v con
las idades hacc 30,

Esta afirmacién nos proyecta las amplins posibilidades que tiene la sintesis
matemitica, pues con puntos y unidades el hombre, al parecer ha construido su universo,
por lo tanto al conocer el macanismo de los puntos y las unidades se conocerda el
mecanismo de hacer cultura, es decir, el mecanismo de la creacion humana, de tal forma que
“La aritmética no estd fundada en la razén. Es la doctrina de la razdn la que estd fundada en
la aritmética elemental”?!. Regresamos a esa afirmacién pitagdrica de que niumero y figura
geomeétrica son la esencia de la realidad. Por lo tanto, la matematica "va no constituye aqui
un insgumento sino que representa el propio pemnsamiento del creador™3®, Las matemiticas
son eatonces un codigo a la vez que un decodificador, es decir, son un lenguaje por medio
del cual se codifica la realidad vivida, 3 al mismo tiempo es taductor de otros codigos
originados en la diversidad cuitural humana.

aS) El caricter codificador de los nameros y las figuras geométricas. Hablar de las
matemadticas implica un conjunto de ramas (dlgebrz, gecometria...) que exigen una
profundizacién en si mismas, por lo que de ellas he de particularizar en torno de los

nimeros y las figuras geométricas exclusivamente. La razén de eilo radica en que los

nimeros guardan un papel sustantivo en cualquier operacion matemsdtica, lo que me hacer
ver en los niumeros una cualidad especialmente sintética al interior de un conocimiento, el

3° Glasersteld. Op. Cir.. p. 22. )
;1 Bachelard, citado por Lizcano, Op. Cit., p. 59. =l

“ André Lichnerowicz, “Observaciones acerca de 1a ica ¥ la 4", en: : Jean Piaget v omos,
Trawado de logica v i fert ey 7 1{v vol. i Epi. iogia de ia 3.7
Bucnos Aires, Editorial Paidos, 1979, p. 84. el




matemsitico, ya de por si sintérico. Esto significa que los numeros son simbolos basicos.
Ahora bien, al momento en que con esta idea se efectuaron las primeras aproximaciones de
investigacion etnogriafica, se encontrd una ausencia respecto al manejo cultural numeérico,
por lo que se rastred su presencia a través de la materializacion del ntimero, la cual se
concreta en la creacion de figuras en las que subyace una geometria, por 1o que el numero se
mvo que estudiar junto con la Sgura geométrica.

Estas consideraciones coinciden con las reflexiones pitagéricas que enlazan a la unidad
con el punto como constitutivos del universo. Los pitagéricos "concebian los nimeros como
elementos directamente representativos de la realidad, o mejor dicho, de las formes
(geométricas) de la realidad"*’. El nimero entonces permite aprehender significativamente
la experiencia vivida, materializarla al darle un nombre, en este caso, un nimero y una
forma, es asi que:

... puede decirse que en et cristianismo, al igual que en owtras religi I

y los oS5
ticnen un significado mas alld de su valor cotidiano y p Hacen r ible de
grafica laplumhdaddelascosasensus i zul y proporci al hombre el barunto,
1a scnsacion y el de un do disti Vv mayor, que escapa a sus medidas y
calculos3*,

Los numeros ¥ las figuras son entonces suprahumanas, pero tal concepcién en una
interpretacion humana, es el hombre guien les otorga tal jerarquia, en consecuencia lo que

debe de explicarse son los motivos por los que su propio creador les concede dicho estatus.
Detras de ello, < idero, se en

ta el que las elaboriciones numérico-geométricas son la
manifestacion de estructuras codificantes, las que al guardar esa cualidad cognoscitiva se
sacralizan: el conocimiento espera ser revelado, no construido. Pero a fin de cuentas, estas
concepciones no son owa cosa que creaciones culturales que permiten a las sociedades
mantenerse sobre la tierta: de aqui que los nameros y figuras, a la vez que son
manifestaciones de la estructura codificadon, son elaboraciones derivadas de la experiencia
comunitaria. Por ejemplo. "La observacion de los astros v la medicion de la tierra fértil de
los oasis indujeron en la antigun Mesopotamia a una especial valoracion de los nameros"?s.

En esta dialéctica conformada por 1a estructura codificadora y la construccion cultural, los
nameros y figuras hacen las veces de significantes y significad son vehiculo y contenido,
a la mapera de ese "a mitad de camino” awibuido a las matemiticas, afirmaciéon que

53 :Fcrrax.:r. Op. Cit., p. 2296.
* Lurker, Op. Cit.. p. 151.
”Jb,d.-m.p 140.




pareciera confirmarse en la fincién numérico-geomeétrica. Lurker la comprende bajo los
sigunientes términos:

vy fig pucden scr cxpresion de umna imag det do; di. los numecros intenta
el hombre clasificar la realidad pleja con sus i bl ife i i ias cntre
51,y hacerla visible v p ble en un do de orden ad do al espiritu 36,

Ademis, observa el mismo autor, los niimeros actian en el mundo del subconsciente®”.
Son, por lo tanto, operadares que se encuentran en la esfera de lo mental y que es de
suponerse, por igual puedan encontrarse en los mecanismo cerebrales. Conformémonos con
identificar su presencia en los mecanismos mentales, por lo que deduzco su caricter
codificadar en el proceso de codificacién, de tal manera que nos hallamos frente a una
numeérica ¥ una geometria codificadora, es decir, nimeros y figuras gue cumplen la funcién
de operadores en la construccién de las creaciones culturales del hombre. Ademns, ambos
poseen la cualidad de ser significantes a la vez que significados, evidencia del papel
estructurante y constructivista de las matematicas. De esta manera una ciencia exacra se
descubre al centro de una ciencia blanda, matemiticas y antropologia diluven de esta forma
fronteras que s6lo obstaculizan el desarrollo de la Ciencia, y la profundizacion del
conocimiento humano.

b) Los nameros

Hasta ahora se ha presupuesto que las matematicas, v particularmente, los nimeros y las
figuras geomértricas son significantes y significados, estucrura y construceién, por lo tanto
operadores universales de hacer cultura en la especie humana. Este arriesgado supuesto
encuentra, con todo, sustento empirico en el material emogrifico, por lo menos en lo que
toca al papel de significante en los niimeros. Una primera serie de gjemplos los tenemos en
las culturas mesoamericanns e indoamericanas; al respecto Miguel Ledn-Portilla nos dice:

Apl Ias cifras-cl como 4, 13, 18§, 20, 52 ¥ 260 (multiplos de 13), etc., los antiguos sabios
os log los dempos y los feno o 1 en un dro marmavilloso

de 3 38,

i‘ Ibidem, p. 142.
*7 Ibidemn, p. 142.
3% 1 con Portilla, Op. Cit., p. 149.
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De la misma mnnera, entre los nahuas tenemos que:
~Alg fu la creacion de mautltiples hombres, cuyo numero tcne cicria carga

simbolica. Sc dice que fucron 5. 7, 400 o 1600. Estos gucrroros y sus muj:rcs nacen para dar fucrza
39

al Sol con su sangre ¥ Sus corazones

En los totonacas de la sierra:

~Ciertos ! a la perteccion ¥

miws: de las leyendas v del ritual totonacas: 4, 5,7 v 17.’1” y 13. 25. SO €1z, 0

de los y

.o un p > de «rmi que i 'cn =) ' ; por cl

colocan alrededor del Koral.."*!.

Por su parte, en los tarahumaras se tiene el sxgmmxe reln:o qu.e hace n:fer:ncm a.! tr&s
muy comuin en diversas cuituras: : : . :

“En 1 d. Iaban por la ticrra blanca, scis hombres que sc lamentaban  de qucel.
sol pa.aba d:masmdo cerea de eflos. quemando y derritiendo ¢l suelo. De modo que durants wes
dias sc entrcgaron a la danza del duubtiri delantc de ues cruces. A partir de entonces ¢l sof sc

alejo, la ticrra se endurecié y ya no hubo problemas ™2

Esta muy breve etmografia, limitada a algunos ejemplos de una regién con cierta
homogeneidad cultural, nos muestra constantes ea el uso cultural de los niumeros como en el .
caso del 13, en el 3 que coincide con otras latitudes geogrdificas como la de tradicidn’
judeocristiana, por lo que el numero pasa de ser significante a poseer un slgnlﬂcado'
presumiblemente comitin a las culftras humanas. .

Con todo, el manejo y significados de naumeros y figuras no siempre resulta cxphcxto,
camo ya lo observa Galinier pama el caso otomi respecto al ocho: E

% 1 spez Austin, Cuerpo hwnano..., p. 269.
“S Ichon, Op. Cit., p. 38.

“l Vogt, Op. Cit., p. 140,

‘% Bennen y Zingg, Op. Cit., p. 490.




... el  chaman dismibuye las {figurillas ea scrics de ocho. Aunque, interrogado acerca del

sxgniﬁ:aﬁo de estc numero, el cspecialisia no estuvo en posxbnhda.d dc proporcionar una
isfs iz. Sin cmt todas las inter apéuticas a las que me  fue dado

asistir con los otomies de la sierra sc basan en la asociacién de dicz scries de ocho figuras. (Sc

. podria dar dito a Ia hipotesis de una  combinacion numerica enue el dos y el cuarro,
artibe y abejo por una pane, y Ios puntos cardinaies por la oua? En todo caso, nada nos pcrmite
afirmario™3,

Dada esta situacion hemos de rastrear la huella de los lenguajes matematicos; para ello
retomaremos el material etnogrifico de los capitulos dedicados a los casos indigena y
carismiticos, confrontindolos, para enriquecer el anilisis, con documentacion perteneciente
a otras culturns, Io que permite evidenciar la supuesta presencia de estructuras matemiiticas
implicitas en las construcciones culturales. Pasemos a ello partiendo de una lista, ntmero
por nimero de aquellos que tienen presencia cultural.

El Uno
De este niimero Jacques Galinier nos dice:
“rz’da «unon
Esta palabra tiene como significado fund 1 el homb el L ¥ su i rnea

denota la edad adulta, ]a vejez. En el Mezquital nda significa «semillay ... N'da funciona tambié¢n
como articulo indefinido: «un, una»™*,

Para el otomi de Toluca, estudiado por Yolanda Lastra, semilla se dice [rndo]*®, en
tanto que Uno es [ng]*S, variantes dinlectales que si bien sc encuentran cercanas no nos
permiten hacer una equiparacién definitiva enwe uno-semifla-hombra-Sesfior. En San Mateo
Capulhuac no se hallé referencin explicita al Uno.

Para el caso carismatico durante la misa de sanacién en Monte Maria se pide a Dios:
“reconswityeme, siname...[...] que yo participe plenamente de la vida de Cristo, hazme uno
con El". Agqui vemos que los males profanos pusden ser eliminados al sacralizarse en la
unién con Cristo: unidad que elimina, en este caso, la enfermedad Otra manifestacion de
lo uno se ha mencionado para la misma misa. parricularmente durante la alabanza, momento

43 2 Galinier, Op. Cit., p. 169.
i1 Ibidem, p. a6,

“* Yolanada Lasmra, Op. Cit. p. 187.

46 Ibidzm, p. 201.
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en el que los multirritmos dan paso a una sola armonia y al un solo ritmo.
. Con estos datos se tiene la asociacion del Uno con lo sagrado, interpretacion del
mnterial etmogrifico que coincide con las lecnuras filoséfcas: :

"Pam los pitagoricos. no solo la ticrra cra esférica, sino que no ocupaba cl cenwro del universo. La
derra v los planetns giraban -a Ia vez que el sol- en tomo al ' fuego i o 5n del C
(identificado con el numero Uno)™*7.

Pero el Uno, a pesar de su supuesta simplicidad es el nimero cuyos significados
culturas resultan mas complejos; los pitagoricos entendian que el 1 “... no es propiamente
un mimero, pero que engendra la pluralidad numeérica”“®. Por su parte Aristdteles ... estd
de acuerdo en no concebir 1a unidad como un niumero, «pues la inidad de medida no es una
plurnlidad de medidas, sino que la unidad de medida y lo uno son iguaimente principios»*4®.

El Uno como Centro y como Principio, mais atn "El uno es el fundamento de todo, es
expresion del ser supremo (summum essc) y en el lenguaje religioso designa a Dios"%°. Al
ser Cenwo, Principio, Fundamento y Dios. el Uno adquiere el caricter de absoluto, de
unico, por lo tanto deja de ser namero al no enumerar va que ante €l no existe lo orro que
posibilitaria v exigiria el contar, al menos del 1 al 2. Asi las cosas es que los términos
otoruies adquieren una dimension profunda, (na] v [n'dal, Uno, es principio y fundamento,
como lo es la semilla [nda], asociada a la tierra [hoi]*?, simbolo de fecundidad gracias al
agua, que lo es a su vez del semen [k4]®3, y de donde se puede comprender la cercania
fonética entre [na] ¥ [ndo] en el Valle de Toluca, en tanto que Uno y Semilla, es decir,
principio v origen: fecundacion de la Tierra, origen de la Vida. Y el dador de vida es
justamente Dios, la entidad sagrada. Por lo tanto el Uno se hace simbolo de los origenes
sacros del Hombre.

ElDos .
Del Dos [Pvoho]*®, Galinier observa “woho... es simbolo de feminidad” a la vez que

47 Coplesion, Op. Cit., p. 49-50.
* Eerrater, Op. Cit., p. 2396.

*® Ibidem, p. 3596.

30 1 urker, Op. Cit., p. 139.

3! Lastra, Op. Cit., p. 197.

*2 Galinier, Op. Cit.. p. 622.

*3 Lasma, Op. Cit., p. 110.




encuentra en su fonologia asociaciones con hueso [phowo], santuario, ancestro y matar™,
ideas que no resultan muy claras en su relacion con lo femenino, pero que dejamos

A pesar de ello, Ja anotacion de su canicter de género sexual permite observar gue sin
el numero 2 no seria posible contar, es decir, percibir, idenrificar y clasificar al hombre de Ia
mujer, a lo masculino de lo femenino, con lo que llegamos a una pareja de opuestos, esto
significa que sin el Dos no habria construcciones binarias, gracias a las cuales se tienen las
nociones de cielo-tierra, agua-fuego y frio-caliente cque como se ha apuntado en la
descripcién emogrifica otomi, poseen un significado cultural sustantivo, a la vez que juegan
el papel de codificadores del sistemma meédico tradicional. De esta manecra el Dos se
encuentra oculto en la estructura simbdlica otomi, materializdindose en el sistema binario de
los pares de opuestos que componen el sistema médico y religioso, por lo que el namero
Dos muestra su caricter de operador codificante, y en consect in se entiende que dado su
nivel de abstraccion se diluye ocultindose.

Por lo que toca al movimiento carismatico, este numero se observa en la Segunda
Persona de Dios: Jesucristo, v en el Segundo Bautizo de fuego -dado por el Espiritu Santo.
Si recordamos que a wavés de la Cruz, Jesiis se muestra como un simbolo escala (axis
mundy), de comunicacién entre lo sagrado y lo profano, entonces podemos ver una constante
entre la lectura otomi del Dos como femenino, y por lo tanto terrestre, y la lectura cristiana
de Jestis como Dios en Ia tierra. Es por ésto que detris del caricter femenino y terrestre del
Dos, se nos presenta el caricter profano de este numero, el que se opone, siguiendo la
légica binaria, al Urno sagrado. Lurker llega a la misma conclusion al afirmar: "Mientras
que el uno es el mimero de lo increado y divino, el dos sefiala todo lo nacido sexuado, que
esti sujeto a la ley de la vida v de Ia muerte"?*; vida y muerte son los polos en que se ubica
la perennidad del hombre terrenal, para salvarse de ello recunre al espacio sagrado peor la
intermediacién de una escala, en el cistianistno la Segunda Personn, en los simbolos
otomies el drbol, l1a cruz y el cerro, todos elementos construidos materialmente por los
hombres. La relacidn de pargja de opuestos Uno-Dos codifica entonces la concepcidn
cultural de lo Sagrado-Profano y por ende de lo no-humano en contraste con lo Awumarno-
terrestre.

34 Ibidem. p.497.
33 Lurker, Op. Ciz., p. 139.
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"El Tres
El Tres [Anx 1*4, posee significados como 10s enconorados por Galinier:

o inativo del hombre, del otomi (ki 1a piel sz dal nu), del falo, en ttrminos esotéricos.
N4u tiene el mismo origen que /. con el cual suele ser dido i Enue los
 términos derivados de nyum estan nyu’i (el nombre de las piedmas del ‘fogon), n'mywni (los

Aﬁmu.ims), nYusbe (el acto sexual) o mas lap ion del pene 7zyusy en 1a mujer
be™.

De esta forma el Tres queda como numero de lo masculino al iterior de la cultura
otomi, segin la interpretacion que le otorge Gelinier al material emogrifico por €l
registrado. Tal lectura coincide con la perspectiva psicoanalitica freudiama: "Para la
totalidad del aparato genital masculino, el simbolo de mayor importancia es el sagrado
mimero tres™*®. Fuera de esta conceptualizacion, los significados parecieran que corren por
otros senderos, sin que ello implique la negacior de esta postura. De entre eS0S otros
significados esti la de repetir una accion por tres ocasiones; los procedimientos
terapéuticos basados en herbolaria nos remite a ello: raralerncho, para lo torcido, se hierve v
se pone ¢n la parte que se torcié por wes dias seguidos; Xocovores, para 10s granos de la
bocsa, se hierve y se lava tres veces al dia; 12 yerbeo de zgpata se pone tres veces al dia,
bendandose en la parte hinchada. Este manejo en principio no muestra conexién con el
atribuido cardcter masculino del tres, repetir una accién no se conecta ni con el hombre ni
con el pene. Esta repeticion sucede también con la reproduccion de objetos, como el de las
tres cruces del santuario dsl cerro de Santa Cruz en Ixtlahuaca que recibe culto justamente
un dia 3 (de mayo); festividad de significados acuiticos evidenciado por el colar azul o
blanco con que pintan las cruces que llevan a bendecir ~colores celestes- y que evocan las
lluvias: semen fecundante de la tierra. Aqui se une el significado acudtico con el masculino y
fecundante del hombre y del pene. Pero queds sin resolverse la asociacién del tres como
repeticién de implicaciones curativas, que por igual se hallan entre tzotziles: se pasz tres
veces un ramo sobre el pecho del enfermo*®®; el uso de tres cruces, tres puntas de pino, tres
vueltas de aguardiente, tres bafios de vapor por intervalos de tres dias durante los ritos de
afljecién™.

*6 1 aswra, Op.Cir.. p. 199.

37 Galinier, Op.C11., p. 497.

55 Freud, Jntroduccion al..., p. 159-60.
*2 ¥Iolland, Op.Cit., p. 190.

% Vogt, Op.Cit., pp. 114, 115, 123,
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Sobre esta cunlidad del Tres arrojan luz las elaboraciones de la Renovacion
Carismaitica, en este movimiento religioso el Tres se corresponde con la Tercera Persona, el
Espiritu Santo. quien otorga los carismas, aspecto sustanrivo del culto, de entre los que
sobresale el de sanacion. punto de coincidencia con los ejemplos de la herbolaria curativa
otomni y antecedentes historico-culturales como aguel, citado en el capitulo TI, donde uma
mujer siendo nifia estuvo "tres dias difimta” debajo de un sabino -recuérdese el cardcter de
escala de los drboles- periodo durante el cual sus parientes fallecidos le dieron la "gracia
para curar”. Al igual que la Tercera Persona se asocia con la segunda -Cristo simbolo de
escala-, en el presente caso una difunta por tres dias se asocia con un sabino, arbol simbolo
de escala: de esta manera tenemos que €l 2 se encuentra junto al 3 pero sin la presencia del
1, esto es, lo terrestre -Cristo en la tierra v el drbol parte del suelo- con la manifestacion de
lo sagrado -Espiritu Santo, ancestros-; detrds de esto tenemos la oposicidn material -
terrestre y profano- e inmaterial —celeste y sagrado-, lo que vuelve inutil la referencia al 1 en
1a medida en que el par de opuestos estd completo, al mismo tiempo el 1 sigune manteniendo
su cardcter de absoluto. Sin embargo, el tres es tal en la medida en que hayun 1 y un 2 que
le anteceden, esta trinidad encuentra un posible origen en el hecho de que “Lo natural del
tres fue tanto la familia, formada por padre, madre e hijo (su modelo religioso lo constituian
Osiris, Isis y Horus), como la divisién tripartita del dia en mafiana, mediodia y tarde.. "S! ;
en tal sentido tenemos que la trinidad forma parte de una estructura de organizacion social
fundamenstal: la familia. la que consta de la pareja v su producto, de donde resulta la suma
de 3. El tercero es el hijo -a diferencia de la Segunda Persona en el Cristianismo-, sos
progenitores son. producto a su vez de otras parejas, de tal suerte que ellos, el dos, si bien
generan vida, no Ia materializan, e¢s el 3, el hijo, en quien se concreta la vida misma; esto se
evidencia aiin mas si observamos gque un mawrimonio, dos, no son garantia de vida ante la
posibilidad de procrear en une o ambos cényuges. Con el tercero, el hijo, la vida se
cristaliza. De aqui que esto coincida con el cardcter vital del Espiritu Santo como sapio,
hilito, aliento de vida.

Desde esta perspectiva el 3 de mayo, las tres cruces del santuario, los tres dias difunta,
v las prescripciones terapéuticas y rituales curativos en series de tres, se asocian con efectos
de vida: ritos acudticos fecundantes, o acciones que restablecen la salud®®, es decir, que - -
restituven la esperanza de vida alejando los riesgos de muerte. Sobre ello encuentra sentido

1 Lurker, Op.Cit., p. 141. SRR
‘-Encsmpunmsmmnmvuque.e.nlamcd:cmamodmpormunLconuamﬁe:u:nuamr

prescripcion de fhrmacos se indica en serie de wes (cada ocho homas), 1a razon radica en la duracidn del .~

efecto del med sobre el org! % sin cmbargo, cuando Ia prmscnpcxbn es por cada seis horas,
io que impiicaria cuano tomas diarias. la practea dei sucie con tres en el esquema de -
vida diuma: mafdans, mediodia y tarde, ya nm:s referida por Lurker.




el 3 como numero masculiino y relativo al pene en la medida en que el drgano viril, es dador
de vida por su semen: agua de lluvia. De esta forma el tres y lo tercero se hacen simbolos
que otorgan la vida. Ahorz bien, si por un lado el tres es masculino, esto no hace poseedores
de la cualidad de vida a los hombres de la terrz, ya que €sto es exclusivo de lo divino, por
lo tanto, la Segunda Persona si bien sagrada, al ser Dios ex: la Tierrz no puede ser dador de
vida; por el contrario es la Tercera Persona la que posee esta caracteristica, en la medida en
que continia siendo celeste: desciende para manifestarse, pero sin que alguna vez se
materialice -lo que si ocurre con Jesits que se hace camne-, en el culto carismatico se habla de
“sentir su presencia”, mirar una luz o sentir una rifaga de viento, como ¢l wes también
asociado con el fuego no sélo entre los carismaticos sino por igual en los tzeltales que
levan velas cada tercer jueves a reuniones religiosas®®; luz, fuego y viento no pueden
tocarse y contenerse por la mano: son, en este contexto semiintico, inmateriales, por ello
simbolizan al espiritn. Esta asociacidn del 1res con lo espiritual que encontramos en
Occidente y Mesoamerica, también es vista entre los trobiandeses de Nueva Guinea, en
donde:

.. cxisten tes clases dc 2 como r ttado de la ia negre, del vencno y del combate. |
T it son wes los i que van a dar a Tuma {isla donde habitan los espl.ritus]"‘

EIl sentido inmaterial y sagrado, es decir espirltual, dzl tres se observa por. lgunl en -
la cultura otomi:

"El universo se percibe como una estatificacion vertical de sicw nivel o mui preci de
3+1+3, es decir, tres mundos aéreos, un mundo teresus ha.bmdo por los hombns yues muados -
subtcrraneos simétricos de 1as tres capas celestes™SS g

Cielo e mframundo, espacios que escapan a la experiencia palpable del Hombre y lugar
de hierofanias, al ser mmateriales se hacen tres, al cielo tercio se asciende, al inframundo
tercio se desciende, en uno y otro caso se traspasan las fronteras de lo humano para acceder
al mundo de lo espiritual, del Tres.

Pero como se apuntaba lineas arrita, al 3 le anteceden el 1 y el 2, por lo que el dos,

3 ¥ do C Bar Per v & culmra.l enme celales de los Altos de Chiapa_:
Estudio comparanvo de las instituci religi de de

Oxchuc, Mexico, Escuela Naci 1 de A pologia e I-Iiswna.. Acta Ann'ooolbm:a. época 24, voL m_
numero 1, 1966, p. 117,

~ Bronisiaw Malinowski, Magia. ciencia y religion, Mexico, Origen/Plancta Editorial Artemisa, 1985, -3
150

% Galinicr, Op.Cit., p. 491.




