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Introduccion
La muerte es un hecho universal; los seres humanos tratamos dicho fenédmeno de
distintas maneras. El filésofo Georges Bataille (2009) explica que una de las
primeras formas en las que aparece la cultura tuvo lugar cuando el ser humano
enterré a sus muertos. Desde entonces podemos hablar de la consciencia de
morir. Nos dimos cuenta de que somos seres discontinuos que buscamos la
continuidad a través de distintos medios. Junto con ello aparecen las maneras de
representar lo impresentable, de asumir lo inasumible, de explicar lo inexplicable

que es la muerte misma.

La capacidad simbdlica del ser humano permite darle sentido a los fenémenos
bioldgicos como la muerte por medio del arte, los mitos, rituales e imagenes. En
el caso de las culturas mesoamericanas, existen deidades representadas con
cuerpos semiencarnados, huesos y carne que simbolizan al mismo tiempo la
muerte y la vida. En el caso de México se tiene registro de deidades como
Mictlantecuhtli, deidad encargada del inframundo. Otro ejemplo es el de los
guaranies, quienes tenian un tratamiento especial con los huesos de los
cadaveres. Estas referencias histéricas nos muestran la importancia que tuvo la
muerte y sus alusiones simbdlico-religiosas, las cuales, con el paso del tiempo,

han ido modificAindose.

La siguiente investigacién estudia dos practicas religiosas contemporaneas. Por
un lado, se aborda el culto a la Santa Muerte en la Ciudad de México. Por otra
parte, se presenta un acercamiento etnografico al culto de San La Muerte
desarrollado en la Ciudad de Buenos Aires (CABA) y su zona metropolitana, el
Gran Buenos Aires (GBA). El objetivo de la investigaciéon consiste en comparar

ambas préacticas religiosas y mostrar sus parecidos y sus diferencias. Se toman en



cuenta las particularidades contextuales de cada una de ellas y se abordan desde

la vida cotidiana de sus creyentes.

La tesis incluye siete capitulos. El primero es el abordaje tedrico de la
investigacién. En él se discute el concepto de religiosidad popular, con la
intencién de mostrar si esta categoria es Util para explicar los casos analizados en
la pesquisa. Al mismo tiempo, se plantea el uso de la perspectiva de la religién
vivida (lived religion), como una posible alternativa tedrica para entender dichos
fendmenos religiosos. El uso de este enfoque sirvid para hacer el comparativo de
los casos, considerando la relevancia que da a la ritualidad, la materialidad y la

corporalidad en la practica cotidiana de las creencias.

En el segundo capitulo se explica la construccién metodoldgica del objeto de
investigacién. Se expone el camino por el cual se llegd a plantear un estudio
comparativo; se revelan también los pasos del proceso etnogréfico con los que
se obtuvieron los datos y su anélisis. La intencién del capitulo metodoldgico es la
de dar solidez a la investigacién, al mismo tiempo que mostrar a las personas
interesadas en abordar fendmenos de este tipo algunas vias por las cuales

pueden armar sus propios objetos de estudio.

El capitulo tres comprende un acercamiento general al culto de San La Muerte.
Aqui se parte de la investigacién realizada en campo, por lo que se toma en
cuenta la perspectiva de los creyentes, asi como la de las pesquisas que se han

hecho sobre esta practica religiosa.

El capitulo cuatro aborda el caso de estudio de una promesera y sanadora de San
La Muerte. Gracias al enfoque de la religion vivida, se llevé a cabo unas series de
entrevistas que, junto con las observaciones, generaron la posibilidad de conocer

la cotidianidad que tiene este culto en la vida de dicha creyente.



El capitulo cinco es una explicacidon de la manera en la que se ha desarrollado el
culto urbano a la Santa Muerte en México. Se discuten las interpretaciones que
hay por parte de los creyentes, asi como de investigadores, sobre el origen de
dicho culto. Se muestran las pesquisas que han surgido del tema durante los
ultimos veinte afos para tener un contexto general acerca del culto a la Nifia

Blanca.

En el capitulo seis se desarrolla el segundo caso de estudio, el de un devoto y
mediador de la Santa Muerte. Al igual que con la promesera de San La Muerte, se
obtuvieron datos de su practica religiosa cotidiana a través de la propuesta de la

religion vivida, con la finalidad de hacer el comparativo entre ambos casos.

Finalmente, en el capitulo siete se hace el comparativo entre el culto a la Santa
Muerte y San La Muerte en dos niveles. Se muestran los parecidos y las diferencias
del desarrollo histérico de ambas practicas religiosas. Por otra parte, con base en
los casos descritos en los capitulos cuatro y seis, se hace otro comparativo
tomando en cuenta la materialidad, ritualidad y corporalidad que se lleva en la

practica cotidiana de ambos cultos.



Capitulo 1. De la religiosidad popular y su abordaje
desde la perspectiva de la religion vivida (lived religion)

1.1 Religion popular

El siguiente capitulo expone un analisis del concepto de religiosidad popular
desarrollado por distintos investigadores de América Latina. Con la finalidad de
mostrar qué tan Util resulta actualmente el uso de esta categoria tedrica para
explicar las expresiones de religiosidad contemporanea, como el caso de la Santa
muerte y San La Muerte. De igual manera, se propone el abordaje teérico de la
religién vivida como un recurso para comparar los casos elegidos en la etnografia.
No es facil dar una definicién de la religiosidad popular: esta categoria suele
definirse de manera dicotémica. Se entiende a la religion popular como una
forma no especializada frente a una religion especializada. Se le ve como una
religion informal frente a una religién formal. También se define como una
religion perteneciente a la subcultura, contraria a una religién de la alta cultura;
como una religién no institucional frente a una religién institucional; o como la
religion de las clases subalternas distinta a la religion de la élite. De esa manera,
puede verse que una de las caracteristicas que tiene dicho concepto es que
involucra cierto tipo de confrontacién y antagonismo.

Eloisa Martin propone una salida para entender dicha categoria tedrica,
basadndose en una clasificacion de tres lineas de discusion de la religion popular.
La primera es aquella en la que se identifica a la religion popular desde la matriz
catdlica (Martin, 2009: 275). Se identifica a la religién popular como la religion de

la gente y se adopta una interpretacién vertical, donde la religién popular se ubica



en el polo dominado, mientras que la Iglesia, el Estado y la burguesia aparecen

como el polo de los “"dominantes”.

La segunda forma en la que se ha entendido la religiéon popular es aquella que se
enfoca en la funcidén que cumple para los sectores pobres de la poblacién, al verla

como una de las maneras en la que dichos sectores lidian con las privaciones.

Eltercer grupo sugiere la existencia de una “Iégica diferente”, donde se considera
la capacidad creativa y original que hay en la religion popular. La autora especifica
que su clasificacion es producto de los distintos estudios hechos en Argentina.
Me atrevo a decir, sin embargo, que es mas bien la manera en la que se desarrolld

la conceptualizacién de la religion popular en toda la region de América Latina.

1.1.1 Religion popular asimilada al catolicismo popular/
religion populary su funcién en los sectores marginados.

(1960-1980)

Empecemos por analizar la primera clasificacién que tiene que ver con la religién
popular vista desde la matriz catdlica. Esta tiene una estrecha relacién con la
composicién del campo religioso latinoamericano y su proceso histdrico,
marcado por una hegemonia de la religién catdlica, impuesta desde la conquista
de la regién. Algunos autores (Parker, 1993; Bastian, 1997; Blancarte, 2000;
Domingues, 2009) han mostrado el peso que tiene el catolicismo al momento de

analizar las dindmicas de la pluralidad religiosa de la regién latinoamericana.

De esa manera, muchos de los estudios que se hicieron sobre la religiéon popular
entre los afos 1960 a 1980, explicaron este concepto visto desde una mirada
catdlica, con lo que se asimilé la religidon popular con un catolicismo popular. Asi
lo muestra Neira Ferndndez (2011), quien hace una compilacién de los estudios

hechos sobre la religion popular latinoamericana, desarrollados entre las décadas
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de los sesenta a los ochenta. Ferndndez menciona que surgieron dos grandes
lineas de interpretacion de la religién popular. Una llamada de “modernizacién”,
la cual considera a la religion popular como la forma religiosa de las mayorias y
para la que se prefirié utilizar el término “catolicismo popular”, ya que se
consideraba a este tipo de religién como “préacticas externas catdlicas que se van
expresando en grupos y regiones distintos” (Neira Fernandez, 2011: 214). Otra
linea de interpretacién ha sido llamada “del cambio social”, cuyo origen se
encuentra ubicada en el surgimiento de la Teologia de la Liberacion, de la que se

generaron dos grandes corrientes que explicaron la religién popular:

1) Una perspectiva justo-clasista que asumié los marcos de referencia marxista.
En esta corriente “se valora la religion popular como practica liberadora (la
religién que no sea liberadora no se puede considerar auténticamente popular)”
(Neira Fernandez, 2011: 214). Desde esta corriente, en una primera etapa se
consideraba a la religion popular con una valoracién negativa, al verla como
fatalista y conformista, incapaz de colaborar al cambio social justo.
Posteriormente, se le dio una valoracién mas positiva al considerar a la religién

popular como un proceso de liberacién de la clase oprimida.

2) La teologia de la pastoral popular, que tuvo un acercamiento cultural. Desde
esta corriente se buscaba evitar reduccionismos tedricos que se producen en una
interpretacion econdémico-marxista. Optaron considerar como marco de
referencia al dinamismo cultural, entendiendo a la religion como un sistema
simbdlico o cultural vista desde la postura de Geertz. Asi fue como esta corriente
de estudios utilizé el término de religidn y catolicismo popular casi de la misma
forma, si bien poco a poco fueron estableciendo caracteristicas que las

diferenciaban. Por lo que respecta a la religién popular, se le definié como la



“forma religiosa de las grandes masas con escaso cultivo religioso, corresponde
a una cultura de la pobreza, es trans-social y transcultural.”(Neira Fernandez,
2011: 215), mientras que al catolicismo popular se le definié como “un hecho
cultural en curso, que se debe identificar en su proceso histérico; como opuesto
al de las élites cultivadas; se trata de una religiosidad simbdlico-dramética de
sentido comun.” (Neira Fernandez, 2011: 2015). Los autores de esta linea cultural

daban una valoraciéon positiva del catolicismo popular.

Se puede notar que, en estas décadas de los sesenta a los ochenta, las formas de
explicar la religiéon popular estaban influidas por interpretaciones catdlicas o
pastorales que asimilaban religién popular con catolicismo popular. Esto se
corrobora en la clasificaciéon de Eloisa Martin, quien plantea que desde 1960 se
considerd a la religién popular como la “religion de la gente”. Muchas de las
pesquisas que se hicieron sobre este tema fueron conducidas por sacerdotes y
autores catdlicos, que “usaban sus resultados de investigacién con fines

misionarios” (Martin, 2009: 275).

Estas explicaciones influyeron posteriormente en los lenguajes empleados en
otras investigaciones. Por ejemplo, al momento de explicar procesos de
santificacidn, basados en el patrén de canonizacion de la Iglesia. Se establecieron
maneras de interpretar la accion de los santos, su jerarquizaciéon (como patronos)
o la manera de representarlos y rendirles pleitesia. El peso cultural que tuvo el

catolicismo en la regién tuvo como consecuencia interpretaciones en las que se

'Otros estudios que se pueden ubicar en esta corriente son “Cultura popular y religion en el
Andhuac”.(Giménez, 2013); “La religiosidad de la cultura de pobreza” (Marzal, 1970).



asimilaba la religién popular con el catolicismo popular, como practicas casi

idolatricas de las clases marginadas.

En los anos ochenta, la discusidn sobre la religién popular originé nuevas vetas
para entenderla. Surgié la perspectiva que considerd a la religién popular en
términos de la funcién que tiene para los segmentos més pobres de la poblacién.
“Cuando se consideran como resultado de la pobreza, las practicas religiosas
sirven como un medio para hacer frente a las deficiencias educativas, materiales
o espirituales en contextos donde no hay instituciones como la Iglesia o el Estado”
(Martin, 2009: 276). La religién se vio como una esfera mas en la vida social en
relacidon con otras esferas, lo que ocasiond que las esperanzas que brindaba el

catolicismo se buscaran en otras religiones y practicas espirituales.

Por lo tanto, era cada vez mas evidente la pluralizacion religiosa y el surgimiento
de un nuevo mercado religioso. Las grandes Iglesias ya no cumplian la funcién
de dar respuesta a las demandas de los creyentes. De esta manera aparecié en el
debate una aparente incongruencia entre lo que es la afiliacion y la practica
religiosa. Esto derivé en la exposicidn del quiebre del monopolio catdlico frente

a otras formas alternas de religion.

Al final de la década de los ochenta, se indagd con més detenimiento la [égica de
las practicas alternas de religién separédndolas de las practicas del catolicismo
popular. Esta propuesta comenzé a figurar en los planteamientos que propuso
Gilberto Giménez, quien destacd que “la religion de las clases subalternas no
puede analizarse como desviacidn respecto a los pardmetros de la religidn oficial”
(Giménez, 2013: 63). Por el contrario, Giménez argumenta que deben analizarse
en si mismas, por la alteridad que representan con base en su propia sintaxis y en

sus propios cédigos: deben explicarse las relaciones y contrastes que tienen con
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el cosmos simbdlico de la religidn oficial. Asi podemos ver la emergencia de una

nueva forma de entender la religion popular desde su propia légica.

1.1.2 Religién popular vista como “otra l6gica”
Una de las propuestas que marcé una diferencia al momento de definir la religién
popular fue el trabajo de Cristian Parker (1993). Parker plantea un quiebre con las
formas con las que se venia desarrollando el abordaje de este tipo de
religiosidad; argumenta ademdas que la religién popular latinoamericana se
encuentra bajo la herencia histérica del monopolio catdlico. El discurso religioso
popular recibe directa o indirectamente la influencia de ésta, pero al mismo
tiempo esa relacion es complejay diversa a nivel de los procesos de la transaccion

simbdlica.

Parker lo muestra de la siguiente manera: 1) Se da una combinacidn sincrética
coherente entre creencias mitico-magicas con ciertos temas doctrinales del
cristianismo. 2) Se genera una pedagogia religiosa auténoma en la que se recurre
y demanda cierta instruccién catequética de la Institucién. 3) Hay un contenido
ético con normas propias de la tradicién y/o del ethos popular urbano. 4) Aunque
en ciertas practicas religiosas se retoman ciertas exigencias de la practica
discursiva oficial, se manifiesta una autonomia y capacidad creativa propia de la
religién popular; es decir, “la produccién religiosa de las clases subalternas esta
generalmente ligada a manifestaciones rituales y festivas a sus discursos
correspondientes” (Parker, 1993: 300). Estas manifestaciones también se
expresan en el hecho de rezar a santos (canonizados o no) o ir a procesiones a
distintos espacios sagrados, donde el destino no es necesariamente una iglesia,

sino algun santuario alterno.



En apariencia, agrega Parker, se puede hablar de una “Unica religiéon” catdlica en
Latinoamérica, ya que tanto el catolicismo popular, la religion populary la religiéon
oficial se intersectan en el significante discursivo. Los mismos conceptos y
practicas tienden a corresponder sentidos opuestos: se inscriben al interior de
visiones del mundo de grupos y clases sociales con posiciones sociales muy

diversas.

De aqui surge una dialéctica entre la religion oficial y la religion popular, en la que
la religion oficial buscard mantener un monopolio de la produccion y
reproduccién del sentido religioso, asi como rechazar simbdlicamente la
producciéon religiosa de las masas populares. Las denomina incluso
despectivamente: supersticiones, magia o idolatria. Pero por el lado de la religiéon
popular, en el interior del campo simbdlico de las clases subalternas no se
eliminan totalmente los elementos magicos ni totalmente los oficiales, sino que
se reproducen sincréticamente. Son Utiles para darles respuesta y un sentido
propio acorde a sus necesidades; generan su propio sentido religioso, con lo que

se rompe el monopolio de la religion oficial.

Parker plantea una veta que permite entender a la religion popular desde la |6gica
interna de las producciones de sentido. Entre los sectores populares, este sentido
se transmite desde su propia semidtica y no desde la semidtica de la religiéon
oficial. Este autor propone que desde la religién popular es posible hablar de otra
|6gica presente y estructurante en las culturas y religiones populares, la cual es
"una légica de la vida, de la emotividad, la simultaneidad, el simbolo y lo sensible
frente a la légica de la razén, la forma, la linealidad, lo sucesivo y lo
despersonalizado” (Cristian Parker, 1993: 382). Desde entonces la regién popular

latinoamericana comenzé a entenderse no como un derivado de la religién oficial
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(como si fueran sectas, confundiéndose con el catolicismo popular), sino que se
comenzd a explicar desde los corpus simbdlicos que se van generando entre los
distintos grupos que la practican. Esto llevé a diferenciar entre la religion popular
que se dan en entornos urbanos o los que se dan en entornos rurales, cada una

generadora de sus propias l6gicas de sentido religioso.

Otra de las propuestas relevantes en la década de los noventa que destacé el
surgimiento de las religiones populares como parte de las mutaciones religiosas
en Latinoamérica, fue el trabajo Jean Pierre Bastian (1997). En éste se lleva a cabo
un analisis sobre los cambios en el campo religioso latinoamericano, originados
por la globalizacién. Para finales del siglo XX, el autor muestra que hay un
repliegue del catolicismo. Al mismo tiempo, se dio una desregulacién del campo
religioso, inducido por el surgimiento de cientos de movimientos religiosos
distintos, entre los que destacan las religiones populares, cuyo éxito se debe,
segun Bastian, a la posibilidad de reestructuracién que ofrecen para los sectores
marginales de la poblacidn: se trata de generadores de identidad (o de sentidos)
que constituyen “una verdadera religion latinoamericana, distante tanto del
catolicismo tridentino y barroco heredado, como del protestantismo exégeno”

(Bastian, 1997: 208).

Otro factor que ha permitido que la religion popular tenga éxito es su caracter
oral, “el constante recurso al triple ejercicio de la glosolalia, de la taumaturgia y
del exorcismo” (Bastian,1997: 208). Dicha caracteristica posibilita la generacién
de sentidos religiosos. Permite ademdas que se pueda transitar de una forma de

expresion religiosa a otra sin ninguna dificultad.

Finalmente, se puede ver cémo desde la década de los noventa se viene

configurando una idea de la religion popular latinoamericana que se vio
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impactada por los cambios producidos en el contexto global, donde segun

Bastian:
“el fin del modelo econémico de la CEPAL y la desregulacién de los
mercados en general, el fin de los regimenes populistas, el auge de
las dictaduras militares que aniquilaron los movimientos de liberaciéon
nacional e impusieron modelos econdmicos neoliberales. El
derrumbe del socialismo en el este de Europa y sus repercusiones
sobre los regimenes cubano y sandinista, asi como sobre la izquierda
en la regién, ha dejado a América Latina con un vacio de Ideologias.
Al reflujo de las ideologias ha correspondido una proliferacién de
conductas de defensa y de repliegue comunitario, cuyo eje es la
sociabilidad religiosa. A la par de este proceso, la globalizacién de los
bienes simbdlicos de salvacion y la multiplicaciéon de nuevos

movimientos religiosos de diversa indole han conducido a una
mutacion del campo religioso” (Bastian, 1997: 208)

Los cambios globales generaron nuevas formas de adscripciones religiosas. Se
dio un flujo entre las distintas formas de religién. De esa manera, la poblacién
pudo hacer sus propias articulaciones y crear su propio corpus de sentido
religioso. En el caso de los sectores marginados de la poblacidn, se gesté una
efervescencia religiosa, la cual puso en jaque a las teorias de la secularizacién
pensadas desde Europa, que suponian que a mayor modernidad disminuiria la
presencia de la religién. Contrario a eso, en la regién latinoamericana no
desaparecid la religion. Al contrario, mantuvo su presencia, pero con otras
formas.
1.1.3 La religiéon popular como generadora de diversos
sentidos

Desde finales de la década de los noventa fue més visible la caida del monopolio
catdlico en la regién latinoamericana. Simultdneamente, se da el surgimiento de

Nuevos Movimientos Religiosos (NMR) como la ola pentecostal o las nuevas
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ofertas de religiéon popular; es decir, se dio el “nuevo fermento religioso, de

despertar de una nueva conciencia religiosa” (Delemeu, 1997: 535).

Este panorama se da en medio de las discusiones tedricas del momento; por
ejemplo, la propuesta de la religion invisible (Luckmann, 1973), asi como la idea
de la religion difusa (Hervieu-Léger, 1997). Ambas propuestas tedricas
permitieron explicar la dindmica de las “religiones a la carta”, lo que colocé en la
discusion de los cientificos sociales la idea del eclecticismo religioso (en la que se
yuxtaponen diferentes elementos de las tradiciones religiosas que dan origen a
nuevas formas de practicas religiosas). En este punto puede encontrarse una
doble légica en la composicion de la yuxtaposicion religiosa, “una ldgica
pragmatica y una ldgica de la experiencia afectiva siendo la busqueda final
siempre el bienestar y el desarrollo personal” (Delemeu, 1997: 540). En
concordancia con estos postulados, la religién popular, segin Delemeu, tiene las

siguientes caracteristicas:

-Da la primacia a las experiencias objetivas personales: los milagros, las
apariciones, suefos, sefales.

- Se da una minimizacidon de lo escrito, un rechazo a las sistematizaciones
racionales y unificadas de las experiencias vividas.

- Carece de sentido histérico y, en cambio, manifiesta una fuerte
sensibilidad a las dimensiones cdésmicas (ahistéricas) de las
concepciones religiosas.