Jemenino-maierial y €l tres, masculino-espiritual ha de relacionarse con el 1, hasta antes
absoluta. Al respecta Carl Gustav Jung hace el siguiente razonamiento:

“El uno tienc un Jugar privilegiado, que e en 1a filosofi ] de ia Edad Mcdia. Para ésin
<! uno no es todavia una cifra, solo el dos. Dos es ¢l pritner niumero debido a quc con ¢l s¢ establece
una sep ion y un s6lo a base de los cuales se empieza a contar. Con el dos aparece, al

lado d=l uno, un ofre [...] Pero cl "uno” wata de conservar su calidad de uno y unico, en wnto que
<l "owo™ aspira a scr precisamente un oo frente al uno. Toda esta tension de esta indole busca una
salida, de la cual resulta el tercero. El tercero desaparcee la tension, ¥ de nusvo aparces el uno
perdido. El uno absol es i ole, i inado c ir ible; sodlo do aparecc cn la
cifra une, sc¢ le puede percibir, va que en el primer cstado falia el "ouo”™ que es imprescindible para
1! percepcion. La wiada ©s un paso adelanic del uno hacia su percepcion. Tres es €l "uno” vucho
perceptible, que sin la desaparicion de la is del "uno” y ¢l oo™ hubicra permanecido en un
simple estado de decterminabilidad. El1 ues aperece, por lo tanw, de hecho, como un sindnimo
adecuado pera un proceso de desarrolio en ¢l tiempo, y por cllo representa un pasalelo de
autorrevelacion de Dios como Uno absoluto en el desplicgue de tres. "%,

Esta explicacion permite comprender por qué el Uno es ‘mperceptible, no tiene
consciencia de ser en tanto que absohuto y unico, cuando se contrasta con el dos -lo otro-
toma identidad particular diferenciada del 2; si Uno es absoluto y por ello Dios -sagrado-
entonces Dos. en tanto gue lo otro, lo opuesto, se hace profano, terrenal v humano. En
consecuencia, cuando el Uro busca manifestarse en su contrario, recurre a un tercero, gue
no es profano pero que puede tener contacto directo con lo terreno; es asi que el espiritu da
vidza a lo no-divino, es decir, es el recurso por el cual lo sagrado da origen & su opuesto.
Como acertadamente sefiala Jung, es la manesa en que la tension entre 1 v 2 se resuelve. El
Tres, por lo tanto, es simbolo de lo inmaterial, espiritual, de ese campo no-humano que
integra tanto a la muerte como a la generacién de la vida, ambos aj a las decisi
humanas y definidos por las voluntades divinas; junto a ello, el wes realiza operaciones de
resolucion de canflictos al interiar de parejas de opuestos; el zres y lo rercero operan
alternativas cuando dos opuestos resultan improcedentes en su relacion dialéctica.

El Cuatro
En otomi de Toluca [2646]%7, para lo hallado por Galinier resulta:

€% Jung, Simboiogia del.... p. 236-7.
€7 Lasma, Op.Cit.. p. 99.
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“El radical ko p de al sufijo r ial ho, ya 3 do pamm i ] 2. Ko cxp la
dunhdnd (en el Valle del Mezquital, es ¢l émmino  que sirve  para designar a los gemelos). En las

P 3 koho wma el ido de jiad». Por ciemplo: n'da pes koho «un
peso y medion. Las mzones de  cstc empleo  son obscuras: 4 esta a la mitad dc la scric del 1 al 7
(esiz Gitimo numero represcnta en cierta lo p qus va asociado con ¢l
personaje simhoi, el Sehor del Universo). Koho desi d i ia, la carencia: n%koho a

«el no estan, kohu wsordo (privado de orejain, konde «mudo (sin boca ™

La comunidad otomi de San Mateo Capulhuac se divide en cuamo secciones,
recibiendo cada una el nombre de Primera, Segunda, Tercera y Cuarta, para la cual los
habitantes conocidos y entrevistados del lugar, no tuvieron explicacion de su razdn de sex,
ni conocian nombre en otomi para cada una de ellas. El cuatro se vuelve a repetir en las
construcciones de entre las que destaca, por su importancia economica Vv culnmal. el
cincolote: granero vertical de aproxirnadamente cuatro o cinco metyo de alto, formado por 4
garrochas que sirven de soporte a otras varas horizontales que dan forma al deposito de
maiz. Ya antes se dijo que el dos cormresponde 2 lo profano, y ahora nos encontramos con
que su primer multiplo (2x2=4) se asocia 2 elementos también terrestres: la territorialidad
de la comumnidad, 1a casa, el cincolote que almacena los productos de la tierra. Por su parte
Galinier encuentra que el 4 estd a la mitad de 1a serie del 1 al 7, lo que d=fime con mayvor
precision aguello que hubo interpretado como "3+1-+3", correspondiendo el 1 a la tiema,
pero gue al tener-el total de 7 como producto de esa siuma la numeracion queda como sigue:

% Gatinier, Op.Cit., p. A97-8.
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1 (3) DNMATERIAL

CELESTE

2 (3) SAGRADO

3 3>
MATERIAL

4 (1> TERRESTRE
“PROFANO

5 3

6 ©(3) INMATERIAL
INFRAMUNDO

(3) SAGRADO

Por su parte, Alain Ickon sefiala al niimero cuatro -junto con el cinco- como cifia que
simboliza el cosmos correspondiéndose a los 4 puntos cardinales, mis el centro que da el 5;
este mismo autor, anota que los héroes miticos totonacos ejecuran sus proezas Cuatro veces
y ocasionaimente cinco®®. De ambas observaciones emogrificas considero que en la
construccion de la idea de cuarro puntos cardinales, participan en un primer momento los
referentes orfernte y poniente, es decir los dos puntos cardinales sustantivos: donde sale y
donde se oculta el sol: los otros dos puntos se elaboran cognoscitivamente en tanto que
opuestos al primer par de referentes, resultando hasta entonces la idea de cuatro puntos
cardinales. Junto a ésto, el hecho de que los héroes miticos ejecuten cuatro veces sus
acciones me indica que el cuarro, es lo mis alli de lo narmural: natural es que se muestre y

% Ichon, Op. Cit., p. 38.
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ocuite el sol dia con dia, por lo que naturales son el oriente y €l poniente, el sur y el norte ya
son construcciones -cognoscitivas- hurnanas, como las obras de los héroes sobre la tierrs.
son algo agregado a la obma divinz original.

De esta forma, encontramos asociaciones del Cuatro con lo terrestre y profano,
situacion observada por Lurker quien indica al respecto que este numero "marca el esfiterzo
por comprender el espacio..."’%; como ocwrre ent La Biblia donde "constituye una referencia
al mundo creado por Dios...""!; de tal manera que “es el namerc de lo material, de lo
terrestre...""?, Por todos estos elementos, es que concluvo que el presente mimero simboliza
lo terrenal, profano y humano pero en su aspecto de lo creado, es decir, de aquellas
porei del paisaje terrestre transformadas. En este sentido, en oposicién del 1.y 3
sagrados se presentan el 2 y el 4 profanos, el 2 como lo profaro-narural, en tanto que el 4
como lo profarno-consiruido. : :

EI Cinco
Para Laswa [A&ra]7%. De €] Galinier menciona:

“kur’a «cincon

Es un término muy dificil de descifrar. Segun D. Bartolomew, «ci igni ia la en las
lenguas de Ia familia otomi-pame... El sufijo r'a Sgurn bién en el nu 10 det‘a, que nada
permite ascgurar que se trate €n este caso de «dos manos».” 4,

Yolanda Lastra da el término [”ve]’® para mano, lo cual no habla en favor de la
relacién mano-cinco, a pesar de cierta obviedad enwtre los cinco dedos de la mano ¥ la
nocién conceptual del cinco como ntimero. La complejidad del cinco recibe claridad con la
especulacidn. pitagdrica la cual ve "en el cinco la coincidencia del tres masculino con el dos
femenino y 1o convirtié en simbolo de 1a unién matrimonial”’®, Junto con esta interpretacion
¥ retomando los significados paralelos del 2 y el 3 como profano y sagrado respectivamente,
tenemos en el total § de la suma 2--3, la fusidn de las cadenas asociativas dos-femenino-
rerrestra-profc ial con 1r Ii igrad spiritual.

" Lurker, Op. Cit.. p. 141.
IV Ibidem, p. 142.

2 1bidem, p. 143.

;: Lastra, Op. Cit., p.S1.
e Gelinier, Op. Cit., p. 498.
;‘_ Lasta, Op.Cit.. p. 144,
® Lurker, Op.Cit.. p. 144.
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Por otra parte, el cinco es ¢l cenro en tanto que quinto punto cardinal’’, lo que hace de
cste nitmero una cifra terrenal y profama, pero que si retomamos la iden de los centros
casmicos, ocurre gue dicho punto  se constituye en lugar de conexion entre lo sagrado y lo
profano, <o tal forma que si el 4 es terrenal, al cinco dcberia de con‘e<pnndcrle por
oposicién a aquél un cardcter sagrado. : oy fi

Tenemos en consccuencin dos posibles scnndcw uno ‘como centro y punlo cardmal
terrestre, y otro como simbolo sagrado en tanto que centro de conexién con lo divino.

El Scis
Para Loastra [Prafito]™, en tanto que Galinier lo rcgwtm como [ralo], cuya compo«ncnén
lingiiistica le hace suponer que "podrin ser «uno pedernal»™’® haciendo ¢t papel de numeral
calendirico, pero sin mayor explicacion al respecto. En Ia tradicion cristinnn el seis se repite
tres veces, en ¢l Apocalipsis, haciendo ¢l nimero G66 para referirse a In Bestia, 1o que

simboliza lo contrario a Cristo®™. PPor su parte Lurker aptusta:

“Mi que In ion inl del niomero cuatro, indicad: di los final
se reflere & In superficie plana. Ias seis direcciones. co fiendo las cuntro habitunles mas el
Arriba y el abajo, izoan el espncio tridi ] 1. EY dndo. limitado por seis caras cundradas, es

stnbolo de o firme ¢ inmutable: entre los cinco cuerpos platdnicos representa la tierm™St,

Lo anterior no ofrcce mucho a 1a cuestion, ya que el seis implicaria lo tridimensional,
lo firme e inmutable, asi como la tierra, significados contrarios si lo tridimensional en tanto
que miriba v abajo se opone a lo terrestre. Ante esta situacién resulta utll el esquernn
expuesto en relacidn con el 4, en donde el 6 gueda en el plano del infr 1o
del 5 y el 7; ésto empata con el 666 asociado al demonio quicn justamente hnbllu el
inframundo y el opuesto a Cristo -lo celeste en {a ticrra. De esta manera el Seis queda en
calidad de simbolo de lo 7 ‘al-maligno dentro de la cultura de influencia cristiana. Sin
embargo, en la légica otomi ¢l inframundo no es precisn o tGnicamente maligno, los
antecedentes precalombinos apuntan a que en el subsuelo se encuentra agua, el interior de la
tierrn debe estar caliente para que de frutos, de Ias cuevas provienen las nubes que traen ia
{luvin por lo que la cavidades de la tierma no poscen una connotacion negativa sino materno-

7 lehon. Op. Cit., pp. 38-9.
? - Lastra, Op. Cit.. p. 186.
® Galinier, Op.Cit., p. 198,
8 Aprx'nhpsn'. 13,18.
! Lurker, Op.Cit., p. 143




femenina; en base a estos elementos se tiene una constante en el Dos -simbolo de lo
femenino-, el Cuatro -simbolo de la tierma ¥ por lo tanto también de 1a feminidad-, y el Sets
que asocindo con el inframuncdo implica oposiciin respecto a lo celeste y si éste es luminoso
entonces el inframundo resulta oscuro, en cor it no, lunar y vuelta a lo
Jemenino. Los tzotziles ven al cielo como una montaiia con trece escalones, seis en el
oriente y otros tantos en el occideute, y el decimotercero en medio formando la punta del

ciclo®2, de esta mancra el seis es escala, por lo tanto nimero iado a lo i ial y
espiritunl. Asi las cosas el Seis simboliza al infy do lo que lleva a significados con lo
femenino y noctumo.
Izl Siete
De [yohto], Sieta, Galinier seilala:
“es el signo por in del ig . que siete i al so, ¢l Sefior
de In Dualidad (o) y de los ancestros (veo «hneson) (7°0): seres que se  convirticron en  picdra;
es et diablo... R di que etuni otomi esth formado por sicte capas superpuestas™®3,

Se observa, al igual que cn el 6. una diversidad de significados coherentes hasta lo aqui
planteado, el Siete, asi como el Seis, pertenece al plano del inframundo. De la misma
manera en el Apocalipsis In Bestin se representa con siete cabezas®™. Con esto pareciern ser
que entre mds se avanza en los numerales. los significados resultan mds ambiguos. Prueba
de esto es el uso, dentro de Ia herbolarin curativa otomi de la Rosa de Castilla que alivia los
granos de Ia boca, para lo cual sc¢ hierven “unas siete rositas con azicar y carbonato”
limpidndose con esta solucion la porte afectada. Este procedimicnto no presenta relacion
con lo hasta aqui dicho, salvo que el poder curativo, como en ¢l Tres inmaterial, espiritual y
sagrado coincide con el Siere -también inmaterial, espiritunl y sagrado por ser del
inframundo- en sus implicaciones curativas. La asocincién del 7 con lo inmaterial y el
inframundo se continun entre los totonacas de la sierra —junto con el 17- como mimero
nefasto, utilizndo en maleficios, magin negra y contra-magia, es también niamero de 1a lunn,
preside las opcraciones de la brujeria, y representa a los muertos®; estn relacién con los
muertos la tienen también los triquis de Oaxaca:

22 [Yolland, Op.Cit., p. 69.

82 Galinier. Op.Cit., p. 498-9,
Apocalipsis, 13, 1.

%3 1chon. Op. Cit.,. p. 39.
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"En el encuento del occiso con el toro qus cusiodia ! luzar de descanso de los muesios. debe
haceric enuega de siete pares de menocjos de pasto, como alimento, a fin de que no ofrezes
resistencia~8®

La misma linea de asociaciones y ambigiiedad es vista por Lurker: "Como ntimero
limite el siete puede traer felicidad o desgracia ... El significado demoniaco-del siete se -
encuentra también en la antigiiedad («el nimero siete domina las enfermedades») y en'la fe
popular europea”s’; y agrega que “entre los pueblos negros [v] bambaras en el
occidental el tres es un simbolo del sexo masculino, ¥ el cuawo del fexnznmo. por lo que el
siete (formado por 3 ¥ 4) representa a la persona perfecta"ss,

El sentido del siete como toralidad se ha visto en el contexto otomi a u‘aves del cual
representa al universo, como en diversas culturas lo implica en ‘la. uxuon mascuhno—
femenina: : i

"El giro de los plancias asi como los sicie dias que dura cada una'de Ias fases lunares son
expresion de un orden cosmico, que se reilcia en las sicic nowas, los . sicte colores y los dias de Ia
semana con sus pombres planetarios.. Con su doble valor o ambivalencia: de - cada simbolo

autentico, no solo sciiala el sicte In  redencion con los sicie sino bien los sicte
pecados capiales™3%,
En consecuencia el Siere es simbolo de totalidad, en la i otomi del

universo, el siete es Todo, por lo tanto lo Absoluto, de esta manera es que el 1 se hace 7, va
que Dios absoluto es 1, y la totalidad del universo es 7: "La composicion de tres y cuatro
representa a Dios ¥ el mundo ¥ en el siete se convierte en un numero césmico..."*. Es la
fusion de lo creado y lo increado, de lo inmaterial con lo material, es lo todo que se vuelve
absoluto, el 7 hecho 1. De aqui que el Siete aparezca en el fin de los tiempos en el
Apocalipsis: 7 estreilas®, 7 candeleros®?, 7 iglesias®?, 7 sellos®™, 7 rompetas®®, la Bestia de

86 César Huerta Rios. Organizacié politi
Mexico, i i 1981, p. 223,
::Lurk:r Op. cn..p 140-1.
Elbldzm p. 145,
wlbm’m. P. 145,
o Ibidem, p. 149.
Apocalipsis. 1. 16.
"Apocallprl.r »20.
> Apocalipsis, 1 11.
o Apocalipsis, 6, 1.
Apocalipsis, 8, 6.

de una minoric i L Los trig de O
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las 7 cabezas™, 7 plagas®, 7 copas’t, De esta forma, ademss, se prende la sup
ambigiiedad del siete, ya;que contiene la ambivalencia, es decir, la unidn del Tres y el
Cuatro, de los masculino y lo femenino, de dios y ¢l mundo, de los sagrado ¥ lo profano, el
comienzo ¥ el fin: lo todo, lo absoluto, el Sieze vuelto Uno. Por tales motivoes es gue, al
igual que el tres espu'mml, el Siete, también. espiritual y sagrado, posee n:xphcac:ones
curativas, esto es. dadoras y resmumdoms de la vida,

El Ocho
Pam Lastra [ahro]™ . Para Galinier:

*nyaro «ocho» - .
El lexema niva es un alomorfo de mivie. Agrega ¢l valor wes al madical 0. Recordemos que nva
significa la punta.la bra, v desi ién al pene, simbolizado por i nu 3100,

Continuando en la linea linglistica es interesante observar que el vocablo [Rahiro] es
cercano 8 [Aiaths] que significa «otomi>», con el cual se dscribe la poblacién en
términos éticos, por lo que el ocho podria estar asociado con el si mismo de la identidad
étnica, lo que nos lievaria a la condicién d2 los «Hombres verdaderos» correspondiente a
todo emocentrismo; ésto concusrda con la situacion de que el 8 es 2 veces 4%, es decir, dos
veces la tierra, donde viven precisamente los Hombres, que emocéntricamente serian los
otomies, el Ocho {fiahto] es el Hombre verdadero sobre la tierra [fiath6]. Con todo tomese
como especulacion.

Por su parte, para Lurker "El ocho, como cuartro duplicado, es el namero del
cosmos"!??, afirmacién que entra en contradiccion con Ia interpretacion, de la que participa
é1 mismo, del cosmos significado por el Siete. mais bien podriamos esperar que el Ocho por
ser el numeral que sucede al Siere, es la superacion del Cosmos divinizado, para hacer una
totalidad terrena. un cosmos humano perfecto, un absoiuto en versién profana, lo gue
equivaldria a una perfeccién no de Dios sino de los Hombres. Lo Unico que podemos
aftrmar respecto al Ocho es que estd asociado a lo profanc y terrenal, tnicamente.

“Apocal:pm. 13, 1.
9’ Apocahp:r.r. 15, 6.
Apocahp.ﬁs. 18, 7.
¥ Y astra. Op.Cit, p. 155,
190 Galinier, Op.Cit., p. 499.
191 1o misme sucede para los 1emminos tarahumana nad (custo) ¥ osdnad (ocho) que sc meduce al
espaiiol como "dos cuartros”: Bennet y Zingg, Op.Cit., p. 529.
162 L urkes, Op.Cit., p. 146.




ElNueve

* Para Lastra [giA10]'®®, Galinder lo regista como [kwro]'™ y a pesar de ofrecer
consideraciones lingilisticas éstas no arrojan luz sobre sus posibles significados. En el
catolicismo popular acrunl de México es conocida su impor ia en los "novenarios", serie
de nueve rezos durante nueve dias, en casos como eventos funerarios posteriores a la
inhumacién del cadéver, Junto a ello vemos que el Nueve es 3 veces 3, nimero éste de
connotacion divina, lo que ubica al novenario en el ambito sagrado, 1o que coincide con 1a
interpreracion de que los muertos habitan un mundo inmaterial, no-profano, en consecuencia
sagrado: en Ia tradicidn catdlica se¢ asciende al:cielo o.se desciende al infiernmo, ambos
inmateriales, como entre los tzorziles donde el mundo de los muertos esti constituido por 9
escalones'®; de esta forma ¢l Nueve se encadenn con lo inmaterial y espiritual.

EilDiez !

-Para Lasga [?rér24}'%%. Galinier no aporta mfonn;iéién sustantiva, salvo que del vocablo
que regiswa, [der'al, T la redund
‘Derivado de la wradicion pitagdrica se ng:ne _e} ter;

"... es decir, la-_uuu- plicidad como

de la nocicn del Diez a motivos anatom.xco-humanos"

"Es probable que el si Eril d:basclOsuel qucpmdommopordhechodequc
tencmos dicz dedos 2n la mano. Si hubiéramos tenido sélo seis. posibl

362 § asum. Op.Cit, P. 154.
104 Galinier. Op. Cit, p. 499.
1% Holland, Op.Cit, p. 69.
196 1 astra, Op.Cit, p. 109.
107 ? Ibidem. p. 499.

198 L urker, Op. Cit.. p. 147.
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gido este nt como base de sus sistemas™!

Lo cual halla > en la apr
s ial

exper [~

exng | -de la d

de que "... ¢l organismo humano y sus
son Ia fons et origo de toda clasificacién''®. Sin embargo el sistema
i6n del tiempo dinrio en horas cada una de 60 minutos y cada uno de
éstos en 60 segundos-, asi como el sistema en docenas -dos veces 6-, nos remite a otros

sistemns sin que debamos de buscar su origen en seis o doce miembros iguales de nuestro
organismo.

El Diez, mimero compuesto de dos cifras, 1 y 0, responde por tanto, a una construccion
mas elaborada ya que junto al uno absoluto, se conjuga el complejo Cero, por lo que la
diversidad de significados y el caricter ambivalente de los nimeros conforme se avanza en
los ales, queda reflejado con el Diez y del cual la etnografia pareciera que no
proporciona el s suficis para llegar a una conclusién. La imterpretacion
pitagorica, a pesar de su influencia en el conocimiento actual, no es mAs que una
interpretacién entre la diversidad cultural, por lo que no podemos darle categoria de
constante simbdlica, Las siguientes consideraciones respecto al 12 y 13, hacen suponer que

el 10 sea un namero neurro, de aqui que carezea de significado particular, y cuyo papeles In
de repetir las series numeéricas de un sélo digito.

El Doce
Galinier dice de él: “"demavoho «docen. En la regién oriental el término pam el nimero
«doce» es un compuesto morfémico (10 + 2, de-ma-voho)..."'1t,

En el cristinnismo Jesus se hace acompaiinr de doce apéstoles. Este numero es
resultado de una operacidn aritmética de los complementarios de la totalidad 5 v <, pero que
pasan de la adicion (3-+4=7) con atributos del cosmos, a una multiplicacion: 3x4=12, que en
la medicion contemporinea del tiempo el 12 implica un ciclo. Posiblemente a esto se
vincule la afirmacién de Lurker: "El doce es, a su vez, un numero de perfeccion, v en
especial de ia consumacién del reino de Dios..."''?, ya que el grupo de apdstoles v su
caracter de ciclo del tiempo (regreso a los origenes, regeneracién y restitucion del orden
original divino) le otorga ese sentido sagrado.

El tiempo anual es medido en doce meses, en tanto que el diario lo hace en 24 horas

!¢% Juan Tonda y Francisco Norefia, Los seflores del cero. El d
Mexico, COn:ch Nacionsl para la Cultura y 1as Arnes, Pangea Ednoms. 19%1, p. 13.
119 Tumer, Op.Cit., p. 100,

1! Galinier, Op.Cit.. p. 499.

1121 urker, ©p.Cit., p. 150.
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éstos niimeros tienen Ia particularidad de asociarse en operaciones aritméticas conel 3 y el
4: 3x4=12 (meses); Ix8=24, 4xG6=24 (horas). Volvemos a cncontrar un nimero que no
posee significados muy definidos y cuyo cardcter difitsso corre p-u'nlclo a construcciones no
sélo simbdolicas sino de logica matemiitica. : )
Para los totonacas de Ia Sierra, el 12 posee connotacién ﬁ:metuna"3
argumientn a favor de considerar nl 10 como nimero neutro, ya que cl 12 <ena femenino por
derivacion del 2+10 (neutro) = 12, fo que tendria continuidad légica’ en el caso de los doce.
apostoles, hombres de la tierra. De aqui que el Doce es una derivacién del. Dos. siendo

como el 2,'lo'que -

ambos femeninos, terrenales y profanos. =

Trece
Siguiendo los indicadores del namero anterior, “El trece es uno de los ntimeros que
sobrepasan cualquier sistema cerrado en si mismo, por lo que se le considera como signo de
desmesura y desgracin™''4. conceptualizacion que explicaria la funcién de buena y mala
suerte que se le asignn en ocasiones. En el otomi los registros etnogrificos conocidos ya no
dan cuenta de €I, a pesar de su importancia en los calendarios precolombinos como el maya
con 20 grupos de 13 dins que componian un ciclo de 260 dias'’>. En los totonneas este
o es compl to del 12 femenino, haciendo del 13 su contraparte masculina, por lo
que la suma 12+13 hace del nitmero 25 Ia dualidad sexual, representando la plenitud y
perfeccion, lo que es coherente con el hecho de que In mayoria de las divinidades indigenas
de 1a Sierra totonnca sean s In vez macho y hembra''S. Evon Z. Vogt en sus descripciones de
ritos de afliccion tzotziles. sciiala frecuentemente el nmamero 13: 13 plantas ritunles, 13
ataclos de plantas, 13 granos de elote blanco, y el caso interesante para este punto de 13
ramos de cuatro plantas cada uno''?, ya que deja ver Ia relacion def 13 con el cuatro para
cuya comprension vale entender al 13 como 3 +10(neutro) donde el 3 es nimero masculino
v que se complementa ahora con el 4 femenino. Este esquema se aplica coherentemente n
Jesus como decimotercera persona sumada a los doce apdstoles, éstos hombres profanos, y
aquél hombre sagrado: lo que en la ritualidad tzotzil lo interpreto como 13 ramos sagrados
compuestos de cuatro plantas terrestres y profanas, conjunto -ramos y plantas, 123 y 4- que
hacen una complementariedad, ¥y donde detrdas del par numérico 13-4 subyace el par 34,
explicitdndose ¢l cardcter neutral del Diez. Después de ésto lo tnico que queda de constante

3 1ehon. OQp. Cir.. p. 40,

N1 1bidemn, p. 150.

185 svtvanus G. Morley, La civilizacién mava, México, Fondo de Cultura Economica, 1994, pp. 246-7.
1€ [chon, Op.Cit., p. 40.

" vogt. Op.Cit.. pp. 104,112,119 y 140,




es el sentido sagrado del 13, como ramo ritual curativo, divinidad, o migico, o
escalén.nimero 13 de los tzotziles''®, lo que coincide con la figura de Jesucristo que
igualmente observa el sentido de punto de contacto entre el cielo y la tierra. Por lo tanto ¢l
13 es 3, ambos linos. i inles, sngrados y relacionados con las escalas y los ritos

terapéuticos.

El Cero FER
Hemos dejado al tltimo el caso del Cero, dada su peculiar complejidail y i:uj}xi presencia no
hn sido comun a las diversas culturas. El Cero no enumera en sf -mismo, ya que justamente

repr la ia, es la nada. Sin embargo, el Cero adquiere valor cuando se conjuga,
en el sistema ardbigo, con otra cifra (2-0, es 20, 3-0-0, es 300, ctcétera.); esta conjugacion

da comi > con el na o 10, el cual combina el 1 y el 0. Es a partir. de csta cifra que
podemos hallar una posible clave de sus significados. e :

Con el 10 se concluye y da paso a una nueva serie en el sistema decimal, del 1 al 10, se
pude decir entonces que se tiene asi un ciclo entre antes y después del 10, lo que hace que
este nimero sea nentral en significados. Sin embargo, sin Ia nocién del 10 no es posible dar
continuidad a la serie del 11 al 19, Ia cual en si misma conslituye una serie que cuenta no
nueve, sino diez cifras al incluir al mismo 70, con lo que su posicionmumniento quedaria de 1a
manera siguiente:

'18% fyolland, Op.Cit., p. 69.
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- cantidad que
decimal compone la seric
o

-

26
27
a8
29,

-
Y
-
movhuiieovuabLWN

-
(2]

Siguiendo esta légica, a Ia primera serie del 1 al 9 le falta un elemento:

1

1 o
pod 2
3 4
L s
s 6
) 7
7. 8
8 9
o 10

Dicho elemento puede ser identificado como 0, ¢l cual preci se a al

final de la cifra 10 que enumera la cantidad de componentes de la serie decimal. Esta
situacién ser relaciona con el 1 al saber que éste representa el absoluto v a Ia idea de lo
divino en la medida en que se presente sin la compaiiia de cualquier otro mimero -lo que




arranca con la configuracion del 2, como ya se ha dicho-; de aqui que el 0 y el 1 son los
puntos de conexién de un ciclo decimal, al mismo tiempo que componentes del par de
opuesto tod da, en la medida en que el Uno al ser absoluto representa Ia totalidad y el
Caro su opuestq, la nada.

Dejamos sélo apuntada esta consideracion en In medida en que la literaturn y
etnografia no dan cuenta del Cero, cuya ausencia frecuente pueda ser explicada en lo
immombrable de la nada en tanto que esta no exisre, al mismo tiempo que se contiene su
existencia como concepto en la oposicién binaria respecto al todo. El Cero entonces
simboliza numsdricamente esta nocion. De aqui que su presencia cultural sea escasa,
halland en la sociedad precolombina maya!'?, v en el sistema ardbigo, pero ausente en
mfinidad de culturas; aunque cabe la existencia de la nocidn de un cero virtual como lo
sefiala Lizcano para la cultura china, representado por un hueco dejado en la notacién
numeérica realizada con palillos*3°, como el hueco de la anterior correlacién del 1 al 9.

1% Morley, Op.Cit.. p. 256.
129 Lizeano. Op.Cit.. p. 103.




SIGNIFICADOS SCIMBOLICOS DE LOS NUMEROS

NUMERO i SIGNIFICADO

Uno | origenes sacros del Hombre

Dos femenino. terrestre. profano, natural se
opone al Uno sagrado.

Tres. inmaterijal, espiritual,

Cuatro manterial, terrenal, profano lo
construido por el hombre

Cinco dos posibles sentidos:
uno, como centro y punto cardinal
terTeste,
Qtro como simbolo sagrado en tanto que
centro de conexidn con lo divino.

Seis el inframundo. femenino v_nocturmo

Siere espiritn, sagrado, posee connotaciones
curativas, dadoras y restauradoras de la
vida.

Ocho profano. terrenal

Nueve inmaterial, espiritual.

Diez neutro

Doce derivacién del Dos, femenino, terrenal v

: profano

Trece derivado del 3, masculino, immaterial,
sagrado y relacionado con las escalas y los
ritos terapéuticos

Cero Ia nada




<) Las figuras geométricas

A partir de los nimeros y tomando a cada nimero natural como un punto, se consxuven
con aquellos figuras geométricas, manteniéndose asi los criterios pitagéricos de considerar
al universo compuesto de nimeros y figuras:

"La unidad es el punio, el dos 1a linea, el tres 1a  superficie, el cuatro ¢l volumen. De:ar. pﬁés. qiic
10das las cosas son numeros significana que todos los cuerpos de 1 © unidades en el

espacio, los cuales, cuando se 1os toma en il i un nu wi2i

En consecuencia, sobre la construccion simbdlica de los numeros se realiza una
segunda construccién, ésta compuesta de las figuras geomeéiricas; a partir de ellas se le dard
forma al mundo percibido y significado por los hombres desde cada una de sus culturas: “Y
asi, junto a Ia forma circular, la tierra puede también aparecer como un cuadrado, por
ejemplo en China™'™, De la misma manera otro ejemplo corresponde a los mayas antiguos:

“... los mayas concebian el Universo desde un punto de visia g i dis varios pl

perp que se Itiplicaban hacia arriba y hacin abajo a partir del plano termrestre. El cuerpo
geométrico que  esto implica s una especie de prisma rectangular, cuyos vértices son los cuatro
arboles que nacen de las  cuarro i del plano WRLEN

Asi entonces, la marematizacidn de los simbolos culturales conlleva a una
geomerrizacion del entorno percibido a través de las construcciones significantes y de
significado. Para describirlo partamos del supuesto de que el 1 se visualiza en un punto, el
2, en tanto que dos punto forma la linea, ¢l 3 el widngulo y el 4, el cuadrado, las siguientes
figuras (pentigono, hexdigono, stcétera) no las mratamos por razones que en su momento s
explicarian.

%1 Copleston, Op.Cit.. p. 47.
’:’ urker, Op.Cit., p. 143,
12% Monoliu, Op.Cir., p. 143.




El Punto
El Punto:

nl ubicarse sobre u.n espacio sin mas referentes, equivale al 1 como absoluto:-idea de . Dios,
del origen, del punto de partida. En consecuencin el punto unphcu la cadem\' absaluro—
totalidad-dios-sagrado.

La Linea =
Teniendo ya el punto, como arigen y partida, ﬁen(e a otro’ punto 'ocmn de 2-,es posnble :
construir Ia linen (ver ilustracién 16). Si esto lo trasladamos a Ia poi 51 _del entorno es

posible con tal instruniental construir la nocién del’ plano - terrestre, dist}mguléndolo del
celeste. El 2 y la linca significan de esta manera al plano terrenal y profano, 1o contrario a lo
sagrado, el Uno-Punto que simboliza los origenes; la ticrra' y los hombres p‘rovbicnen de
dios, pero son un otro de él, parten de é/ o ln vez que se distancian: forman la idea de la
Lineer al mismo tiempo que de lo terrenal y profano.

El Tridngulo

Esta figura se compone de tres puntos, que da por resultado las tres lineas del Trigngulo.
Hemos visto los significados de inmaterial, curativo, espiritual y masculino del 3, lo que no
concuerda, en un primer momento con lo afirmnado por Lurker, guien indica que "... ciertos
signos triongulares con una ravn central se interpretan como la vulva~'3%; esto pone en
contradiceién Ia asocincién 3-masculino frente n ia incion  tridngrlo-fo 1ino. Sin
embargo este mismo autor escribe:

“...en la interpretacion cristiona cl simbolo de scis  puntas, formado por dos tritngnlos, pucdc -
ser el mundo  que se divide en ciclo y tierra. En In alquitninel tinbol

1 B es de ln unlén de
fucgo ¥ agun. Scgin una tradi hindi el trifnguto que npunta hacia arriba simboliza el aspecto

124 1 urker. Op.Cit., p. 34.




Dustracion : 16. Dos pumtos dan los referenter
para formar una linea recta’
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creador, ligado a Vishni; micntras que el que apunia hacia abajo sciiala cl aspecto destructor del
universo, que sc lc asigna a Shiva™t®,

Las anteriores considernciones, por el contrario son coherentes respecto al sentido del
tres en calidad de mmaterial, espiritual y sagrado, en la medids en que los tridngulos
apuntan hacia los planos celeste y terrestre. Si observameos la ilustracién 17 veremos que Ia
linea (2 puntos), simbolo del plano terrestre al confrontarse con un tercer punto levania dos
lineas con lo que se crea la idea de ascenso, es decir, de escala a lo celeste; en sentido
mverso y partiendo de la misma recta de dos puntos, al ubicar un tercer punto en el polo
opuesto, tenemos un cannl de descenso. Desde esta ldgica encuentran explicacion los
retablos otomies de la fiesta patronal de San Mateo, que muestran triangulos ya sea en la
parte superior (ilustracién 18), al interior del cuadringulo (ilustracidn 19), si lo vemos en
un plano frontal, pero que al ser visto de manera tridimensional el tridngulo representa el
ascenso sobre la superficie cuadrada; o dibujado el mismo tridngulo por picos de palomas
(ilustracion 20), v sobre los cuales se coloca una cruz, lo que confirma el cardcter de escala
del madero; esta misma situacidn se encuentra en los numerosos cerTos que tienen una cruz
en la cima, por lo que puede el triangulo representar 2 los cerros en tanto que canales de
ascenso; por lo tanto, el triangulo es la sintesis matemarizada de 1a escala, a la vez que de lo
espiritual, inmaterial ¥ sagrado en sus connotaciones topogridficas: transito a los espacios
celeste y del inframundo.

En la cultura indigena aridoamericana de la region tarahumarz, en ceremonias curativas
se coloca un altar compuesto de dos o wres cruces, cuando es de res la cruz del centro es
mads alta que las otrtas®?é, si trazamos lineas entre estas cruces resulta un triingulo, en donde
1a cruz de mayor tamaiio es la cima que apunta al cielo.

El mismo tridngulo se encuentra en la iconografia de la Santisima Trinidad (ilusoracion
21), y eatre los espiritualistas trinitarios marianos que trazan un tridingulo en la cabeza y
manos dwrante la ceremonia de iniciacién de sus integrantes, v el cual se asocia con 1la
conexion que se adquiere en relacién con espiritus curativos!?’. Es asi que lo trinitario, lo
tercero y el tridngulo se asacian en torno de simbolizaciones de lo espiritual encadenado a
funciones curativas.

Ante tales consideraciones, el significado femenino del tridAngulo posiblemente
responda rmis a situaciones particulares e independientes en las que esta figura geométrica

125 Ibidemn, p. 144.
i; Bennen y Zingg, Op.Cit., p. 418.

Véanse las descrip lizadas al P por Anzures, Op.Cir., p. 132-3; y Oniz, Una
religiosidad popular..., p. 170.




1o se asocin con los R puntos sino con Ia forma anntémica de In zona genital femenina
Quedindonos con la constante del 3 y el triangulo en calidad de simbolos asociados que
i ial, sagrado, espiritual y curativo,

reps lo

El Cuadrdngulo

Lurker, lineas arriba ya nos ha dicho que Ia tierra puede aparecer también como un
cuadrado. Esta interpretacion es consecuente con Ia linea de 2 puntos y con los significados
del 4. Veamos la ilustracion 22, ahi se aprecia que Ia linen al desdoblarse forma
automiticamente un cuadrangulo, el 2 se multiplica asi mismo resultando 4, es como tener
los ojos, con que se ve Ia tierra, al mismo nivel que ésta por lo que se mira una tinea pero al
subir a un nivel mayor la vista, la recta se hace un plano que es cvocado por la figura del
cuadréangulo.

Por tales motivos el cuadrado, asociado con el 4, representa el plano terrestre, lo
profano. Esta interpretacion explica otra parte de los retablos de San Mateo Capulhuac
(ilustraciones 18, 19 y 20), destacando el caso de la ilustracion 20 que muestra debajo de la
cruz y el triingulo -formado por los picos de las palomas que Ie acercan a los simbolos
carismdticos-, en la que estd justamente un creadro en el que se componen figuras terrenales
incluida 1a del Santo Patrono, simbolo de la misma comunidad de hombres que integran a
Caputhuag, es decir, al plano terrestre.

_El Clrcuto

A diferencin de 1as anteriores figuras, el circulo carece de puntos que formen lineas, lo que
no significa que carezca de un punto, posee uno sélo: su centro. Esta disposicion

“(ilustracién 23) se corresponde con Ia idea del centro del mundo, perspectiva geografico-

espncial  y perceptual que parte de la linea curva formada por el correr del sol y Ia luna
Gilustracion 24) en tormo de la tierra (interpretindose asi ésta como centro del universo), y
que da pie a la figura circular paralelamente que a la concepcmn del etnocentrismo en cada
pueblo. Al respecto Lurker anota:

*El circulo se Ic abrioé al | t vi lado a Ia leza, bajo una ddble experiencia: priero, a
través de la forma v del curso de los astros <! circulo queda «fucray ¥ es una revelneion de In .
regularidad quc vige en el cosmios-; y, scgundo, a través de ~ st mismo: el propio yo es centro del
ciclo vital que esth en comrespondencia con el universo. Como elenento tercero se sumd el



conccimiento de que 1o desarrollo  visible en I materin discurte en forma ciclicn™ 2%,

EJ circulo es entonces universo, bdveda celeste, implica el centro del mundo y evoca el
tiempo ciclico, es decir, al mito que regula el orden divino ante el caos profano:

"El circulo, cerrade en sl mismo y redondo en todos sus Indos, es una :xpycﬂbn visible del anhelo
del hembre  por dominar el caos, sontificar espacio y tiempo ‘para’

llegar a scr &1 pcrsonn!mcnlc E
santo y perfecto, y de ese modo entrar en armonin con el orden dwino. con In nrmonln que rige et
universo entero™! 2%,

De esta manera el circulo es el Universo y el mundo; & la vez que evoen lx\ regencmcnén
mitica v ¢l orden divino. E} circulo carece de aristas, de linens y ungulos, es perfecto,

En la iconografin carismatica se an ¢ t circulos ‘que lmcen ;
referencia al sol y a 1a luz asociados con el Espiritu Santo, de Ia: mxsma ancra que el :
semicirculo formado por lenguas de fuego de 1a ilustracién 11 o el circul g en lomo de "
1a paloma de la ilustracidn 21, pero que a la vez se triangula con Ins t'gurns P 1e D S Padre
y Dios Hijo formando un tridngulo. )

En las figuras otomics los portales de la ficsta descansan sobre do varas entre cuyo g
espacio se forma un semicirculo que queda por debajo del cuadrdo - pl:mo lcm:strc— yel
triangulo con la cruz -escalas de ascenso- (ilustracion 18); esos im‘ealos ﬂomlcs ‘miden
aproximadnmente cuntro metros de altura, por lo que siempre sc ‘miran, desde’ e} ntno de la
iglesia, de abajo hacin nrriba, de tal manera que cl semicirculo’ queda en la pnrte baja del
portal, 1o que no le otorga ¢l significado de circulo celeste, el cual es representado por el
mismo cielo ya que al mirarlo de abajo hacia arriba el portal queda enmarcado por Ia
boveda azul (ilustracién 25).

e lo anterior resulta 1a interrogante sobre el significndo del semicirculo inferior. Para
ello es importante recurrir a la cadenn asocintiva ot (agua-darbol-cerro-cruz-cuava-
Suecgo), en donde la cucva es cavidad terrestre v materna; esta situacién coincide con 1a
imagen que se observa cdurante In misma fiesta patronnl donde fa comunidnd entra al
templo por un semicirculo del portal con que se adorna In fachada de la iglesia para la
ocasidn (ilustracion 26), a 1a manera de un penetrar en la cavidad de los origenes donde se
encuentran el agua y el fuego, representados por cruces -simbolo acuitico- de gran tamafio y
ceras encendidas -simbolo del fuego- (ilustracién 27) cavidad matema que da origen a los
hombres: regeneracion mitico-ritual de la comunidad de San Matco.

De esta forma, la cavidad materna y terrestre queda representada por ese semicirculo

‘2’L|uk:r Op.Cit., p. 125,
-"lbfdm..p 136-7.




inferior de los portales, compuestos de un plano que se compone de escalas de ascenso
(tridngulo v cruz), el cuadringulo terreswe, 3 1a cavidad materna, lo que nos da wes niveles:
1) ceieste, 2) terrestre, ¥, 3) inframundo; el primero v tercero son espacios sagrados que
regeneran ol segundo; conjunto simbadlico que se ritualiza durante 1a fiesta patronal.

Lo anterior nos indica que al semicirculo celeste le corresponde otro terrestre, mitadas
coroplementarias. 1o que podria explicar el porque de que el circujo por igual llegue a
representar a lo terreno junto con el cuadrado; pero a diferencia de esta figura, el circuio

coimplica los significados de perfecto v sagrado, el oposicidon al cardcter profano del
cuadrado.

d) Cultura en nfunero y geometria y el sistema de codificacién Binario-Triddico

d.1) La sintesis Par-Impar. La exposicidén anterior nos imdica que euntre mayor es el
nimero, mayor ¢s también la ambigitedad de significados; y en sentido inverso entre menor
el namero, menor es dichn ambigtiedad ¥ mas delimitado su campo de significados. Esta
situaciéon se compagina con la observacién de que a partir del 4 las elaboraciones
simbolicas y sus significados van retomando progresivamente significados de los primeros
tres nameros (1, 2, 3); ¢l mismo Cuatro lo ejemplifica al ser multiplo de 2, y cuyos par de
puntos que forman la linea, en su desdoblamiento da paso al cuadrado, el sentido terrestre ¥
profano del 2 lo conserva ¢l 4. Lo mismo ocurre con ¢l Cinco que en su sumatoria 2+3=5
reane el significado femenino del Dos y el masculino de Tres. Y asi sucesivamente.

Estas conjugnciones de significados resultantes de operaciones matemaiticas de adicién
v multiplicacién, sugieren que los numeros 1, 2 ¥ 3 poseen un conjunto de significados
basicos que son recreados por los subsiguientes. En la condicion de significantes estos tres
primmeros numeros cumplen con la funcidn de operadores basicos scobre los que se
desarrollan los numeros qus prosiguen. De ser asi, entonces tenemos que la serie 1-2-3 es
un conjunto significante-significado estrucrural, sobre el cual se realizan las codificaciones
culturales de las que resultan, a su vez, las construcciones simbdlicas, de mterpretacion
cultural y accion social.

Para profundizar al respecto veamos que cn la serie numeérica tridadica radica un
elemento que se vuslve constants en todos los nimeros. El Uneo es nimero en anto que se
contrasta con el Dos; junto a ello ¢l Tres resuelve la tensidn que implica la confrontacién 1-
2; de esta manera es que de es componentes resultan dos conjuntos: de un lado 1a parsja 1-
2, de otra parte el 5; la razon de $sto radica en que el 1 sdlo no es nimero, tal categoria es
a2lcanzada por €l unicamente en relacién con el 2. Puestos en este lugar de la reflexion viene




a colacién el esquema de los 7 planos del universo en la concepcion otomi; en ella se puede
observar que por un lado, la serie del 1 al 53 se corresponden con lo celeste, mientras que del
S al 7 lo hacen con el inframundo, en tanto que el < representa al plano terreswe. Pero al
mismo tiempo, esta separacion de series progresivas de numeros, fmplica un segundo tipo
de agrupacidén que ya no es en sentido progresivo sino definida por la correspondencia
sexual de cada nimero:

mn 1 (3) INMATERIAL
CELESTE
PIf 2 3) SAGRADO
Mm 3 [&>]
= . MATERIAL
P} £ 4 ' - (1) TERRESTRE -
’ C AR PROFANO
, [I‘];mr”s | N TR
Pl f s (3) DNMATERIAL
E INFRAMUNDO
I m)7 (3) SAGRADO

En el esquema anterior el 1 es absoluto (a); el 2 es terrenal y por lo tanto femenino (£);
el 3 masculino (m); el 4 también terrenal v femenino como el Dos; ¢l 5 es la fusion de lo
masculino y lo femenino (mf); el 6 relativo al inframundao, al interior de la tierra materna, se
hace femenino; el 7 totalidad. jmplicado con el espirimt dador de vida se aproxima a lo
masculino. Esta légica sugiere la diferenciacién de los numeros, a partir de sus significados
¥a masculino o femenino, y a partir de las agrupaciones en numeros Par [P] y nimeros
Impares {I] como se evidencia en el esquema revisado; por lo que a lo masculino

corresponden los impares v a lo femenino ios pares. Esta conclusion coincide con la de otros
autores:

“Ya en el siglo XIX se refiric Johann Jekob Bachofen al  significado sexual ancjo & los nameros, y
296
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muy int en el ig mundo ez:o. en el que los numeros pares, ¥ sobrs todo cl dos,

corresponden alo femenino, en anwo que 105 imp cor denalo tino~13%,

Y agrega:

~“En el pensamiento “chino los numeros imp corresponden al principi lino ¥ luminoso
(vang), estando los pares en relacion con el principio fe ino y Criny*131,

Ciermmente esta interpretacién guarda alpunos cuestionamienros como en el caso del
impar 3, el cual retine ambos sexos, hecho que se repite con el 7 como resultado de la suma
3 masculino mas 4 femenino. Con todo, de esta linea de razonamiento se desprende un
factor mmportante, la agrupacion de todos los ntmeros en dos categorias: par e impar;
independientemente de sus significados culturales en lo particular. Tal situacién fue
mencionada por los pitagdricos, quienes:

que los &l del © son lo par ¢  impar, ¥ que. de esios elementos, el pnmeto
es ilimitado ¥ el segundo limitado; 1a unidad, el uno, procede de ambos (pucs es a ln vez par e
impar), y el numero procede del uno; y ci ciclo todo, como se ha dicho. es numeros=!32,

Lo anterior waducido a figuras da que el 2-Linea, el 3
correspondan a la relacion pardimpar de la pareja de opuestos sagrado/profano, ya que 2-

Linea vy +-Cuadrado posen connotacidn femenina, mientras que el 3 -Tnangulo lo

sentido sagrado. Aqui. aunque la divisidén parsimpar se diluye, la agrupacidn: ‘de’ los

nameros vueltos figuras mantiene su capacidacd clasificadora en forma eohmnte con ia
categorias v significados numéricos.

En consecuencia tenemos que los nimeros naturales en su infinita sexiacion se ln‘m.tan
a una agrupacién binaria: ParsImpar; por lo que junto a la serie triidica 1-2-3, corre 1a
tipificacion binaria mencionada. El caso peculiar del Circulo que se relaciona éon el Punto
y el Uno, nos lleva a la nocion de absoluto y totalidad, lo que reiine opuestos sustantivos
como alto-bajo, cielo-tierra, sagrado-profanc, etcétera; por lo que se dimmensiona la
afirmacidon referida de Aristételes -lineas awriba citada- de que del uno procede el par =
impar. Tensién que, se vuelve a repetir, es solucionada con lo Tarcero, que como lo Uno es
divino pero distinto del par Uno-Dos. De esta suerte la clasificacion binaria se combina con
la triddica en la esencia de 1a pareja Par/fmpar, en la relacién d= los nitmeros 1,2 y3Syenla

159 rhidem, p. 144,
"‘ Ib:dzm. p. 145,

ies, citado por Cop Op.Cit., p. 47.