- La trasmisidn se hace de manera oral en el seno de las comunidades
locales o de grupo de pares.

- Los lideres religiosos siempre deben hacer prueba de un carisma
personal que se basa en gran medida en lo que vivieron personalmente.

- La curacién y la salud son dimensiones centrales en este tipo de
religion.

- Hay un complejo mégico-religioso, en el cual el polo magico estd muy
desarrollado.
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- Se da una gran importancia a los objetos fetiches y a las imagenes
sagradas.

Estas caracteristicas que dan a la religién popular muestran que ya no se define a
partir de la ldgica catdlico-eclesial, sino a partir de sus propias légicas y con
interpretaciones tedricas de trasfondo. En consecuencia, se le puede ver como
un “cosmos sagrado” o sistema de significados que da sentido e identidad a los
individuos y los dota de cierta autonomia y agencia para crear su propia

cosmovision.

Por otra parte, Pablo Seman propone que “entre los sectores populares hay una
|6gica cultural, una corriente de practicas y representaciones que atraviesan
denominaciones y practicas auténomas y comparten el hecho de ser
cosmoldgicas (en tanto presuponen la inmanencia y la superordinacién de lo
sagrado) holistas y relacionales” (Seman, 2001:47). En cuanto al hecho de ser
cosmoldgicas, Seman plantea la diferencia entre una forma “moderna” de
relacionarse con lo sagrado frente a una "“forma popular” de relacionarse,

mediante su propia légica cultural. Seman menciona las siguientes caracteristicas:

1) Lo sagrado tiene una presencia importante en la realidad de estos sectores;
por ejemplo, se ve al milagro y su eficacia como uno de los principios constitutivos
de lo real; en la vida de estas personas, el milagro es la presencia misma de una

fuerza mayor.

2) En la cosmologia popular el recurso religioso forma parte de la realidad que se
aprende en una socializacion primaria, en la que cualquier éxito o tropiezo se

atribuye inmediatamente a una dimensién y funcién de lo sagrado.
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3) La experiencia popular articula una légica integradora de compatibilizaciones
entre religiones, pues reconocen que hay algunas con poderes mayores o
menores, incluso contrapuestos pero susceptibles de ser integrados en una
composicién; clasifica y jerarquiza las diferentes religiones: la multiple afiliacién
no es una incoherencia, es el ejercicio de una compatibilizacién que organiza

cosmovisiones y arreglos especificos de poderes sagrados.

Sobre el caracter holista, el autor menciona, que en la religiosidad popular hay
una manifestacion de la unidad entre lo fisico y lo moral, expuesta en las
sanaciones y los malestares. Por ese motivo, “en la perspectiva holista todo
sufrimiento extiende los polos de lo animico y lo fisico a un contexto mas amplio
que puede ser llamado de lo sobrenatural y que tiene posibilidades de variaciéon
negativa o positiva que se relacionan con el sufrimiento o bienestar personal”
(Seman, 2001: 60). Esto aparece cuando las cuestiones animicas de las personas
y sus manifestaciones fisicas son atribuidas a hechicerias recibidas y cuando en

los procesos de curacion intervienen agentes terapéuticos y religiosos.

Por ultimo, esté el caracter relacional de la religiosidad popular. Segun el autor,
debido a este caracter es como “la experiencia popular hace operar; en la ligazén
de cada hombre con lo sagrado, una ideologia que lo define y lo relaciona con
otros hombres y con lo sagrado mismo, en su diferencia y su jerarquia.” (Seman,
2001: 63). De esta manera, el yo estd anclado a una red de reciprocidades que
determinan obligaciones de dony contra don que surgen en la estructura familiar,
por lo que “en la lectura popular nadie pide desde la individualidad pura... lo
hace siempre desde su lugar de hijo, padre o madre y las soluciones que se piden
a Dios, o las faltas que deben expiarse, se relacionan con las formas en que esos

sujetos han desempefiado esos papeles” (Seman, 2001: 65).
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El caracter relacional se puede verificar en el contacto que se hace con Dios: en
lugar de ser totalmente personal e intimo, se entiende mas como una relacién
espiritual en la que influyen unos sobre otros. Este caracter “permite la circulacién
de lo sagrado por las vias de los lazos sociales: los pecados de los padres traen
maldiciones a sus hijos, pero los padres deben y pueden garantizar resguardo a

través de medios religiosos” (Seman, 2001: 66).

En estas tres caracteristicas se puede apreciar cdmo operan ciertas légicas que
caracterizan la experiencia religiosa popular. Aqui se nota una imbricacién entre
una realidad sagrada con la realidad cotidiana. Hay una vivencia en las que las
divisiones entre el almay el cuerpo se vuelven relativas, donde ética y dolor, razén
y sensibilidad no se separan. En suma, se genera un caracter relacional donde se
crea una red de relaciones de donaciones especificas, donde lo sagrado cruza

por todas las interacciones cotidianas a través de experiencias corporales.

Notamos que entre las dos definiciones que dan Delemeau y Seman hay temas
que se vuelven constantes: la manera en la que se percibe lo sagrado y la
influencia que tiene en la vida cotidiana; la importancia de la corporalidad, sobre
todo en el tema de la salud, donde los malestares y sus curaciones son atribuidos
a la intervencién de lo sagrado; o el tema de la trasmisién del sentido religioso
popular, que expresa formas de solidaridad en las que hay una clara muestra de

los cédigos culturales de los sectores que las ejercen.

A inicios del siglo XXI, el tema de la religién popular empezé a explicarse desde
el contexto generado por la globalizaciéon y su impacto en la configuraciéon
religiosa latinoamericana (Parker, 200, De la Torre, 2001). Los planteamientos
centrales de estas propuestas se pueden englobar en la siguiente pregunta:

;. Cémo impactan las transformaciones culturales de la globalizacion en las formas
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de organizacion de lo religioso? En América Latina, la religiosidad se mantuvo
como un referente de sentido, a pesar de que con el proceso de globalizacion se

dio una fragmentacién en las identidades y la crisis de valores universales.

Por otra parte, se definié la “posmodernidad religiosa” como “el desenclave de lo
sagrado de las instituciones religiosas (iglesias) hacia la subjetivacién de los
dogmas universales; de lo recipientes de la fe hacia un sincretismo de creencias;
de una racionalizacién religiosa de la sociedad (humanismo cristiano) a una
experiencia contemplativa de lo sagrado” (De la Torre, 2001: 102). En esa
“posmodernidad religiosa” se dio una nueva forma de produccién, distribucidn y
consumo de lo sagrado, donde los sincretismos, producto de la fusidon entre lo

nuevo y lo tradicional, generaron nuevas marcas doctrinales.

Con la globalizacién surge el “creyente posmoderno, aquel individuo creador de
su religiosidad que toma de las distintas culturas, antes incompatibles en términos
doctrinales, lo que mas le convence para generar nuevos bricolajes y sincretismos
religiosos: creyentes sin iglesia, creencias a la carta” (De la Torre, 2001: 105). Se
trata de ese caracter cosmoldgico del que hablaba anteriormente Seman,
expresado en las religiones populares. Se mostré6 ademas que, en la religién
popular, surge la necesidad de dotar de referencia sagrada a los espacios
anénimos de la vida cotidiana. Los altares callejeros o en lugares de transito se
convierten en un simbolo consagrado a esa forma de vida itinerante propia de la
posmodernidad, dotados de sentido y de referencia comunitaria por la cultura
popular. Puede decirse entonces que la religion popular representa una
alternativa para generar sentidos colectivos de arraigo y referencia localizada de

lo sagrado.
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Otras de las caracteristicas que adquiere la religiosidad popular es que se vuelve
flexible y fluctuante, opera en una red de intercambios abierta y no es
institucionalizada. Rechaza todo tipo de regulaciéon normativa e institucional. Pasa
a ser un sistema de consumo de religiosidad a la carta. En ella se generan
intersticios entre el dogmay la exploracién de nuevas vias de experimentacion de
lo sagrado: opera una légica pragmatica, al mismo tiempo que una ldgica de
experiencia afectiva. La validez de la creencia estéa legitimada por lo experimental
y cada individuo construye su relacidon con lo sagrado. En el contexto de la
globalizacién, la religién popular comenzd a tener un rango como categoria
analitica de ciertas formas de relacién con lo sagrado, como un canal generador
de sentido cuya relevancia se volvié pertinente en la era en la que se generaron

vertiginosos cambios en las identidades culturales.

Otra de las respuestas al cuestionamiento de como reacciond el mundo religioso
latinoamericano frente a la globalizacion, explica que la experiencia religiosa de
América Latina es amplia y con distintos matices segun la region a la que se haga
referencia. Sin embargo, algo que caracterizé a esta regién fue el fortalecimiento
del campo religioso; es decir, “su ampliacién a la vida cotidiana, social, politica y

atodas las esferas humanas que se presentan “mas religiosas”(Suarez, 2003:116).

El fortalecimiento del campo religioso latinoamericano generd nuevos referentes
simbdlicos ante las demandas de la poblacion, adaptados a sus necesidades. Se
da un desequilibrio entre la oferta institucional de las creencias y las demandas
populares. Para Suérez, las sociedades modernas no son menos creyentes: mas
bien, “lo que hoy se rechaza es la construccién de una creencia en una institucion
y lo que estd en crisis es tener un cédigo de sentido”(Suarez, 2003: 121). El

sentido que se busca es mas libre y desde la experiencia personal, por lo que “la
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sociedad moderna es muy creyente, pero desde diversos generadores de

sentido” (Suarez, 2003: 122).

Esta multiplicidad de generadores de sentido dio origen a otra respuesta de la
interrogante de las trasformaciones en el panorama religioso latinoamericano. Se
explicd anteriormente que en la era de la globalizaciéon los procesos de
mercantilizacion contemporénea  permitieron la circulacion de simbolos
religiosos por medio de las industrias culturales (Gutiérrez & De la Torre, 2005).

Surgieron entonces dos direcciones de la mediacién entre religion y mercancia:

1. Hay una creciente mercantilizacién de las religiones: de sus simbolos; de
sus practicas; de los escenarios, situaciones y experiencias religiosas; de las
creencias (saberes religiosos).

2. Una sacralizacién de lo secular, donde lo religioso ya no es exclusivo de las
Iglesias: en su lugar, se encuentra en multiples experiencias individuales o

comunitarias.

Desde esta perspectiva, la religién es una cuestion de bienes culturales, pues los
rituales religiosos se ofrecen y circulan como una mercancia cultural mas. Esto
permite entender a la religiéon popular como una religiosidad plastica, peregrina,
heterodoxa y sincrética. Los creyentes buscan una solucién inmediata a sus
problemas cotidianos por medio de la intervencién de lo sagrado. Surge en ellos
una légica mercantil, en la que establecen un tipo de contrato con la divinidad y
en la que se da el cumplimiento de un ritual a cambio de la resolucién de un
problema. El ritual se efectia con una demanda y el pago con el agradecimiento

del favor recibido (con una manda); es decir, se generan rituales de transaccion.

Otra caracteristica de la religion popular que surge en la era de la mercantilizaciéon

delareligién, es la desinstitucionalizacidon de los agentes y las nuevas modalidades
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de especializacién. Basta con tener algin conocimiento especializado o el
reconocimiento legitimo de la comunidad creyente para convertirse en un agente
autorizado para operar con lo sagrado en los espacios destinados para esta
actividad. Si bien desde la légica de la mercantilizacién se genera un tipo de
individuacion de la creencia y la ritualidad, esto no implica que en lo individual no
se refleje lo colectivo; por el contrario, hay nuevas formas de experimentar lo

sagrado, que son al mismo tiempo formas singulares de sentido.

Una de las ultimas respuestas ante los cambios originados por la globalizacion en
el panorama latinoamericano, fue la del cambio de la mentalidad religiosa
(Parker, 2009). Una de las transformaciones que se dieron en este periodo
consistié en que las formas convencionales de la creencia cedieron paso frente a
las formas heterodoxas, sincréticas y neomagicas. Esto fue posible gracias a que
el flujo de informacién originado por las Tecnologias de la Informacién y la
Comunicacion (TIC) permitié que las personas interpretaran y reinterpretaran las
creencias, las modificaran con sincretismos a partir de los recursos culturales
disponibles por la circulacién de informacién que generan estos medios. “De esta
manera, se va constituyendo un verdadero corpus hermeticum que, precisamente
porque no obedece a ortodoxia ninguna, es un corpus totalmente abierto y
flexible y tolera las mas variadas combinaciones” (Parker, 2009: 345). La

formulacién de Parker queda muy clara en la frase ser creyente a mi manera.

Ser creyente a la propia manera constituye una de las caracteristicas
contempordneas que pueden observarse en la religiosidad popular
latinoamericana, la cual, segun Parker, parte del supuesto de que todos los fieles
son legos frente a los conocimientos especializados de lo religioso; sin embargo,

los creyentes también son sujetos que frente a sus necesidades inmediatas y
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cotidianas, mediatizadas por el sentido comun, logran “la produccién de
significaciones religiosas a su manera; es decir, con los elementos y las
herramientas que les permiten sus ambitos y posiciones de accién colectiva
determinada (estructura social y cultural, estratificacién, historia y tradiciéon
cultural y religiosa, escolarizaciéon, integracion a cultura informatica y audiovisual

actual, enfin, capacidad creativa e imaginativa idiosincrasica)” (Parker, 2009: 350).

En este fragmento, Parker debate al creyente posmoderno que se encuentra
disuelto en una marafia de significaciones barrocas. Para el autor, la
fragmentacion y atomizacién en el fenédmeno religioso genera una relacién de
creatividad religiosa que desborda o supera las normas y coerciones
institucionales. Abre la posibilidad de alternativas religiosas y sincretismos. Si se
habla de una religién posmoderna, es para recalcar “el hecho de que las
complejidades de combinacion en cuanto a los sentidos, significados, practicas
religiosas son hoy mucho mayores dada a la tendencia a la porosidad de
margenes que establece una sociedad de la informacion que funciona en redes'y

va socavando las jerarquias definidas” (Parker, 2009: 351).

Esto lleva a preguntarse lo siguiente: ;Qué tipo de necesidades espirituales de
los fieles generan practicas de produccion simbdlica-religiosa-magica vy
desencadenan procesos de creatividad e imaginacion? Para responder a esta
interrogante, Parker debate a las teorias del mercado religioso y de la rational
choice, donde pareciera que los sujetos hacen racionalmente un mix de religién.
En Latinoamérica, de acuerdo con Parker, la gente estad usando la religién para
dotar de sentido a los vacios que genera la sociedad de consumo. “En todo caso,

los fieles no estan simplemente escogiendo y mezclando religiones. Lo que de
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veras estan haciendo es reinventar sus propias formas de religién” (Parker, 2009:

351).

Aparece aqui un cambio en la mentalidad religiosa contempordnea, que
sintetizaremos de la siguiente manera. Existen dos grandes periodos: la era
industrial y la era del dominio de las TIC. En la era industrial, a nivel racional los
actores se orientan hacia el control técnico-mecénico, mientras que el cambio que
se generd en la era de las TIC propicié que, desde el plano racional, los actores
se orientaran de manera técnico-simbdlica. En lo que concierne a la religion, en
la era industrial el control de lo religioso es visto desde lo simbdlico-racional e
institucional (religiones oficiales); por el contrario, en la era de las TIC el control
de lo religioso se da de manera emocional-ritual y corporal (hay una variedad de

religiones alternativas).

De acuerdo con la propuesta de Parker, en la época actual lo religioso tiene la
caracteristica de ser emotivo, ritual y corporal. Por ese motivo se plantea a la
religiosidad popular como una accidn ritual de un sujeto que privilegia una
racionalidad simbdlico-emotiva, donde lo corpéreo cumple un papel primordial
y el dmbito de lo sagrado y lo profano no se distinguen tajantemente. En torno a
esta discusion, vale la pena resaltar la manera a través de la cual la religiéon
popular se reproduce con sus dindmicas de produccién simbdlica y las

identidades religiosas moviles.

22



Cuadro 1 ¢Como se explicado la religion popular en
Ameérica Latina?

Asimilada al catolicismo
popular/ desde su funcién en
los sectores marginados

1960-1980

Religion popular

Religion Popular vista desde Religién popular como
“otra logica® generadora de diversos sentidos

1980-1990 1990-20

Religion popular Religion popular cosmologica,
simbolico-emotiva

o catolicismo popular
catolicismo popular

Cuadro: Cambios en la conceptualizacidn de la religion popular. Elaboracion propia.

En el cuadro anterior se registran las maneras en las que ha ido cambiando el
concepto de religidon popular en América Latina. Desde la década de los sesenta,
aparece como un tema en los estudios de la religion, muy marcados por su época,
en la que el catolicismo tenia un peso importante en muchos de los dmbitos
culturales de la regién latinoamericana, a tal grado que algunas de las
producciones académicas sobre el fendmeno asimilaban la religidén popular con
el catolicismo popular. Este tratamiento del tema de la religiéon popular se enfoca
en las distintas expresiones religiosas que aparecen alternas dentro del mismo
catolicismo,, como las fiestas patronales en algunos pueblos. Actualmente, vemos
que no sélo existen ese tipo de catolicismos populares: sobre todo en contextos

urbanos, conviven expresiones que no tienen nada que ver con la injerencia de

2 Esto no quiere decir que en afios méas recientes haya desaparecido este tipo de abordajes; para
entenderlo con mayor detalle, véase el trabajo de Alejandro Frigerio (2018), en el que se explica
coémo actualmente aln hay un tipo de catolicocentrismo en la producciéon académica sobre el
tema de la religién en América Latina. Algunos ejemplos de este tipo de producciones
contemporaneas que abordan el tema del catolicismo popular son “Fuerza y Sentido...”
(Gonzalez, 2002) o el de “La Tierra Encantada...” (Marzal, 2002).
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una lglesia como la catélica. Casos como el de la Santa Muerte y San La Muerte
son una expresion de esas otras formas de religion popular distintas a las derivadas

desde el seno del catolicismo.

Desde la década de los ochenta, la discusion sobre la religiéon popular tuvo un
sentido mas esencialista, pues se buscdé entender cuéles eran las singularidades
de este tipo de religién. Por medio de ésta, se mostré el rompimiento de las tesis
de la secularizacién: con la llegada de la modernidad la religién no desaparecid;
por el contrario, se mantuvo y se dio un resurgimiento religioso, pero con formas

distintas y alternas a las oficiales de la religién.

Desde la década de los noventa y a principios del siglo XXI, se puso en la
discusion el impacto que tuvo la globalizacién en las dindmicas culturales
latinoamericanas. Entre ellas destaca la presencia de la religion, de la cual se
derivan las religiones populares entendidas desde quienes las producen, sus
contextos y como aparecen en el espacio publico. Se estudia como se convierten
en ofertas de sentido en un mercado religioso responsable de generar que los
individuos tengan la capacidad de crear sus propios sistemas simbdlicos “a su
manera”, gracias a los cuales se da una mediaciéon entre los creyentes y lo sagrado

en la vida cotidiana.

1.1.4 La religién popular hoy
:Por qué es importante estudiar la religién popular actualmente? En la actualidad
latinoamericana, las expresiones religiosas son muy visibles en el espacio publico,
en medios de comunicacién y digitales. En la vida cotidiana de muchas personas,
la presencia de elementos sagrados, provenientes tanto de instituciones
religiosas como de formas alternativas de creencia, constituye el fundamento
tanto de motivaciones personales como de la fuerza de voluntad. En “La
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religiosidad popular de América Latina...”, Renée de la Torre (2013) expone que
la religion popular latinoamericana es una expresién del ethos cultural de la
regién. En ella se puede explorar con claridad los anclajes histéricos que
originaron sincretismos. Adicionalmente, permite entender cémo se genera la
mixtura entre varios sistemas religiosos: “pudiera parecer que todo estd
cambiando, al mismo tiempo es notoria la persistencia de las tradiciones
religiosas de larga duracién y la creacidon de nuevos cultos que se traduce en
apariciones, cultos, rituales y peregrinaciones tradicionales” (De la Torre, 2013:

510).

Para explicar la religién popular en la actualidad, De la Torre propone atenderla
como una categoria (in-between) en la que “la institucidn y las practicas culturales,
lo ancestral y lo nuevo, lo hibrido y las reinvenciones esencializadoras, lo local y
lo global, entre lo individual y lo social, la movilidad y la permanencia. Es un
espacio umbral de negociacion constante donde se tradicionaliza lo emergente,
y se construye la vigencia de lo antiguo, donde lo global se enraiza, y las raices
étnicas y nativistas se transnacionalizan”. Para De la Torre, la actividad religiosa no
sélo representa un residuo del pasado, sino “el dinamismo constante, en que se
redefine lo nuevo y lo tradicional, dotando de continuidad y anclaje territorial a
las nuevas situaciones, practicas y formas culturales que provienen de lugares
inaccesibles en el tiempo y el espacio convencional y préximo” (De la Torre, 2013:
518-519). Finalmente, este andlisis conceptual me permite expresar que hace
falta reforzar o incluso, crear nuevas categorias con las que se puedan explicar las
expresiones de religiosidad como el culto a la Santa Muerte o San La Muerte. Ya
que el concepto de religiosidad popular ontolégicamente emerge de una ldgica

catdlico-céntrica, si bien, se fue replanteando con el tiempo, en la actualidad estas
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expresiones religiosas dificilmente pueden denominarse como tal. Este concepto
pareciera que se usa como calzador tedrico por parte de algunos especialistas.

La invitacion es a generar nuevas categorias o renovarlas.