3-Triangulo, y el 4-cuadrado se




construccion de las nociones del Triangulo, el Cuadrado y el Cirsulo.

Si bien los nimeros constituyen el principio intermno ordenador de todo el desarrollo
césmice, y que se visualizan en figuras geomsétricas'®®, detrds de ésto existe todavia un
mecanismo madis intimo evidenciado por la distinciones simbdlicas en los numeros pares e
impares, lo cual nos lleva a los mecanismos binarios y triadicos de codificacion cultural.

d.2) El' Sistema ' Binario-Triddico _ante .las’ elaboraciones uumcrlco-neometﬁcas de
la'cultura; He' propue el sxstemn de codificacién es binario-iriadico; por lo que las
construccxcnes',que genm m:phcan xgunlmente sistemas culturales dinario-triddicos. En
este sentido, las truccione irico-geomeétricas, asi como sus productos simbdlico-
culrurales ‘no ‘puéden’ escapar a la misma 1égica de codificacion en la medida en que es
estructural. L

El cardcter binario en los sistemas numeéricos ya ha sido indicado: "A lo largo de la
historia se han utilizado sistemas numeéricos con diferentes bases, como 10, 12, 20, 60; en
los 1ltimos tiempos la base 2, o sistema binario, es fundamental"'?¢. Su importancia se
potencia en la tecnologia de inteligencia artificinl: “... el sistema binario y numérico del
ordenador es extremad 1 ital, sobre todo en comparacion con las operaciones
que pueden realizarse"'?>. Ese caricter elemental. estructural, es sobre el que descansa esa
amplia capacidad de clasificacién que permite elaborar los complejos sistemas culturales
comeo los aqui resefiados.

Por lo que toca al subsistema triddico, cabe subrayar que a pesar de ser la contraparte
del sistema de codificacion no ha sido suficientemente explicitado en su calidad de
codificador, a pesar de que la emografia de los simbolos da cuenta de su existencia. Sobre el
asunto se describe que :

"Todas las ibus tcaen ircul que un  di o idcal divide cn dos mitades. Pero,

para varios dec clios, cste i > un principio dc wuiparticidén cuya matcria
simbolica varia de una tibu a otra: los clanes de los wum:bano son dos vecos mas NUIMErosos cn una
de las milades que en la owa (8 y 4 respecivamente; los diez clanes ha estan

repartdos cnue las  mitades, pero una dene dos jeies, ¥ la ora uno solo; enue los osagos, s¢
cuentan sicte clancs por mitad, pero una mitad se d bla en itades en tanto que la otra cs

123 L urker. Op.Cir., p. 144.
3e Tonda y Noreiia. Op.Cit., p. 14.
* Crump, Op.Ciz., p. 66.
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miwd de o alto o del  ciclo ia que ilustra la forma simple, y 1a de abajo o  1a de la derra, la forma

w13

homogenea. En los tres casos, v jqui que sca la e¢n que sc¢ realiza la oposicion., cs la

compleja.

En la emografia mexicana también se tienen ejemplos:

"El  dador de vida, isto-sol, es iderado por los nahuas hiio de ZTalokan

iskaltiik N (Padre dor) v Talok iskaltijk siu (Madre creadora),
que nos reft ala i wilogia nahuat que habla que del Padre ciclo y de fa Madme
tierra nace ¢l sol v al si i de esc sub mitico icano con la trinidad crisdana de

Dios padre, de Maria y de Jesucrisio™' 37,

Resulta curioso que a pesar de tener conocimiento de sistemas widdicos no se haya
profundizado al respecto en tanto que sistema de clasificacién como en el caso del
subsistermna binario: mas aun cuando ello rebasa las formas culturales "primitivas" ¢ invade
el dominio de la Ciencia moderna: la cadena protdn-electron-neutréon de Ia fisica ofrece un
ejemplo: Marvin Harris identifica otros:

~A la tesis, jtesis v is de la dialécu habria que reservaries un  puesto junto a owas

sanusimas winidades como la del Dios Padre, Dios Hijo y Dios Espiritu Santo de los catdlicos o la

del id, ego v supercgo de los psicoanalistas, o dec los estadios teologico, meraflsico v

positivo de los positivistas 0, por que no, la del salvajismo, la barbaric y {a civilizacion de los

wi3E

antropologos’

Es asi que el subsistema triidico ha estado pr en las constr i simbdlicas vy
matemuiticas, siendo un recurso cognoscitivo estructural universal al grado que ha influido
tanto en las culturas como en el conocimiento cientifico. Al ser la base estructural de
construccion el Sistema Binario-Triadico, se explica el que "... en determinados pueblos
prevalezcan determinados nameros, mienmas que en otros apenas si tienen papel alguno en
el mito, la religion v la magia®'?®; asi como el que los significados lleguen a ser diversos a
partir del niimero Cuarro, mientras que en la serie Uno-Dos-Tres los significados son mais
homogéneos: la razén se encuentra en que en la cadena 1-2-3 se encuenrra la esencia

r2e Elp e P- 206-7.
137 N\a. Elena Aramoni, Talokan waia. wlokan nana: nuestras raices, Méaxico, Consejo Naciona! pars la
Cultura v las Arntes, 1930, p. 27.

138 tarris, Op.Cit.. p. 59.

1235 L urker, Op.Cit., p. 143.




binaria: 1/2y 1-2/3, a la vez que la triddica 1/2/3.

De esta forrua es que los numeros resultan ser operadores de las construcciones
culturales, es decir codificadores culturales. Pamlelamente, el caricter estructural del Uno,
Dos y Tres indican que lo matemitico de ellos antecede a la construccién cultural v
matemstica, lo que pareciera confirmar el planteamiento de que las matemiticas se
encuentran a mitad del camino entre el cerebro v 1a mente, ene la esguctura de codificacion
y el producto cultural y simbélico. De esta manera es que en los numeros y sus figuras
geométricas, se encuentra la evidencia de los mecanismos de codificacion cultural, la
sintesis que he realizado de ellos sefiala una base estruchural cognoscitiva, la que a la vez
que construye interpretaciones elabora estwucturas de codificacion, es decir, con la base 7-2-
5 se hacen estructuras que dan significado a través de los numeros 4, 5, 6, 7, 8, 9, 10, ...,
este segundo conjunto de numeros son estructurales a la vez que construcciones, de aqui su
diversidad semasantica.

En conclusidn, los numeros y las figuras geométricas son paralelamente estuctura de
codificacién y construcciones culturales; en tanto que estructurales, ellos cumplen la funcién
de operadores de la codificacidn cultural: del concepto mental, o sea numeérico, como de la
lectura del espacio, esto es la figura geométrica. .Ambos tipos de operadores son ejecutados
dentro del Sistema Binario-Triadico, en un momento para codificar en par de opuestos, en
otro para hacerlo en forma triddica; el primer caso ordena en parejas aisladas, el segundo
une las parejas para dar paso a la estructuracidn de un sistema cultural peculiar, partir de las
condiciones peculiares de su contexto en el que es construido y que dinlécticamente
consttuye a partir de ese mismo sistema cultural. Este sistema singular es un Cddigo
Cultural.
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CUERPO Y COMUNICACION: LA EXPERIENCIA HUMANA DEL DOLOR

a) El contexto

En San Mateo Capulhuac, las relaciones sociales encuentran espacios de interaccion; el
factor émico cumple un papel cohesionador tmportante junto con el sistema religioso, éste
nitimo al reforzar los lazos comunitarios a través del ciclo ceremonial -fiesta patronal,
Corpus Christi-, mas las adopciones culturales del baile como oportunidad de nupcialidad.
De esta forme, los efectos desocializantes de la emigracion campesina son contrarrestados,
por lo que el movimiento pendular de los migrantes entre su centro urbano de trabajo y la
localidad, aunado a la participacién en la festividades, da por resultado acciones de
resocializacion.

Sin embargo, la circulacion de los individuos en dos ambitos, el propio, indigena, y el
ajeno frecuentemente urbano, genera desarticulaciones en los tiempos sociales: ciclo
agricola-horario de la fabrica, por gjemplo; a pesar de que esta situacién se ha resuelto
modificando los calendarios -la fiesta patronal efectuada en ¢l domingo mas cercano a su
fecha tradicional-, no con ello se armonizan los ritmos de uno y otro démbito, principalmente
entre los migrantes en quienes recaen en mavor proporcion las contradicciones de los
tiempos, quienes deben moverse ahora dentro de una multirritnicidad provocada por su
insercion entre el campo y la ciudad.

Impulsado por los factores anteriores, la comunicacion ejercida por los miembros de 1a
localidad otomi es readecuada a los codigos vigentes en uno y otro medio; de esta manera, el
abandono de la lengua indigenn en calidad de materna y el uso generalizado del espaifiol, no
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implican la pérdida de la etnicidad pativa, sino una estrategia adaptativa frente al exterior,
gracias a la cual puede seguir reproduciéndose como comunidad definida, em esta caso,
como San Mateo Capulhuac,

Es asi que las condiciones eccnomico-sociales de esta comunidad otomi han forzado a
realizar cambios que alteran las relaciones sociales, los ritmos y las pautas de comunicacién
locales; en consecuencia la reproduccion social, los ciclos ¥ las formas de comunicacién se
readeciian, toman préstamos culturales v abandonan formas tradicionales en aras de
posibilitar su reproduccién en tanto que comunidad éwnica.

Esta situacién encuentra paralelismo con el caso del movimiento carismaitico. Los
habitantes wrbanos -porcién importante que mitre el culto- cuentan con espacios de
socializacién como la familia y el barrio, entre otros, ¥ el que la familia muesta signos
de deterioro, como el abandono por parte del padre v esposo de la familia nucjear, situacilén
que recibe la respuesta de la matrifocalidad como mecanismo de reorganizacion social
domeéstica. Paraddjicamente, las madres son las principales hostigadoras en los casas de
nifios maltratados, lo que cuestiona el que la matrifocalidad sea una solucién total a la
desintegracion familiar. Por lo tanto, los individuos. miembros de unidades de par >
oscilan entre la expuisién y la reorganizacién de la familia, lo que comme a la par de las
condiciones econdmicas por las que atraviesa el grupo domestico.

Las diversas actividades, que se ven forzados a realizar los mdividuos ante la
precariedad econdmica, hace que sus tiempos se compriman en una multirritmicidad, lo que
a su vez refuerza los distanciamientos familiares desocializantes. Los ritmos varios no
siempre pueden armonizarse y entonces el mdividuo cae en la amitmicidad. La
desocializacién y la arritmicidad se empatan con Ia incomunicacién, de donde el individuo
experimenta sentimientos de aislamiento ante la falta de contacto humano.

Vemos de esta forma que entre la comunidad otomi rural y los habitantes wrbanos -
nativos e inmigrantes-, existen las experiencias comumes de Ila desocializacidn, la
multirritmicidad y la incomunicacion: si bien las soluciones dadas por unos y otros son
diferentes, la problemitica comin subsi en mayor o menor medida, dando paso a lo que
he denominado como pr de d ials ion-resociali; ‘ér:. Este proceso conlleva a
adecuar los ritrnos en una armonia ritmica que haga concordar las diversas actividades
realizadas por cada individuo en relacién con sus redes sociales tejidas, posibilitando 1a
cor icacion al read los cddigos propios de cada grupo social.

Pero como se ha apuntado, nos encontramos ante un proceso, dentro del cual los
individuos se mueven Debido a que esta situacidén esti asociada a las condiciones
econdmicas de las décadas recientes -minifundismo, desempleo, pérdida del poder
adquisitivo, etcétera.-, las personas no logran una adaptacion definitiva o al menos estable
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en el largo plazo, por lo que la incertidumbre econdmica imclina la balanza del proceso
hncux la de Z Izirr cidad-i 7 6 lo que al prolongar Ila
ir idad, propicia, sentimientos de soledad Y desesperanza.

b) La enfermedad

En este contexto la gente se enferma, se queja de un padecimiento. sufie una enfermedad, se
dusle de un mal. Detrds de estos términos se encuentra, lo que considero es el principal
indicativo de hallarse en situacidén patoldgica desde la experiencia del enfermo: sufrir
dolor. Mientras no se viva una sensacion dolorosa, la persona no se siente ni se asume
enferma. Entre los conceptos otomies tenemos que, en la diversidad de indicativos de estar
enfermo, se mencionan para los nifios las siguientes: "estd flaco®, "le sale mogquito”, "le da
tos”, “esti todo palido", “tiene calentura®, "se ven tristes”, "chillan®, “gritan", "no tiene
dnimos de hacer nada”, “se pasa ¢l dia durmiendo®, "se queja®, "cuando ya no tiene ganas de
nada, ni de reirse”, "no juega”, "no estd contento”. Para los adultos se sefiaian: vomito,
dolores de cuerpo, estomago, cabeza; “nos sentimos mal”, "nos semtimos tristes”, “tiene
suefio”, "dolor fuerte que nos hace llorar~.

Estas consideraciones de una u otra forma nos remiten al dolor, el cual llega a afectar
partes precisas del cuerpo como ¢l estémago o la cabeza; pero ademis, esa sensacioén lleva a
quejarse, perder los danimos de estar activo, es decir de reaiizarse comro un ser viviente; en
contrapartida, se tiende a la tristeza, a dolerse tanto hasta el grado de llorar. Con esto resulta
que la enfermedad no sélo implica una alteracién orgdnica, registrada fisicamente -enflacar
v palidecer- sino que mae al individuo una experiencia dolorosa que le hace sufyir.

Por lo que toca a los conceptos carismuiticos, cabe recordar planteamientos como los
siguientes:

“Son muchos los que tienen que reconocer que el odio la hostilidad, 1o amarpura y la critica
despiadada han sido <l motor de la vida. sin darse cuenta de esta dolorosa realidad. Muchos son
wambicn los que al experimentar los dolorosos efectos de enfermedades tales como el asma, 1a alergin,
1a artritis, colitis Glceras, y diabetis (sic) han comprendido que la causa de ¢st0$8 males esta en
dos esos santimientos negativos que han  sido reprimid que el V¥ en tanuas
heridas recibi desde el i de la exi iay que nunca han cicarrizado®?,

De la misma manera, del material referido en el capitulo III, Carlos Aldunate nos ha

! Uribe, Op.Cit., p. 6.
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dicho: “"En este valle de lagrimas hay muchas clases de enfermos: Los que sufren en su
cuerpo, por lesiones o enfermedades de origen puramente orgdnico (un brazo roto, un
virues...). Los que suffen en su cuerpo, por una enferrmedad psicosomuitica (algunas
indigestiones, asma...). Los que suffen en su alma (sicosis, neurosis, traumas.. " Y
pregunta: ";No es la enfermedad unn oporumidad preciosa, aunque dolorosa, para ver
nuestra vida desde otro enfoque, bajo 1a luz de Dios?"3.

Las finses enlistadas muestran la constante de que ia enfermedad duele e implica
sufrimiento. En tanto que no haya dolor el individuo no se siente enfermo. Por su parte, la
opinién médica llega a considerar a la enfermedad como: ’

~Ahemacion o desviacion del estado fisiologico en toda la cconomia, o cn alguna dc sus parics,

Organos o sistemas (o combinacion de cllos), quc se i por un 3} istico de
sintormas y  signos cuyas iologi. P goal Yy P oSt pued: SC O sor
desconocidos™

Los mdividuos de culturas como las tratadas, se saben enfermos cuando experimentan
dolor. Antes que ello suceda no se preocupan, va que su estado fisico no siente dolor y su
estado animico carece de sufrimiento. De esta manera queda visualizado el que el dolor se
asocia a la falta de animo, a la infelicidad, a le tristeza, al llanto, al sufrimiento, todas
experi ins que pueden ser localizadas en ym “valle de lagrimas®.

La enfermedai entonces toma una dimensidn mais alla de las fronteras fisiologicas,
rebasa el signo clinico para instalarse en el sintoma®. La enfermedad no la mide quien la
sufre, sino que la vive. En este punto resulta interesante observar que en el proceso salud-
enfermedad se identifican dos periodos: Periodo Prepatogeno y Periodo Patdégeno: en el
primero el individuo esti aparentemente sano pero "esti variando del estado de salud al
estado de enfermedad debido a una desadaptacion”, ante lo cual el organismo reacciona
movili fdo sus defe vy si el ambiente es positivo puede eliminarse la tendencia hacia
suffir una enfermedad. En el periodo patdgeno se dan cuatro momentos de patogénesis:
ternprana, subclinica, avanzada y grave, en la primera la enfermedad no es diagnosticable
clinicamente, en la segunda lo es con ayuda del laboratorio, en la avanzada se tiene una
sintomatologin completa dingnosticable, y en la cuarta puede ocwrir convalecencia,

2 a4 <, ion espiritual..., p. 38.
2lbidem, p. 32
D!cc:anarlo... Dorland. Op.Cit.
* Signo: "Indicacién de la exi de algo; iquicr prucba objetiva de una dad, por ejempl
las pruebns paupn‘bks para el edico que ina al a dife in de las {
) que percibe este Qi Dicci i Doriand, 1988).
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invalidez o cronicidad®. El individuo, habri encontrado su condicidén de enfermo hasta el
segundo periodo. patégeno, y en la etapa avanzada, es decir, en 1a frontera de la patogeénesis
grave. Y lo idenrificard a wraves del dolor.

La enfermedad-dolor se cncuentra en las percep
herbolaria curativa cuenta con remnedios: djeryo. para el dolor de estomago; Buena o
Cittbuena, para el dolor de cabeza; Nistafi, para el dolor de muela; v San Nicolas, en el
dolor de los pulmones. En las misas carismiticas es posible ver con crudeza las experiencias
de dolor fisico manifestado verbalmente -dolores de cabeza, por ejemplo- o en las
expresiones de los que padecen algiin padecimiento y que caminan penosamente en muletas,
o son llevados en camilla hasta cerca del altar. E] dolor se combina con el sufrimiento,
experiencias que se localizan en el contexto nural-urbano de la desocializacién, Ia
multirritmicidad, Ia incomumicacidon y la desesperanza. El dolor entonces es mas que el
dolor de la carme enferma; la enfermedad entonces es mas que la came enferma. La
enfermedad es una experiencin del individuo pero comparrida socialmente, la enfermedad en
el contexto social es parte de ese mismo contexto social. En consecuencia, las
caracteristicas desocializadoras, multirritmicas e mcomunicativas del entorno se combinan
en el proceso sajud-enfermedad.

i indigena y carismarica. La

c) El dolor
Si el enfermo se asume como tal a partir del dolor, y la enfer dad esta candici da por
factores endogenos -el organismo humano- v exé. 7 el bi en que se encuentra ese

organismo-, ocurre que el dolor es un significante-significado, es decir un vehiculo de
comunicacion que a la vez contiene significacién; va la mismn medicina ubica al dolor en
calidad de sintoma, que no de signo, por lo que el "sintoma~dolor” se acerca al simbolo en
tanto que significante metaférico. De esta manera, el dolor le dice al médico sobre la
enfermedad del paciente, pero al mismo tiempo le dice cosas al mismo enfermo y a las
personas que le rodean. Sin embargo, entre la lectura que hace el médico de la enfermedad y
la realizada por los que no son "especialistas"” existe una frontera gque anula la comumnicacién
y que impide abordar a la enfermednd en su compleja totalidad. El dolor asi qgueda
disgregado en su carga semsntica, se mutila el texto que significa, por lo que, cual cuento de

% Hernan San Martin, Salud v enfermedad. Ecologia h 7 salud publi dicy
gﬂ.'venuva. .:ocwlogm v economia de la salud, México, La Prensa \/n-,du::_ 1988 p. 9.
'El ocg::mm:o humsapo pucde anular la accion patogena movilizando sus defensas o puede que el
los 1z asociados neccesarios. Ea  eswos casos la enfermedad no

connnuasucurso Si sucede lo contrario Ia enfermedad pasa al pericdo p
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piratas, existe un partido mapa del tesoro, sus poseedores son enemigos ¥ de su
confrontacién resulta la imposibilidad de reunir las partes: la ciencia y el comocimiento
popular se hacen antagdnicos.

Es tarena primordial en los médicos calmar el dolor, "sélo seguida en importancia por la
preservacion de Ia salud contra enferrmedades que amennzan de muerte”®, afirmacién que
coincide con la vivencia de unn enfermedad, ya que si bien el temor profiundo asociado a ello
es el miedo a la muerte, la reaccién que produce sufiir dolor es Ia de recibir un tratamiento
meédico -va sea “tradicional” o "moderno”-, se acude con el especialista para que elimine las
molestias ¥ es sabido que en cuanto desaparecen los sintomsas, resulta frecuente que el
paciente abandone el gatamiento con la frase: "es que ya me siento bien”, es decir, "es que”
va no se siente dolor. De esta forma el enfermo se distancia del médico en cuanto sus
atenciones han respondido a la expectativa de aquél. v no a lo planeado por el médico: curar
la enfermedad, es decir, restablecer la salud evitindole al paciente permanecer entre los
periodos prepatdgeno y patégeno: el individuo puede mantenerse en ellos y correr el peligro
de recasr o incluso puardar el desarrollo -oculto a los registros de su malestar y el
dingndstico clinico- de la enfermedad hasta el grado futwro de patogenesis grave. Pero la
“desidia* del enferrmmo ganara sobre una actitud “responsable”, mientras no duela se asumira
sana.

En este sentido detrds de la afirmacion de que "“Aliviar el sufrimiento es un fin de la
medicina, y por lo tanto, comprender su naturaleza v avudar a los enfermos a contender con
€l son obligaciones primarias de los medicos"?, se encuentra un vacio tanto de comumicacién
como de comprension. De comunicacion entre la medicina y los médicos para con el
enfermo v su entorno social, v de comprensién, en la prictica cotidiana de la medicina,
respecto al comportamiento de sus pacientes que abandonan los tratamientos en cuanto
desaparece el dolor. Esta situacion se agudiza cuando la medicina "modema” entiende al
dolor como sintoma, y por lo tanto perteneciente al campo de la subjetividad, contrario al de

1a objetividad de los signos. En la ciencia médica modema suele definirse al dolor en los
siguientes términos:

-g, i 1 1, tirnd

de mal lestia o atliceid | de estmulacién de
eminaciones nerviosas especializadas. Sirve como i al inducir a quien lo sufre

P

£ Ernest R Hilgard v Joszphme R I—Iilznrd. La hrpnosis en 2l ahvio del dolor, Mﬁxu:o Fondo de Cuhura
Economica. 1990, p. 43
:él’amon dela ¥ .....:' icologi édica. Nueva wr.won. Mmco Fondo de CunumEconomxc& 1994, p.
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apanarse dz la causa™i®.

En tal sentido, el dolor es resultado de mecanismos fisiolégicos ¥ cumple la funcion de
alarma para alejarse de 1a causa patégena. Pero no hay un sélo tipo de dolor, existen otros
como el dolor ideogeno: que el Dicciornario de Medicine Dorland define como el “causado
por una idea erronea; dolor producido mentalmente"'!. Esta diferencia sefiala la separacion
objetivo-subjetivo, donde lo primero es "verdadero” v lo segundo "faiso” de acuerdo a una
discursividad cientifica que pretende aprehender la realidad por medio de su cuantificacién:
“El dolor es una experiencia subjetiva, y por desgracia, todavia son inadecuados casi todos
los esfuerzos para cuantificarlo y conocerio"'. Esta afirmacion queda respaldada por
pruebas de laboratorio como la siguiente:

"No nos limitamos, claro, en estos estudios a informes verbales de dolor y sufrimiento, sino que
di J P fisiologicos de las i irr en el lab

P 10,
<n el ritmo cardiaco y en la presion sangwnen sistdlica. El latir del corazon
tiende a aumentar conforme el dolor v la presié ticnde a subir [...] Eswo indica
que el en lap L cormesponde aproxi al dolor informado... en
cambio, las curvas de presion sanguinea no son tan tersas ni tan  distntas enwe si como las del
dolor ssfialado verbalmente. O sca, que las mediciones fisiologicas, que parccen ser mas
objetivas y estan menos sujetas al capricho individual de los informes verbales, resultan menos
satisfactorias que lo que el sujcto dice sobre su dolor™i3,

Ello hace concluir a los investigadores que "ninguna mediacidn fisiolégica aislada da
un indicador infalible de dolor sentido™'.. Em consecuencia, el dolor continia como
categoria subjetiva, que si bien se correlaciona con manifestaciones orginicas, éstas no son
definitivas en su conformacidn. sino m#s bien resultan apenas indicadores relativos de su
presencia.

A pesar de esa subjetividad, Hendler, estudioso del dolor desde la Medicina considera
que “lo que importa no es tanto la imtensidad del propio simtoma, sino el grado de
anormalidad que produce en la persona™!¥; por lo que a pesar de la subjetividad del dolor,

10 Diccionario... Dorland, Op.Cit.
‘: Ibidem.
12 (7 ni e 1, Diagnéstico v tr N ro quirirgico del dolor cromi PP e P.L.
M., 1983, p. 1.