1.2 La perspectiva de la religién vivida
Si bien hay quienes ubican al culto de la Santa Muerte y San La Muerte dentro de
la categoria de religién popular en el campo de las ciencias sociales,
recientemente se han introducido alternativas tedricas que permiten dar mayor
alcance a las explicaciones de estos fendmenos. En el caso latinoamericano se
estd retomando la perspectiva de la lived religion o religion vivida (Morello &
Rabbia, 2019; Morello, 2020). Esta linea de investigacion de origen
estadounidense, con una clara herencia fenomenoldgica, ha sido planteada por
trabajos como los de Nancy Ammerman (2007) o Robert Orsi (2005). Dichos
autores proponen una explicacion de la religion en el mundo contemporaneo,
una explicacién que se efectia por fuera de las instituciones y que se aborda

desde las narrativas cotidianas de sus practicantes.

Nancy T. Ammerman propone ver la religiéon desde el mundo social en el que se
desarrolla cada persona, desde su cotidianidad tanto en la esfera publica como
en la privada. "We are interested in all the ways in which no experts experience
religion. Everyday religion may happen in both private and public life, among
both privileged and non-privileged people. It may have to do with mundane
routines, but it may also have to do with the crises and special events that
punctuate those routines” (Ammerman, 2007: 5). Por su parte, Orsi menciona que
desde esta perspectiva pueden entenderse las relaciones entre el cielo y la tierra;
es decir, se trata de hacer visible cdmo se establecen conexiones entre los

humanosy las fuerzas propias de lo nimenico.
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Uno de los temas relevantes por los cuales esta perspectiva tedrica sirve para
entender las practicas religiosas contempordneas como las que se abordan en
esta investigacion, es la focalizacion del embodiment de la religién
(Ammerman,2014). Esta nocidn se centra en cémo se manifiesta y actda el cuerpo

en las practicas religiosas, la corporeizacion de lo religioso.

Por otra parte, la perspectiva de la religién vivida, ademéas de rescatar la
experiencia corporal religiosa, busca entender su materialidad; por decirlo de
otro modo, analiza “cdmo se produce materialmente la religién” (Meyer, 2015:1).
La religion vivida invita a ver la religion mediante el lente de sus formas materiales

y sobre todo en su uso relativo a la practica religiosa.
La perspectiva tedrica de la lived religion ademas permite:

“evitar bifurcaciones analiticas. No supone de manera aprioristica la
existencia de modos de vivir la religién que puedan distinguirse entre una
religiosidad de élite frente a una religiosidad popular, o bien una religiosidad
colectiva o institucionalizada y una religiosidad individual o personal. Implica,
por el contrario, explorar las formas en las personas involucradas en una
busqueda religiosa o espiritual, tanto de forma personal como colectiva,
recuperando elementos y practicas promovidas por instituciones religiosas
tradicionales o de otras fuentes, y haciéndolas, acaso suyas. La religién vivida
por las personas puede parecer desordenada, desprolija, multifacética,
eclética y se expresa en practicas diversas en donde se involucran cuerpos,
emociones, objetos y narraciones de maneras que se pretenden propias”
(Morello & Rabbia, 2019: 17)

En este sentido, Reneé de la Torre menciona que con la perspectiva tedrica de la
religion vivida se puede “atender la religiosidad ordinaria y cotidiana sin
prejuiciarla con visiones candnicas o doctrinales, pero tiene una orientacion
individualista que subraya nuevas formas de lo religioso [...] la centralidad en la
atencién de las materialidades, de los cuerpos, de las emociones y las

sensaciones que muchas veces fueron degradadas, en contraste con el estudio
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de la religién que privilegiaba, las ideas, las teologias, las narrativas y los

significados”. (De la Torre, 2021: 288-289).

Desde mi punto de vista, coincido con estos autores en relacion con el valor
heuristico que otorga la propuesta de la religion vivida para entender los
fendmenos religiosos contemporaneos. Como lo plantea Roberto Garcés, tanto
la perspectiva de la religiéon popular como la de la lived religion “conciben una
religion que rebasa los marcos de la ortodoxia y se sincretiza con muchas otras
cosmovisiones, desbordando las fronteras clasistas en procesos dialécticos de
gentrificacion y democratizacion” (Garcés, 2020: 39). Tanto la religién popular
como la lived religién, continta Garcés, otorgan bases metodoldgicas para
analizar el fenédmeno religioso “en dos niveles que en la practica son
concomitantes, permitiendo una mayor profundidad en el andlisis, abarcando
tanto lo macro, como lo micro, lo sincrénico y lo diacrénico, lo emicy lo etic, asi
como los enhebramientos de lo religioso en lo sociopolitico, en lo econémico y
viceversa” (Garcés, 2020:39). Considero que retomar a la religion vivida, ayudara
pensar otras categorias distintas a la perspectiva que se ha venido desarrollando
desde la religiosidad popular. Puesto que, se puede profundizar
fenomenoldégicamente en aspectos como: la corporeidad y la materialidad.
Ademas, permite mostrar las dindmicas de las expresiones religiosas atravesadas

por la liquidez que caracteriza las formas de vida contemporanea.

En conclusién, la propuesta de la lived religion fue retomada en esta investigacion
debido a que permitié hacer el andlisis desde las narrativas de los creyentes en
su cotidianidad, especialmente porque se parte de la importancia que tiene el
cuerpo, lo material y la ritualidad en la practica cotidiana de los cultos que seran

objeto de comparacién.
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Capitulo 2. De Tepito a Buenos Aires: la construccion
metodologica del objeto de investigacion

Una parte importante de la investigacion etnografica consiste en explicar cémo
se hizo la pesquisa. Por lo regular, a esta tarea se le conoce en la jerga académica
como la cocina de la investigacién: al igual que sucede en los oficios, se necesitan
ciertas técnicas y herramientas que sobre la practica se van afinando en su uso,

con la finalidad de acceder a los fenédmenos sociales para explicarlos.

Esta tesis no es la primera ni la Ultima que se haga sobre el tema; no obstante, lo
que la caracteriza es la experiencia etnogréafica que se obtuvo por medio del
trabajo de campo. Cada etnégrafo entra a distintas redes de interaccion en un
contexto y momento histérico determinado, razén por la cual se construyen con
una singularidad provocada por las condiciones en las que se tiene acceso a
diversas fuentes para obtener datos. En este capitulo se explicarad la manera en la
que se fue construyendo metodolégicamente la presente tesis con la finalidad de
transmitir la experiencia etnografica para futuros lectores; proveerd ademas de
una explicacion mas detallada acerca de los limites alcances de la presente
investigacion.
2.1 El objeto de investigaciéon aparece cuando menos te lo
esperas

Una de las decisiones complicadas que se tienen que tomar para obtener un
grado académico, es la eleccion de un tema para hacer la tesis. Desde 2009
comencé con esta busqueda para titularme como socidlogo. No tenia para
entonces nada claro: solo sabia que queria hacer una tesis. Un dia caminaba por
las calles del centro histérico de la Ciudad de México; sobre la calle Moneda se

encontraba un altar que a la distancia parecia de una virgen. Al acércame a
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curiosear, me sorprendi de ver por primera vez una calavera hecha virgen. Aclaro:
no era la primera vez que habia oido de la Santa Muerte. Cuando vivi en una
vecindad en Tepito, uno de mis familiares cercanos traia un dije de oro de la Santa
Muerte. Entonces yo era un nifio, casi adolescente, y no puse mucha atencién en
ella. Ese recuerdo resurgié en mi mente cuando vi nuevamente a la Santa Muerte
de la calle Moneda frente a mis ojos. Pensé: ;Por qué no hacer una investigacién

sobre la Santa Muerte?

Dicha inquietud se la planteé a quien entonces se desempenaba como mi tutor,
el doctor Victor Alejandro Payad. En ese momento estaba en su grupo de
investigaciony era mi profesor del taller de titulacion. Recuerdo bien sus palabras:
“Si no te va a dar miedo ir al altar ahi en Tepito, aviéntate. Serd un buen tema de
investigacion”. El interés del profesor venia en parte porque él, en su
investigacion sobre las prisiones, se encontré a finales de la década de los

noventa con el peculiar culto a la Santa Muerte.

En ese momento, no tenia idea del campo de estudio al que estaba
integrandome. Me refiero al campo de la sociologia y la antropologia de la
religion. Ese fue mi primer acercamiento a las teorias clasicas de la sociologia de
la religién, sobre todo de la escuela francesa fundada por Durkheim, quien se
destacé por su obra de las Formas elementales de la vida religiosa. A Durkheim le
siguié su sobrino Mauss con Teoria del don. Roger Callois contribuyé con El
hombre y lo sagrado. Més tarde, La rama dorada de James Frazer aporté una
teoria de la magia. Max Weber se incluye en esta estirpe con Sociologia de la
religion. Destacan también la corriente fenomenolégica de Peter Berger y Las
variedades de la experiencia religiosa de William James. Poco a poco me fui

permeando de las lecturas clasicas y desde entonces evité casarme con algun
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autor en especifico. No niego que tengo preferencia por las corrientes
fenomenoldgicas y el abordaje interaccionista simbdlico; sin embargo, he
aprendido a lo largo de mi formacién que la teoria sirve como punto de partida,
pero con el proceso de investigacion se convierte en el punto de llegada para dar

sustento a la explicacién del fenémeno.

Hace méas de una década habia pocas tesis y articulos cientificos sobre la Santa
Muerte. La produccién académica sobre el tema no era tan vasta como hoy en
dia. Paulatinamente, la Santa Muerte fue despertando el interés de los
académicos, sobre todo socidlogos y antropdlogos, pero también de periodistas
y literatos. Lo anterior no me desanimdé para continuar con esa primera
investigacién. Al contrario, lo tomé como un reto importante, pues si lograba una

buena tesis quizas seria un aporte al entendimiento del tema.

De estos acercamientos surgieron los primeros resultados que me permitieron
explicar de manera general el culto a la Santa Muerte. Mi trabajo empezd como
la mayoria de las investigaciones de ese momento, con una visita al altar mas
emblematico de la Ciudad de México, ubicado en la zona del barrio de Tepito. En
aquel momento quise ir mas alléd de ese altar y opté por investigar el santuario de
la Santa Muerte Internacional, ubicado en el Municipio de Tultitldan en el Estado
de México. El santuario apenas habia sido estudiado por la academia; quienes lo
frecuentaban eran los periodistas, quizd motivados por la muerte de su fundador,

el Comandante Pantera.

La comparacién de ambos espacios de devociéon me permitié entender una de
las principales caracteristicas del culto, a la que desde entonces nombré
homogéneamente diversa. Esto se refiere a que, si bien el culto tiene como nuicleo

central a la Santa Muerte, el establecimiento de los tiempos y los rituales
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dependen de la creatividad y circunstancias de las personas que se encargan de
cada espacio de devocién correspondiente. Por lo tanto, no hay una forma Unica
de ritualidad y temporalidad festiva de la Santa Muerte: es tan diversa como los

lugares y personas que lo emprenden.

2.1.2 La importancia de los creyentes y el giro hacia las
prisiones

Desde mi primera investigacion consideré como fuente principal de informacion
a los creyentes. Me enfoqué en entender la creencia a través ellos, pues considero
que las personas o actores sociales son quienes viven y sienten su practica
religiosa. Por lo tanto, el vinculo que se genera con los informantes en el trabajo
etnografico es directamente proporcional a la densidad de los datos que se

obtienen para la interpretacion de los fendmenos que queremos explicar.

De esa manera, conoci creyentes con diversos perfiles e historias particulares:
amas de casa, personas autoidentificadas como trans, policias, obreros, familias
completas y una gran cantidad de expresidiarios. Esto ocurrié no porque los
expresidiarios fueran la Unica poblacién adepta a la Santa Muerte, sino porque
me interesé en los tatuajes; en algunas de las historias de esas marcas sobre la
piel, las personas me hablaban del origen canero del tatuaje. En cuanto al perfil
de los creyentes, encontré una generalidad que los caracteriza, con relacién a su
aproximacion a la Santa Muerte. La mayoria estuvo en situaciones de riesgo de
muerte o perdida de la vida, ya sea por su trabajo (policias, militares,
delincuentes) o porque vivieron una experiencia personal que los llevé a una

circunstancia extrema, como las enfermedades.

El anélisis de las historias de los creyentes me llevd a encontrar una constante al

momento de triangular los datos, pues encontré una interesante relacién entre
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los tatuajes rojos y las historias de la prisién. Ese dato me hizo replantearme una
nueva pregunta de investigacién para mi tesis de maestria. En ese momento me
interesé entender con mas detalle cémo se llevaba a cabo el culto a la Santa
Muerte dentro de la prision. Esa investigacién tuvo ademas la intencién de
explicar aquello a lo que algunas personas llegan atribuir al culto, frecuentemente

considerado un culto de delincuentes.

Los resultados fueron interesantes. Uno de los aspectos mas relevantes tuvo lugar
en el proceso de entrada a la prision, tarea nada sencilla debido a que el portero
que me dio acceso fue una institucion de control social; sin embargo, se logré
sacar adelante esa pesquisa. Para lograrlo, se hizo un abordaje distinto al de la
primera, ya que en este caso la perspectiva fue mas antropoldgica, en especial
porque el trabajo etnografico dentro de la prisién me permitié aplicar estrategias
de registro de objetos materiales, conocimientos que vinieron del aprendizaje de
la arqueologia. Tomé en cuenta el lenguaje como accién y expliqué algunos
cédigos lingtisticos propios del habla canera. De igual manera, apliqué el
método etnografico: mi intencién era conocer, a través de los internos, cdmo se

vivia el culto a la Santa Muerte en esas circunstancias de encierro.

De las conclusiones a las que llegué en ese momento se confirmaba nuevamente
la caracteristica del culto homogéneamente diverso, puesto que los rituales se
adaptaban a los tiemposy a la dindmica impuesta por la institucion total. Ademas,
se enfatizé6 en la materialidad, elemento importante para dicho culto. Esto se
adhiere a otra de las caracteristicas que le dan un nucleo al culto, ya que en todos
los lados donde se practique el elemento de la materialidad, o mas
concretamente la relacion entre creyentes y sus objetos sagrados, tiene un peso

importante para que éste tenga vigencia y efectividad. En la carcel era muy clara
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la importancia de los objetos sagrados: servian como elementos de proteccidn
espiritual, pero también daban empleo a los internos que se dedicaban a elaborar
efigies o, incluso, las imagenes eran también portaobjetos (sobre todo los
prohibidos por la institucion). Las modificaciones de los espacios eran otra de las
caracteristicas que tenia el culto canero de la Santa Muerte: habia murales con
imagenes de la Santa; las repisas que eran para la ropa de los internos se
ocupaban para colocar los altares personales. A partir de estas observaciones, se
mostré que el culto a la Santa Muerte era uno de los tantos medios por los cuales
los internos podian expresar su resiliencia al poder carcelario. Los cuerpos
tatuados, las paredes plasmadas con imégenes de santos o seres miticos, los
objetos sagrados y sangrantes, todo en conjunto eran maneras de enfrentar las

incertidumbres de vida que genera el encierro.

2.1.3 La idea de los santos transgresores: aparece San La
Muerte

Al terminar la investigaciéon de las prisiones, surgio la intencién de conocer mas
sobre los santos y su relacion con el delito. El ejemplo mas claro que tenia era la
Virgen Maria Auxiliadora de los Sicarios en Colombia, los Santos Malandros en el
pantedn de Venezuela, el diablo sangrante que vi dentro de las celdas o Jesus
Malverde y su asociacién con la narcocultura mexicana. Todas estas creencias me
hicieron suponer que en ellas habia algo similar que es importante entender. ; Por
qué desde el afio 2001 muchas de ellas comenzaron a tener presencia en el
espacio publico? ;Cémo se dio este proceso de adaptacion de dichas practicas
religiosas que se mantenian ocultas al paso de practicas religiosas abiertas y

activas, cuyos primeros medios de difusion y permanencia fueron la
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estigmatizacidn y su asociacién a practicas ilegales? ; Qué relacion hay entre las
actividades ilicitas y esas practicas religiosas no institucionales?  Estos
cuestionamientos me llevaron a lecturas en las que, si bien la intencién no era
entender las creencias de los delincuentes, si hablaban de las bandas y cémo en
sus dindmicas de socializacion se encontraban las practicas religiosas hacia
ciertos santos. Encontré el trabajo de un autor en especifico, Daniel Miguez
(2008), quien en su texto “Delito y Cultura. Los cédigos de la ilegalidad en la
juventud marginal urbana” habla sobre los santos transgresores. Entre los santos
que el autor menciona, encontré la mencién a San La Muerte, lo cual de inmediato
me hizo pensar en el parecido que tiene con la Santa Muerte. De ahi nacié la idea
de plantear un estudio comparativo entre ambas creencias. Intuitivamente, asumf
que ambas précticas religiosas tendrian muchos parecidos, aun sin saber lo que
posteriormente entendi al hacer la investigacién en Argentina. Esta tesis
constituye un esfuerzo por comparar ambas creencias, mostrando sus puntos de
encuentro pero también sus diferencias. En la siguiente seccidon, explicaré cémo

llevé a cabo el proceso etnogréfico para lograr tal comparativo.

2.1.4 Casos comparables
Una de las primeras cuestiones que se tuvo que discutir fue la posibilidad de
comparar a la Santa Muerte y a San La Muerte. El primer paso para afirmar el
estudio comparado parti6 de la documentacion sobre el santo argentino.
Consideré la literatura académica sobre el tema; ademas hice una busqueda de
informacion en redes sociales y documentales. Ahi pude darme cuenta de que
habia procesos sociales y elementos simbdlicos muy parecidos en ambas

creencias.
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Por otra parte, recurri a Howard Becker (2016), quien plantea que a partir de los
estudios de caso pueden establecerse comparativos que permiten generar
teoria. Becker menciona como desde la sociologia y las ciencias sociales afines se
valieron del método comparativo para comprender las sociedades y el cambio
social a escalas macro. Sin embargo, el autor nos invita a ver las posibilidades de
comparar desde la escala micro; es decir, “cémo alcanzar, a partir de una
pequefia observacién, grandes posibilidades” (Becker, 2016: 27). Este
planteamiento fue Util para afirmar que mi intencién no es comparar paises,
México y Argentina, sino mostrar a través de las similitudes y diferencias de las
practicas religiosas de la Santa Muerte y San La Muerte, (analizadas desde los
creyentes, la materialidad y el cuerpo) algunas peculiaridades de la religiosidad

urbana en el contexto latinoamericano.

En el mismo texto, Becker propone diversas estrategias para hacer
investigaciones con estudios de caso comparados. Una de las que me interesé
retomar fue la de razonar por analogia. “Las maneras mas sencillas de utilizar
casos especificos para explicar otros casos [...] es razonar a partir de analogias,
tratando el caso que uno conoce bien como modelo que explique lo que uno
mismo no entiende acerca de otro, o al menos le dé una pauta de la direccién
correcta, sefialando el camino para descubrir el mecanismo general comun a
ambos” (Becker, 2016: 74). Asi fue como aproveché mi experiencia etnogréfica
con el culto de la Santa Muerte, en la que enfaticé en los aspectos de la
materialidad, el cuerpo y los creyentes. Pensando en efectuar el trabajo
comparativo, decidi que esas categorias de andlisis me serian Utiles para entender
la creencia en San La Muerte. "Asi, razonar por analogia consiste en utilizar lo que

uno conoce sobre algo para que nos diga qué buscar en otro lado, suponiendo
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que, si dos cosas se parecen en algun aspecto, también pueden presentar otras
similitudes.” (Becker, 2016: 74). Teniendo en cuenta dicha propuesta, estableci

las lineas tedricas y metodoldgicas que guiaron la presente investigacion.

2.2 La importancia y uso de la etnografia
En la introduccidn a Los argonautas del Pacifico Occidental (2001), Malinowski
resalta la importancia que tiene el estar ahi por una considerable cantidad de
tiempo que permita al etndgrafo tener la condiciones para desentrafiar la cultura:
en la estancia del trabajo de campo, el etnégrafo accede a hechos que muchas
veces se consideran irrelevantes, conocidos como los imponderables de la vida
real. Estos se refieren a “una serie de fenémenos de gran importancia que no
pueden recogerse mediante interrogatorios, ni con el anélisis de documentos,
sino que tienen que ser observados en su plena realidad” (Malinowski, 1972: 66).
Malinowski también propone tomar en cuenta al menos tres registros: lo que la
gente dice, lo que la gente hace y lo que la gente piensa. Con la aplicacién
meticulosa del método etnogréfico, una tarea asi de compleja puede lograrse.
Por lo tanto, la tarea del etndgrafo o la etnégrafa es participar de manera abierta
o encubierta en “la vida cotidiana de personas durante un tiempo relativamente
extenso, viendo o que pasa, escuchando lo que se dice, preguntando cosas; o
sea, recogiendo todo tipo de datos accesibles para arrojar luz sobre los temas

que él o ella han elegido estudiar” (Hammersley & Atkinson, 1994: 14)

En la presente investigacion se empled el método etnografico con sus respectivas
técnicas: el registro del diario de campo, observaciones, entrevistas y registros
visuales. En cuanto al diario de campo, se registraron diversos momentos, sobre
todo aquellos en los que participé activamente: las fiestas, los rituales tanto

publicos como los privados, las charlas espontaneas y dirigidas (algunos sucesos
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me sorprendieron, sobre todo en la diferencia cultural experimentada en el
contexto argentino). Las observaciones se hicieron en al menos dos niveles: la
observacién externa o no participante, principalmente en los primeros momentos
de la generacion de vinculos en Argentina, y la observacion participante en las
fiestas y en algunos rituales, asi como la convivencia continua con las personas
que colaboraron compartiendo parte de vida cotidiana. En su mayoria, las
entrevistas fueron semiestructuradas, tanto a lideres y creyentes. Los registros
visuales se enfocaron en momentos especificos de la ritualidad hacia ambos
santos: los objetos, espacios de devocidn, objetos y hacia los tratamientos del

cuerpo como tatuajes, incrustaciones y curaciones.