13 thigard y Hilgard, Op.Cit.. pp. 59-60.
14 thidemn. p. 61.
** Hendler. Op.Cit., p. 2.

307




-

éste es causa de alteraciones en la persona; de aqui que el orden 1* enfermedad - 2° dolor,
se invierte a 1° dolor - 2° enfermedad, ya que a partir de experimentar un dolor subjetivo
puede ocwarir que de ello se deriven reacciones anormales en la persona. En este punto, el
dolor se abre en su complejidad ya que pasa de alarma de una enfermedad a causa de ésta;
y si el dolor es subjetivo estamos ante la cuestién de jhasta donde un factor subjetivo se
materializa organicamente?

Al respecto es util la distincion que se hzne entre dolor ¥ suffimiento, y sobre el que
se observa lo siguiente:

“Ias expericncias separadas de dolor y sufrimi sc  pued izar de dos dos, Uno dc
cflos es suponer que cl dolor sensorial ¢s como oua P ptual a irritacion o
lesion; informa sobre el lugar y la intensidad de su m.cmz. cua.lqu.lm Que sca. Si ésa cs Ia

expericncia primaria, entonces habra una peri ia como jon 2 eclla, una
periencia de sufrimis > que s¢ exp! al gritar, moverse, por medio de expresiones faciales o
P . Estcesel D de safrimi una r i6n que sigue al dolor*1°.

Desde tal optica, lo que verbalizan las respuestas otomies y carismaticas sobre In
enfermedad v el dolor, se refieren mas precisamente al sufrimiento padecido v concebido
como la enfermedad misma. En la comumidad indigena se tienen los términos: "gritan”
(cuando estin enfermos), o "doior fuerte que nos hace llorar”; de forma cercana durante la

misa carismnitica, el sacerdote pide a los asistentes que griten mt te. De esta
tenemos la cadena asociativa enfermedad-dolor-sufrimiento, pero la cual no sigue un
orden establecido, va que dolores como el idedgeno parecieran pi S€ como dentes

de una alteracion de la normalidad organica.

Se pasa entonces de las aptitudes de sensibilidad del organismo pam protegerio conrra
peligros, de donde el dolor posee resultados benéficos’’, a un dolor sufiente que se
convierte en una enfermedad en si misma. Pero la medicina modema especializada en lo
organico, se limita al campo que domina dejando de lado los factores que escapan a ser
medidos:

“La PCic i que bl 1a sep i6n enuc la ments y el cuerpo fuc propucsta por
Descartes  para  resoiver losoft Esta di ia - dejé - una huella honda en Ia
dicina y sus ias  persi hasm >s dias: tratar la caft dad del po ¥
‘“I-Egardyﬁilgnrd.OpCu p.47. . :
17 Ibidem. p. 44. "Las ias de no sentir dolor pueden ser mornales: se sabe de
P que i por rup del apéndice, a ia que siguio peritonits indolom® (Ibidem, p. 45).



descuidar la menie de la persona enferma: watar la eafermedad y dejar a un lado el padecimiento™!®.

Sin embargo, al interior del campo médico se reconoce: “Enconframos una’y otra vez
que los aspectos subjetivos del dolor son capitales parm entenderlo”'®. En esta comprension
distinguir dolor de sufrimiento es 1util, va que su deslinde no da acceso a otros entretelones
de 1a experiencia vivida por el enfermo, se reconoce que el sufirimiento sdlo es comprensible
si se le ve en toda la complejidad mtegrada por la personalidad. las experiencias previas v la
cultura®™, es decir, en el contexto de las interpretaciones y construcciones culturales. Por
tales razones es comprensible que Sigmund Freud hiciera algunas anotaciones al respecto en
su obra El malestar de la cultura. Nos dice que los hombres:

... aspt a la felicidad, qui licgar a ser  felices, no quicren dejar de serlo. Esta aspiracion tiene
dos fasu. un ﬁn positive y oo neganvo: por un lado, evitar el dolor y el displacer, por ¢l owo,

P i 1 En ido estricto, €l ténmino «felicidad» sbdlo se
aplica al scgundoﬁn.Deu:ucrdoconcsm jualidad del objctivo zuid laacuvndad bhumana se

P

plicgaen dos i segun trare de al P o uno u owo de
aquctios fines™¥,

Los hombres, vistos asi , oscilan entre la felicidad y el dolor. Esto pos lleva a la
pregunta de si, detris de la salud y la enfermedad lo que subyace no es precisamente esta
polaridad; de ser esta la forma, resultaria que la salud es una manera de ser feliz, en tanto
que la enfermedad lo es de estar doliente y de sufyir. Frend apunta sobre este ualtimo
sentimiento:

"El imi nos por wes lados: desde el propio cucrpo que. condenado a la
decad: yvala iquilaci ni sxqu::m puede prescindir de los signos de alarma que representan
el dolor y la stin; del i capaz de i cn con f

desu omnip ¢ implacabl por fin, de las relaciones con otros seres humanos. E}
surrimiento que emana de esta iltima fuente quiza nos sea mas doloroso que cualquier owo;
tend a id lo como una adicidén mas o ita, pcse a que bien podria ser un

destino tan includible como ¢t sufrimiento de distino origen"®,

S Ramon de ia Fuente, Op.Cit., p. 207.
1® Hileard y Hilgard, Op.Cil., p. 46.

3% Ramon de la Fuente, Op.Cit., p. 208,
A gi d Freud. E! mal e P. 19,
= Ibidemn, p. 20.
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Por lo tanto, el padre del psicoanilisis distingue tres fuentes de sufifmiento: 1) el
cuerpo, 2) el mundo exterior, v 3) las relaciones entre los individuos. Dicha identificacion
encuentra al cuerpo como lugar donde se manifiesta el dolor, el cual se asocia con el
sufrimiento causado por el entorno distinguiendo en éste dos componentes, lo que llama el
“mumndo exterior” y las relaciones sociales. Las caracterizaciones fisioldgicas del dolor y esta
reflexion desde el psicoanilisis nos permiten observar que la porcion sufiiente del dolar se
conecta con el suffimiento en 1a condicion de resultante del entomo. Esto implica que a Ia
cadena dolor-enfermmedad-sufrimiento se suma un cuarto eslabdn: el entorno, dando la
asociacidn entorno-enfermedad-dolor-sufrimiento. En esta dimension se ubica el del
dolor psicosormitico y del que se afirma:

... sus origcnes estan relaci dos por pl con la vida dcl peciente que tiene dolor, con el

significado cmocional que cl dolor tiene para éi y con jos propositos sutiles a los que quizas sirva...

Este dolor es real; ¢l que 1enga un origen psicoldgico no significa que ducla menos que el dolor de

origen somatico™3.

A estas alturas va se reconoce que el caricter subjetivo del dolor no le instala en el
plano de lo falso, se asume que el dolor, aun el psicosomuitico, es real, verdadero y existente
para quien lo experimenta, es una vivencia personpsal, propin del individuo que lo padece.
Dada esta personalizacién del dolor, la intensidad del mismo difiere entre unas y otras
personas a pesar de que pueda tener el mismo corigen fisioldgico: "La gente difiere no sdlo
en cuanto a la claridad de su expresion de dolor mediante quejas o sefiales externas, sino
también en cuanto a lo que informa de dolor semsorial en idénticas condiciones de
estimulo"?4. Este cardcter del dolor es dimensionada en forrma completa en las siguientes
lineas:

“"Una ap i idn a la comprension del dolor es que esta embebido en ia biografia de quiea jo sutre.
Enla infancia. ¢ dolor jusga un papel importante cn la formacion de la imagen corporal, quc cs a su
vez el nucico del i de i idad. Lo que al nifio le duclc cs pane dc si mismo. El dolor cs

bién insu de jcacion del nifio con su madre. Cuando el nifio tiene dolor, se queja
¥ es o no confortado por ella. Posibl cn estas experiencias infantiles de paro y d 7ot
s cncucowan las rmaices dc las  actitudes pcrsonmales hacia ¢l dolor, tan diversas c
individuatizadas=25,

= milgard y Hilgard, Op.Cir., p. 49.
:4 Ibidem, p. 49.
3% Ramoén de ia Fuente. Op.Cit., p. 355.
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Las influencias del entormo -habitat ¥ relaciones sociales-, sobre la experimentacion de
dolor en el cuerpo, y asociado éste con el sufrbmiento sentido, hace del dolor una
experiencia personal, experiencia que hace del dolor "una respuesta que puede ser
aprendida, y, por tanto, olvidada o «dessprendida» [...] fy que posee una] significacién
personal al individuo con base en principios dinamicos"2%, todo ello como producto de la
vida de cada quien En consecuencia la experiencia del dolor puede ser comprendida al
conocer la biografia del individuo, en donde se registran las reiaciones can su entorno v con
otros hombres, y en la que el dolor es aprendido como instrumento de respuesta ante el
desamparo. Por lo tanto, el dolor no es solamente un mecanismo fisiolégico, 2 la par es
una construccion cultural, que cumple la funcién de comunicar, al mismo individuo
que lo padece y a los que le rodean, el contenido de su mensaje, el que tiene gque ver
con el entorno y las relaciones soctales que forman parte de su contexto™.

d) Gn cuerpo que duele: significacion del entorno

{Qué nos dice en concreto el dolor? Los criterios del culto carismitico nos ayudan a
mdagario:
“Para que se lice fa ion i I de la es jo ir al fondo de su ser donde estan
t dos los imni odios. falta de amor, malas volunwdes, tcmores,
obsesi plej vicios, impresi desagradabl sentimi de culpa, ewcétera.
Ademas pucde haber opresiones v maias infh ias de espirk lig propiciadas por
i de p do vy por p i de o i como adivinacic hiceria, espirit magia,
dbesion a sociedad .
En i los v son la causa de enfermedades espirituales, menuales o
fisicas...”
Tales concepciones observan una inter te ia con esti i desde el
lenguaje cientifico:
“En algunos casos cabe coneebir al dolor como go por pl vy f si 3 id,
e v Hilgard, Op.Cit., p. 75. - E .
%7 La forma en que ambos componentes -ﬁsnologcoy tural- se arti ., exi una expl ion que
pieia vy donde: se’ requi 1a Jridi i

iva ria - para . su -
tx-nmmxmw Rspondaahomnm:moesmpaalosobjcusosyposxbmdadcsddpmsmwesxudno. e
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deft i 3 contra la agresion. Muchos

por pmhiiaid.as; o bicn, puede ir como

in’ igad han 4 ito la pi ia de del dolor con hostilidad, conflicto y
de culpa. Eisenbud plcd una téenica de cnsayo bajo hipnosis para aliviar dolor de

cabeza del tipo de conversion, cn cl cual este dolor recpresenta algo perturbador. del pasado del

pacienic” 35,

Lo que para la concepcitn carismitica es causa de enfermedad, para el conocimiento de
1a ciencia modemna también se halla como parte del conjunto de factores en que se origina
dolor, lo que indica que el juicio religioso, desde su percepcidn particular, identifica los
mismos factores que el conocimiento entendido como sistematico. Ahora bien, estos factores
por su parte, se encuentran asociados con el proceso de di cializacts ialf or: en
12 medida en que emociones humanas como el rencor, la falta de amor, el egoismo indican
que las relaciones sociales asi ocurridas aislan a los individuos unos de otros, restando las
condiciones de actiuar con reciprocidad para formlecer el grupo social al que pertenecen.
Desde esta perspectiva, al ubicarse el individuo en situacién de desocializacién, esos
factores emocionales por medio de los cuales se concreta devienen agentes de enfermedad,
Ia que, de su parte, se expresa por medio de dolor, provocindole al ahora eafermeo,
suffimientos. De esta forma la enfermedad y el dolor son mensajes que cornunican um
desajuste simultineo de las emociones y en las relaciones sociales. Por este motivo los fieles
carismiticos al realizar un examen de su vida pasada identifican esos momentos cruciales
desocializadores; ante ello se les recomienda perdonar para sanar, lo que equivale a
restituir esas relaciones deterioradas, cambiindolas por actitudes afectivas ¥y cohesionadoeras,
logrando eliminar la causa profimda de la cadena esnfermedad-dolor-suftimienro, sanando
en consecuencia.

Este procedimiento curativo puede explicar el porqué se dan testimonios de curaciones
dentro .del movimiento de Renovacién, ya que este proceso posee cualidades
resocializadoms y de las que se puede deducir que elbminan o coadyuvan a desaparecer al
menos los sintomas dolorosos; falta saber hasta donde efectivamente neutralizan Ia
enfermedad, para lo que seria necesario Hevar a cabo pruebas de laboratorio.

El dolor-enfermedad al comunicar actia resocializando, pero no siempre se elimina el
padecimiento y el paciente continiia enfermo pero sin experimentar sufrimiento, como en los
casos de tratamiento guirirgico con lobotomia frontal, cuyos pacientes "informaron que el
dolor seguia presente como antes, pero que ya no les molestaba..."*. En situacién inversa,
el dolor puede continuar junto con el sufifmiento como algunos casos de cdncer en que

28 .
—- Hilgard y Hhigard, Op.Cit., p. 202,
2% Ibidem, p. 46.



"Quizi el pacients anhele deshacerse del dolor y al mismo tiempo tener unes profimda
necesidad de sufrir"*. Aqui la acritud del enfermo es la de mantenerse como tal, sin esperar

.curarse. por lo aque el dolor comumica un mensaje continuo. Esto no quita el que su
sufrimiento no cumpla su papel resocializador; siguiendo el ejemplo de cdinceres, es comuin
ver que estos enfermos, a pesar de su desahucio, o por ello, refuerzan la cohesién de los
miembros de la familia a la que pertenecen; su muerte incluso queda como marca de dos
momentos: un antes y un después de esa experiencia dolorosa, un antes desocializantes -
conflictos convugales, pari con problemas de aleoholismo- y un después plegado de
perdones y reacercamientos.

En el contexto otomi, las firnciones comunicativa y resocializadora del dolor se pueden
apreciar en la percepcion gue tienen sobre sus causas, que se dividieron en las que tienen
origen fisico y aquellas producto de aojamiento, aire, descuidos, entidades animicas,
espiritus, maldad y brujeria, cansancio en la vejez, wabajo en demasia, tristeza y desamor,
coraje, v la nocion de “frio™ o "frialdad*; las gque coinciden con las concepciones del pasado
histdrico otomi, atribuidas a hechiceria, acciones de los ancestros, y eclipses. De éstas el
aojamiento, el descuido, los comijes, Ia maldad y la brujeria son indicativos de relaciones
desocializantes; de la misma forma los antepasados al enfermar sefialan que las pamas
culturales deben continuarse, lo contrario puede implicar la desintegracién comunitaria ante
la disolucién del vinculo étnico. lo que mmplica también efectos desocializantes. La
Tespuestas a la pregunta de por que se enferman son ilustrativas: “el nifio porque no lo
cuidan bien"; “"uno que no lo quiere a uno lo embruja o le hace cualquier maldad"; "con
sintomas de tristeza, regaiios © que no los quieren”, "amor, un coraje, un ampacho*. Esta
iltima fiase asocia en el mterrogado, el desamor -no contacto humano-, el conflicto en las
relaciones socinles por los corajes y una enfermedad: dolores en el estémago de un niio.

En tal légica la terapin indigenn debe responder tanto al aspecto fisico del
padecimiento como al sufrimiento social. De las tres opciones con que se cuentan la
comunidad -el remedio casero, el especialista tradicional, o el médico de las instituciones de
salud ¥ servicio privado-, el té preparado v servido por la abuela, la madre 2 algtim otro
pariente ya implica un contacto humano, el simple hecho de ocuparse por la enfermedad del
paciente le dice a éste que su parentela le responde ante una situacion de desamparo fisico,
El mismo mensaje se tiene con la accion de que la abuela lleve al nieto con la curandera o a
la clinica de salud, ante la ausencia de sus padres que laboran en la ciudad de México,
situaciones que se vieron en la comunidad mdigena. El hecho de que sean los ancianos
quicnes conocen los remedios tradicionales, asi como el que los espiritus de los

30 tbidem, p. 223.
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antepasados muertos sean fuente de enfermedad a la vez que de sabiduria médica, sefiala a
1a relacidn salud-enfermedad como un medio de la reproduccion cultural émica, de lo que ya
se ha mencionado su cardcter reproductor del grupo social.

Entre la localidad otomi y el dambito dominante urbano de los carismaiticos existen
diferencias en el grado de cohesidn social, por lo que la enfermedad-dolor como mensaje e
indicativo de la desocializacidn en el primer caso ocupa un lugar menor, en tanto que en &l
segundo resulta fundamental; prueba de ello es el que en la medicina otomi se mezcian los
tratamientos “tradicional® y “moderno”, a diferencia de lo sucedido en el Movimiento de
Renovacidn donde las concepciones y practicas curativas se centran en tormmo al simbolo
“espiritu”, quedando en segundo plano el tratamiento fisico de la enfermedad. Esto responde
a que el cardcter comunicativo de la enfermedad-dolor juega un mayor papel en el contexto
urbano y migrante, que en el mas cohesionado de la comunidad indigena.

En consecuencia la enferrmedad se asocia al dolor y sufiimiento en calidad de mensaje
de la desocializacion, por lo que en un padecimiento patologico convergen causas fisicas a
1a vez que sociales; el grado de influencia de uno v otro factor dependerd de las condiciones
del contexto -sanitarias, socializadoras, afectivas, ttera.- v la resp gue dé el
organismo de cada individuo a diches influencias. El dolor entonces serd mensaje de que
algo anda mal en el cuerpo al mismo tiempo de que también algo anda mal en el entomo
natural y social. A la anormalidad v desequilibrio orginico que ve la medicina modema en
1a enfermedad, correspongde otra anormalidad y desequilibrio en el contexta.

€) La curacidén: reorganizando el entorno

La enfermedad es un evento orginico-social, 0 si se quiere simultineamente fisiolégico y
sociolégico, por lo que la separacién entre uno y otro mo hace muis que evitar el acceso
global al problema. Por esto es que al no descontar el papel desempefiado por el organismo
v mantener la perspectiva socicldgica en 1a dialéctica salud-enfermedad, es menester ahora
interrogamos sobre el mecanismo que se efectia a partir del dolor como simbolo y como
mecanismo fisioldgico. Dolor ¥ enfermedad significan el entorno percibido, y a tavés de
ellos se actiia sobre la sociedad al curar el padecimiento suffido; esto implica un mecanismo
complejo que combina lo materinl del cuerpo, su fisiologia con lo social del entorno vivido
por el dueio de ese cuerpo.

Se han descubierto en el cerebro compuestos quimicos, que reciben el nombre de
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opidceos los cuales tienen funciones modulatories en las sendas del dolor’. En la misma
linea, es posible el que los estados mentales se traduzcan en procesos fisioldgicos con
resultados paliativos e incluso curativos, en ellos participan pricticas médicas tradicionales
como la meditacion, la muasica y la danza rituales®. De esta forma, los sistemas medicos
“no-cientificos" a través de sus terapias de connotacién religiosa, ejercen efectos sobre la
fisiologia humana al grado de influir en los procesos patdogenos, ya sea disminuvendo el
dolor sintomitico o bien restituyendo la salud del enfermo.

Dicho mecanismo implica los planos mental, <donde se codifican culturalmente las
experiencias socializadas del entormo- y cerebral -que procesa fisioldgicamente dichas
experiencias-, los que son separados a partir de conceptualizaciones hechas desde el
lenguaje cientifico, pero que en la vivencia humana resultan un anico evento. Las relaciones
socinles se mueven dentro de un ritmo de interacciones entre los imdividuos que las
protagonizan en una “coordinacién ritmica de gestos y movimientos que exhibe todas las
caracteristicas de una danza"??. Esto implica que junto a la relacion y cohesidén sociales se
tiene un rittmo dancistico ritualizado; y lo contrario: donde la tendencia es hacia la
desocializacion la danza rinunlizada se desarticuia v domina la arritmia; de agui que los
movimientos del cuerpe en el contexto ritmico y ritual son eventos de una comunicacion
emotiva prohibida en la vida cotidiana®* desocializante e imcomunicativa. Los procesos
curativos al incluir danza, muasica v meditacion devuelven la sincronia perdida tanto a las
relaciones sociales como al organismo, y cuvos efectos se sospechan reconstituyentes de la
salud: un rito curativo que incluya a la danza propiciard la liberacién de endorfinas®® con lo
que el dolor asociado a la enfermedad desaparece.

Dentro de los procesos iderados terapcéuticos en las experiencias otomi y
carismatica, se observan caracteristicas que dan cuenta de la relacion entre esa ritmicidad
social-organica y la salud En el caso indigena, la nocidn f# i se relaciona con la
cadena agua-darbol-cruz-cerro-cueva-fuego, la que, a su vez, se desprende de la
interpretacién cultural hecha respecto al entormo que forma su hibitat; de esta manera ia
relacion hombre-naturaleza guarda una dialéctica a través de la concepcion sagrado-profano
de los espacios del medio ambiente ocupado. Lo frio y lo caliente deben guardar un
equilibrio o mejor dicho, una armonia; ya que la primera idea illeva a esperar entre los
opuestos una posicidon de "mitad y mitad", mientras que la segunda busca la articulacién

31 rbidem. p. 256.

32 José Luis Diaz, Op.Cit.. p. 24.

33 Monwgu y Matson, Op.Cit., p.155.

34 Monica Rector, “El codigo y el mensaje del camaval: «Escolas-de-samba»®, en: U. Eco, V. V. Ivanov y
M. Recior, Carmaval, Meéxico, Fondo de Cultura Economica, 1989, p. 128.

3% Equivalente a 1a morfina, con cualidades en contra del dolor ; al respecto ver a Diaz, Op.Cit., p. 30.
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entre las partes, de estn manera es que en las temporadas de secas se espera que no lueva y
en la de verdes la presencia del agua seri su peculiaridad, ocurriendo la alternancia de los
opuestos, dominante uno u otro segiin el tiempo que le corresponde en el ciclo anual. De la
misma manera, el cuerpo humano debe observar temperaturas especificas en momentos
particulares: caliente por el trabajo, fric por el descanso. Esta alternancia nos lleva a un
ritmo que armoniza las relaciones del cuerpo, la comunidad de hombres ¥ su eatorno
natural v de este conjunto profano con los espacios sagrados a jos que rinde culto. De esta
relacion armonica se deriva el estado de salud, al romperse el ritmo surge el desajuste enoe
lo frio y lo caliente, entre el fuego y el agua, entre el arriba y el abajo: se rompen las
relaciones entre las partes, incluidas las relaciones sociales.

En los fieles del Movimiento de Renovacidn, el nombre mismo indica el afan de
renovar, de restituir lo nuevo, se sobreentiende porque se hubo alterado; en este caso, su
salud integral en cuerpo, mente y espirity; de aqui que la Oracidn de Sanacién invoca el
orden divino original de la vida de Cristo para que en ese orden el enfermo recobre la salud.
Para alcanzar esa renovacién los carismaiticos practican la oraciéon y la alabanza, la segunda
implica un manejo dancistico -canto acompariado de movimientos corporales-, el primero
inserta al individuo en una ritmicidad que contrarresta la multirritmicidad del entormo; en
consecuencia, la alabanza y la oracidn colectiva durante las misas de sanacion promueven la
sincronia de los asistentes a dichas reuniones, a la vez que abre un nuevo espacio de
relaciones sociales, personalizadas v fraternas, por lo que los efectos resocializadores del
Movimiento se dan tanto en el plano de las interacciones personales como en la ritualidad
conformada por la armonia rittmica de la oracién v la alabanza. Con estas condiciones dadas,
los creventes dicen con su palabra los conflictos vividos ¥ 1a historia de su enfermedad, con

esto se completa la cadena de » fali; Z Ttticidad. ? fon, al promover entre
los creyentes la comunicacidn de sus experiencias de vida, abriendo de esta forma canales de
didlogo.

El mecanismo terapéutico carismaitico se estructura a partir del simbolo Espiritu Santo
el cual llena el ambiente con su presencia - asi experimentada por los fieles- por lo que el
"estar en el Espiritu Santo” reordena, sincroniza, renueva ese entorno social desarticulante,
marmonico. Si bien, los grupos sociales cercanos al Movimiento Carismitico son
principalmente citadinos y migrantes urbanos, no queda ausente la relacién con el entorno
oatural, las nociones de las tres personas de Dios -Padre, Hijo v Espiritu- remiten a la
separacion entre el arriba y el abajo, lo sagrado y lo profano, en donde el Padre se
mantiene en lo celeste, El Espiritu manifiesta su presencia entre los hombres y el Hijo se
vuelve carne; de forma parecida a la cultura otomi, el espiritu-fuego desciende a la tierma
para dar vida, a la par que Dios Hijo es bautizado con agua por un hombre -terrenal: Juan el



Bautista-, armonizdndose el par de opuestos agua-fuego.