2.2.1 Tres momentos del proceso etnografico
Si bien no hay una receta o manual que dicte de manera ortodoxa cémo debe
llevarse a cabo una etnografia, si hay algunas propuestas que nos permiten tener
un panorama de cémo emprenderla. Por mencionar algunas de las propuestas,
tenemos la de Hammersley & Atkinson (1994), quienes muestran cémo el método
etnogréfico es Util para las ciencias sociales en general. Parte de lo que lo vuelve
esencial es la capacidad de observar y participar simultdneamente en la vida
social que se elige para estudiar. Desde la perspectiva de dichos autores, una
etnografia pasa por los siguientes momentos: 1) El disefio de la investigacion en
el cual se eligen los casos y las muestras; 2) El acceso y las relaciones que se logran
en el campo por medio del uso adecuado del rapport y la vinculaciéon con los
porteros (gateparkers); 3) La recoleccién de relatos y documentos; 4) La
organizacién y analisis de la informacidn; y por ultimo 5) La escritura etnogréfica.

Todos los momentos son atravesados por un proceso de reflexividad.
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Por otra parte, Ferrandiz (2011) propone que para iniciar con el proceso
etnografico es necesario desarrollar la imaginacion socioldgica o etnogréfica, ya
que permite “pensar todo el proceso etnografico adecuadamente en su contexto
(social, politico, histérico y cultural), en sus ramificaciones teédricas, en sus campos
y en su métodos y técnicas adecuados” (Ferrandiz, 2011: 43). Por lo tanto, dice el
autor, “un buen disefo de investigacion es directamente proporcional a la
capacidad de imaginar etnograficamente la investigacion que se va a llevar a
cabo”. (Ferrandiz, 2011: 43). Para este autor, el proceso etnogréfico se compone
de los siguientes pasos: 1) El disefio de la investigacién; 2) La seleccion del
campo; 3) La entrada al campo que va acompanada de las observaciones y el
acceso a informantes; 4) Conversaciones y entrevistas acompanadas de las
experiencias corporales del etnégrafo junto con los recursos visuales; 5) Salir del

campo y dejar abierta las relaciones establecidas; 6) Escribir la etnografia.

Desde mi experiencia y basado en las dos propuestas anteriormente citadas, he
dividido el proceso etnogréfico en tres momentos: 1) El pre campo, 2) El campo

y 3) Post campo. Explico a continuacién cada uno de estos pasos:

1° El pre campo
En este primer momento es importante contar con un disefo de la investigacion
que permita tener una idea clara sobre el tema, la revision del estado del arte y la
generacién de una pregunta de investigaciéon. Se hace la eleccién del campo; es
decir, de los lugares en los que se llevara a cabo la investigacion (una esquina, un
poblado, una institucion, un barrio, el mercado, entre otros sitios). Se establece el
disefio de la muestra cualitativa; en esencia, van plantedndose las caracteristicas
de los perfiles de las personas con las que se buscaréa establecer los vinculos; en

una investigacion de corte cualitativo, importa mas quién es el caso que la

39



cantidad de casos. Adicionado a esto, en el primer momento del proceso
etnogréfico debe hacerse una investigacion documental previa que permita tener
un panorama global de las ubicaciones, las caracteristicas, culturales, histdricas y
geogréficas de los lugares elegidos. Finalmente, en este momento tienen que
considerarse la disponibilidad de recursos con las que se cuenta para llevar a cabo
la investigacion en campo, determinar costos de viaje, estancia, herramientas con
las que se cuenta como las cdmaras y grabadoras de audio, ademas de la gestidn
adecuada de los apoyos institucionales para hacer una planeacién adecuada de

los recursos con los que se cuenta.

2° El campo
El segundo momento, uno de los méas importantes, es la permanencia en el
campo. Para eso, se procede al acceso al campo por medio de los porteros o
padrinos, que son aquellas personas o agentes intermediarios que te dan entrada
o bloqueo a la red de relaciones necesarias para comenzar la investigaciéon
etnogréfica. Muchas veces estos intermediarios no son necesariamente personas,
sino también instituciones, grupos de lideres, etc. Lo primero es identificarse con
los porteros, para hacer la labor de convencimiento o rapport; para esto es
necesario conocer con detalle y explicar de manera concreta los propdsitos y

tiempos de nuestra estancia en el campo.

Si el acceso es exitoso, puede recurrirse a la técnica de bola de nieve para que
dichos porteros nos presenten a otras personas y de esa manera ir adecuando la
muestra cualitativa previamente disefada. Si esto no es exitoso, el etnégrafo debe
recurrir a una de las caracteristicas indispensables para la labor etnogréfica: la

perseverancia, no darse por vencido y seguir buscando otras maneras de
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integrarse a la realidad social a la que se intenta acceder. No tener acceso de

manera sencilla es un dato que debe quedar registrado en los diarios de campo.

Se sabe que el etndgrafo ya es parte del campo cuando logra establecer los
vinculos necesarios con las personas que van presentandose en la dinamica de la
cotidianidad del lugar; es decir, se establecen las relaciones de campo. Lograr las
relaciones de campo abre la posibilidad de aplicar tanto las observaciones en los
momentos buscados y los momentos de oportunidad. Los momentos buscados
generalmente son aquellos a los que intencionalmente se busca acceder para
comprender el fendmeno de acuerdo con las preguntas de investigacion vy las
variables analiticas establecidas en el disefio. Por ejemplo, si se busca conocer los
rituales de una determinada creencia, se busca la manera de estar presente en
esos rituales, ya sea como observador (sin la oportunidad de participar) o por
medio de la participacion observante, ideal en esos momentos. Los momentos de
oportunidad son aquellos que aparecen de manera azarosa y que muchas veces
son indicados por los colaboradores, pues ellos proporcionan el acceso a dichos
momentos, gracias a su importancia personal o por el grado de intimidad que se
tiene con dichas personas. Por ejemplo, las fiestas familiares, las reuniones con

amigos o las charlas en un carro familiar durante un viaje.

Por otra parte, las relaciones de campo permiten la aplicacién de las entrevistas:
en el proceso etnogréafico, para lograr buenas entrevistas es obligatoria una
relacion con las personas entrevistadas. A diferencia de una entrevista
periodistica, la entrevista etnogréafica implica conocer los contextos, los cédigos
culturales y, todavia mas importante, a las personas que colaboran con sus
testimonios. El etnégrafo puede recurrir a charlas espontaneas y a partir de ahi

efectuar las preguntas adecuadas al momento presentado, ya sea buscado o de
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oportunidad. En una entrevista etnogréfica, tiene que adquirirse la habilidad
coloquialmente conocida como meter hilo, para sacar listén; en términos mas
cientificos, buscar las respuestas por medios o estimulos de respuesta indirectos,
especialmente cuando se trata de temas delicados. Si se quiere profundizar en
ciertas variables, se hace uso de las entrevistas semiestructuradas o estructuradas,
con la finalidad de hacer mas densos los datos por medio de los relatos. Por lo

regular, esto suele darse en los momentos buscados.

Ya con los vinculos establecidos en la vida cotidiana del lugar, el etndégrafo
procede a recolectar (con mas tranquilidad) los registros visuales, tanto los que
produce el etnégrafo (fotografias con las que se capturan momentos, personas,
objetos, espacios de manera intencional por el investigador) como aquellos
materiales audiovisuales producidos por los propios colaboradores (dlbumes de
fotografias familiares, recortes de periddicos de sucesos importantes del lugar,
expedientes con documentos oficiales, videos familiares o de las redes sociales).
Muchas veces, dichos documentos son secundarios; posteriormente pueden ser

uatiles al momento de hacer el andlisis y la triangulacién de la informacién.

3° Post campo
Una de las reglas en el oficio etnografico es que la salida llega cuando aparece la
saturacion. Con el paso del tiempo, en el lugar donde se lleva a cabo la
investigacion etnografica el etndgrafo comienza a habituarse a los cdédigos
culturales del sitio; empieza a intuir comportamientos y la sensibilidad de
sorpresa comienza a ser cada vez menor. Los datos recopilados se vuelven
repetitivos. En ese momento llega la hora de la salida del campo: tomar la
distancia del lugar posibilita con mayor claridad el proceso de reflexividad

etnogréfica. El tercer momento implica dejar abierto los vinculos con las personas
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colaboradoras de la investigacién para un posible regreso del etnégrafo o para

dar oportunidad a futuros investigadores interesados en dicha zona de trabajo.

Después de este punto, se inicia con el trabajo de gabinete, que implica el anélisis
de la informacién recopilada. Es necesaria la relectura de los diarios de campo
para encontrar preguntas y visualizar las nuevas categorias surgidas durante el
periodo de tiempo del trabajo de campo. Se realiza la transcripcién de las
entrevistas, con la finalidad de hacer un anélisis de éstas; tanto de los diarios como
de las transcripciones se puede hacer uso del método de la teoria fundamentada
(Strauss&Corbin, 1994) para encontrar cédigos y categorias que posteriormente
irdn triangulandose (Flick, 2014) junto con el resto del material recopilado: las
fotografias, los archivos personales, noticias, musica, literatura; es decir, otras

maneras en las que se expresa lo social (Becker, 2015).

Al término del anélisis, se inicia con la escritura del informe final, ya sea una
etnografia, un articulo o, incluso, material audiovisual sobre el fendmeno
investigado. Finalmente, se formaliza el proceso de retribucion etnogréfica:
puede darse la situacion en la que, para la entrada o permanencia del etnégrafo
en el campo, se piden cosas a cambio con los colaboradores: ya sea que se
entregue la tesis a las personas colaboradoras o la institucion, que se pida un
taller o, si se llega mas lejos, el etndgrafo puede ofrecer asesorias o peritajes

antropoldgicos sobre el lugar o el fendmeno investigado.

43



Esquema del proceso etnografico

ler Momento Pre Campo

@ Diserio de la investigacion /Problemas preliminares

Eleccién del campo (lugares-contextos)

Toma de muestras (cualitativas)

Investigaciéon documental (bibliografia sobre el
tema, noticias, literatura)

Disponibilidad de recursos (académicos, sociales y
personales)

3° Momento Post Campo

Elaboracién propia
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2.3 Aplicacion del proceso etnografico: estudio comparativo
entre San La Muerte y La Santa Muerte

A continuacion, se explicard brevemente cémo se llevé a cabo el proceso
etnografico basado en el modelo de tres etapas propuesto anteriormente,

aplicado al estudio que comprende la presente tesis.

2.3.1 Pre campo

= Disefio de la investigacidn
A continuacién, explicaré en qué consiste el problema de investigacion planteado
para la siguiente tesis. Anteriormente, mencioné el camino que me llevé a tomar
la decisién de hacer un comparativo entre el culto a la Santa Muerte y el culto a
San La Muerte. Este inicié con la idea de explicar la relacién entre la criminalidad
y la creencia hacia estos santos, pero al ver las similitudes entre ambos cultos,
opté por hacer un estudio comparativo en cuyo telén de fondo surgié la siguiente
pregunta de investigacion: ;Cémo se (re) producen estos cultos en la vida

cotidiana de los creyentes en contextos urbano-populares?

La hipdtesis que se planted fue la siguiente: estos cultos se (re) producen debido
a su caracteristica de ser practicas religiosas autopoiéticas® que permiten a los

creyentes establecer los tiempos de la ritualidad, con lo que se produce su propia

3 Con practicas religiosas autopoiéticas retomo el término griego de la Poiesis (noinoig,
pronunciado «poiesis») que significa «creacién» o «produccién», derivado de noigw poied «hacer»
o «crear». Es decir, que estas practicas tienen un elemento central de auto creacion.
Generalmente, la poiesis de este tipo de practicas religiosas surge de los aprendizajes propios
del contexto cultural en el que se desarrollan o emergen. En el caso de estos cultos, ambos toman
muchos elementos de la religion catdlica, pero también de otras practicas de espiritualidad: la
santeria, conocimientos ancestrales, entre otras. Lo central de las practicas religiosas autopoiéticas
son los actores (creyentes) y la manera en que establecen los medios para llevar a cabo sus
acciones religiosas o de relacionarse con lo sagrado a partir de sus propios medios culturales,
intelectuales, materiales y corporales.
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materialidad y espacialidad religiosa, en la que el cuerpo constituye un elemento

central para establecer la relacion entre ellos y el ente sagrado.

Por lo tanto, el objetivo de esta investigacion consiste en hacer un comparativo
entre los cultos para explicar cdmo se (re) producen en la vida cotidiana de los

creyentes en contextos urbano-populares.

= Eleccién del campo

Contextos

Para ambos casos se considerd efectuar la investigacién etnogréfica en contextos
urbano-populares; es decir, retomando el concepto de Tinoco (2021) —quien
explica que dentro de los procesos de urbanizacién a mitad del siglo XX tiene

lugar la urbanizacién popular—, estos asentamientos populares estéan

“constituidos por precarias viviendas siempre inacabadas, construidas de
diferentes materiales y con disefos realizados a la medida de la urgencia de
habitar el espacio. Los entornos urbanos igualmente fragiles y con escasos
servicios urbanos se caracterizan por laberinticos trazos producidos a lo largo
de muchas décadas y extendidos sobre todo tipos de superficies. Estos
asentamientos se fueron erigiendo a partir de la autoconstruccion del habitat
por parte de sus pobladores, en un contexto generalmente irregular, con la
ausencia sistematica de servicios colectivos y una intervencion estatal
multifacética graduada por su liquidez econdmica, su capacidad de control
politico y su necesidad de apoyo y legitimidad social” (p.129)

Otro aspecto que segun este autor caracteriza a este tipo de contextos, es su
configuracién socioespacial en la que sus habitantes participan activamente en la
produccion de su vivienda y entorno, asi como de la gestién de sus multiples

servicios basicos: el agua, servicio de electricidad, la infraestructura urbana,
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ademas de las gestiones relacionadas con la regularizacion de la tenencia de la

tierra.

En el caso del culto a la Santa Muerte, se eligié el altar del barrio de Santo
Domingo, ubicado en la alcaldia de Coyoacén en la Ciudad de México. Dicho
barrio se caracteriza por ser fundado en un lugar inhabitable por sus
caracteristicas geograficas: ahi las casas se construyeron encima de piedras
volcénicas en la década de los setenta. Desde entonces, el barrio de Santo
Domingo se caracteriza por su constante autoconstruccion y gestion para

conseguir los servicios basicos.

En el caso del culto a San La Muerte se buscéd un contexto similar en lo que
coloquialmente se le denomina “villas”, las cuales "han tenido presencia
constante en la ciudad de Buenos Aires desde principios del siglo XX" (Suérez,
2015: 36). Debido a los procesos de migracidon interna dentro del pais, estas se
concentraron en las zonas conurbadas de la ciudad. El contexto que se eligié fue
Lanus, un conglomerado urbano ubicado en el corddn del territorio que rodea la
Ciudad de Buenos Aires. Este lugar limita con otros municipios como Quilmes o
Avellaneda dentro de la Gran Buenos Aires. Este lugar cuenta con caracteristicas

similares a las del barrio elegido para el caso mexicano.
Espacios de creencia

Para ambas practicas religiosas se decidié elegir espacios de devocién poco
conocidos o concurridos, esto con la finalidad de entender mejor la poiesis de

dichas précticas: en los lugares de devocién tradicionales o espectaculares? se

4 Con esto me refiero a espacios de devociéon que ya cuentan con al menos cinco afios de
fundacién. Ademas de que son los referentes geoespaciales mas conocidos y comunes para la
practica religiosa. En el caso de la Santa Muerte uno de estos lugares tradicionales o
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encuentran muy establecidas los tiempos rituales, asi como las maneras de obrar

de los creyentes.
Por lo tanto, para el caso de la Santa Muerte se eligio:

La casa de un creyente que tiene construido un cuarto-altar. Este espacio esta
dedicado especificamente para el altar a la Santa Muerte, al igual que para hacer

trabajos espirituales.
Para el caso de San La Muerte se eligié:

La casa de una creyente que tiene construido un consultorio-altar. Este espacio es
utilizado Unicamente para el altar del Santo y al mismo tiempo se dan consultas

de curacién y liberacién.

= Perfiles de los creyentes (muestra cualitativa)
Para esta investigacion se tiene como figura central a los creyentes de ambas
practicas religiosas. Al ser una investigacion de corte cualitativo, se establecié que

los perfiles de las personas que se buscaron para colaborar fueran los siguientes:

Creyentes con alguna trayectoria especial en la practica religiosa como los
lideres, personas elegidas o con algin conocimiento especial o jerarquia dentro

del culto, asi como creyentes nuevos o inicidndose en ambas practicas religiosas.

Para el caso de la Santa Muerte se hizo el vinculo con la familia duena del altar de

Santo Domingo., especificamente con Ivén, quien da las oraciones a la Santa

espectaculares es el altar de Alfareria en el barrio de Tepito; el altar de la Santa Muerte
Internacional. En el caso de San La Muerte el ejemplo de espacio de devocién tradicional o
espectacular es el denominado Santuario San La Muerte Honor hacia mi Sefior “el origen” ubicado
en Villa Dominico.
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Muerte en Santo Domingo y ademds es duefio del cuarto-altar. Ademas, se hizo
la vinculacién con diversos creyentes que asisten con regularidad al altar ya
mencionado; se hizo el seguimiento a una familia de creyentes en la que la madre,
el padre y los hijos son santa muerteros. Aqui cabe mencionar que previamente
se cuenta con una trayectoria de investigacién que me ha permitido conocer
diversos actores dentro del culto, por lo cual Unicamente me enfoqué en

vincularme mas con los colaboradores ya mencionados.

Para el caso de San La Muerte se hizo el vinculo con diversos actores, entre ellos
quienes se asumen no sélo como creyentes, sino también como promeseros. Por
lo tanto, se hizo el vinculo con dos promeseras de San La Muerte: Dora, que
organiza viajes para la fiesta tradicional de San La Muerte y el Gauchito Gil. Dora
me presentd a otros promeseros en un santuario dentro de la Villa 20-21, asi como
a algunos talladores del santo: Antonio y Aquiles. El vinculo que se fomentd con
mas constancia fue con Cynthia, una promesera y curadora del Santo. Ella tiene
en su casa un consultorio-altar, por lo cual me permitié hacer el comparativo con
lvan. Con estos colaboradores se hizo el trabajo denso de la investigacion

etnografica.

A lo largo de la estancia en Argentina, conoci diversos creyentes, lideres y
fotégrafos, tanto en los lugares tradicionales en la provincia de Corrientes como
en los altares que se visitaron en la Gran Buenos Aires. Con todas esas personas

se hizo la vinculacién para hacer entrevistas cortas y la toma de fotografias.
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= Recursos y tiempos de campo
La investigacidén en campo se extendid a lo largo de un afo: seis meses de trabajo
constante con Juan en el altar del Barrio de Santo Domingo; los otros seis meses
restantes se hicieron en Buenos Aires gracias a la beca de movilidad de Conacyt
y el apoyo del posgrado UNAM. En este afo, ademas de la investigacion
propiamente etnografica, se hizo la buisqueda de informaciéon documental, tanto
del barrio de Santo Domingo, como del culto a San La Muerte en algunas

bibliotecas ubicadas en la Ciudad de Buenos Aires.

Durante este tiempo entré en contacto con actores secundarios que permitieron
ser guias y fuentes de informacidn relevantes. En el caso de Santo Domingo, me
vinculé con el cronista del barrio y algunas personas fundadoras de éste. Para el
caso de San La Muerte, me vinculé con investigadores expertos en el tema y con

un fotégrafo que lleva algunos afios documentando dicha practica religiosa.

2.3.2 CAMPO

= Mi trayectoria entre Santamuerteros y Sanlamuerteros

Santamuerteros

Ahora narraré brevemente cémo se llevé a cabo el trabajo de campo, empezando
por mi conocimiento practico del culto a la Santa Muerte. Desde 2009 comencé
la generacién de vinculos con diversas personas creyentes de la también
conocida como Nina Blanca: lideresas y lideres nacionales e internacionales,
creyentes de todos los perfiles, familias completas, comerciantes, presos,
expresidiarios, personas de la comunidad LGBTTIQ, jévenes creyentes. Estas
redes me han permitido tener un panorama amplio del culto urbano, puesto que

mi trabajo se ha enfocado en la Ciudad de México y en el Estado de México. Por
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este motivo, me fue sencillo acercarme al barrio de Santo Domingo, donde me
presenté con la familia que es duefia de uno de los altares mas visibles y
conocidos en dicha demarcacién. Conforme fue pasando el tiempo, asisti a los
rosarios que se organizan mensualmente, asi como a las fiestas de aniversario del
altar. En este proceso conoci a Ivan quien se volvié un colaborador importante: él
me abrid las puertas de su casa y me extendid la invitacidon constante a otros
espacios de devocién en los que él da la oracién. Por otra parte, conoci una familia
de santamuerteros, con quienes participé en su dindmica de practica religiosa
consistente en ir al altar de Tepito la mafiana de los dias primero de cada mes
para cumplir sus mandas y hacer el intercambio de dones. Por la tarde asisten a

la oracion del altar de Santo Domingo.