Tenemos asi que los planos del cuerpo, la sociedad y el habitat oscilan entre el orden
¥y el caos, entre Ia socializacion y la desocializacién, entre la salud y la enfermedad a Ia
manera de una relacion dialéctica: conflictiva, contradictoria a la vez que mituamente
necesarins enrre las partes que se oponen. Su relacion bimaria constittye una unidad y
gracias.a su oposicién se logra el movimiento que reproduce al hibitat, a la sociedad y a
los individuos como tales. Desocializacion y resocializacion, salud y enfermedad se mueven
a partir de la légica que las reflexiones en torno al caos han traido al tapete de las consi-
deraciones cientificas, en ellas se dice que esos dos opuestos no son mais que las dos carns
de la mismn moneda -la unicidad dialéctica-, las que se necesitan una a la oma: "No se
ignora, sin embargo, que la inversion del orden no es su derrumbe; puede servirle de
refuerzo o ser coastitutivo de é1 bajo una figura nueva. Esta hace entonces orden a partir del
desorder, al igual que el sacrificio hace vida con la muerte..."?%. La enfermedad guarda su
opuesto: la salud; la desocializacion conlleva su resocializacion; esta es la dimension en la
que se explica como la removacidn carismstica renueva el cuerpo, la mente y el espiritu
sanando integralmente a los indrviduos. ’

Ubicados en esta perspectiva dialéctica del orden y el caos, la enfermedad y la salud
muestran su cardcter relativo, que no absoluto, y dialéctico, por lo que el proceso salud-
enfermmedad es una unidad en la cual el estado ideal no es el de que domine absolutamente la
salud, desde el momento en que un organismo vivo interactiia con su entorno entra en
relaciones conflictivas que lo llevan de la salud a estados patogénicos, esta pulsacidon se
mantiene de continuo, de donde resulta la enfermedad como genesis de la salud y la salud
génesis de la enfermedad No hay estados patdgenos absolutos ni estados absolutos de
salud. De esta forma, la experiencia del dolor-enfermmedad queda en la calidad de acto
sacrificial por el cual se da paso a la vida; ejemplo particularmente ilustrativo de esto es la
gestacion de un nuevo ser, que en las cultras humanas se construye como sacrificio a través
del parto con dolor para merecer 1a vida del hijo propio:

“"Dick Read obscrvd que cuando las mujeres no ticnen miedo al parto dan a luz facilmente. Su tesis
es que el paro es en si mismo indoloro, ¥y que el dolor depende en gran parte de la creencia
da en la radicion cul de que ¢l parto debe ser doloroso™?7.

Por lo tanto, la enfermedad v Ia salud quedan en la calidad de construcciones; los

36 Georges Balandier, E! desorden. La ieoria del caos Y las ciencias sociales. Elogio de la_fecundidad
del rrai B: J Gedisa Editoriat, 1990, p. 112,70 °
37 Ramon de 1a Fuente, Op.Cit., p. 358.
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constructores son los mecanismos fisiologicos del organismo, las relaciones socinles del
individuo v las acciones del entorno sobre los dos anteriores, por €sto es que:

“No es suficil hacer un di ico dc mi la y dar una pildora. Es necesario internarse en ¢l

dmma humano que rodea los ataques, explorar o que puede significar pam una persona cn
particular, No deber realizarse  unicamentic una hAistoria médica, sino walar de reconstuir la
38

va

En tanto gue construccion social, el dolor-enfermedad cumple la fumcién de
codificacion como la mostrada entre otomies v carismairticos: el cuerpo percibe las relaciones
sociales v el entomo natural, lo significa con una malestar somatizado y a través del
tratamiento terapé€utico aplicado a éste elabora unn accidn social que reconstituye las
relaciones sociales y del grupo con su entorno. Por estas razones la enfermedad es un acto
sacrificial que ofrece sufrimiento a cambio de bienestar, ofrece una dolencia de higado a
cambio de reorganizar las relaciones afectivas en una pareja, o bien ofrece la vida de un
individuo a cambio del acercamiento entre familiares como en los casos de pacientes de
ciancer. La enfermedad es un codigo en si mismo que da significado a la experiencias
vividas y por medio de la cual se resignifica v reorganiza el cuerpo, 1a sociedad y el entorno
habijtado. Es un poco hacer historia social ¥ personal a través de Ia enfermedad.

) La Armonia

El médico Oliver Sakcs, que atendié casos de enceﬁ.\lxtxs lemrmca” durante la década de los
sesentas, nos ofrece el siguiente relato:

“Una paci - fatiti proic de asi diio que habia sido wdesmusicalizada» por

su cnfermedad pero incluso anics dc “fa L-DOPA™® subiamentc sc recobraba ‘si- era

Jizad Ouos p ZT ian» refiriénd a ia recup de la. movilidad

perdida, de la vol d e idenudad, si uno los involucraba en jucgos de pelola. de mrﬁs o dc

cualquier tipo. :

“El ane y ¢l juego, ¢l drama ¥ ¢l rito, icnen poderes terapeuticos tan fucries como la L‘DOPA [

3% Ofiver Sacks. “La neurologia del alma®, en: Ciencia 1 Desarrollo. Mexico. Conseio Nacional de Ciencia
v Teconoloe:a, vol. X VIIL. ntim. 107, noviembre-diciembre 199:. P .'v:. 3

~ El Diccionario Darland op.. :n.) la ie.nnc como i izada por languid

s apeusa y
droga desperiadora® con 1a que awendi6 a sus pacienies,
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dz oum e al ser, ¥y no de manera

cualquier owa droga pero, como es claro,

parcial vy mecanica*?.

Los procedimientos curativos otomi y carismitico nos proporcionan ejemplos del papel
que ia misica, el ritmo y la armonia desempeifian en ellos ante los efectos patégenos de la
muitirritmicidad. Ya se ha mencionado a Ia oracién, la alabanza y Ia misa en la Renovacidén
Carismairica; asi como la armonia enmre el fio v el calor que codifica las relaciones enmre
los hombres, 1a nanmaleza-sociedad v la salud-enfermedad en el contexto indigena. En la
eficacia curativa de la readquisicidn de armonia participan los planos fisiolégicos v
culnurales instalados en un contexto determinado, asi lo considera Pietro Scarduelli gquien
sefiale que en dicho proceso los estimulos repetitivos, es decir, ritmicos, inducen un estado
neuroldgico en el que participan el simpatico y parasimpatico que generan sensaciones de
placer e incluso sentirnientos de unidén. En esta reaccion se interpretan, por parte de la
persona, los estimulos en este caso ritmicos, mediados por la cultura del sujeto, de tal forma
que los estimulos ritmicos no actiian siempre de la misma manera sobre las reacciones
neuroldgicas, sino que éstas quedan filtradas por el contexto cultural de los participantes; es
asi que por medio de estimulos ritmicos -salmos, cadencias, etcétera.-, el individuo en el
conjunto ritual experimenta ia fusion con una potencia superior, desaparece el miedo a la
muerte y se crea un sentimiento de armonia con el universo?, caracteristicas que justamente
se pueden observar durante las Misa de Sanacidn, por ejemplo; la sensacidn de armonia con
el universo por igual ya se ha mencionado para las asociaciones otomies jfrio-calienre y
agua-fucgo.

Los efectos curativas del ritmo los podemos encontrar en las experiencias de placer,
sentimientos de unién, pérdida del miedo a la muerte y armonia con el universo, ya que
éstos responden al dolor v las posibilidades de deseos implicitos en las enfermedades, al
mismo tiempo responde a la desocializacién e incomunicacién a través de los sentimientos
de unidn entre los miembros del grupo y su entorno, implicados en los procesos patdogenos.

Esta cualidad terapéutica del ritmo que nos lleva a la masica, ¥ que la paciente de
Sacks interpretaba como la readquisicion de su musicalidad se sugiere innata a la condicién
humana, pero de la que Scarduelli nos previene. Para Matson y Montagu el sentido del
ritmo es “parcialmente innato y parcialmente adquirido”4?, de una parte esti en su propio
cuerpo, en la respiracion, los latidos de su corazon y diversas ondas cerebrales; a la vez que
en sus relaciones sociales primarias cuando “el nifio es sostenido sobre el lado izquierdo de

“! Sacks, Op.Cit., p. 57.
#2 Scarduelli. Op.Cit., p. 84-5.
43 Montgu y Matson, Op.Cit., p. 161,
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la mndre (preferencia compartida por los humanos y los monos)” y con lo que el hijo
escucha el latir del corazdn de ella; ¥ en la interaccion con el entorno al incluirse en los
ciclos del dia-noche, lunares y anuales, por lo que "todos tenemos ritmo"™*.

El lado primigenio y fisiolégico del ritmo puede explicar el cardcter sagrado que se le
atribuye a Ia d desde los sistemas religiosos, en la medida en que han tenido un modelo
extrahumano*® de acuerdo a las concepciones culturales, 1a sacralidad asignada codifica su
cardcter innato, natural, es decir, simbdlicamente original ¥ por lo tanto, sagrado. Pero a Ia
vez, esos estimulos son decodificados culturalmente por lo que Scardualli identifica que
"quien asiste a un rito destinado & provocar en los participantes un estado de éxtasis, pero
no comparte el sistema de creencias en que se basa el rito mismo, en general no experimenta
efecto alguno”*S. En consecuencia, en los efectos que provoca el ritmo, la musica v 1a danza
participan dos factores: el bioldgico ¥ el cultural, estos son "la fuente de la musica v el

crigen de la danze; quiza de todo arte”*’, En la misma linea Lévi- Strauss apunta:

“Di que la miusica opera i 3 Uno es fisiolégico, y por ende namural;
su existencia emana del hecho de que la musica explowa los riunos organicos y vuelve asi
perd di Enuidad que de oum mencra quedanan en estado latente 'y como
h dos cn la d i El oo sjado ¢s cultural, consiste en una cscala de sonidos musicales,

cuyo numero y distancias varian segun las cutturas™®,

Las cualidades terapéuticas del ritmo han dado paso a la llamada musicoterapia -
también denominada melorerapia’®- recurso curativo que aprovecha las posibilidades que
va han sido explotadas por otras sociedades en la medida en que la misica es una conducta
humana®®, a la vez que la biologia ¥ movimientos corporales humanos implican de por si un
ritmo®, y que ahora son aplicadas desde los criterios cientificos modermnos con fines
curativos®® y cuva eficacin constata ese cardcter anribuido de antiguo a la musica, va que se
considera:

:;Ibidzm, p. 160.
~ Mircea Eliade, £ mito del eterno retorno, Mexi Editorial Ar i 198S, pp. 32-3.
j;' Scarduelli, Op.Cit., p. 85.
i Mboniagu y Matson, Op. Cit., p- 161.
Lévi-Strauss, Mitoldgicas. Lo crudo..., p. 25-6.

“* Enore Bi e ! i 1nzi i iva™, en: Simp

Inter Z le sulla Medici Indigena e Popolare de ll'América Latina, Roma, Instuno . Imlo
Latincamericano. 1979. . X
30 Gaston Thayer, ~“La ica es una cond h ", en: Thaver v owos, Tratado de musicoterapia,

A:/h'.xico. Editorial Paidos, 1993, p. 27.
! Paul Fraisse, Psicologia del rivmo. Madrid, Ediciones Moratwa. 1975, p. 41.
2 Rol . B M ] de musicoterapia, Ediciones Paidos, 1992, pp. 13-4,




“Los id son terap P de cat la
y fi la quilidad, deben ser de derada y poca i idad quc p
suavemente al oido, sin sobsesalto; sujetarse 8 un riuno uniforme, de velocidad mas bien lento que
rapido, que recucrde en mucho al riuno del corazon en i ins de ~como lo h
un recién nazido en el regazo de su madre- ¥ que duren €] tiempo io para bl en el
sistemna nervioso central el debido condicionamicnto hacia la uilidad, ia i

lira su id jendo tales isticas™~3,

Con lo anterior se puede observar la commplicacion de los factores bioldgicos ¥
culturales a través del ritmo musical, lo gue permite a lo ritos curativos que se componen
de elementos armonizantes, incidir en los factores patogenos biolégicos y en las
condicionantes sociales y ecoldgicas que participan en la enfermedad, de tal suerte que ia
sincronizacién ritmica de ellos también influve en el proceso curativo al reorganizar no sélo
los aspectos fisiologicos sino simultaneamente los sociales v del entorno natural. La misica
asi, cura; por ello la paciente de Sacks enfermaba al d icalizarse v ba al
remusicalizarse.

g) Nimero, figura ¥ musica entre e! hombre ¥ €l cosmos

La experiencia humana vive la musica, experimenta el ritmo ¥ lo codifica por medio de
parametros culturales propios; €l tiempo es contado 2 la par que se cuentan los ciclos
agricolas que han proveido de alimento, que se cuentan los ciclos lunares, que se cuentan
los hijos procreados, que se cuentan los afios vividos. El ritmo entonces es una experiencia
de vida numerable. En esta perspectiva los simbolos numericos ¥ geométricos que significan
2 la existencia humans no pierden su condicién vivencial, por el contrario, el nimero y ia
figura forman parte de su cotidianidad Entre las construcciones culturales otomies octrre
que "Contar (pe'te), es 12 operacion que practica la mujer que teje, encarnacian viva de la
figura hunar en tanto que divinidad ataviada con guechguemitl. Al igual gue la rama avanza
lentamente 8 lo largo del telar, la vida se dssarrolla, el tiempo se despliega al ritmo
inmutable del astra">4.

Es con la ciencia modema que las interpretaciones culturales disgregan lo que antes era
unidad conceptual; hoy en dia en ciertos contextos, enumerar significa despojar de

52 Hunerer y Espinoza, Op.Cit, p. 315.
34 Galinier, Op.Cit., p. 502,




significados humanos -las cosas humanas: estadisticas, registros burocriticos, mimeros de
cuenta, de licencia, de fosa en e! cementerio, etcétera. El sentido cosmico, es decir,
totalizador del niimero y sus asociaciones geométricas ha ido guedando en el plano de la
subjetividad religiosa, desconociendo con ello las cualidades cognoscitivas de éstos
codigos culturales. Sin embargo, ese punto intermedic -intermediario- de las matemaiticas
entre la estrucrura v la construccion interpretativa es aplicable a la matematizacion del
ritmo, 1o que nos proyecta a una matemitica de la muasica. A Pitagoras se le atribuve haber
hecho consideraciones en tormo a la armonia, de donde posteriormente se extendieron las
reflexiones & otros campos mais alld de }2 musica, como el del cuerpo humano enfermo
frente a lo cual se busca regresarle 12 armonia para que sane, de tal manera que la musica es
una medicina; por igual la armonia se extiende al cosmos:

“Pero la armonia es aplicada. adecmas, v sobre todo, al cosmos entero. La cosmolozxa dc Pitagoras,

basada cn panc cn la de Anaximandro, subrava fuer la  disposi ar ica de los
cuerpos celestes: estos  cstan di iad ds un do fucgo scgun intervalos qus
corresponden a los de la octava. Por estc motivo sus movimicntos circulares producen una musica:
1a musica de las esferas.

La armoms es musical; ¢s tambicn, ¥ de modo comrespondicnie, numeérica™>*

Es asi gue nimero, armonia, cuerpo y cosmos se relacionan ¥ que en los eventos
patéogenas se TRD COmMO ag entre ia salud v la enfermedad,
interaccion por medio de la cual se codifica la pulsacion entre estar sano o enfermo, dindole
simultineamente significado cultural y direccién va hacia la curacion, va hacia el desarrollo
de la enfermedad. En esta logica, la enfermedad puede ser leida desde el lenguaje
matematico de los nimeros ¥ la2 geometria, como se expuso en el capitulo anterior, de la
misma forma que ahora vernos codmo las relaciones humanas, al moverse entre la armonia o
la arritmicidad organizan sus sistemas sociales -familiares, gripales-, y afectan positiva o
negativamente el estado orgdnico de los individuos, reproduciendo o desarticulando sus
ritmos fisiolégicas. En consecuencia, el cosmos armdnico del entormo y la sociedad
repercute en los tejidos ¥ fluidos del cuerpo: la salud de uno es la salud del otro, lo contrario
es la desarmonia que enferma.

De esta manera, la dinléctica orden-caos en el cuerpo se corresponde con la del cosmos,
es decir, del entorno como totalidad; como en el caso de los antiguos nahuas entre los que la
cabeza era denominada tlhuicar] que quiere decir “cielo”, "labrar 1a tierra” se decia elimigue
cuva traduccion es "perjudicar el higado”. de la misma manera se tenia equiparacion entre el

** Ferrmier, Op.Ciz., p. 2579.
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arbol y el cuerpo: cuauhtlactli, “ronco de arbol”, guarda la particula rlac que cormresponde a
1a parte superior del cuerpo humano, de donde se deriva el que las ramas equivalen a las
manos, 1a copa a la cabellera, la corteza a la piel v la madera a la carne®®. Llama la atencion
el paralelismo de términos entre €l pasado icano y los les conceptos respecto
al “ronco”, gue, como lo evidencia el ejemplo nahua, remite al simbolismo del arbol como
centro v escala, simbolismo del que participa Cristo crucificado: cuerpo sangrante que
representa el dolor de los hombres en la Tierra. De aqui que se comprende, sin gran
dificultad. el porque el hombre se simboliza bajo la forma de "arbol”, el cual sintetiza su
corporeidad profana a la vez que su sacralizacion, va que hombre y darbol -ambos
tertenales-, se hacen crus en Cristo sagrado. La relacion cuerpo cosmos se muestra asi
universal a las culturas, v de la que se sugiere hay una codificacion materratizable, como en
la arguitectura.

La armonia del cuerpo se conjuga con la armonia del cosmos, para cuya significacién
la arquitectura es un buen recurso. Los imdividuos al realizarse como entidades vivientes, se
mueven a través del espacio, creando un habitat dentro de sus parametros culturales. El

po, ritmo ical, del canto ¥ la danza, amplia su pr ia 2 los tiempos césmicos: el
calendano anual o los ciclos lunares, rigen los tiempos de la siembra o de la mujer; la
importancia econémica vy gestativa, exre otros, hace necesario llevar un calculo de ese
tiempo marcado por los astros, de donde se requieren referentes que permitan contar los
ciclos. La arquitectura mc 1| plié dicho objetivo en el Prehispanico
mesoamericano, la que por sus exigencias de construccién implica el manejo de la
geometria. ejemplo de ello lo es Teotihuacan, sobre la cual se observa que: "Da la impresion
de que Tezcoco, al igual que la Pmamide del Sol de Teotihuacan, hubiera sido escogido
conscientemente por ser un lugar destacado v céntrico, que permite abarcar dentro de su
mearco de visibilidad la mavor cantidad posible de montafias adoradas en el culto de la
Nluvia"®’. Es asi que el centro construido por mano humana se instala premeditadamente en
una localizacién geogrifica que interpreta el paisaje natural, en este caso, los cerros
asociados con la lluvia, y por ende con el cielo. De igual forma, se ha observado que Ia
disposicidn arquitectonica en edificios precolombinos mesc< se relaci con los
rayos del sol en distintas fechas v horas del dia®t.

561 6pez Austin, Cuerpo humaro..., pp. 397

57 Franz, Txch) “Los cerros sagrados de la cuenca de Mesxico en el si de ord 3 del
io v de la i de los poblad El st C:que de Jos Ands en Mesoamerica?™, en: J.
Brode. S. T i ski v L. M Ar v err M frica, Mexico,

Universidad Nacicnal Autonoma de M:vnco, 1991, p. 451.
’sArtuxoPoncccheonH. “Prop e Smicas en la arqui prehispanica™, en:
Broda, S. ¥ iy L. Maup rg ia v ia ern M, frica, Mexi
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En consecuencia, las intenciones de constr ion no se li ban a estéticas y

meramente utilitarias, sino gque guardaban una corresponsi ia armonica entre el espacio
arquitectonico y €l tiempo cosmico. En la comunidad otomi de San Mateo Capulhuac la
iglesia se localiza en una loma gue no es la de mavor altitud, lo que en un principio hacia
suponer cierta incongruencia entre el lugar geogrifico de culto y el atributo sagrado de los
cerros; sin embargo, se encontrd que la torre del campanario de la iglesia posee dos
ventanillas, por una de ellas se mira al horizonte lejano que lleva la mirada hasta Toluca -o
acaso al centro prehispanico de Calixtlahuaca-, la otta observa corta distancia -dos
kilometros aproximadamente- el cerro lampucte (Ojo de Agua), del cual interpreto que
posee significaciones relativas al origen ¥ revitalizacion de esta comunidad indigena, de
donde le viene el caricter de centro del universo; ademss, desde 1a colina se puede ver el
volcdn Xinaniecarl (mapa 3). La iglesia de San Mateo entonces mantiene lineas visuales
con una ciudad rectora y dos elevaciones naturales asociadas con el agua. Estas
caracteristicas coinciden con las observadas para las ciudades prehispanicas, y de las que se
hace la siguiente consideracion:

"Los pinad v h otras sobre el horizonie dc ia mescta eran en mi
opinion los puntos fijos, con los cuales sc n relaci i basadas en ia o
logics, ere la qusda de un centro propio del mundo ~un axis mund!">%.

Lo mismos sucede, aunque absmraido, con el caso carismatico de Monte Maria. Si bien
el templo, ubicado entre colonias urbanas, queda hacia la cima de un lomerio, la iglesia no
estd precisamente en un monte. Sin embargo, €l nombre hace alusion a esta figura de axis
mundi, de modo gue ante la ausencia perceptiva de un monte, desde el pancrama urbano
que borra la observacion del paisaje natural, se reconstituye la geografia simbdélica al evocar
por la palabra la elevacion de la tierra que alcanza el espacio celeste sagrado; es decir, par
medio del nombre Monte Maria se construve en el imaginario colectivo de los creventes
carismaticos, la figura de un espacio ubicado arriba comunicado con el plano celeste
sagrado.

El grupo social se fusiona con su entorno al imterpretario y comunicarse con €l a través
de estas relaciones arquitectonicas, con las cuales el paisaje deja de ser narmural para

tirse en un paisaje interpretado, v por lo tanto construido culturalrmente, en lo fisico -
su arquitectura- y en lo simbélico -ubicacién y relacién con los rayos solares, cerros,
etcétera.-, por lo que: ’

st

iversidad Nacional Auno de Mexico. 1991, p. 430.
~ Tichy, Op.Cit,, p. 4512, LT .
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ido v f ion de un csp

“La constmruccion del centro ial delawa e!
interior. mas bicn creemos qus fo que quitre sxpresar, s €5 espacio que Jo envuelve, delimita y da
forma; és¢ en donde sc realiza su ia y preci donde las deidades gestan su
R i ogi La i irica de cse cspacio por medio de la arquitcctura

P

ceremonial, conforma un ienguaje, Quc es olvidado despucs de la conquista’

La construccion de una ciudad, o de una aldea es un texto que lee el entorno, un texto
que guarda uma logica que pude ser comprendida desde la geometria y el numero que se
reunen en el edificio vy el calendario, I1a sombra que provecta aguél y el tiempo contado: “La
«ommipresencia espacial del tiempo», la «cronovisién del universo» conduce a la
matematizacidn de religién y mitologia"®’. Nitrnero y mito, figura y hierofania son un mismo
evento, en la armonia del paisaje natural interpretado y el construido como producto de esa
misma imterpretacion. Esta union se manifiesta en el Santuario de 7ldloc en la sierra del
mismo nombre, ubicada en el Valle de México; ahi se construyd en la época prehispanica
una muralla que rodea una plataforma en la cumbre del cerro donde se levantan peguetias
edificaciones; cuenta con una larga calzada de acceso limitada en ambos lados por un muro;
dentro de] recinto hay una grieta artificial, que puede ser interpretada como cueva, la que se
liena de agua durante gran parte del afio v que "evoca la impresidn de conducir al interior
del cerro"9%. El paisaje se construye a la vez gue interpreta el entorno: cerro ¥ agua, tierra
fecundada en una sociedad agricola que al representarse arquitecténicamente, armaoniza a la
commmidad con el cosmos.

El rompitmiento de esta armonia altera el equilibrio del cuerpo y éste enferma: el
eclipse provoca labio leporino entn: los otomies v la envidia enferma el espiritu entre los
carismisticos. El pr de i1: 42 5r2, la multirritmicidad y la
incomunicacién son factores que rompen dicha armonia. Los tiempos encontrados entre el
campo y la ciudad, las rutinas dispares del trabajo agricola e industrial que sufren los
migrantes del campo, la superposicién de actividades de los citadinos, anulan esa relacion

bhombre-cosmos:
“La conquista indusuial actual quicre per cf ¢je  cosmico de las icdadcs lat i de
las jedad i para final llegar a una dominacic pi logica y pracai iva
90
Pom:t-~ Op.Cit., p. 113.
! Hanns-Albent Str.get “Estr indi; de] tiempo y del espacio en la actual de México™,
=n.Broda.S iszewski v L. N p Arg ia v e ia enn A rica,
Mexi Universidad Naci 1A de Mexi 1991, p. 9.

2 Broda, Op.Cir., p. 476.



sobre ellas™€3

Por tal motivo, es impormnte retomar las ritmicidades tradicionales, o bien,
reconformar nuevas armonias. En uno u ocuo caso, la sincronicidad entre el entarno, las
relaciones sociales y el cuerpo guarda una musicalidad que es factible de ser matematizada:
el sisterna binario frio-caliente de la clasificacion meédica otomi, se articula a las nociones
triddicas carismaricns, ambas buscan rearricular el sistema alterado por Ia relacién campo-

ciudad.

El numero vy la figura geomsétrica, el punto v la linea que comunica visualmente el
templo con los cerros, el cuadrangulo de Ia plaza. el semicirculo que forta la béveda celeste
y el curso de los astros que enmarca la pirdmide, son geometrias, que a su vez dan cuenta
del calendario; espacio ¥ tiempo, hombre y cosmos se fusionan en un ritmo armonica. El 1~
2-3, el circulo, la linea, el triingulo y el cuadringulo se conjugan con la armonia musical del
hombre, de donde resultan las construcciones culturales conocidas que van del canto a la
arquitectura y que interpreta el cosmos, pasando por el movimiento del cuerpo en la danza,
cruzando a traves de la i ia de las relacio socinles e mvadiendo la musicalidad del

organismo entre la enfermedad y Ia salud.

h) La comunicacién

Los resultados emogrificos obtenidos y las consideraciones tedricas em torno de la
universalidad de los niumeros v la geometria, como elementos codificadores de las culturas
humanas, nos indican que existen puntos de conmcto entre la diversidad cultural, por lo que
ante la incomunicacién asociada a las diferencias sociales, émicas y culturales, se pusde
responder con la construccion de puentes. En esta labor, la nocién de armonia, relativa al
ritmo y la muisica, juega un papel importante, en la medida en que "... la comunicacidn
interpersonal no es una cuestion de «entidades aisladas que envian mensajes discretos» de
una parte a ofra sino un proceso de participacidn mutua en una estructiwa comun de
patrones ritmicos compartidos por todos los miembros de la cultura"®. Es asi que Ia
armonia implica Ia comunicacion, al no darse aquella se anula ésta, por Io que la alteracidon
ritmica diszninuve las posibilidades comumicativas. Circulo vicioso que vuelve compleja la
solucion en la medida en gue los factores neg:.ltxvos se rcproducen uno al otro: la
d iali ion a la ammmicidad, la arrimiicidad a la & ién, y ésta cierra el

%2 Steger, Op.Cit.. p. 6.
“Monmgu)Mmson.Op Cit., p. 159.




circuito al influir sobre la desocinlizacién. Es en esta dinamica que se comprende Ia
propuesta de Karl-Otto Apel -ya antes mencionada- sobre una “ética de la co-
responsabilidad”, en Ia que los actores somos el conjunto de individuos habitantes del
planeta, ¥ para lo cual es menester organizar espacios colectivos de comumicacion.

Estas propuesta, si bien no es llevada al plano universal, si es ejercida en el nivel
grupal por parte de comunidades humanas localizadas, ejemplo de ello son el poblado otomi
v el movimiento carismitico, los cuales ciertamente tienden a posturas cerradas al reafirmar
sus identidades particulares, pero sin las cuales no podrian responder a los efectos
desocializadores va conocidos. El baile juvenil durnnte la fiesta patronal, en el primer caso,
¥ las misas de sanacion, en el segundo, mueswoan como los individuos disgregados -
campesinos migrantes o miembros de unidades familiares- encuentran y construyen espacios
de resocializacién, elaborando lenguajes culturales que restituven la anmonia a través de la
muisijca y la danza, ya de conjuntos musicales “de moda", ya por medio de la oracion y la
alabanza. Estos lenguajes, por su parte, posibilitan la identificaciéon de los miembros que
ahi asisten abriendo canales de comunicacion -invitacién a bailar o el dar su testimonio-,
por lo que el circuito antes negativo, ahora se vueive positivo al dar paso la comunicacion a
la resocializacion: las parejas de baile se cortejan, algunas de las cuales pasan por el
novinzgo v llegan al estatus de esposos que reproducen social v biolégicamente a Ia
comunidad otomi local; en el culto carismatico, el ritual de la misa da pie a una
reorganizacion emocional que repercute en la reorganizaciéon familiar v que consolida a la
communidad carismatica de cada tempilo.

Las expenencias de espacios comunicativos pueden sumarse en los ejemplos de
encuentras deportivos o conciertos masivos de musica, en donde la ritualizacién de esos
actos implica Jenguajes comunes de los participantes v la conformacion de un ritmo comun:
el movimiento del balén, o la melodia del conjunto musical o cantante. Ciertamente estas
expresiones comunicativas a partir de la adscripcion 2 wm grupo determinado implica el
contraste entre el nosorros v los orros, de tal manera que los grupos de resocializacion,
ritmicidnad ¥ comunicacion p en su relacion con los orros a guardar potenciaimente
actitudes sectarias, observandose la existencia de dos caras inherentes a este proceso. Dicha
ambigiiedad se seiiala ya pam la dinimica de los grupos lidereados por personalidades
carismitica, en la que estin presentes la cima del amor altruista, pero también el abismo del
fanarismo violento®>. Par estas caracteristicas es que se hace necesario, en palabras de Apel,
organizar la corresponsabilidad colectiva de todos los miembros de la comunidad
comumicativa humana. Para alcanzar este objetive ha de partirse de tes pilares: la

** Charles Lindholm, Carisma. .indlisis del fe arismdti
vios b iales. Barcel Gedisa Editorial, 1992, p. 22.
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resocializnacién, la armonia y la comumicacidon, de entre los cuales pareciera que el ritmo
adquiere tna impormncia sustantiva como lenguaje cultural humano, el que implica al
individuo con su cuerpo, a la comunidad y el entorno natural v construido.

Pero una cosa son los proyvectos —devenidos utopias e historias-, y otras las tendencias
ocurridas, de tal suerte que las voluntades comunicarivas oscilan entre los grupos de
intracomunicacién 3 las propuestas de intercomunicacién; los primeros ofreciendo
alternativas a sus miembros con adscripciones que pueden inclinarse hacia el sectarismo y la
intolerancia, los segundos con afanes universales por encima de los particularismos, por la
convivencia humana que aleje las discrimimaciones muruas.

En esas oscilaciones, la prictica cotidiana de las alternativas meédicas surge como
respuesta a la denominada “"deshumanizacion de 1la medicina®, caracterizada por una “super-
especializacién” y tecnificacion a twal grado que se pierde de vista al enfermo como ser
humano sufriente, centralizéindose la percepcion en la enfermedad, por lo que el individuo
es apenas recepticulo de una anormalidad fisica, la cual es atendida -]la enfermedad siempre-
por una acervo de conocimientos médicos profundos v recursos tecnoldgicos sofisticados.
Los afectos y desafectos de la persona enferma. sus relaciones mterpersonales, sus armonias
y comunicaciones con el entome son pricticamente igmoradas, a pesar del principio
biopsicosocial de la salud, manejado por el sistema meédico moderno. Cuando el paciente
recobra la salud es porque ha desaparecido ei estado patogeno, esto es la enfermedad
fisiologica, v se le da “de alta"; se envia entonces al individuo a ese mundo fuera de
armonia, incommmicado, desocializado. Por estos mortivos, cultos como el carismitico,
reciben a estos enferrmos que buscan ser remusicalizados, es decir, rehumanizados. ILa
deshumanizacion es reconocida al interior de la misma medicina moderna del presente siglo,
en cuvo interior se escuchan voces que posmlan gque la atencién del cuerpo enfermo
“también exige unos esfuerzos intensivos por comumicarse con los pacientes, parn
conquistar su confianza ¥ comprender sus necesidades v sus esperanzas"®s.

Necesidades y esperanzas desconocidas, que forman parte del conjunto conceptual del
paciente, conformadas por el marco cultural en el gue se ubica. La vivencia del enfermo en
relacion de como experimenta su enfermedad, como la codifica desde sus pammetros
culturales es ignorada por el médico y por el sisterna institucional -ptiblico o privado- que le
atiende; la historia de vida es obviada, forma parte de la subjetividad de la enfermedad,
como el dolor gque es contrarrestado con un placebo: invecciones de alcohol o agua
bidestilada, sumamente dolorosas. Entre el enfermo vy el médico se requiere igualmente
tender puentes de comunicacion no sélo interpersonal, sino intercultural, que comunique,

% Staniey Joel Reiser, La medicina v el imperio de la tecniologia, México, Fondo de Cultura Economicn,
1990, p. 264.
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Jjunto con las necesidades v esperanzas del paciente, los codigos desde los cuales el enfermo
codifica sus enfermedad, ¥ en los que juegan papel mpormnte sus relaciones sociales y con
el entorno, es decir, que conociendo dichos codigos le seria posivie al médico ¥ a su sistema
cogmoseirtivo, identificar el grado de desarmonia suirida por su pacicnte al interior de su
organismo, de su cuerpo v su estado emocional, y en sus relaciones socinles y ambientales.

En esa ética de corresponsabilidad y en 1a necesidad de abrir espacios colectivos de
comunicacidn, el sistema médico modemo tiene ei deber moral vy cientifico de ofrecerse
como enridad dialogante para con sus pacientes. Negaurse a ello significa gque la medicina
moderna, usurpando el nombre de la ciencia y la razdn, se instala en las posturas sectarias v
dogmiticas de aquellos grupos que offecenn opciones curativas v a los cuales la medicina
moderna niega eficacia curativa. Nos encontramos de nueva cuentz ante la disyuntiva entre
las tendencias sectarias y las de corresponsabilidad por espacios de comunicacidn y convi-
vencia humana entre los sisternas médicos que las sociedades consmuyen.
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_ CONCLUSIONES

Las posibilldades cientificas ¥ humanisticas de la Antropologia

La antropologin, a trnvés de su quehacer ha producido descripciones emogrificas
minuciosas de grupos sociales especificos a la par que esquematizaciones estructurales
que se pretenden generaiizables. Tanto en uno como en otro caso, 1a materia prima de la
que se vale es Ia vida de los hombres sobre 1a Tierra. Y es que la técnica v el tejido de
cestas, la economia imbricada en el sembrar la tierra, la alianza social que implica
casarse, el poder ¥ la religiosidad de ser mayvordomo, la nocidén del espacio sagrado al
caminar kilémetros durante una peregrinacién. la confrontacidn del poder en las noches
de huelgn y represién durante un movimiento sindical. o las nociones de saiud y en-
fermedad durante los dolores de parto en una mujer que no alcanza los beneficios de los
servicios meédicos, son todos actos de vida: experiencias humanas que en la visidn
antropoldgica se¢ vusiven dato etnografico y concepto abstracto.

Pero la antropologia, en su ir v venir entre ¢l campo v ¢l gabinere logra, en la
persona de cade anmropdlogo, reunir la sensacidon vivencial y la idea, es decir, la
expericneia y la teoria, la dimensiéon humana como acto cultural. Sobre esta oscilacién
del ejercicio profesional de la antropologia. el presente trabajo procuré reunir las dos
dimensiones: la vida como experiencia peculiar en cada uno de los grupos sociales, y la vida
como proceso cultuml comiin 2 la especie humann.

La conjugacion de la descripcion emogrifica v el posterior anilisis desde criterios
culturales, en torno a la enfermedad, proporciona un rico material en tanto que la pérdida
de la salud es punto crucial de las experiencias de vida que le hace al hombre reflexionar
sobre su existencia, por lo que resuitan eclaboraciones simbdlicas abundantes en
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significados socinles. Con ello se aportan referentes conceptuales relativos al conocimiento
de la mecanica de hacer cultura ¥ susceptible de ser waducido a un lenguaje numérico-
geometrico que permite su mayor sistematizacion cientifica, con ésto se offecen

it os que pueden participar en la revaluacién de Ja prdctica meédica como
preccupacién  hu En co ia, la antropologia muestoa sus posibilidades tanto
tedricas como pricticas, entendiendo por éstas segundas no la mera utilidad en programas
de asistencia y desarrollo social, sino en la reflexidn profimda de los conflictos actuales
que exigen abrir horizontes a largo plazo.

Cultura y religion: estructura y experiencia

Cada sociedad hace cultura de acuerdo a sus condiciones especificas, razén por la
cual las creaciones culturales son tan distintas. Sin embargo, a lo largo de estn historia han
subsistido formas que guardan parecido a pesar de la diversidad, por lo que la cultura
posee un doble papel: uno, diferencia a las sociedades, marcando fronteras e idenridades;
dos, iguaia formas culturales pertenecientes a contextos aislados por lo que acerca a los
hombres en torno a simbolos comunes. De aqui que la cultura sea reiativa a la vez que
comuin en su estructura codificadora.

La primera caracteristica es producto de la experiencia humana, concreta y
cotidiana, tejida a lo largo de los afios v generacioaes, explicada a partir de las
percepciones vividas por sus protagonistas en esa cotidianidad. Fuera de estos parimetros
propios de cadz grupo social, las experiencias ajenas resultan inverosimiles v jfalsas; la
experiencia propia se hace entonces La Verdad, sustento del etocentrismo y de la
ausencia de entendimiento entre las culturas. De esta manera la verdad inherente a cada
cultura, es potencialmente la mentira para los otros pueblos, por lo que lo verdadero v lo
Jalso existe solo en la dimension de las experiencias propias a cada cultura.

Dadas las condiciones sociales contemporhineas, en las gue los pueblos v sus
culturas inrteractian dinimicamente. va no es posible conformarnos con saber que existen
diferencias entre ¢l nosorros y los otros con la intencién de respetarnos mutuarnente; las
relaciones ahorn afectan los principios culturales en mas de una ocasidén, como en las
situaciones de tratamientos médicos en que el remedio tradicional no es el Gnico recurso
usado por un enfermo, sino gue conjuntamente recibe la atencién de ia medicina moderna,
por io que las culturas no se remiten exclusivamente a sus regiones, sino que se combinan
en conrextos amplindos, ante tal situncion se requieren puntos en comn entre los diversos



sistemas culturales que permitan ¢l entendimiento entre unos vy otros, en lugar de subrayar
las diferencias.

Tal factor comun lo constituve el Proceso de Codificacion Cultural, caracterizado por
integrarse en tres pasos: percepcion, significacién y accién social. A través de ello se
explica la mecanica por medio de la cual el hombre en sociedad ha hecho cultura. De esta
manera se comprende el doble juego practico-conceptual de la caltura: 1) sirve para cosas
concretas, y, 2) da al hombre un marco de significados desde el cual comprende el mundo
gue habita, el suvo propio construyvendo una mterpretacion peculiar del entorno en que se
ubica. De aqui, que desde la percepcidn se tiene va una vision diferente a las otras formas
culturales correspondientes a grupos sociales distintos, vision que llevara a significados ¥
acciones sociales igualmente propias v distintivas culturalmente. Estas formas especificas
son. cada una, un codigo cultural por medio del cual es aprehendido el entorno fisico ¥
social en el que se instala el grupo humano que lo elabora, respondiendo a sus
requerimientos funcionales a la vez que generando comjumtos de significaciones por
medio de los cuales los individuos se comunican e interactuan reproduciéndose material ¥

ignificaty es decir, cultural L
El proceso de codificacion cultural es comin al hombre, en tanto que las formas
culmxales que de ese proceso n son diferentes, dichas variantes culturales al cumplir

funciones y contener significados constnuyen simbolos por medio de ios cuales cada cultura
toma forma, <e tal manera que el simbolo es la unidad basica constitutiva de la cultura,
va que él es un significante que comunica significados, gracias a ello los hombres pueden
precisar sus acciones, es decir, pasar del significado a la accion. Sin el simbolo no habria
un vehiculo para dar sentido al trabajo productivo va que al carecer de conceptos como
"necesidad" o "hambre"” no se percibiria el requerimiento de tansformar una fibra en hilo o
un pez en alimento. El simbolo es 1a unidad semiérica y funcional basica de la cultura.

Tales caracteristicas del simbolo las encontramos en los sistemas religiosos, por lo
que la religion al ser un codigo cultural derivado del proceso que implica la percepcion
Ia sigmificacion ¥ la accion, hace de sus construcciones simbdlicas un conjunto tanto de
significaciones como de acciones funcionales, por lo que la religion es, a la vez que
experiencia vivida, sistematizacién de esa misma experiencia que se wtaduce en
significados racionalizados, es decir, procesados como parte de un codigo cultural
especifico.

En este sentido, entender a la religion como expresion ideolégica es identificar
apenas una de sus dos vertientes, la otta es rica en acciones socinles desde las que se
constnuven provectos v utopias que han hecho historias humanas. De entre las expresiones
religiosas el ritual ofrece material smmbdlico particularmente significativo ¥ que da pie ala
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accién social, en la dramatizacion rirual se vierten las expectativas sociales ya sea en pos
de la reproduceion del sistema establecido o, por el contrario, en la busqueda de formas
alternativas de reorganizacién: en estas tendencias la restitucion del orden original es mis
bien un referente decodificador r nterpr i multiples sirven para construir
proyectos propios, el texto del mito puede ser el mismo, como en las pasajes biblicos, pero
el contexto dark pie a mmterpretarlo en forma especial ¥ guiar la lectura por los senderos
que el contexto exija. Es asi que la misa catélica adquiere significados distintos en un
contexto indigena a diferencia de un contexto urbano, a pesar de que el sustento teoldgico,
ritual y mitico, en principio obedezca a los de )la misma Iglesia Catolica Apostdlica y
Romana. El rito es el sisterna simbélico por excelencia que sintetiza las tendencias
sociales de significacidon y accién que cada grupo humano construye.

Lo religioso como proceso de codificacién v como cdédigo cultural, muestra su
papel de constructor de lo social, lo cultural e incluso de lo histdrico, ya que uno de los
espacios en que se construven éstos son los sistemas rituales, tanto dentro de una religién
en particular como en la vida laica, ya que el compormamiento religioso no ocwuare
exclustvamente en el imbito de una iglesia o secta, sino que por igual sucede en la vida
civil, politica y econdmica. La codificacion religiosa va de la mano del Homo religiosus,
este tipo de codificacion posibilita un alto grado de sintesis de cada experiencia humana
especifica, ya que el mito y el rito poseen una muy particular capacidad codificadora al

np de simbolos que le dan significado al contexto vivido ¥ al provecto buscado.

Por lo tanto, la religidon no es una iglesia en particular, frecuentemente identrificada
con ciertos momentos y posturas de la Iglesia Catdlica; tampoco es exclusivamente
ideologia; ni siempre obedece a los grupos que ejercen el poder politico v econémico. La
religion es un recurso de codificacion, por medio del cual se significa v se realizan acciones
significativas; de aqui que la religién ha sido utilizada constantemente por las sociedades
humanas, ya sea a nivel de unidades étnicas, locales, regionales, de clase, o nacionales, o
bien, en la conformacién de subgrupos al interior de entidacies mavores. La religion no es
monolitica, 1a religion es materia de tantas significaciones como grupos sociales con
intereses particulares haya. Por estas razones, la religion al ser codificante ~constructora
de percepciones, significaciones 3y acciones-, elabora las tendencias de reproduccién o
transformacion social que los requerimientos del contexto le pidan. La religidn no es
estatica por definicidon: la religién constuve significados ¥ acciones para que sus
protagonistas continien viviendo en un mundo dindmico.

A la esfera religiosa no podria escapar la covuntura critica de . 'la en.tcrmedad., ese
periodo en que el hombre siente dolor y conforme se agrave el mal, pu.ede acercarse a su -’
muerte. Momento liminar que encuenta en lo religioso una manera de comprender su -
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situacion v de actuar para remediaria, es decr, con la religion el hombre le da significado a
su enfermedad para responder con una estrategia curariva o para sopor@r el desahucio. Las
nociones relativas ai proceso de codificacion. la reiigidn, el ritunl v el simbpolo se perfilan
como referentes que permiten comprender a las culturas meédicas que el hombre ha creado
para responder a la dinamica salud-enfermedad Con tales instrumentos de anilisis, el ser
humano no se queda en el mero conocimiento de su cucrpo enfermo: fisiopatologia: sino en
ia experiencia tenida por el individuo de ia enfermedad sufrida como de €l en calidad de
enfermo. El tejido con una patologia se acomparia del tejido con un sufrimiento. Esta
perspectiva abre un horizonte en el que la Cultum es categoria de anslisis para la
comprension de la enfermedad ¥ la salud como un todo que es el Hombre: cuerpo v
pensamiento.

La Cultura, categoria antropoldgica, instnummento de anilisis v registro de la wvida
humnana, muestra en el concepto de=l proceso de codificacion que es estructura, ¥ en la
etnografia que es experiencia cotidinna. En la Cultura se rettnen asi el codigo cientifico
¥ los codigos que han construido las diferentes sociedades, por lo que en ella se encuentran
los lenguajes que el emocentrismo y la soberbia ciennificizia han separado al fomentar
prejuicios mutuos v el reclamo egoista de poseer en exclusiva 1a Perdad. La Cultura guarda
el dilema de continuar marcando las diferencias o de constituirse en puente que comunique
entre si a esas diferencias.

El contexto rurai-urbano

Sobre los anteriores criterios, el estudio de los dos casos tratados, la comunidad otomi
de San Mateo Capulhuac y el Movimiento Carismitico de Renovacion en el Espiritu
Santo, nos permite identificar como constante la oscilacion de los individuos que habitan
los dmbitos rural y urbano, enme la desocializacidSn v 1la resocializacion. Ia
multirrinmicidad desarmoénica y {a armonia de ritmos, la incomunicacion y la comunicacion.
Esta -situacién tiene origen en la relacidn dialéctica de ia unién interdependiente y
contradictoria del campo con la ciudad,

En el medio rural la emigracidn esta directamente asociada con e! minifundismo, et
cual a su vez deriva del conflicto entre la degradacidn del hdbitat namral que ve agotados
sus recursos ¥y la carga demogrifica que exige mayores recursos; el éxodo campesino datfia
la cohesion familiar. Ante ello surge ¢l mecanismo de la matifocalidad que, por medio de
la modre como simbolo cohesionador, posibilita la reproduccion de la unidad doméstica
entre el campo y la ciudad, por lo que las fronteras familiares pueden extender sus limites
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espaciales mientras guarden los lazos con la imagen femenina de ia madre. Este mesanismo
por igual se encuentra en la ciudad aungue la funciéz cohesionadora se limita a la urbe.

La migracién campo-ciudad se comjuga con ia migracion ciudad-ciudad, ambas
originadns en la busqueda de opciones econdmicas dada la precariedad del campo v las
bajas remunmeraciones del ernpleo urbano, de donde los movimientos espaciaies de los
individuos influyve negativamente en la integridad de las unidades domeésticas. La
inseguridad econémica genern imcertidumbre emocional, lo gue aunado a la necesidad de
salir del lugar original de residencis en busca de wabajo. agudiza la fragilidnd en las
relaciones familiares y comumitarias -del poblado rural y de=l barrio urbano-, por lo que los
individuos, particularmente los migrantes, transitan de su contexto cultural al contexto
ajeno, de las relaciones con los propios a las relaciones con los extraiios, lo que Ie lleva
a romper con el cddigo original y adecuarse o construir uno alternative, situnciones gue no
siempre se logran por lo que el migrante oscila entre uno v oroe contexto.

En esa ambigiiedad el papel de la etnicidad permite contar con un referente de
adscripeidn, lo que sucede en el caso de la poblacion otomi, por medio de su sistema ritual
indigena posee espacios de resocializacion que retroalimentan la cohesién propiciada por
1a marrifocalidad. En sentido contrario, en el medio urbano la ausencia de adscripciones son
mas débiles. dejando abierta la posibilidad de perder los sentimientos de perenencia
familiar v grupal, v siendo mais factible entrar en situaciones de aislamiento individual; de
aqui que movimientos como el de la Renovacién Carismitica, se nutren principalmente de
habitantes urbanos -nativos © migrantes permanentes-, al offecer un espacio de
resocializacion que suple a los grupos de origen. La tensién entre uma y owra posibilidad
forma parte dei proceso socializacidn-descocializacidn-resocializacidon que se compone
de tres momentos para cada individuo: 1) seguir siendo parte de su parentela o comunidad
de origen: socializacion; 2) aislarse de ese conjunto social: desocializacién; 3) formar una
nueva unidad de parentesco o incorporarse a un grupo alternativo: resocializacién.