En este proceso de trabajo etnogréfico se llevaron a cabo entrevistas abiertas tipo
charlas y entrevistas semiestructuradas tanto con la familia duefia del altar de
Santo Domingo como con la familia de santamuerteros y distintas personas que
asisten a la oracién mensual. En el caso de Ivan, se implementd una entrevista
especifica derivada de un proyecto al que fui invitado sobre la religion vivida, en
cuyo abordaje se usé la recopilacion de la vida cotidiana de su practica religiosa.
Se hizo la toma de fotografias, de objetos sagrados, espacios de devocion,

practicas rituales y tatuajes.

Sanlamuerteros

Al tomar la decision de hacer el comparativo, opté por viajar a Buenos Aires. Eso
implicd muchas cosas para mi formacién como cientifico social, en especifico
como etnégrafo debido a que el viaje implicd una grata experiencia. Quiza se me

cuestionen algunas deficiencias derivadas del tiempo que llevo trabajando con el
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tema de la Santa Muerte en comparaciéon con los seis meses que conoci de
manera directa el culto a San La Muerte. Mas que una desventaja, mi experiencia
previa me sirvié como ventaja, sobre todo para formar los vinculos con diferentes
actores y también por mi apertura a conocer y visitar lugares que socialmente

estan estigmatizados como peligrosos, en este caso las villas.

Sin lugar a duda, vivi una experiencia malinowskiana en mi investigacion en
Argentina, pues se trataba de un lugar totalmente descocido en el que tuve que
aprender algunos cédigos culturales y de lenguaje, ademas de generar vinculos
con personas desconocidas. Me tocd vivir momentos agradables vy
desagradables, en un viaje lleno de experiencias que me permitieron un ejercicio

de reflexividad continda.

De entrada, uno de los consejos que me dio uno de los tutores que me acompand
en los primeros afos de la investigacién fue que no desaprovechara mi condicién
de extranjero para hacer la investigacidn etnogréfica: las circunstancias de novato
permitirian que mis preguntas fueran un tanto inocentes, especialmente cuando
es la primera vez que conoces un contexto distinto. De alguna manera, somos
como ninos que quieren aprender todo. Esa curiosidad no habria que dejarla de

lado y la aproveché al maximo.

Desde el primer dia en Argentina, me acompand un excelente portero y amigo
de nombre Juan, a quién conoci por medio de las redes sociales después de
enterarme de que habia escrito un libro sobre San La Muerte. Al recibirme en el
aeropuerto, le expliqué miinterés en conocer devotos de San La Muerte; gracias
a su disposicidn, se abrid la posibilidad de relacionarme con otras personas que

se volvieron colaboradores clave para entender algunas de las diversas

52



expresiones que tiene la devocion al santito. Se inicié la técnica de la bola de

nieve.

De esa manera conoci a dos grupos de promeseros con quienes viajé a las fiestas
tradicionales de San La Muerte en la provincia de Corrientes. Con el primer grupo,
liderado por Dora, me fui a la fiesta del Santo en el altar de Solari. Ahi fui
acompanado por Cynthia, quien se convirtié en la persona con la que trabajé con
mas constancia. En la misma semana viajé dos veces de la CABA a Corrientes en
transporte terrestre; a mi regresé del primer viaje con Dora, ya estaba listo el
segundo viaje con la familia de Cynthia, quienes me llevaron a la fiesta de

Empedrado el dia 20 en la misma provincia correntina.

En ambos viajes tuve la oportunidad de vincularme con diversos creyentes
provenientes de distintas partes de la CABA y el GBA; participé de las dinamicas
rituales y festivas mas importantes que se celebran en honor a “Sanla”. Desde
entonces me percaté de que la apertura de los Sanlamuerteros era similar a la que
ya habia vivido con los Santamuerteros. En este primer gran momento de campo,
se hizo registro del diario de campo (escrito totalmente desde la observaciéon

participante) y la toma de fotografias.

Posterior a esas fiestas, elegi algunos casos para darles seguimiento, sobre todo
con Doray su red de promeseros, pues ella tenia contacto con talladores famosos
y compositores de musica del Santo; ademas contaba con el contacto con la
promesera y duefa del santuario de la villa 20-21. Por otra parte, al conocer con
mas detalle a Cynthia me percaté del parecido que tenia con Ivan. Por ese motivo
decidivincularme con ella, la visité frecuentemente en su casa y conoci a su familia
y amigos, ademas del grupo de devotos y promeseros que la frecuentaban para

alguna practica de sanacién. Con ella, al igual que con Ivan en México, apliqué la
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misma entrevista de la religiosidad vivida. Llevé a cabo notas del diario de campo

y tomé fotografias.

Por Gltimo, hice mis recorridos en la CABA para conocer la vida religiosa de dicha
ciudad. A lo largo de esos meses visité el santuario de “el Origen” en villa
Dominico. Ahi se llevaron a cabo dos festividades interesantes: una fiesta
dedicada a la Santa Muerte y la bendicién de fin de ano. Conoci algunos altares
callejeros dedicados al Gauchito Gil y San La Muerte, que se encontraban sobre
todo en las orillas de la CABA. Visité algunas santerias o tiendas de productos
religiosos. También visité un altar a San La Muerte y Yemayéa dentro de un

conventillo (vecindad) en el barrio de la Boca.

2.3.3Post campo
Para el trabajo de gabinete se tomaron en cuenta los datos obtenidos con el diario
de campo. Se hizo una lectura analitica, con la finalidad de ir obteniendo datos y
variables, junto con el proceso de reflexividad. Por otra parte, con las entrevistas
realizadas se llevd a cabo su transcripcion para emprender un anélisis por medio
del procedimiento de la teoria fundamentada, con la finalidad de afinar la
obtenciéon de variables y conceptos importantes para emprender el anélisis
comparativo. De igual manera, se hizo una clasificacién del material visual
tomando en cuenta una clasificaciéon dividida principalmente en objetos

religiosos, espacios de devocidn y el cuerpo (tatuajes, incrustaciones).

Asi, se llevé a cabo un proceso de triangulacion de los datos, entendida como “la
combinacién de diferentes clases de datos sobre el fondo de las perspectivas
tedricas que se aplican a ellos”. (Flick, 2007: 83) Esta tarea se hizo con la finalidad
de generar conocimiento a partir de los datos obtenidos y al mismo tiempo dar
validez a la investigacion en curso. Por lo tanto, con el proceso etnogréfico, la
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producciéon de distintos datos originados por la observacidn, las entrevistas y, en
este caso, las fotografias, permitié a través de la triangulacion “relacionar tipos de
datos de forma que contrarresten varias posibles amenazas a la validez de

nuestros analisis” (Hammersley & Atkinson, 1994:217).

Para concluir este capitulo, se expusieron los procesos de construccién
metodoldgica del objeto de estudio con la intencidn de dar bases para entender
los limites y los alcances que tiene el estudio comparativo que se expondra,
resultado del trabajo etnogréfico. Otra de las garantias que tiene la investigacién
de esta tesis es la autenticidad de los datos obtenidos. Cada antropdlogo tiene
acceso a una red social especifica, con los vinculos que en su momento generan,
con distintas personas, objetos y experiencias, las cuales serdn mostradas como

aporte derivado del trabajo analitico.
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Capitulo 3. San La Muerte un santo poderoso

En este capitulo se dard un panorama general sobre el culto a San La Muerte a
partir de las investigaciones que se han hecho por algunos especialistas del tema.
De esta manera, se pretende mostrar a los lectores el contexto histérico y cultural
en el que se desarrolla dicha préactica religiosa. Se mostraran al menos dos
enfoques: en la primera parte, se abordara el culto tradicional y, posteriormente,
la discusion se enfocard en exponer algunos factores que permitieron el
surgimiento del actual culto urbano en la Ciudad Auténoma de Buenos Airesy la
zona del Conurbado Bonoarense.

2.4 San La Muerte Payé y Monje

San LLa Muerte

San La Muerte

Estampa de la representacion tradicional de San La Muerte, al lado una imagen milimétrica
del Santo, en su posicion del Sefior de la Paciencia, tallada en hueso por Antonio Vallejos,
escultor, artista y tallador de San La Muerte.
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3.1.1 La imagen del Santo
San La Muerte es un santo cadavérico cuya representacién tradicional es la
imagen de un esqueleto que sostiene un callado con forma de L invertida. Hay
que mencionar que tiene distintas denominaciones: se le conoce como “Sefior de
la Buena Muerte”; “Sefor de la paciencia”; “San La Muerte, la cuiia pird jha monda
(la mujer flaca y ladrona); “San Justo, nuestro Sefior de la Muerte”; “Nuestro Sefor
la Muerte; “San Justo”; “Nuestro Sefor de Dios y la Muerte”; “"Ayucaba
(designacion con la que lo nombran en el Alto Parand); “San Esqueleto” (Del
folklore del Paraguay); “Sefor que lo puede todo” (Con que se le conoce en
Formosa); Se le conoce en Corrientes y otras zonas con el nombre de “San Severo
de la Muerte” (Borelli, 1969: 12). En el culto urbano vigente le nombran “San La
Muerte, Sefor La Muerte, Sefior de la Buena Muerte o Sefior de la Muerte y San
Justo. De manera mas coloquial, en la actualidad se utiliza también el Santito, el
San o mi Flaco” (Frigerio, 2016: 253). En mi experiencia etnogréfica, las personas
se referian a él como “San La Paciencia”, “el Santo Poderoso”, “el Curador”, “el

San La".

En el culto tradicional de San La muerte es comin encontrarse con pequefias
esculturas talladas con hueso de origen animal o humano. Se representa al santo
sentado sobre una piedra o en alguna superficie, con las piernas y los brazos
sosteniendo su cabeza, con una expresién corporal que representa a “San La
Paciencia”. Dicha representacion tiene un gran parecido con una figura catdlica
conocida como el “Sefior de la Paciencia”, imagen que proviene del arte

novohispano. Se trata de la representacién de un cristo lacerado, sentado sobre
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una piedra, desnudo, con la cabeza
inclinada, apoyada sobre una manoy con
una expresion de tristeza. En México, esta
representacién de Cristo es colocada en
algunas iglesias tras una celda; dentro de
las creencias populares, se le pide por los
reos y los problemas judiciales. El
parecido de ambas representaciones
simboliza la paciencia, e incluso hay un
cruce con uno de los mitos del origen de

San La Muerte, que hace alusién a las

carceles (tema que se desarrollard mas

El sefior de la paciencia

adelante).

La similitud entre ambas representaciones sin duda muestra “el poder de las
imadgenes” (Freedeberg, 1992. De estas iméagenes se hacen diversas
interpretaciones por el tipo de comportamientos que generan, sobre todo en las
personas que tienen acceso a ellas por su practica religiosa. Desde la perspectiva
emic (esto es, los San La Muerteros), se sabe que hay un parecido entre la
representacién de “San La Paciencia” (cuyos origenes son mas guaranies) y el
“Sefor de la Paciencia” (emergido del catolicismo occidental). Algunos otros no
tienen idea de esta posible conexién entre las imagenes; sin embargo, desde la
perspectiva etic, el parecido entre ambas iméagenes es la posible muestra del

contacto que hubo entre los colonizadores que llegaron a instalarse al nordeste
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de Argentinay la cultura guarani. Examinaremos brevemente ahora parte de estas

interpretaciones.

Dentro de los diversos registros sobre San La muerte, se ha documentado que el

culto tradicional tiene su origen y principales espacios de devocién en la zona del

nordeste argentino, especificamente en las provincias® de Corrientes, Chaco,

Misiones y Formosa; incluso hay quienes mencionan que se encuentra en

“Paraguay y Brasil” (Borelli, 1969; Carassai, 2012; Coluccio 2012).

3.1.2 Culto tradicional

Actualmente el culto tradicional tiene una amplia difusién y actividades festivas

en la provincia de Corrientes. Por los procesos de migracién, se dio una

dispersién del culto a otras
provincias incluidas el Gran
Buenos Aires y la Ciudad
Auténoma de Buenos Aires. En
las investigaciones que se han
hecho sobre la génesis del
culto, considero acertada la
propuesta que hace Carassai
(2012), pues sintetiza las dos
hipdtesis que se han dado a lo
largo de los afos, wuna
reproductivista 'y la otra

creacionista.
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En lo que respecta a las explicaciones reproductivistas, surgen principalmente de
los estudios del folklore y argumentan que “como tantos otros cultos, el que hoy
conocemos como San La Muerte proviene de Europa, llega con la evangelizacién
espafiola y no es mas que un culto cristiano que los aborigenes incorporan con
leves modificaciones, apropidndose de -en el mejor de los casos- o sometiéndose
a -en el peor- un simbolo que les es ajeno y que solo agregan ciertas
modificaciones” (Carassai, 2012: 148). Dicha hipdtesis se basa en dos aspectos:
por una parte, el parecido de las imagenes guaranis, especialmente aquellas
elaboradas con huesos, las cuales forman parte de sus tradiciones (Tuer, 2003:
2010). Se relaciona ademds con las figuras usadas por los jesuitas durante la
evangelizacion, como el Cristo de la Paciencia, el Sefior de la Buena muerte. Por
otra parte, habia una clara explicacidn catdlico-céntrica; de hecho, se clasifico a
este culto dentro de “un santoral sospechoso” (Coluccio, 2003). Otros mas
radicales argumentaron que el culto de San La muerte era una forma de un
parasitismo religioso que se nutre directamente del dogma y la liturgia cristiana

(Kartun, 1975).

Sobre las hipdtesis creacionistas, “sostienen que lo que hoy se conoce como el
culto a San La Muerte, tiene raices profundamente amerindias, preespanolas,
precristianas y es alli donde deberia trasladarse la atencién de quien indaga
acerca de su origen” (Carassai, 2012: 148). Este autor menciona que era muy facil
asociar a San La Muerte con las imagenes de Cristo, pero que se debia reconocer
que en América habia costumbres previas que se adaptaban a lo espafiol o lo
europeo en general. De esta manera, en los estudios mas recientes se opta por

argumentar que hay una posibilidad mas alta de que el culto a San La muerte

60



“posea un origen indigena, preespanol y no sea meramente una reproduccién de

un culto introducido por lo europeos” (Carassai, 2012:152).

Actualmente, diferentes trabajos han profundizado en el tema del origen del culto
tradicional de San La Muerte en las zonas del nordeste argentino. En ellos se
muestra el protagonismo de los antecedentes de las practicas de los guaranies;
por ejemplo, la importancia que tenia para ellos el culto a los huesos (Carozzi,
2005; Tuer, 2003), la conexién entre las figuras del payé (guarani) y su conexién
con las actuales interpretaciones mas cristianas del culto (Graziano, 2017). Un
estudio mas reciente muestra cémo el culto de San La Muerte “no es una mera
resistencia al orden o una reproduccion distorsionada de la religion catdlica, sino
mas bien es una creacidn cultural auténoma derivada de un pueblo nuevo y mixto,
que produce memoria y simbolos capaces de reportar las experiencias de su

condicién” (Burnot, 2017:11).

Desde mi perspectiva, me parece adecuado que, al indagar sobre el origen de
este culto, al igual que sucede con el de La Santa Muerte, es importante
considerar tanto el pasado indigena como el pasado evangelizador para asfi evitar
las interpretaciones catolicocéntricas. Mi apuesta radica en que aquellos que se
dediquen a responder la génesis de estas creencias religiosas se enfoquen en las
practicas rituales y eviten enfoques meramente iconoclastas. Me gustaria dejar
claro también que, al indagar en las imagenes para entender la génesis de dichas
practicas religiosas, puede notarse parte de un hilo conductor de los procesos
histéricos. Sigo aqui la propuesta de Gruzinski (1994), quien muestra el alcance
que tiene el uso de las imégenes no sélo como medio de culto, sino también
como herramienta colonizadora, de propaganda politica y de promocion del

consumo. De igual modo, el uso de las imagenes contribuyd con los procesos de
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aculturacién y sincretismo que dieron forma a la ritualidad que se puede apreciar

actualmente en este tipo de cultos.

3.1.3 Mitos sobre el origen de San La Muerte
Examinaremos ahora la perspectiva emic que se tiene sobre el origen del culto.
Este segmento se basard en los relatos de los creyentes, quienes muchas veces
no tienen un claro conocimiento de dénde viene el culto a San La Muerte. Esto
sucede en los espacios tradicionales (Corrientes y Solari) y en el contexto urbano
de la CABA. En lo que hay una coincidencia es en el tipo de respuesta que dan
los devotos, dado que la mayoria responde con los mitos acerca de quién era el

santo®.
Mito 1. San La Muerte, un monje que curaba (Versién mas cristiana)

“Se cuenta que un monje Jesuita, en desacuerdo, se desprende
de la colonia evangelizadora de la zona, en los tiempos de Carlos
lll, y comenzd una tarea de ayuda al préjimo muy profunda y
cercana a los enfermos de lepra; multiplicé esta tarea junto con la
oracion y la predicacion del evangelio. Se volvié muy popular y
aunque le advirtieron muchas veces que cesara con su tarea de
ayuda independiente, él no se doblegd y finalmente fue
apresado y en protesta ayuné de pie. Luego de un tiempo lo
encontraron en su celda, en esa posicién esquelética con su
tunica sobre sus huesos y un cayado que lo ayudaba a caminar.
Dios lo convirti6 en un esqueleto para poner fin a tanto
sufrimiento tan injusto, pero si bien el nombre del monje ha caido
en el olvido, no asi su accién caritativa entre los parias, pobres,
aborigenesy leprosos de esa época.

¢ Si bien hay varios mitos, yo colocaré los dos mas ejemplares, puesto que pueden existir mas
versiones en correspondencia con la diversidad de creyentes que tiene esta devocion.
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Mito 2. San La Muerte un Payé curador (Versién mas guarani)

“En la época de los Jesuitas, los lugareios de la region del Nordeste
de Argentina cuentan que habia una prisién donde estaban
albergados los leprosos. A estos, por miedo al contagio, los tenian
apartados de los demas reclusos, en una edificacion alejada. En el
pueblo existia un “Payé”, unos dicen que fue un monje que cuando
Carlos Il de Espaia los expulsé de la regidn, se quedd en el lugar
para ayudar a los indigenas. Este Payé era conocido por su poder
de curacién, a través de la administracién de yuyos, brebajes,
curaciones “de palabra” y oraciones, la administracion de un agua
curativa y su gran amor al préjimo, en el cual abarcaba también a los
leprosos cuando éste se adentraba en sus celdas para ofrecer agua
a los enfermos en la culminacién de sus vidas por medio de la
enfermedad.

Este monje era poco para toda la comunidad. Sus tareas se debian
multiplicar para dar auxilio a todos los que requerian de su ayuda
para curar males del cuerpo como asi también males espirituales, o
bien sacarle "algin dafo” a una persona que habia sido victima de
algun "ojeo”, por otra mal intencionada. El Payé se hacia su tiempo
para correr hasta la orilla del rio para, sentarse bajo algun arbol
frondoso, ponerse en cuclillas y meditar mirando correr el agua.

Hasta que llegaron al lugar nuevamente los sacerdotes cristianos,
que volvian a retomar la empresa comenzada por los misioneros.
Estos sacerdotes al enterarse de la presencia del Payé, confabularon
con las autoridades y apresaron a este monje, encerrandolo en una
celda con los leprosos. El Payé, sin oponer resistencia, se dejé
conducir. Pero en protesta hizo ayuno y de pie, apoyado en un
callado, espera hasta que la muerte le llegue en un momento. Nadie
se dio cuenta de su muerte hasta luego de un tiempo prolongado,
cuando abren la puerta de su celda y lo encuentran muerto, de pie
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con su tunica negra, apoyado en el callado, que tenia forma de L
invertida.””

Los mitos anteriores se transmiten de voz en voz entre la comunidad de los San
La Muerteros, creyentes expertos e inexpertos. Algunas veces tienen variaciones,
pero en general les permiten explicar la génesis de su culto. Al analizarlos, se les
puede ubicar dentro de los mitos de “tipo operativo, iterativo y revalidatorio”
(Kirk, 2006: 310). Estos mitos suelen ser repetidos regularmente en
acontecimientos rituales o ceremoniales; esta repeticion constituye parte de su
valor y significado. Ademas, estos mitos tienen finalidades méagicas o forman
parte de un ritual que pretende tener alguna eficacia o producir unas

consecuencias deseadas en la naturaleza o en la sociedad.

En el caso del culto a San La Muerte, es notorio el peso de estos mitos y su
materializacidn en rituales, objetos y comportamientos de los propios creyentes.
Por ejemplo, en los mitos se menciona que el Santo tenia poderes curativos, idea
que se transmite entre creyentes y promeseros. En la experiencia etnogréfica, se
identificé que entre la diversidad de devotos y promeseros algunos son elegidos
por el Santo; éste les dota de poderes para sanar a otros. Lo dicho anteriormente
es una muestra del peso que el mito y su relacidn con el rito, el cual “es siempre
una accion simbdlica” (Cazeneuve, 1971: 274). Esta relacién dialéctica entre el

mito y el rito es nuclear en el caso del culto a San La Muerte.

7 Ambos mitos fueron rescatados de libros de autoria anénima, que son distribuidos en los
espacios de devocion tradicionales y en las “santerias”. Esos textos incluyen informacién
relacionada al culto en general, por ejemplo: cémo poner un altar o sobre los distintos rituales
para el Santo.
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Otra de las funciones de estos mitos es la de confirmar costumbres y mantener la
memoria; permiten ademas reafirmar e institucionalizar las creencias®. En lo que
respecta a la funcion del mito para mantener la memoria, es posible
descomponerla en mitemas (Lévi-Strauss, 2013). De esa manera se les pueden
encontrar explicaciones: los mitos son, al igual que el lenguaje, una estructura
permanente; como objeto imperioso, se trata de una realidad diacrénica vy
sincronica que trasciende ahistéricamente. A continuacién, se muestra un andlisis

de los mitos de origen de San La Muerte.