Asociada a la desocializacidn-resocializacion se encuentra la multirritmicidad. Los
ritmos rurales establecidos por los ciclos climiticos, agricola y ritual han conformado
una armonia dentro del contexto cuitural, como en ia comunidad indigensa otomi, la que es
rota por Ia inclusién de los riumos wrbanos medidos por periodos muis cortos como la
jornada de trabajo, el pago semanal o quincenal del salario, o los horarios vespertinos o
nocrumos de empleos relacionados con el comercio o los servicios, los que violentan Ia
armonia ritmica llevada en la aldea indigena. La multirritmicidad asi repercute doblemente,
de una parte sobre la esfera comunitario-familiar, ¥ de otra, sobre el ritmo de cada
individuo. principalmente, aunque no exclusivamente, el migrante. Por lo que toca al
habitante urbano, la misma presién econdmica generalizada, lo orilla a emplearse en



diversas actividades remunernrivas a la vez que exige la parricipacion monetaria de parte
de owos miembros que anteriormente no trabajaban como las esposas o las hijas v que
ahora, al salir del hogar dejan huecos en la divisidn del trabajo de la unidad
domeéstica: de tal manera que, si por un lado se cuenra con ingresos suplementarios, por otro
se mautila la organizacion tradicional que proveia la preparacion de alimentos o el cuidado
de los hijos. Es entonces que los ritmos se empalman en una multiriomicidad que crea
desarmonia en los rionos ¥ en las relaciones sociales del individuo.

Desocializacion v multirritmicidad mmplicar aislamiento lo que obstaculiza la
comunicacion al interior de los grupos de origen. Igualmente, en las relaciones hacia el
exterior, la confluencia de diversos codigos culturules no siempre permite el buen
entendimiento entre miembros de comumidades diversas. De esta manera las relaciones
rural-urbanas conllevan potenciaimente incomunicacién entre los habitantes de ambas
esferns. En consecuencia, la diversidad cultural. crea dos posibilidades: abre canales de
comunicacién enwe individuos de origenes diversos; o delimita hacia deamro las
comunicaciones solamemnte entre iguales. con lo que estos grupos quedan como entes
aislados socialmente, mnclinindose hacia la sectarizacién v la intolerancia. Por todo lo
anterior, la incomunicacidén, corrs paralela 2 la desocializacién y la arritrmia, actos
que poseen efectos desimbolizantes, desindividualizantes y deculturantes; al perder
significado los contenidos simbolicos se anula la posibilidad de construir alternativas de
vida, lo que provoca en la iedad d peranza v en los individuos un profindo
sentimiento de soledad.

Un cuerpo-texto, una enfermedad-mensaje ¥ una curacién reordenadora

El cuerpo no es solamente tejidos, el cuerpo es también una construccion del si mismo
mdividual y social; a través de €l percibimos el mundo propio, es decir, por su
intermedincién significamos nuestro entorno dandole uma forma imterpretada
culturalmente. De esta manera, el cuerpo no es un instrumento objetivo con el cual
objetivamaos l1a realidad en que nos encontramos, el cuerpo, al ser construccidn cultural que
construye cuituralmente con sus percepciones el medio que nos rodea, liga al cuerpo con
ese entorno, ambos son componentes de una unicidad: el cosmos.

Desde tal concepcion, las lecnuras culturales otomies o carismaticas resultan
comprensibles. La cadena asociativa indigena ag arbol.- rr -fuego es la
interpretacién cultural que hacen de su hdbitat, el cual se encuentra entre los planos celeste
v del inframundo. dando paso a las nociones sagrado-profanas con que explican su
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condicién humana y terrenal. De esa cadena resultan los simbolos sustantivos del fitago v el
agua que permiten obtener los paramewmos de clasificacion 7 I con gue
ordenan el sistema médico tradicional que hace uso de recursos naturales y de figuras
simbdlicas en los tratamientos curativos; al tener éstos una clasificacion derivada de Ia
relacién sagrado-profano, los instrumentos terapéuticas adquieren un caricter sagrado, es
decir, dador de vida, como el agua fecundante v el calor del fuego.

Por su parte. el movimiento carismitico recurte 2 ia oracién v la alabanza como una
estrategia de reordenar el contexto desocializante, multirritmico e mcomumicante; ese
desorden patogépico que es conmrarrestado con la restitucion del orden divino encontrado
en el paralelismo de la vida propia con 1a vida de Jesucristo. Oracidon v alabanza imprimen
una nueva armonia en la dinimica dispersa de ritmos cadticos, dando coherencia a las
relaciones sociales antes desordenadas. A través de la palabra, no sélo por su poder como
tl, en tanto que exteriorizacion del inconsciente, sino por su ritmicidad, es decir, su
musicalidad, los mdividuos se comunican restituyendo el contacto humano, lo cual queda
asociado a efectos que los creyentes interpretan como curativos, por 1o que estos actos
resocinlizantes, armonizantes vy comunicativos son paramerros desde los que se
constrzye culturaimente la salud en los enfermos. Como sucede en la cultura otomi, en el
Movimiento Carismatico también existe un simbolo divino dador de vida que es
representado por el Espiritu Santo el cual se relaciona con el fuego, de agui que la
restitucidn de la salud es un acto sagrado en la medida en que sdlo las entidades sagradas
proporcionan la vida conforme estos parametros culturales. Sin embargo, y a diferencia del
caso indigena, el simbolo carismitico no corresponde al sistema binario, sino al triddico
va que el Espiritu es tercera persona de la Santisima Trimidad, pardmetro simbdélico que
clasifica Ia posicion humana: los hombres oscilan entre el orden primigenio dado por Dios
Padre en el Paraiso y la redencién de los hombres en la tierta por parte de Dios Hijo;
polarizacién que permite codificar la pulsacién entre la socializacion, armonia y
comunicacién, de una parte, y la desocializacion, multirritmicidad e incomunicacion, del
otro lado. Aqui es donde el Espiritu Santo es el tercero que resuslve la contradiceion al ser
fuente de vida.

Con la descripcion -etnogrifica y de las experiencias vivenciadas- de estos dos casos
concretos, hallamos que el cuerpo al enfermar nos comunica que en el entorno suceden
desajustes sociales gue afectan la salud del individuo. por lo que la enfermedad es el
mensaje que sefinia dicha desarticulacién; asi es que cuando el padecimiento es eliminado,
a2 la vez se resttuve el orden social gue permite armonizar las relaciones enme los
hombres. - Esto no significa que el resultado sea el restablecimiento definitivo de la
armonia: la relacién orden-caos se mueve en forma dinléctica. como el cuerpo que se mueve
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entre la salud v la  enfermedad, como los individuos que palpitan entre la
desocializacion v la resocializacion. El cuerpo no sdlo es tejido que obedece reglas
biologicas, el cuerpo es materin viva que percibe, significa y comunica las contradictorias
experiencias sociales humanas por lo gue la dindmica hacia la salud no se mueve
progresivamente en linea recta, sino que la salud es contraparte de la enfermedad, ambas
interactiian en tormo de la vida y la muerte del individuo, desde que es gestado hasta que
perece; entre estos dos momentos, ¢l individuo vive v hace junto con sus congéneres, a ia
sociedad humana.

El mecanismo estructural triadico-binario del proceso de codificacién

La cultura otomi muestra que el par de opuestos fiio-caliente implica un sistema binario,
mienTas que el cddigo carismitico evidencia, en la figura del Espiritu Santo, un sistema
triadico. Estos mecanismos de codificacién cuitural por igual se encuentran en los
numerosos ejemplos de formas religiosas. La clasificacion binaria opera al significar el
arriba y el abajo, el cielo y latierra, el soly la luna, el agua y el fuego, de donde unos y
owos pueden ser masculinos o femeninos, frios o calientes; de la misma manera, un mismo
simbolo puede poseer significados opuestos como el agua que es asociado tanto con el
plano celeste como con el terreswe, masculine o femenino, ditrmo © nocturmo. Esta
variedad de significados son interpretaciones culturales diversas pero entre las cuales
persiste la constante de clasificar el entorno en pares de opuestos, es decir, una
significacién regida por ¢l sistema binario; en base a este mecanismo de codificacion se
construyen diversas interpretaciones culturales con que cada grupo actiia en relacién con su
contexto propio para seguir siendo una entidad social.

El culto carismaitico observa la presencia del sistema bmario que comparte con
mecanismos tridadicos a partir del manejo simbolico en torno del Espiritu Santo como
Tercera Persona. lo que nos indica que junto con el sistema bimario se arricula el triadico.
La observacion de los simbolos agua, jfuego y espiritu no es exclusiva de los dos casos
referidos, ya que su presencia es una constantemente en distintas culturas distantes en el
tiempo ¥ ei espacio. De aqui que Ios simbolos agua, fuego y espirine resultan universales en
Ia etnografia sobre religidn ¥ medi esto obed al papel que juegan como componentes
de] mecanismo del proceso de cod.xﬁcacxon cultural comun a las sociedades ht
proceso que ordena las percepciones y significaciones por medio de los instnumentos
cerebrales que son decodificados por las elaboraciones mentales, asi la divisidn tajante
enue material e inmaierial, objerivo vs sudjerivo, éstos como sinénimos de verdadero vs
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Jalso, se diluve para sefialar que tales oposiciones lo son en tanto que dialécticas, es decir,
en la medida en que esas partes en Su aniagonismo se complementan para dinamizar al
hombre; sin estas oposiciones no bubiera sido posible clasificar el entomo y darie
sigmificados culturales parn actuar sobre el hibitat ¥ transformario en beneficio del grupo
que lo ocupa. Mente vy cerebro sor entonces dos porciones gque copstruyen en st
interaccion significados objetivos y subjetivos, que registran lo palpable y medible a 1a vez
que lo vivenciado a wavés de categorias subjetivas: el cuerpo del hombre es la bio-logia
que con las significaciones cultirnles puede escribir 1la historia de la bio-grafia de ese
mismo hombre, por lo que de esta conjugacicn resulta la existencia humana,

Los sistemas binario y triadico, encontradas a tavés del recorrido etnogrifico de las
experiencias de vida de las sociedades, son los componentes pertenecientes a ese
mecanismo de codificacién cultural. En la medida en que ambos se articulan entonces lo
que hallarmos es un sisterma binario-triadi

con dos subst que operan con légicas
propias, uno el subsistermna binario, otro el subsistema iriadico. El primero opera en

forma de pares de opuestos mutuamente complementarios; ¢l segundo rompe la tensidn
que provoca delimitar a sélo dos componentes la clasificacion del entomo, por lo gue al
der una rercera opcion, propicia la conexién entre los pares de opuestos del subsistema
‘binario, evidenciando su funcién sustantiva que es la de unir las parejas de oposicion en una
estructura interrelacionada; es asi que el subsistema binario clasifica el entomo en pares
de opuestos, mientras que el triddico los integra estructuralmente. Con este mecanismo
codificador se construyen las interpretaciones culturales diversas, las que son entendidas
como realidades ciertas a partir de que son comroboradas por las vivencias cotidianas que
desde sus parametros reiteran esa veracidad relativa a su contexto. Con este sistema
binario-wriadico los simbolos son operndores que codifican. dando significado a esa
realidad percibida y sobre la cual acnian dinsmicamente. De aqui se obtiene un mismo
mecanismo por medio del cual los hombres pueden comunicarse, en clave binario-triddica,

como una posibilidad de comunicaciéon v convivencia humanas en una historia llena de
diferencias.

El lenguaje Erico-g. étrico de la cultura

Identificado el sisteme binario-iradico come mecanismo de codificacien cultural,
queda ahora;gaducirio - a’: lenguaje numérico-geomeémico, 1o que permite su sintesis para
ser confrontado con'otros lenguajes cientificos y de esta manera lograr un puente de
comunicacién entre los cddigos ‘culturales entendidos como no-cientificos ¥ el cédigo
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cientifico. Sin embargo, el lenguaje cientifico ¥ dentro de déste el compuesto por los
numeros v las figuras geomeétricas como parte de las matemiticas, son por igual codigos
definidos como interpretaciones culturales que responden al contexto en que se ubican, de
donde su carga de veracidad gueda también regido por el relativismo. Mais aian, la manera
en gue estructura su discurso 2! lenguaje cienrifico y maternitico, muestra paralelismo con
los discursos calturales como el religioso: se dice que las matemiticas efectian
descubrimientos que develan ia realidad encubierta, a ia manera del secreto divino que ha
estado ahi siempre, pero que los hombres terrenales tienen prohibide conocer, ya que ello
es peligroso en la medida en que los individuos no saben manejar debidamente toda esa
sabiduria que es L& Verdad. De esta forma se abordan las matemditicas como estruchuras
sustantivas v preexistentes en el universo, razén por la cual la ciencia tiene el cometido de
descubririas. asi las cosas, las matemsiricas son atemporales v sobrehumanas, es decir,
divinas. Es evidente la figurn religiosa que subyace en este discurso de la cientificidad
matemitica, por lo que no es dificil entender que las matemuiticas, al menos desde su
discursividad, se comportan a Ia manera de construcciones culturales que al ser divinas -
saber preexistente ¥ oculto, que ha de develarse al entendimiento profano de los hombres-,
guardan la Verdad, con lo que la Ciencia legitimn su dominio entre los otros
conochkmientos cultummles no-cientificos. La Ciencia es una construccion cultural mas
que obedece a la veracidad relativa contextual, verificable en las experiencias que ese
mismo contexto le provee.

DPero 1o anterior no implica la completa relatividad de las matemaiticas, el hecho de que
exista un mecanismo de codificacién comun a la especie hwmana, por encima del tiempo v
el espacio indica que hay una preexistencia estructural que se encuentra, no en la cultura
sino en la fisiologia humana, va que su sistema organico es el factor comiin de la especie
enrtre todo lo demsas que es diverso -Culturn, entorno natural v sistemas’ sociales. Es en los
procesos cognoscitivos del plano cerebral donde pareciera que se evidencian mecanismos
que comresponden 2 formas matemiticas, pero de donde no se puede concluir que lo sean
absolutamente, yva gue esas mismas matemiticas muestran indicativos de ser construc-
ciones culturales; =sta situacion ambigua lleva a considerar que las matemiticas se hallan a
mitad del camino, entre su preexistencia organico-fisica v su construccion cultural, por lo
que se constituve diajécticamente en un ir v venir evolutivo entre el cerebro ¥ la mente,
creando consmucciones culturnies ¥ construcciones biolagicas.

Las maremiiticas son un lenguaje que permite realizar traducciones interculturales en
la medida en que, sin dejar de ser un codigo particular, es a la vez un decodificador, dadas
sus caracteristicas esttucturales v estructurantes. L.a evidencia de esta cualidad se tiene en
ios nitmeros v la geometria. La afgmacidn de perfil pitagdrico que postula que con
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unidades y puntos el hombre ha construido su universo, se reinterpreta en nuestro estudio
en el senrido de que las construcciones cultimales que elaboran una interpretacion cultural de
la realidad -la realidad de cada cultura- tienen por operadores cognoscitivos a los nitmeros
v las figuras geomsétricas. La informacion etnogrifica al respecto offece referencias
suficientes como para observar que dichos componentes matemsiticos se canstituyven en
significantes y significados utilizados por las construcciones culturales, lo que evidencia el
papel estructurante v constructivista de las matematicas al utilizar figuras ¥ nameros
cargados de sigmificados que significan el entorno.

El marerial emogrifico sefinla que entre mayor es el nimero, mayor es también la
ambigitedad de significados; y en sentido inverso entre menor el numero, menor es dicha
ambigiiednd y muis precisos sus significados. Esto se manifiesta en que a partir del 4 las
elaboraciones simbdélicas y sus significados van retomando progresivamente significados
de los nimeros 1, 2, y 3: el 3 es mdltiplo del 2; dos puntos forman la linea; su
desdoblamiento da paso al cuadrado; el sentido terrestre v profano del 2 lo conserva el 4; el
Cinco que en su sumatoria 2+3=5 refine el significado femenino del Dos ¥ el masculino de
Tres. En consecuencia los numeros naturales se agrupan en la forma binarin Par-Impar;
légica que no se anula con el punto y el circulo, los cuales, de su parte, remiten a la
nocién de absoluto y totalidad asociado con la idea de dios y lo divino, figuras éstas que se
instalan en las relaciones binarias de lo sagrado y profano. EI Uno absoluto y sagrado, se
vuelve nimero en su contrastacion con el Dos terrenal, primer nimero par; la tension
binaria de los pares de opuestos se resuelve con el Tres, mimero impar, que si bien le
antecede el Uno, éste, en tamto que absoluto en principio, no juega el papel de mmpar gue
rompe las tensiones binarias. En los ntimeros y la geometria se observa que el subsistema
binario se combina con el triddico a2 través de la esencia de Ila pareja Par-Impar,
evidenciada en la relacion de los niimeros 1, 2 y 3 y en la construccion de las nociones del
Triangulo, el Cuadrado y el Circulo. Estos son entonces significantes estructurales bisicas
de codificacién cultural, por esta razon sus productos, las construcciones culturales,
mantienen la misma eswuctura binario-triddico. Por lo tanto, los nimeros v las figuras
geomeétricas son simultineamente estructura de codificacion y construcciones culturales; en
tanto que estructura, cumplen la funcién de operadores de la codificacién; en tanto que
construcciones forman parte de las interpretaciones culturales humanas; el namero
creando conceptos. la geometria significando el espacio.
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Fl rito humano: ritmo ¥y contacto

Las experiencias de vida individuales y sociales se eswucturan por medio del proceso de
codificacién, cuvas construcciones asignan sigmificado al mundo v por su intermediacion
se actiia sobre éste. De entre esas experiencias la enfermedad implica, ademas de la
alteracién orgdnica, un mensaje que es escrito sobre el cuerpo lo que comunica un desajuste
en los planos orgdnico del individuo y social en el que vive ese mismo individuo. Junto a
esto, las interpretaciones culturales de la enfermedad poseen una conmotacién religiosa, los
procedimientos para restaurar la salud quedan inmersos en forrmas ritualizadas que,
evocando el orden mitico de los tiempas primigenios, construyen simbdélicamente un orden
organico que equivale a los drdenes social y cdsmico, que por su cualidad divina inclina
la balanza hacia la vida, restaurando, en principio, la salud.

Estas elaboraciones culturales se codifican por medio de simbolizaciones rituales
que significan a la vida, por lo que adquiere sentido, es decir, el rito orienta la accién
humana en la medida en que la significa, la explica y le plantea perspectivas de
comportamiento: estos significados son comunicados al conjunto de individuos del grupo
social, con lo que el rito, a la vez que explicacién, es texto que sediala los caminos a
andarse. Paralelo al tratamiento terapéutico del rito sobre la enfermmedad del paciente, se
patentiza el orden original cosmico, con lo que los factores sociales desarticulados, que
colaboran en la enfermedad, son reordenados. eliminando asi su mfluencia nociva en el
organismo enfermo. De esta forma, la desocializacién, la mmultimitmicidad y la
incomunicacion son suplantados por sus conwtarios, con lo que la enfermedad-mensaje
propicia una curacidn reordenadora, proceso en el cual el tratamiento ritualizado juega el
papel de codificador. Con tales funciones el rito muestta que, de acuerdo a la lecturn
cuitural realizada, el mensaje del rito puede mclinarse a una reproduccién ortodoxa, o
bien, reinterpretar el mensaje en el sentido de hacer cambios de rumbo en la dmamica
social.
El rito curativo reine a los individuos en un acto comunicativo para reordenar al
grupo social, lIa enfermedad producida por la coparticipacion de factores biolégicos v
sociales, marca que existe un desajuste en esas dos esferas, y en donde las relaciones entre
individuos observan alteraciones en la socializacion, el ritmo y la commmicacion; el
cuerpo entonces enferma, una parte suya siente un dolor que le hace sufrir. La enfermedad
es asi, en la percepcidn cultural y experiencia individual, sufrimiento de dolor, concepcion
que priva sobre la perspectiva médica moderna que entiende que sentir dolor es apenas un
sintoma. El dolor se coloca en el papel de significanre-significado: sigmifica una
alteracidn orgdnica al mismo tiempo gque es significado de suffimiento en si mismo. Cuando
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duele el cuerpo es que las relaciones sociales, las interacciones personales, son igualmente
dolorosas; de aqui que el dolor resuita ser una construccion cultural que comunica al
individuo que lo padece y a los otros individuos que lo rodean, el contenido de su mensaje
que tiene que ver con su fisiologia, el entomo v las relaciones socinies que forman parte de
su contexto. s

La cwacion ritualizada, que jumto con el procedimiento terapéutico sobre el cuerpo,
restablece el orden social perdido o lo sustituve con otro orden alternativo, procura
reelaborar la armonia tanto al interior del organismo como de las relaciones entre los
individuos del grupo social al que pertenecen. El rito armoniza los factores biolégicos v
sociales en un ritmo, lo que influye sobre los agentes patégenos bioclégicos y en las
condicionantes sociales v ecolégicas que propician enfermedades, sincronizando los
aspectos fisiclogicos y sociales del entorno.

El ritmo hsallado en los planos organico y social por igual se encuentra en el
lenguaje matemaitico, la geomeiria de las comstrucciones arqguitectdnicas se ubican en el
espacio de la geometria y el movimiento de los astros vistos desde la tierra; de esta forma
la edifi i se relacionan con la luz solar. o la ubicacién de montaiins, de tal suerte que
las construcciones, en diversas culituras, se armonizan con la cuenra de los tiempos
ciclicos; comtar y medir el tiempo y el espacio hace de los numeros y la geomemria un
juepo ritmico entre el edificio, la geografia y el cosmos, io que se equipara a las relaciones
entre el plano terrestre, las escalas y el cielo y el mframundo sagracdos; espacio ¥ tiempo,
hombre y entorno se fusionan en un ritmo armodnico. Asociado a esto el canto, la misica y
la.danza reproducen ritualmente esa armonia que se extiende hasta la cadencia de las
relaciones sociales concretadas en el contacto humano entre individuos, por ello ln danza
con el cuerpo, el canto corn la palabra y la musica con los instr Os son 3} que
establecen comunicaciones entre los hombres que los retinen en una comunidad; cuando esta
conmmidn musicalizada se vuelve ruido, el hombre enferma; por tal razdn la cadencia de

las relaciones sociales y la musicalidad del organismo es fuente de salud.

E] proceso de codificacion o la vibracion del con-tacto

El proceso de codificacion es un mecanismo que opera a waves del sistema binario-triddico,
estrucmra codificante que se encuenma enwre: los mecanismos orgénico-cerebrales y las

ignificac les. Por este proceso se conswuven’ Ia.s ~.nl°u:as que han existido .y
existen actuai de tal a que- los diversos cod:zos cu.lnmles se gestan en un
mecanismo comun a la condicién humana.




Debido a lo anterior, a pesar de las diferencins culturales se mantienen constantes que
responden a ese origen comin del mecanismo  de: codificacion. De entre éstas las
consucciones culturales religiosas desempedan Lmz:mgormnt,e papel codificador en la
diversidad cultural; de agui la fmportancin que ostentan los sistemas médicos nutridos de
significaciones religiosas y por medio de los cuales distintas sociedades se han procurado
alternativas de salud. o

La eficacia curativa de esos sistemas se explica tanto, por sus terapias que solucionan
las nlteraciones en el plano orgiinico a través de recursos de efectos bioquimicos, como por
sus procedimientos simbdlicos que reordenan el organismo enfermo y las reiaciones
sociales. Por esto, la enfermmedad es desorden organico, dolor y suffimiento gque
comunica desérdenes del entorno natural v social. La enfernmedad entonces es anormalidad
en el cuerpo v dolor que son originados por el sufrimiento gque causa la
desocializacion, la amritmicidad y la incomunicacién. La pérdida de la cadencia en los
conractos humanos, en las relaciones sociales que comunican a los individuos, en uma
palabra, la pérdida del ritmo humano cotidiano, se restituye en el tiempo sagrado del rito
curativo, y por el cual se restablecen la salud, las relaciones, los con-racros y las comumi-
caciones de la comunidad humans, lo que acerca a los hombres a Ia felicidad deseada como
utopia ¥ como proyecto historico de ser sanos en cuerpo, sociedad v entorno.

Esto quiere decir que la enfermedad en la experiencia humana, y no en la clinica, es
dolor. ¥ si en la enfermedad parricipa la somatizacién del entorno, emtonces, lo que
duele es la situacion dolorosa que provocz ese mismo entorno en conjugacién con los
procesos fisiologicos. Asi entonces, la esguctura se vuelve experiencia, la matemitica se
culturaliza, el pensamiento se hace emocion, es decir, lo subjetivo deviene objetivo ¥
viceversa. Por lo tanto no se puede pensar una medicion cientifica ajena a la experiencia
humnna, de donde el justo tratamiento meédico de las enfermedades exige esa armonia, esa
musicalidad consmuida ente la estuctura ¥ la cultura, entre lo objetivo ¥ lo subjetivo, entre
el cddigo cientifico y los otros codigos culturales, entre el cerebro y la mente, entre la
neurona ¥ los senrimientos. Todo ello unicidad dinléctica de los conmarios.

Teniendo esta experiencia comin en el =scenario humano resulta fundamental hacer
de ello un puente que comunique las diferencias, que convoque a los hombres al didlogo de
las culturas, en una idad jcariva que haga del saber ciencia y experiencia,
tomando el hilo conductor gue nos siga llevando del nimero al cosmos. v asi, navegar por
el sufrimiento del cusrpo enfermo para alcanzar el puerto del diilogo entre los hombres, los
pueblos ¥ las culturas.
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