Mito 1 San La Muerte Monje Mito 2 San La Muerte Payé
Personaje principal: Personaje principal:
Monje Jesuita Payé posiblemente un Monje Jesuita
Contexto del mito: Contexto del mito:
Gobierno Espafiol de Carlos Il Gobierno Espafiol de Carlos Il
Lugares mencionados: Lugares mencionados:
Un espacio de leprosos Prision de leprosos
Acciones realizadas por el personaje | Acciones realizadas por el personaje
principal principal:
Curaba mediante yuyos, brebajes y
curaciones de palabra, aguas curativas

8 Recientemente, el investigador Alejandro Frigerio publicé un articulo en el cual analiza el mito
de San La Muerte. Desde su perspectiva, el mito de San La Muerte como monje curador permite
la adaptacion social del culto, ya que al presentarse al Santo como un martir que ayuda a los
desprotegidos se le coloca al nivel de otros santos populares, con lo que se descarta la idea de
adoracién de la muerte que muchos detractores usan para deslegitimar la creencia. (Frigerio,
2021).
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Ayuda cercana a los enfermos de
lepra, junto con la oracidén y la

predicacién del evangelio.

y amor al préjimo, sobre todo a
leprosos, para que tuvieran una buena

muerte

Curaba males del cuerpo y males
espirituales, o bien sacarle "algun
dano” a una persona que habia sido

victima de algun “ojeo”.

Auxiliaba a los parias, pobres,

aborigenesy leprosos de esa época.

Auxiliaba a todos los que requerian de

su ayuda.

Se reveld contra las autoridades y fue

encarcelado.

Por sus poderes de Payé fue apresado

y encerrado con los leprosos.

En protesta, ayund de pie. Luego de
un tiempo lo encontraron en su celda,
en esa posicion esquelética con su
tlnica sobre sus huesos y un cayado
que lo ayudaba a caminar. Dios lo

convirtié en un esqueleto para poner

fin a su sufrimiento

En protesta, hizo ayuno de pie,
apoyado en un callado, hasta que
murié. Nadie se dio cuenta de su
muerte hasta luego de un tiempo
prolongado, cuando abrieron la
puerta de su celda y lo encontraron
muerto, de pie con su tdnica negra,
apoyado en el callado, que tenia forma

de L invertida.

Llegados a este punto, podemos ver que en ambos mitos se habla de un monje

Jesuita. De acuerdo con los anélisis histéricos realizados sobre este culto, en el

proceso de evangelizacién esta orden religiosa tuvo una representacion relevante
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en la zona del nordeste argentino (Tuer,2003). Resulta relevante la presencia de
los indigenas guaranies y parte de los hincas; en este sentido, los mitos abren a

una clara reminiscencia del pasado pre y posthispanico en esa region.

Por otra parte, se habla de la figura del monje en el mito mas cristiano, en el que
se le da una personalidad bondadosa y solidaria. En esta versién, curaba
mediante la oracidn y el evangelio, acto muy parecido al que se menciona en el
otro mito, donde el Payé cura con la palabra. En el mito no tan cristianizado, se
habla de un Payé que quizas era un monje, lo cual establece la diferencia entre el
monje (cristiano) y la figura del sanador de la zona. La palabra Payé tiene diversos
significados’ en el sentido tradicional; segun Borelli, un Payé es “el curador o un
individuo dotado de poderes sobrenaturales capaces de controlar y utilizar su
poder para a curacién de enfermedades, capaz de viajar por el fondo de los rios.”
(Borelli, 1969:11). En otra significacién (utilizada mas en el culto actual), el Payé es
un amuleto que sirve para brindar proteccién. Entre mas pequeiio, es mas
poderoso; llegan a medir entre 1 o 2 centimetros y puede llevarse incrustado en

el cuerpo o dentro de una bolsita para esconderlo a los ojos de personas ajenas."

Hay que mencionar ademas que en el contexto del mito se habla de una etapa

del periodo histdrico conocido como la conquista y la colonia. En ese periodo

"

gobernaba el rey Carlos Ill, quien impuso reformas que implicaron “el

- ?un hechicero “porque tienen pacto con el diablo”

- un mago que tiene el poder de realizar actos sobre humanos

- el hombre que puede causar dafio

- quien tiene Payé es porque es portador de fortuna

- el hombre medicina, que cura
9 Més adelante veremos que en el culto urbano, se habla de los amuletos Payé hechos con “plomo
o talladas en una bala, si era usada y que habia matado a alguien, mejor” (Frigerio, 2016: 254).
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sometimiento o desplazamiento de todos aquellos poderes que se podian resistir
al funcionamiento de una administracién obediente” (Gelman, 2014: 120). Eso
incluyé a las diferentes 6rdenes religiosas como la de los jesuitas, en ese
momento la orden mas poderosa y con niveles de autonomia en relacién con la
administracién de la corona real, por lo que en 1767 “los jesuitas fueron
expulsados de todo el imperio y ello tuvo efectos muy fuertes en el territorio

rioplatense” (Gelman, 2014: 120).

De acuerdo con Gelman, los jesuitas establecieron lazos muy fuertes con la
poblacion. Esto se nota en ambos mitos, cuando se hace referencia al proceso de
expulsién de los monjes. Ademas, se expresa el tipo de relacion que establecian
con las personas cuando se habla de un monje preocupado por los enfermos.
Otra mencién importante en ambos mitos es la enfermedad de la lepra, que
desde la visién catdlica representaba una maldicion y castigo producido por el

pecado.

En cuanto a la persona leprosa, representa un estigma. El leproso era una especie
de homo sacer en esa época; es decir, aquellas personas cuya vida no tenia
ningun valor. Son como los parias, en términos de Agamben (1995): no llegaban
a ser sujetos politicos, sino mera vida fisica, individuos que vivian al margen. El
hecho de que en el mito se hable de un monje-curador que fue castigado por su

cercania a este tipo de personas, lo convirtié en uno de ellos'.

El mito habla de un monje transgresor de las autoridades de su época. Primero

con su caracter paciente, al aceptar ser apresado por una causa justa (acto que

' Esa idea es importante para el culto urbano que veremos mas adelante, pues algunas personas
que se dedican a actividades ilicitas tienen una identificacién con San La Muerte por el hecho de
que él estuvo preso.
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empata con la imagen del cristo de la paciencia). Segundo, porque el relato
cuenta que dicho monje retd a la autoridad mediante su ayuno, que lo llevo a su
propia muerte debido al castigo al que fue sometido. En ambas historias se habla
de su descubrimiento post mortem, del cual derivan algunas representaciones
usadas en el culto (fue encontrado como un esqueleto sostenido con un callado).
Esa es una de las imagenes clasicas con las que se representa a dicho santo. En
sus mitos, es importante notar que se le asigna el género masculino al tratarsele

como un monje, hechicero y payé.

Para concluir este apartado, se mostré parte de las dos visiones (emic y etic) que
hay sobre la génesis del culto a San La Muerte. Esto se efectud sin la finalidad de
establecer una separacién tajante entre ambas interpretaciones; por el contrario,
podemos ver los puentes entre una y otra. Ambas visiones coinciden en que este
culto tiene elementos indigenas y cristianos; esto se puede ver en las efigies que
circulan entre los devotos. Hay que mencionar ademas que, al analizar los mitos
de origen, se encontraron referencias al contexto histérico de la colonia y la
presencia de la orden religiosa de los jesuitas en el nordeste argentino, asi como
de las figuras guarni del Payé con sus poderes de curacién. En el siguiente
apartado, veremos otra parte del proceso histérico del culto a San La Muerte y su
llegada a los contextos urbanos, donde se remite a practicas del culto tradicional

y se generan nuevas formas y adaptaciones en su practica cotidiana.
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3.2 San la Muerte el Santo Poderoso (culto urbano)

Agradecimiento a San La Muerte. En la imagen pueden verse distintas expresiones de la imagen
del Santo. Algunas de éstas (tomadas de Internet, como la que esta colocada sobre la manta

negra) son muy parecidas a las imégenes de la Santa Muerte.

En el siguiente apartado veremos cémo el culto de San la Muerte traspasé sus
fronteras internas y gand terreno en los espacios publicos urbanos. Para el caso
de esta investigacion, se explicard cémo llegd el culto a las demarcaciones
urbanas del Gran Buenos Aires (GBA) y en algunas zonas de la Ciudad Auténoma
de Buenos Aires (CABA), conocidas como las “villas miseria”. Este proceso de
expansion estd acompafado de una difusién estigmatizada y regulada que poco

a poco gano terreno en sectores marginales de la poblacidn.
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3.2.1 San La Muerte en el GBA

En el apartado anterior se explicé que el culto tradicional de San La Muerte tiene

sus raices en la zona del nordeste de Argentina, especificamente en Corrientes y

Solari, donde anualmente se llevan a cabo las fiestas principales entre el 15y 20

de agosto. Ahi se dan cita personas originarias de esa regién, mientras que otras

viajan desde el interior del pais. En mi experiencia etnografica, presencié dichas

festividades acompafado de personas originarias del Gran Buenos Aires (GBA) y

de la villa 20-21 de Barracas, la cual se encuentra ubicada al sur de la Ciudad

Autdnoma de Buenos Aires (CABA).
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La movilidad de los devotos de San La Muerte hacia la provincia de Corrientes es
parte de las dindmicas actuales que se dan en el culto urbano, el cual tomd
presencia desde del siglo XX en las demarcaciones del GBA y de la CBA. Algunas
investigaciones clasicas del culto hicieron notable dicho proceso. En 1975 se
menciona que “San La Muerte llega a Buenos Aires. Correntinos, chaquefos y
paraguayos traen su imagen que se extiende con rapidez. La Villa Miseria resulta
un excelente caldo de cultivo para el mito que comienza a ganar adeptos”
(Kartun,1975: 52). Anos mas tarde, Coluccio (1986) especulaba que el culto
estaba revitalizandose y comenzaba a tener vigencia en algunos sectores de la
Capital Federal y atribuia su llegada por medio de la migracién de la gente
originaria del nordeste argentino. El culto se mantuvo clandestino al menos
durante las Ultimas décadas del siglo XX; gradualmente, “se instalé en los
suburbios de las grandes ciudades, fundamentalmente en el conurbado
bonaerense” (Carozzi y Miguez, 2005). Aqui podemos ver dos factores
importantes por los cuales el culto tomé presencia en las zonas de la Ciudad y el
conurbado. Por un lado, esté la propia conformaciéon del territorio urbano y con
ello las consecuencias sociales derivadas de dicho proceso; por otra parte, se
generd una diversificacion del campo religioso argentino que dio paso a la

adopcion de otras practicas religiosas distintas al catolicismo.

Al visitar por primera vez la CABA me di cuenta de que es una ciudad pequefa
en comparacion con la CDMX. Sin embargo, fuera de sus fronteras esta la zona
conurbada conocida con el nombre del Gran Buenos Aires; en conjunto, forman
un territorio cuyos intercambios econémicos y culturales las convierten en una de
las zonas mas importantes de todo el pais. Esto es muy parecido a lo que sucede

con la CDMX y su colindancia con el Estado de México; ambas forman una zona
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conocida como el Valle de la Ciudad de México. Algo que llamé mi atencién es la

marcada diferencia que hay entre la forma de vida de la CABA en comparacién

con algunas zonas del GBA.

En el transito de una zona a otra, se
perciben las diferencias en las
condiciones de vida por el tipo de
acceso a los servicios basicos, la
actividad econdmica mas turistica
y terciarizada al norte de la CABA,
mientras que al sur se encuentran
barrios  populares  conocidos
como las villas, donde la actividad

econdmica es mas industrializada

Altar callejero dedicado al Gauchito Gily  y hay poca actividad turistica.
San La Muerte
La polarizacién entre la CABA y el

GBA se dio en el proceso del desarrollo urbano de ambas zonas. A medida que

2 En la zona sur de la CABA se encuentra ubicado el barrio de la Boca, uno de los lugares mas
visitados por los turistas; sin embargo, mas alléd de esa zona, es visible la presencia de conventillos,
que son antiguas construcciones parecidas a las vecindades mexicanas en las que hay un patio
central que nuclea a distintos departamentos en un solo terreno, donde conviven diversas familias.
Cerca de la Boca esta la frontera con los municipios del Gran Buenos Aires, en una nota
etnogréfica titulada: “Vivir en edificios y vivir en casas” resalté que gran parte de las viviendas
construidas en la CABA eran en altos edificios donde estan construidos los “ambientes” o
departamentos, la convivencia con los otros es muy alejada, pues a no ser que se quiera resolver
un problema de mantenimiento o de seguridad del edificio, los vecinos no se conocen y muchas
veces ni conviven. Mientras que en la zona del GBA el tipo de construcciones cambia, ya que no
suelen verse tantos edificios, sino méas bien casas de una sola planta muchas algunas en obra
negra, suelen vivir una o varias familias en un solo terreno; la vida comunal es distinta puesto que
se percibe la convivencia positiva y negativa entre vecinos, ademaés, hay una notable presencia de
comercio informal, negocios de diversos oficios, calles sin pavimentar y con problemas de
alumbrado.
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la ciudad de Buenos Aires
crecia en importancia y
tamano, el GBA comenzé a
verse como "“los alrededores” o
las afueras” (Gorelik, 2015). Se
trata de dos zonas unidas porla
red ferroviaria que permite el

desplazamiento de la

poblacién dando origen a lo

Altar en una carretera rumbo a la Ciudad de La Plata

que se denomina “ciudad

dormitorio”, definida por los viajes cotidianos de sus habitantes al centro de la
ciudad. La vinculacién entre residencia y trabajo desarrolla una poblacién y una
dindmica mas auténomas, aunque en el caso de Buenos Aires, la razén de ser del
surgimiento de esos pueblos en el sur también se asentard en su relacién

umbilical con la capital " (Gorelik,2015: 28).

Uno de los factores importantes en la configuracion del GBA, fueron los procesos
de migracién interna. Con estos cambios demograficos “la poblacidon se
multiplicéd por poco més de los casi 4 millones de 1938 a unos 9 millones en 1975,
la cobertura de la infraestructura fue, sin embargo, muy deficiente” (Gorelik, 2015:
27). Esto trajo también el aumento de la poblacién en las villas, que pasé “del 2%
del total metropolitano en 1955 a cerca del 10% hacia 1970” (Gorelik, 2015: 46).
Esa conformacién demografica generd la suburbanizacion en la que se
combinaron sectores marginales, con sectores de la clase media (artesanos,
obreros inmigrantes, pequenos comerciantes). Estos datos son importantes, ya

que nos permiten corroborar cémo se dio la movilidad del culto de San La Muerte
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de laregién nordeste para establecerse en el GBAy en algunas zonas de la CABA,

sobre todo en las villas habitadas por migrantes internos y externos a Argentina.

Pasemos ahora al factor del cambio en el campo religioso del GBA, donde las
dindmicas sociodemogréficas generaron cambios a finales del siglo XX e inicios
del XXI. Entre estos cambios destacan “la pérdida de fieles por parte del
catolicismo, el avance de las iglesias evangélicas, el cambio en las devociones
popularesy la presencia de religiosidades afro y alternativas” (Seman, 2015:578).
En lo que respecta a las religiones populares, éstas ganaron terreno frente al
catolicismo debido que se oponian a los ideales de una fe intima y resignada por
una fe que privilegia la fiesta y el milagro; en ese caso se encuentra la devocién al
Gauchito Gil", que “a diferencia del catdélico, tiene un complejo de temas y
actividades que incluye “la fiesta”, “tomar”, “bailar” y “conquistar mujeres”.
(Seman, 2015:584). De manera similar a San La Muerte, el Gauchito Gil tuvo un
incremento de su culto en el GBA debido a los procesos de transformacién
demogréfica, que trajeron poblacion de las provincias, especialmente del

nordeste.

Por otra parte, la reproduccién de estas creencias religiosas en el contexto del
conurbado se debid a que no fueron colonizadas por la Iglesia Catdlica. En ellas
se “consumod una segunda transformacién aiin més importante: la capacidad de
organizar la produccién de la religiosidad a nivel de redes vecinales locales que,

por un lado, se sustraen al control de las instituciones presuntamente

13 Mas adelante veremos que la llegada del Gauchito Gil a los espacios publicos urbanos esta
acompafada de la creencia en San La Muerte, por lo que actualmente es muy comun ver altares
en los que conviven ambos santos.
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hegemonicas y, por otro, donan al espacio de practicas religiosas una nocién

fuerte y localmente legitima de las posibilidades de milagro." (Seman, 2015: 585).

Puede afirmarse que al menos la migracion y los cambios en el campo religioso
son dos factores importantes que permitieron la difusiéon y expansion del culto a
San La Muerte en el GBA. Actualmente, es muy comuin encontrarse con el culto
en distintas zonas del conurbado. En mi experiencia, tuve acceso a espacios de
devocién ubicados en la zona sur del GBA, pero éstos pueden encontrarse en

otras latitudes!.

3.2.2 San La Muerte en las villas
Anteriormente, se menciond que el culto urbano de San La Muerte se ubica en
mayor proporcion en el GBA. A diferencia de la CABA, donde hay pocos espacios
publicos dedicados especificamente a este santo, los que hay se encuentran
generalmente junto con los del Gauchito Gil, que de alguna manera es mas
aceptado y menos estigmatizado que el culto de San La Muerte. Al menos en la
ciudad, visité dos altares dedicados al Gaucho', uno muy grande ubicado cerca
al cementerio de Chacarita, donde se dice que antes estaba construido un altar
de San La Muerte dentro de la capilla y terminaron quitdndolo conforme fue

haciéndose mas publica su devocidn y se le estigmatizé.

Otro altar estaba cerca de una zona comercial, por la estacidon del Subte Once,

construido en la esquina de un puente por el que pasa una de las lineas de tren.

4 Por ejemplo, en un estudio reciente sobre las précticas religiosas en la zona de la Tablada se
encontraron registros del culto a San La Muerte. Para més detalle véase (Pulli,2019); otro ejemplo
de la presencia del culto en el GBA esté presente en el estudio realizado por un devoto que crecié
en la villa de Fiorito; ahi relata otras experiencias del culto en esas zonas (Romero,2018).

15 Para mas detalle véase una descripcion etnogréfica de la religion popular en las calles de la
CABA, realizada por mi autoria: https://www.lofrsc.org/post/religiéon-popular-en-las-calles-la-

ultima-nota-desde-buenos-aires.
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En este altar, dedicado al Gauchito Gil, habia una pequefa figura de San La
Muerte. Algo semejante ocurre en el barrio de la Boca, muy cerca de la zona
turistica, puesto que, junto a las vias del tren, estaba edificado un altar publico
algo descuidado, para ambos santos. En el mismo barrio conoci a una familia que
vivia en un conventillo, donde tenian en el patio un altar dedicado a Yemay3, junto
con otro altar dedicado al Sefior la Muerte. Esto me dio indicios de que, si bien
no era muy comun ver altares publicos en las calles de la ciudad, si era constante
su presencia en las orillas de la ciudad, ya sea en las rutas, en los puentes y sobre
todo espacios familiares.

Puede afirmarse que fue la movilidad interna de migrantes que llegaron a residir

' la razén por la cual el culto a San La Muerte

en las zonas conocidas como villas
arribd a la CABA; se les denomina asi a las viviendas precarias y con deficiencias
de infraestructura; estas suelen ubicarse dentro y, sobre todo, en los alrededores
de la ciudad. Las villas de la CABA tuvieron una presencia constante desde
principios del siglo XX (Suédrez ,2015). Al principio, se creia que las villas serian
espacios temporales habitados por los trabajadores, pero la realidad fue que
comenzaron a consolidarse organizaciones villeras. Para no dejar sus lugares,
lucharon por la mejora de las condiciones de sus viviendas y por el acceso a los
servicios basicos. Desde mediados del siglo XX hasta al menos las “Gltimas tres

décadas, la tendencia al crecimiento poblacional en las villas ha sido constante”

(Suérez, 2015: 38). Para el 2010, segun el Censo Nacional de Poblacién, en las

6 Es interesante como en muchas ciudades latinoamericanas se da este fenémeno de la
marginalidad urbana en la que se generan este tipo de zonas con altos indices de marginalidad,
frente a otras zonas que concentran riqueza cohabitando en un mismo territorio, como es el caso
de Brasil con las favelas o los barrios populares en el caso de México. Sin embargo, este fendmeno
ocurre en otras ciudades como es el caso de Francia o Estados Unidos asi lo muestra (Wacquant,
2015); de ahi surge el termino de los parias urbanos, aplicable para el caso que se esta analizando.
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villas viven 163548 personas, lo que representa un 5.7% de la poblacién total de
la CABA. Estos asentamientos estdan mayormente concentrados al sur de la
ciudad."” El campo de religioso de las villas tiene caracteristicas similares a las del
GBA: en sus inicios se dio la presencia fuerte del catolicismo; una muestra de eso
fueron los curas villeros que buscaban posicionarse por medio de la lucha por los
pobres. Posteriormente, fueron ganando terreno las iglesias evangélicas y las

creencias populares, en especifico del Gauchito Gil y San La Muerte.

Con la llegada de San La Muerte al espacio urbano de Buenos Aires, comenzé a
darse una etapa de expansion, la cual se caracterizé por la notoria presencia de
espacios de devocién publicos y una considerable percepcién estigmatizada de
la creencia (Fidanza, 2014; Fidanza y Galera 2012; 2014). Esta se asocidé con
personas que se dedican a actividades ilicitas (Miguez Seman 2006; Miguez 2008;
2012). La estigmatizacion del culto es muy visible en los discursos que manejan
los medios de comunicacién y los contenidos de algunos programas y series de
television; éstos difunden la idea de que es un culto relacionado a actividades
ilicitas y peligrosas'®; incluso se ha demostrado la manera en la que se dieron
regulaciones por los agentes gubernamentales, religiosos que buscaban

restringir la practica del culto (Fidanza, 2014).

En lo que respecta a la asociacion de la cultura del delito, Miguez (2012) explica

que desde la década de los ochenta hasta la entrada del siglo XXI es claro el

7 Como se mostré al principio de este apartado, el trabajo de campo realizado en esta
investigacion se llevd a cabo en la zona sur de la ciudad y su colindancia con el GBA,
especificamente en la villa 20-21 y los municipios de Lanus y Avellaneda

'8 Al respecto, veremos mas adelante que San La Muerte es un numen con una ambigiiedad muy
marcada puesto que es un santo bueno y malo, que sirve para hacer el bien o para hacer el mal,
tema que se asocia a la estigmatizacidn negativa del culto, pues en varias noticias en las que se
menciona al Santo lo asocian con algin crimen o un delito.
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incremento del desempleo y la pobreza, vinculadas al incremento de las tasas de
delito, lo que extendié una crisis de confianza hacia las instituciones religiosas
tradicionales. Esto evidencia un paralelismo entre la cultura del delito (cuyos
estilos de vida son transgresores) y el tipo de creencias religiosas que se
extendieron entre estos sectores; es decir, “las canonizaciones transgresoras”
(Miguez, 2008). Estas presentan ciertas innovaciones y algunas hasta han sido
resignificadas; lo anterior sucede en el caso del culto de San La Muerte
tradicional, cuya visién del Santo como un Payé o un monje pasé a convertirse en
la figura de un Santo Poderoso que ayuda a protegerte de ser baleado, no ser
detenido mientras se comete un delito y, en el peor de los casos, a tener una

muerte rapida.

En mi experiencia etnografica conoci a un joven de 22 afios de nombre Alex. Ese
dia acompaid a su mama, quien fue a una consulta con Cynthia, una sanadora y
promesera de San La Muerte. Mientras platicaba con los devotos, me llamé la
atencién la cantidad de tatuajes que traia Alex (algunos eran de calaveras sobre
sus brazos). Tenia un aspecto tranquilo, de mirada un tanto perdida y de voz
introvertida. Al platicar con él, me contd que vivia en una villa cerca de la zona de
Lavallol en el GBA. Desde los diez afios, se dio cuenta de que no le gustabaira la
escuela y preferia andar en las calles, por lo que uno de sus primos, que se
dedicaba a vender drogas, le ofrecié trabajo. Al principio, sélo le pedia que
vigilara las calles o que fuera a hacer maldades a cambio de plata. Conforme fue
creciendo, su primo lo invitd a distribuir la “merca” (droga). Desde los 15 anos, él
comenzd a creer en el Gauchito Gil; alos 17 anos, su primo lo inicié en el culto de
San La Muerte mediante un ritual de sangre. Con ese ritual y con la incrustacién

que trae en los pectorales, Alexis se siente protegido por el Santo, pues no ha
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caido preso y logré evadir la muerte en algunas rifias donde no fue baleado.
Actualmente, se alejé de la villa y estaba buscando salida a su consumo de
drogas, pues tenia una hija pequefa a la cual no podia ver hasta que consiguiera
un trabajo formal y esperaba que, con el poder del santo, se abriera la

oportunidad de estar cerca de su hija.

Saludando al Santo, en el santuario de Solari

Podemos condensar lo dicho hasta aqui de la siguiente manera: observamos que
en el desarrollo histérico del culto en las dos uUltimas décadas siglo XX, éste dejé
su clandestinidad en el espacio publico de la CABA 'y el GBA, gracias a lo cual ha
ido ganando terreno. Pasé de ser un culto regional Correntino a un culto

difundido en las zonas més importantes del pais.
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Entre los principales factores que permitieron el surgimiento del culto urbano
actual de San La Muerte, fueron los procesos de migracion interna que trajeron a
los habitantes del nordeste hacia el territorio de la ciudad. Algunos de ellos
quedaron asentados en las orillas y formaron las villas; otros méas habitaron lo que
hoy se conoce como el Gran Buenos Aires. En estos territorios, el culto de San La
Muerte gané mas terreno en las zonas marginales que en las zonas con mejor
situacion econdmica. Esta relacidon fue mencionada por Miguez, quien muestra
que las canonizaciones transgresoras tuvieron mayor difusién entre esos sectores

por el tipo de significacion que representan en sus adeptos.

El segundo factor analizado fue la modificacidon del campo religioso; tanto en la
CABA como en el GBA, se mostré que hubo una disminucién del catolicismo,
mientras que los pentecostales y las religiones populares ganaron terreno. El
ejemplo mas claro fue la devocién del Gauchito Gil, que en la actualidad tiene
una presencia importante en todo el pais; junto con él, poco apoco se ha
integrado a San La Muerte, lo que origind un culto urbano de caracteristicas

diversas.
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2.2.3 San La muerte globalizado

Promesero vestido de San La Muerte haciendo reverencia al Santo en Empedrado, Corrientes.

Anteriormente se discutio parte de la historia del culto tradicional desarrollado en
la zona nordeste de Argentina y posteriormente la manera en la que fue ganando
terreno en el espacio urbano de la Ciudad Auténoma de Buenos Aires junto con
el conurbado. En estas zonas la difusidn se dio sobre todo en las villas o en los

municipios del conurbado.

Coincido con la postura de Frigerio, quien menciona que para entender la
difusion de San La Muerte debe tomarse en cuenta “la creciente
destradicionalizacién, que lleva a una mayor reflexividad y cruces conscientes
entre simbolos, conceptos y practicas religiosas diversas que, dentro de un
contexto de mayor desregulacion social, espacial y gubernamental de la religiéon

resultan mas accesibles que en épocas previas” (2016:268). El acceso actual del
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culto urbano no sélo estd asentado en las zonas marginales y mucho menos es
una devocidn Unicamente de personas dedicadas al delito. Actualmente, hay una
diversidad de devotos de distintas edades: nifios, jévenes y adultos dedicados a
diversas actividades (comerciantes, amas de casa, obreros, artistas urbanos y
musicos). Algunos no sélo son devotos, sino que tienen una actividad econémica
por medio del culto, como los artesanos que tallan las imagenes, los musicos y

los curadores.

Hay una amplia difusién por medio de las redes sociales en la que distintos
grupos organizan oraciones en streaming o live. Muchos grupos hacen consultas
sobre temas relacionados a la préctica del culto. Otros sirven para organizar viajes
a los lugares de culto tradicionales. Al estar presente en el mundo del internet”,
se han ampliado los disefios de las representaciones del santo. Frigerio plantea
que, durante casi dos décadas, hubo poca variabilidad de las representaciones
del santo, pero esto cambid “paulatinamente a través de la posibilidad de acceder
a diversas imagenes de la muerte o la parca en Internet y se hizo particularmente
evidente en las imagenes del Santo que los creyentes postean acompanando sus

pedidos de milagros o ayudas. Se han multiplicado asi las imagenes inquietantes

7 Sin duda la actividad virtual es esencial para entender el culto actual de San La Muerte; mientras
se hacia esta investigacion, pasamos por una epidemia originada por el virus del SARS COV 12 o
COVID 19, lo que provoco el cierre de espacios donde se diera aglomeracién de las personas,
incluidas templos, capillas de culto, lo que generd que la actividad virtual de la creencia
incrementara para el caso de los devotos de San La Muerte y para otras religiones fue un reto
importante el de llevar a cabo sus rituales online, en el caso de estas creencia ya habia terreno
ganado puesto que la actividad online era mas comun antes de la epidemia. En el caso de San La
Muerte, tuve la oportunidad de ver oraciones virtuales que se transmiten desde uno de los lugares
de devocidn tradicionales ubicado en Solari de la Provincia de Corrientes; ahi la lideresa cerré las
puertas de su santuario al publico y realiza semanalmente oraciones por Facebook.
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y amenazadoras de la Muerte y ya poco se utilizan las mas tradicionales [...] Estas
imadgenes nuevas parecen mas propias de La Santa Muerte, o estaban mas
frecuentemente asociadas online con esta devocion” (Frigerio, 2016: 264). En
este intercambio de imagenes entre las dos devociones, veremos mas adelante
que en los espacios de devocidn que se visitaron en el trabajo de campo se
encontraron altares dedicados a San La Muerte sutilmente diferentes de aquellos

dedicados a la Santa Muerte.

3.3 San La Muerte entre la casa y los santuarios
Antes de mostrar las diferentes formas de culto de San La Muerte, sobre todo
aquellas que se dan en el contexto urbano, se podré ver, coincidiendo con Hugo
José Sudrez (2017), cdmo con el dinamismo de las imagenes religiosas de este
santo se resignifican los espacios cotidianos en sagrados. Esto genera espacios
de sociabilidad religiosa: “el garaje de un hogar que sdélo tiene una utilidad
practica, por unos dias se convierte en el lugar principal de sociabilidad religiosa:
ahi se instala la virgen, se le rezan rosarios, se reciben visitas. La calle, que
normalmente no es mas que un lugar de transito, se viste de fiesta con pasacalles
y adornos para ver pasar laimagen que se anuncia con ruidosos cohetes y musica.
En suma, lo ordinario se convierte temporalmente en espacio sagrado.” (Suérez,

2017: 25).

Junto con la apropiacién del espacio con imagenes religiosas se instaura una
nueva temporalidad, por lo que las fechas, horas de transito y ritualidad hacia las
imagenes responden a la iniciativa y voluntad de sus duefios o responsables,
quienes tienen un papel importante para que se lleve a cabo el dinamismo
religioso. Este proceso implica tres dimensiones analiticas: “la estatica, como en

los altares, cruces o santuarios laterales de la calle; la dindmica, como cuando las
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imagenes sagradas salen en su peregrinacién entre los hogares; y lo intimo, como
en los altares domésticos que estan directamente unidos a las dos dimensiones

anteriores” (Suarez, inédito).

En el anélisis de los datos etnograficos encontré que para el caso del culto a San
La Muerte es importante considerar la categoria de espacios de devocién; es
decir, “un lugar donde periddicamente se relinen ciertos grupos de personas
para llevar a cabo un culto religioso; donde se dan una serie de interacciones
sociales a nivel simbdlico e imaginario. En los espacios de devocién se generan
vinculos, se intercambian dones; se hacen oraciones, rituales y se comparten
experiencias religiosas” (Yllescas, 2012: 95). En mi experiencia, encontré al menos
tres tipos de espacios de devocion: publicos, semipuiblicos y privados

(personales).

En lo que respecta a los espacios de devocion publicos, éstos se encuentran en
zonas transitadas: calles, grandes avenidas, esquinas, mercados, plazas publicas,
terrenos utilizados especificamente para el culto. Regularmente, hay capillas o
altares edificados; se establece una temporalidad ritual determinada por el
agente encargado de dicho espacio, para reunir personas (conocidas y extrafios)
a rendir culto al numen que los vincula. Ademas del agente encargado, hay un
grupo que lo ayuda en la organizacién de los rituales, la venta de productos, la
administraciéon de los recursos tanto econémicos como aquellos que se utilizan

durante la ritualidad.

Los espacios de devocién semipublicos se encuentran en sitios privados, como
las casas de los agentes encargados, quienes edifican un cuarto especifico para
llevar a cabo actividades rituales y consultas para la cura de enfermedades o

resolver problemas espirituales y psicoldgicos. El acceso a este tipo de espacios
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suele ser mas limitado; por lo regular esta reservado para personas allegadas o
que reciben una invitacion personal; algunas veces la difusion del lugar es
mediante la voz entre vecinos o las personas que han recibido algun beneficio en

su asistencia.

Los espacios de devocidn privados se encuentran en lugares de intimidad para
quien los establece. Se ubican en algun espacio de la casa, como las recdmaras;
a ellos no hay un acceso publico. Generalmente, son depdsitos rituales (altares)
en los que las personas que son duefas se encargan de su mantenimiento y al
mismo tiempo tienen elementos de personificacion que les dotan de una
autenticidad y autonomia ritual. La tipificacién anterior es para tener una
referencia espacial en la que se pueden identificar con mayor claridad las
dindmicas religiosas que se dan en ellos; ademéas permitirdn mostrar las
diferentes formas del culto de San La Muerte a las cuales se tuvo acceso en la
investigacién de campo. Por medio de esta tipologia de los espacios de devocidn,
se podra ver el dinamismo religioso que se da en este culto, donde hay un claro
protagonismo de los agentes que administran dichos espacios, ademas de que
serd visible cdmo juegan las tres dimensiones de lo estético, lo dindmico y lo

intimo de la practica religiosa que genera un cierto tipo de sociabilidad.

A continuacién, veremos algunas de las expresiones urbanas del culto a San La
Muerte, especialmente aquellas a las que tuve acceso durante el trabajo de
campo. Estos espacios de devocion tienen la caracteristica de ser espacios
abiertos al publico: establecen sus propias ritualidades y temporalidades festivas.
Otra caracteristica que tienen en comun es su ubicacidn territorial, pues se

encuentran en la zona del Gran Buenos Aires y a las orillas de la CABA.
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3.4.1 Santuario San La Muerte, Honor hacia mi sefior "El
origen”

Villa Dominico, Wilde (GBA)

En mi primera visita al altar nombrado como “el origen”, me sorprendieron varias
cosas. Empezaré por describir dicho espacio, construido y dedicado
principalmente a la devocidon publica de San La Muerte. Desde el exterior,
mientras uno transita cerca al lugar, se puede ver la esquina, un pequeno altar
dedicado al Gauchito Gil. La casa tiene imagenes de San La Muerte pintadas
sobre las paredes de la fachada. En la esquina superior de la construccion, hay

una efigie del Santo, que da la impresién de grandeza si se le mira desde abajo,
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y en el nivel donde se encuentra la imagen, produce el efecto de que el santo es

un vigilante.

El Santuario “el origen” es uno de los espacios de devocién publicos de San La
Muerte de mayor relevancia, ubicado en Avellaneda, una de las zonas del Gran
Buenos Aires. El lugar se establecié desde el 2000. Desde la perspectiva de su
fundador, el espacio de devocidon permite a los devotos una intermediacion
directa para llegar a Dios. En lo que respecta a la arquitectura del lugar, ésta es
una casa de dos pisos; en la planta baja se encuentra el altar principal y esta
abierto para que tenga acceso cualquier persona. Al segundo piso se accede por
una entrada lateral, mediante unas escaleras en cuyo fin se encuentra una sala de
esperay unos consultorios. Ahi se ofrecen diversos servicios de curacidn espiritual
y algunos problemas relacionados con la salud; también se ofertan bautizos y se

dota de fuerza a las imagenes que llevan los devotos al momento de bendecirlas.
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EABIDOONZALER.... o crveens

Sala de espera mientras se proyecta el contenido del santuario en Youtube

En las bancas de la zona de espera, se aprecian algunas imagenes del “San La" y
una pantalla en la que se proyectan videos con contenido que produce el
fundador del altar. Mientras observaba dicho espacio, me quedé viendo los
videos y uno de ellos abordaba el tema de quién es San La Muerte. Desde
entonces, me percaté de que los discursos que se manejan por el lider, en su
mayoria, provenian del catolicismo y trataban de dar el mensaje de que San La

Muerte era un ser de luz y bondad.

Fabio Gonzales se autoidentifica como vidente y sanador, con una trayectoria
religiosa que pasé del catolicismo, la santeria y ahora la fe en el Santo. El disefio
del espacio de devocién muestra una de las formas en las que este culto se
articula con otras creencias. Lo anterior es muy evidente en las expresiones

materiales que hay en el altar principal. En la parte central esté la imagen de San
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La Muerte, la cual no es muy grande; sin embargo, es de metal, color dorado, con
una coronay una capa puesta. De extremo a extremo, pueden verse imagenes de
diversos santos: San Jorge, Yemaya y La Santa Muerte. En una entrevista con
Fabio, me comentd que su altar comparte diversas creencias, pues para él es una
forma de romper con mitos; en el altar se acepta a todo creyente, ya que hay
devotos del santo que pertenecen a distintas religiones y ahi tienen su espacio.
Son iméagenes que convocan la fe y el amor. Para Fabio, es una mentira que el
santo sea celoso y que no comparte con otros santos; en su santuario, el Santito

tiene el mismo respeto que otros santos.

Otra de las cosas que caracteriza el santuario del “origen” es su constante

actividad en redes sociales, especificamente Facebook y Youtube, donde se
anuncian como una “organizacion sin animo de lucro”. En su actividad virtual, se
publican oraciones, extractos de la biblia, se ofrecen lecturas de cartas y rituales
de sanacidn espiritual. También se ofrece la venta de productos de San La Muerte,
amuletos, ensefnan rituales. Los dias 8 de cada mes se dedican plegarias al
gauchito Gill. Cada 20 de agosto, en la fiesta de San La Muerte, se hacen

oraciones y una peregrinacion, acompafiados de un asado y tortas (pastel).

Las actividades del santuario son bastante flexibles: las celebraciones se adaptan
de acuerdo con la posibilidad de asistencia de los devotos. Anualmente, el

fundador y el grupo que lo respalda hacen una renovaciéon del espacio:
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acomodan las figuras y los altares de diversas maneras, amplian o mejoran las
instalaciones y pintan las paredes de la fachada de distintos colores. Para el
fundador del santuario, la renovacién anual es una forma de manifestar el
bienestar que el santo les brinda, por una necesidad de compartir verdades. Es
una forma de mostrar que él los provee, los ayuda y quiere verlos bien. Es la
manera de mostrar el sacrificio de muchas personas, de su tiempo. El lugar se
sostiene por la colaboracion de las personas, quienes apoyan en las ritualidades
con donativos para el mantenimiento. En el santuario no se hacen trabajos de
brujeria; Fabio busca un reconocimiento de la gente por medio de las
peregrinaciones que hace en su festejo. Esto lo toma como un triunfo, pues

considera que fue una batalla el haber sacado al Santo a las calles.

Peregrinacién de San La Muerte por las calles de Wilde (Frigerio: 17 de agosto, 2017)
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Esa lucha se debe a la constante estigmatizacidn que hay sobre la creencia en San
La Muerte. Lo que pretende Fabio al llevar al Santo al espacio publico es mostrar
una version mas catolizada del culto. Desde su concepcidn sobre quién es San
La Muerte, Fabio plantea que fue una persona viva, un monje injustamente tratado
por hacer el bien y ayudar a las personas que en ese entonces eran los leprosos.
Para Fabio, San la Muerte deberia estar canonizado, ya que el viene del
catolicismo: “El evocaba la palabra de Dios para sanar; San la Muerte no esta
alejado de dios”. Cuando hablamos sobre la estigmatizacidén de la creencia en
San La Muerte, Fabio me planteaba que “si bien es un culto ilegal, con la fe de las
personas no se necesita un respaldo legal, ya que basta con ser reconocido por

sus devotos”.

A partir de las visitas de observacién y de las entrevistas, pude afirmar mi intuicidn
segun la cual este santuario articula al menos dos creencias con el culto de San La
Muerte: por un lado, al catolicismo; por el otro, la santeria. Por las actividades
rituales, es un espacio de devocidn que tiene una versidon mas catolizada del culto
de San La Muerte. Lo anterior es visible de distintas maneras; algunas ya las
mencioné anteriormente, sobre todo con el discurso que emplea su fundador
acerca de quién es el Santo. Estd presente el perfil religioso de Fabio, quien se
asume como catdlico, ya que fue bautizado en esa religién, sin dejar de lado la

posibilidad de practicar otras creencias.

Otra forma de ver la expresion catdlica del santuario “el origen” es en las
oraciones publicas y todo el performance ritual que se establece. Esto se nota en
la vestimenta y el comportamiento de Fabio, quien, al hacer las oraciones, se
coloca una casulla de color rojo y mantiene una actitud seria, alejada incluso del

contacto con los devotos. Por otra parte, antes de comenzar la oracién, hay un
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grupo de personas que acomodan el espacio, como si se tratara de una obra de
teatro en la que tras bambalinas se pone todo el escenario. La puesta en escena
consiste en colocar una mesa al centro del altar, entre la entrada principal y la
figura de San La Muerte. Sobre la mesa se coloca un atril en el que se coloca una
biblia catdlica, para dar la lectura que corresponde al dia en el que se da la
oracion. Se rezan oraciones catdlicas y se hace algun ritual relacionado a la fecha
que se lleve a cabo; a veces se reparten veladoras o algun otro tipo de regalo
para finalizar la oracion. Afuera de las bambalinas del altar, se colocan sillas para
quienes asisten ese dia. En la manera en la que estd distribuido el espacio se
genera el contexto en el que Fabio toma por completo su rol de lider espiritual,
con un grupo de personas que le apoyan; fuera del altar las personas realizan las

oraciones.

3.4.2 La fiesta de la Santa Muerte en el altar “El origen”
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Era el primero de noviembre y tenia algo de nostalgia porque en México, desde
el 31 de octubre hasta el tres de noviembre, se celebra el dia de los muertos. Esta
vez me toco celebrar esta tradicidén en argentina. A pesar de que me contacté por
Facebook con algunos paisanos con la finalidad de saber como festejarian aqui
el dia de muertos, no encontré gran cosa. En argentina no se acostumbra a hacer
pan de muerto y mucho menos encuentras calaveras de chocolate o de azucar.
Lo que saben las personas con las que platicaba era sobre la pelicula Coco, en la
que se transmite una idea de lo que es el dia de muertos en un poblado de
Michoacéan. Ese tipo de productos generan imaginarios sobre lo que es una

tradicion o de cdmo son las personas en México.

No todo fue melancolia: después de visitar por varios dias a la familia de una de
mis colaboradoras de nombre Cynthia, su familia me adopté. Su mama tuvo el
amable gesto de hornearme un pan de muerto. Esto fue posible gracias a que ella
se dedica a la produccién de pasteles o tortas y de la venta de comida. Unos dias
antes del dia de muertos, les platiqué sobre la tradicién de poner un altar para
recordar a nuestros familiares y todo lo que se hace en la CDMX, la venta de
productos en los mercados, los adornos, las flores y el pan de muerto. Entonces
la mama de Cynthia me comentdé que a la siguiente visita me tendria una sorpresa.
Asi fue como la sefiora buscd recetas para hornear pan de muerto en YouTube;
cuando las visité nuevamente, me tenia preparado un pan. Eso sin duda fue un
gesto que me conmovid: me hizo recordar muchas cosas de lo que se vive en
México, los distintos sabores y olores caracteristicos de esta época. Me di cuenta
de la importancia que tienen las plataformas de video y la manera en la que se

convierten en recursos para acceder a la cultura de otro pais.
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Esa no fue la Unica sorpresa, pues unas semanas antes del primero de noviembre
recibi la invitacién para asistir a la fiesta en honor a la Santa Muerte en el altar “El
origen”, lo que sin duda desperté mi interés y curiosidad. Al llegar al santuario,
me percaté de que habian colocado un altar del dia de muertos para la Santa
Muerte. Estaba adornado con iméagenes alusivas a la celebracion mexicana, con
escaleras cubiertas de adornos, flores y calaveras de distintos colores. Lo
interesante fue que, al ser una deidad con género femenino, quienes se
encargaron de los adornos y el acomodo del altar fueron las mujeres que ayudan
a Fabio. En el lugar, mencionaron que esa figura de la Santa Muerte la trajeron
desde Veracruz. Todo lo que saben acerca de ella proviene de redes sociales
como Facebook (donde se relinen grupos de oracidn) y YouTube. “Nosotros
sabemos de la Sefora por lo que vimos en internet. Leemos oraciones, vemos
rituales. Ahi nos dimos cuenta de que hoy es su fiesta. La Santa es distinta a San

La Muerte, ella es un dngel de luz".
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Al lugar se dieron cita los devotos, hombres y mujeres de todas las edades. Como

parte de los dltimos preparativos, los asistentes acomodaron las veladoras,
montaron la mesa y el atril. Fabio salié vestido con una sotana de color rojo. Se
abrieron las cortinas y la gente ya estaba esperando afuera, algunos sentados,
otros de pie. Asi, dio inicio la oracién. Fabio explico el motivo de la celebracion.
Su “misa” comenzd de la siguiente manera: “Nuevamente ofreceremos una misa
para nuestra sefiora, con la palabra de Dios, el alimento de todos nosotros”. A
continuacién, se persignd. “Invocaremos a nuestra Santisima amada muerte”.
Después leyd la oracién catdlica del Padre Nuestro. Posteriormente, explicd
quién era la Santa Muerte; su relato se basé en una leyenda anénima que sacé de

internet; de esa manera, leyendo la pantalla de su celular, explicé lo siguiente:
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LA LEYENDA DE "LA SANTA MUERTE” (Autor an6nimo)

Corria, segun las tradiciones, el afio aproximado de 1800 en la ciudad de
Cérdoba, en nuestro bello y hermoso estado de Veracruz; un curandero de
esta regidn tuvo una vision en suefios: una imagen de la Muerte con la
guadanfia, y la intencién de entablar comunicacién con el curandero.

Este, sorprendido y atemorizado con su suefio, pensd que era una fantasia
de su inconsciente; sin embargo, al llegar a su consultorio, una imagen de la
muerte se habia dibujado en el techo de su local.

Atemorizado por la presencia de esta imagen, el curandero se dirigié a una
iglesia cerca del lugar y pidié al sacerdote que fuera a ver la imagen y dar fe
del acontecimiento, pero el sacerdote se negéd a ir, y afirmaba que la imagen
se le presento por que el curandero practicaba la magia negra -que era falso-
y que eso atentaba contra la voluntad de Dios, por eso se negd y de ahi que
este culto se difunde de persona a persona sin tener una iglesia u
organizacion fija.

Al pasar varias semanas, la imagen se fue desapareciendo y el curandero
comenzd a tener suefios proféticos, los cuales eran expresados por boca de
esta misteriosa imagen.

La dltima ocasién que se le presento al curandero, le dijo que mandara a
hacer una imagen de ella y que le deberia encender veladoras rojas, ya que
estas representan el amor universal y que con este amor ella lograria ofrecer
muerte sin dolor a sus hermanos en la Tierra. Asi es como dio inicio el culto
a esta imagen que ha cautivado a miles de personas.

Cabe sefalar que la mayoria de ritos y oraciones que se le ofrecen a esta
imagen son para hacer el bien, para ayudar, no para dafar, y siempre van
con el resguardo de Dios Nuestro Sefior. La muerte no es mas que vida
después de la muerte.

La Santa Muerte es la ayuda, la conexién que tenemos con el creador cuando
abandonamos este mundo material y pasamos a otro plano espiritual. Las
personas que viven en situaciones de alto riesgo son quienes suelen portar
un dije o un escapulario ostensible con esta imagen. O un tatuaje en la piel.
La levan los militares, los policias, los narcotraficantes, los delincuentes y las
mujeres que trabajan de noche, aunque como todas las reglas, existen
excepciones.

La Santa Muerte es adorada sobre todo por personas que se encuentran en
alguna actividad de constante peligro, policias, narcotraficantes, por
personas que cotidianamente ponen en riesgo su vida; pero los habitantes
urbanos de hoy en dia también invocan a este santo para la proteccién y la
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recuperacién de la salud, articulos robados, o ain miembros secuestrados
de la familia.

La Santa Muerte quien también es llamada de carifio por sus devotos
Flaquita, Nifia, Santisima, Nifia Blanca, Argelia, Maestra, Madrina entre otros,
tiene en el afio varios dias que se le festeja los mas importantes son el dia 2
de noviembre y el 9 de diciembre. La Santa Muerte es un simbolo que
identifica a personas que viven entre lo legal y lo ilegal, pero, también se le
puede hallar en estratos altos de la sociedad.

Al término de la lectura de la leyenda, uno de los asistentes fue invitado a leer
unas palabras de la Biblia. Ese dia leyeron sobre el lavatorio de pies. Se dio una
explicacion acerca del fenémeno de la muerte y la complementariedad de ésta
con la vida. La misa continud con la lectura de una de las asistentes, quien fue
encargada de leer una narrativa anénima conocida como el “memorandum de la

muerte”:

“Te envid este memordndum para notificarte que mafana te toca a ti. iSi!
pensante que vivirias mil afios? jCalma! no te lamentes ni te preocupes més,
todavia te resta todo un dia. Y un dia puede ser toda una vida... si lo sabes
aprovechar.

:COmo? Ya no postergues mas tu vida... ya no renuncies a ella jamas.

Tienes 24 horas para demostrar tu carifio, tienes 24 horas para decirle que
le amas. Para bailar bajo la lluvia, para disfrutar aquella melodia, para sentir
el sol, para soltar tu llanto, para entregar tu alma.

Tienes todo un dia para pedir perddn, para ser un nifio, para ser un sabio,
para reir con fuerza, para gritarle al viento, para disfrutar el resto de la vida
que queda en tu corazén.

La vida te estd rodeando a cada instante, aunque la busques en el futuro,
aunque creas haberla olvidado en el pasado. jLA VIDA ESTA AHI
CONTIGO! te envuelve con su magia, pero tG como un ciego prefieres
ignorarla. Es por eso por lo que te envidé este memorandum, para que
recuerdes que tienes que morir, que mafana tomaré tu mano y te llevaré
de aqui, de este mundo terrenal, y quiero preguntarte:

;Podrias describirme el aroma de las rosas?...
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;Podrias decirme lo que se siente cuando el viento te envuelve con su
ternura, con su brisa y su fuerza?

iConoces la maravillosa sensacién que brinda el amor?...

;Has bailado al ritmo de tu corazén?

Has disfrutado el arte de hacer el amor... SIN NINGUN LIMITE...
;O te ha detenido el temor?

Disculpa si soy indiscreta, lo que pasa es que me causa mucha gracia el
pensar que manana que te tome en mis brazos vas a estar muerto
completito, al 100%... no habré ningliin asomo de vida en ese cuerpo tuyo,
y sin embargo, hoy que estas vivo el 75% de tu ser parece estar muerto.

Tengo aqui muchos suicidas que en el justo momento que me vieron de
frente, descubrieron que la vida es muy bellay mucho més grande que esos
problemitas que creyeron irremediables.

Justo cuando sus ojos dejaron de percibir colores, cuando su piel dejo de
tener sensaciones, cuando sus oidos no escuchaban ni siquiera el silencio,
cuando su boca no pudo decir: {TE AMOL!... AYUDAME!... iTE PERDONO!
iERES ESPECIAL!... iTE EXTRANO!... Cuando sus brazos ya no pudieron
abrazar, cuando sus piernas ya no pudieron correr, cuando sus labios
dejaron de sonreir.

En ese momento, todo suicida me suplica una oportunidad sin entender
que cada instante, cada hora de cada dia de su vida es una oportunidad,
UNA OPORTUNIDAD PARA VIVIR CON INTENSIDAD... y que solo yo la
muerte si doy oportunidades.

Pero solo a aquel que sabe usar la vida, solo a aquel que se da cuenta que
la vida no se puede comprar con ninguna cantidad de dinero. Que la vida
es como una montafa rusa, a la que te subes y LO DISFRUTAS AL 100%
porque sabes que el final esté cerca y que no podras comprar otro boleto.

;Sabes? ... existe mucha gente con enfermedades que los tienen al borde
de la muerte... gente admirable QUE LUCHA POR VIVIR! jPOR CONSEGUIR
SUS SUENOS! iPOR GRITAR SU AMOR! jPOR EXTENDER SU MANO!... por
dejarle al mundo la huella de su corazén; gente que aun sabiéndose
desahuciada sonrie feliz, persigue sus suefios y sabe vivir.

iiiA muchos de esos Guerreros de la Vida si les doy la oportunidad, porque

MERECEN VIVIRIII' Y cuando uno de esos seres que supieron vivir llegan a
mis brazos los recibo, contenta porque NO SE QUEJAN CON EL CLASICO
"SI YO HUBIERA" ellos hicieron todo lo que quisieron hacer, y por eso les
indico el camino a seguir, ese camino que sin duda les haré volver a vivir.
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iiiAsi que si no me recordabas AQUI ESTOY!!! Porque mafiana te toca a
ti... te queda un solo dia... ;qué haras con él?... si me convences, puede que
te permita vivir.

HOY ESTAS EN BRAZOS DE LA VIDA.. PERO MANANA... MANANA
ESTARAS EN LOS MIOS... jjASI QUE VIVE TU VIDA!!! TE ESPERO...

ATENTAMENTE:
LA MUERTE.” (Autor anénimo)

Al finalizar las lecturas de una leyenda, las palabras de la Biblia y el escrito
anénimo, Fabio comenzdé a dar una explicacién de por qué es importante la Santa
Muerte. Para él, la Santa representa a un fenémeno universal: la muerte es parte
de la vida, es un ente poderoso que cred Dios. Estd ahi, continué Fabio, no para
tenerle miedo, sino para que permita a los devotos crecer. Segun Fabio, la Santa
es bondadosa, piadosa y un ser espiritual. Por otra parte, Fabio explico que la
Santa Muerte y San La Muerte pueden coexistir, sin que una se interponga a la
otra. Aclaré que son dos santos distintos, que no habia que confundirlos. Para él,
San La Muerte es la fuerza del poder de vivir todos los dias; la Santa Muerte, una
caricia al alma y el corazén. Posterior a su explicacién, la misa ya estaba por
concluir. Para finalizar, como se leyd un extracto de la biblia en el que se hablé de
los lavados de pies, Fabio sacd una bacinica y pidié que los asistentes pasaran
para lavarles los pies. Uno a uno, fueron quitdndose los zapatos; hincado, Fabio

les limpid los pies con el agua previamente bendecida.
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El ritual del lavado de pies fue util a varios de los devotos de ese dia. Al platicar

con una devota, me contd que confiaba mucho en Fabio y que ese dia le dijo que
fuera para que le ayudara con un problema de salud que tenia en las piernas. Otro
devoto, un chico de 19 afios llamado Alexis, me conté que Fabio era un guia
espiritual para él y que estaba apoyandolo para que siguiera su carrera como
futuro futbolista. Fabio le pidié que fuera ese dia para que le lavara los pies y de
esa manera, por medio de San La Muerte, le ayudaria a quedar seleccionado para
entrenar con un equipo de futbol profesional. Esto sin duda muestra que muchos
de los asistentes no eran devotos de la Santa Muerte, sino que su asistencia tenia
otros motivos, como el ritual del lavado de pies. Los asistentes esperaban una

especie de eficacia por medio del ritual.
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Ese dia, la celebracion a la Santa Muerte contd con la presencia de mariachis,

quienes, al ser reconocidos como un elemento de la identidad mexicana,
cantaron canciones representativas para festejar a la Santa. Entre las "Mafanitas”
y la cancién de "Amor eterno”, uno de los devotos pidié que cantaran la cancidn
de la pelicula Coco, la que lleva de titulo "Recuérdame”. Cuando vi llegar a los
mariachis vestidos de color rojo, me emocioné y no pude contenerme para cantar
algunas canciones con ellos. Con esta accion, pude ver como son vistas las
tradiciones mexicanas y cdmo son interpretadas y adaptadas en otro contexto
cultural. Puede apreciarse la influencia que tiene la cultura mexicana en otros
paises. El hecho de ver un altar de la Santa Muerte, y sobre todo que le hicieran
una fiesta, es una muestra tangible de cémo las creencias religiosas migran a

través de las redes sociales y con ello parte de la identidad y la cultura de México.
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3.4.2.1 La ultima visita del Santuario el Origen
Antes de que el afo se terminara, comencé a dar cierre a mis visitas de
observacién en los espacios de devocién. El 29 de diciembre asisti por Ultima vez
al Santuario “El origen”. Aproveché para ver la ritualidad a la que convocaron para
la misa de fin de afio y para despedirme de Fabio y dejar abierta la relacién para

el futuro.

En esta ultima visita me di cuenta de que, en el caso de San La Muerte, los
espacios de devocién en los contextos urbanos hay se dividen en al menos de
tres tipos. El primero consiste en las capillas o altares colocados sobre la calle.
Esos lugares generalmente estdn expuestos a cualquier persona que transite
cerca y tenga la intencién de dejar algdn objeto para el santo. El segundo tipo
son los espacios de devocién semipublicos, generalmente construidos dentro de

las casas de los devotos y que asignan un espacio exclusivo para el santo. Algunos
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funcionan como consultorios y altares a la vez. En caso de tener poderes de
sanacion, sus duefios ofrecen atencién a personas cercanas y a vecinos.
Establecen dias de sanacién y suelen hacer oraciones publicas en determinadas
fechas del afio, ya sea cuando es el aniversario del lugar o cuando es la fiesta del
santo. No suelen tener mucha actividad en redes sociales: su sociabilidad se da
en las redes vecinales o de amigos cercanos. El tercer tipo son los espacios de
devocién espectaculares, como el caso del Santuario “El origen”. Se caracterizan
por tener un lugar especifico para las actividades rituales; por lo regular, es un
espacio exclusivo para el santo, porlo que los lideres no viven ahi. Tienen horarios
de atencién para los trabajos de sanacion. Establecen rituales publicos en
distintas fechas del ano. Generalmente, los lideres difunden sus actividades en

plataformas digitales como Facebook o YouTube.

Ese dia, Fabio convocd a una oracién de fin de afio. Con su caracteristica tlnica
de color rojo y el atril en el centro, dio lectura de la Biblia; ademas ofrecié un
pequefio sermdn y pidié por un nuevo ano lleno de bendiciones. Con la finalidad
de recibir la bendicién, cada uno de los asistentes se formé y, de las manos de
Fabio, recibieron un trago de vino. A todos los presentes, Fabio les expresé una
felicitacion publica por el nuevo afio y a cada uno nos repartié una vela. Esa vela
me sugirieron encenderla el 31, antes de la media noche, para que se hiciera
efectiva la bendicién. Al finalizar la oracidn Fabio se fue; generalmente, cuando
estad en su rol de orador, no saluda a las personas que asisten: se aparta y para
llegar a él es por medio de una cita, pues es quien esta bendecido con poderes

del santo. Es una forma de expresar su sacralidad.

Después de que la gente se fuera, me quedé otro rato para despedirme de Fabio

y de su asistente, quien siempre me atendia amablemente por WhatsApp. Fabio
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me comentd que tenia ganas de visitar nuevamente México y queria traer otras
imagenes de la Santa Muerte. Quedamos en la posibilidad de un reencuentro, ya

sea en México o, si regreso en otra ocasion, en Argentina.

3.4.3 Los santuarios de Barracas
Ahora veamos otros espacios de devocion a San La Muerte en el contexto urbano
de la CABA. Estos se encuentran ubicados en la zona conocida como Barracas, en
los limites de la CABA 'y el GBA. Se mostrara el altar particular de una promesera
de nombre Dora, quien me llevd a una de las fiestas tradicionales del Santo en
Solari, Corrientes. Parte de su cotidianidad como promesera del Gauchito Gil y
San La Muerte es la de organizar anualmente viajes a los santuarios tradicionales,
con familiares, conocidos y personas que contacta por redes sociales. Entre los
conocidos de Dora estdn otros promeseros, como Paulina, quien tiene su
Santuario “Milagroso” cerca de la villa 21-24. Ella atiende a devotos que llegan de
distintas partes, ademas de hacer una celebracién anual por la fiesta del santo en
agosto y los dias 20 de cada mes. En la ocasién que tuve oportunidad de conocer
ese santuario, se dieron cita otros personajes importantes en la difusion de la
devocion de San La Muerte, como Aquiles Coppini, famoso por su historia y
trayectoria como promesero. El hace tallas del santo y el ritual de incrustaciones.
Por otra parte, en la fiesta llegd Antonio Vallejos, un escultor y tallador del Santo;
en conjunto forman una red de promeseros que viajan por varias partes del pafs,

incluyendo las fiestas que se dan en la CABA.
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3.4.4 El altar de Dora

Dora es promesera del Gauchito Gil y San La Muerte; me invitd a su casa a conocer
su altar. Desde antes, me comenté que me fuera con cuidado, pues su barrio no

era muy tranquilo, en relacién con lo cual me mencioné lo siguiente:

Vos sabes, donde yo vivo es un barrio de emergencia, y ahi, sea como sea,
de... mis creencias, a mi me respetan. Es una villa. Una villa miseria. En la
casa le dicen villa miseria o barrio de emergencia. Y la gente va, eh..., es
un terreno, pero uno lo usurpa. Y va y hace una casita y bueno. Y uno se
queda a vivir ahi. De ahi, yo tengo teléfono, pago, tengo wifi, tengo luz...
tengo, tengo todo. Lo Unico que no pago es la luz. La luz no se paga. Pero
después... el wifi, tengo el teléfono, tengo cable, todo eso si se paga. No
se paga como se paga en otros lados, siempre se paga menos... menos.

El contexto es duro. Asi hay delincuencia. Ahi las que no se avientan es por
la droga. Porque ahi lo que méas hay es droga. Uno sabe quiénes son,
entonces se tiene que callar la boca, porque uno no puede... uno no
puede decir. Lastimosamente para esas cosas se tienen que hacer solo sin
muros. Entonces no te molesta. Porque lo primero ;jno? Que viene y te
agarra con vos. Se agarra con tu nieto, con tu hija, con tu hijo, se agarra
con cualquier otra persona.

La casa de Dora se encuentra en una construccion en la que hay varias casas
unidas por un pasillo largo. Sobre ese mismo andamio, puede verse a lo lejos una
reja con un gran ventanal, en el cual Dora tiene a sus santos; por un lado, tiene
figuras del Gauchito Gil, y por otro, las figuras de San La Muerte. Al lado del altar,
Dora anuncia su Kiosko, ya que vende productos a sus vecinos. Dora comenzd
como promesera del Gauchito Gil, pero en cuando su esposo se enfermé de un
cancer pulmonar, ella le pidié a San La Muerte que no se lo llevard, que se lo

dejard mas tiempo.

En el santito empecé a creer hace cinco afios atras, por mi marido, porque
él es el devoto y promesero del santito. A él le agarré una enfermedad
muy, muy fea, que es EPOC (Enfermedad Pulmonar Obstructiva Crénica).
Los médicos dijeron que no le quedaba mucho tiempo. Entonces, bueno,
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no le dieron méas de un mes de vida. Entonces yo me arrodillé ante el santo
y le pedi que no me saque a mi compafero: no me saques a mi companero
de vida. Que yo le prometi a él que yo de mas me iba a ser devota,
promesera, que iba a estar su fecha, que iba a hacer un santuario y.... ahi
fue que le dije que, si él me lo salvaba, me lo dejaba, por mi yo me iba a
hacer un tatuaje del.... primer tatuaje, primer tatuaje. Y de ahi en mas,
bueno, ahora soy fiel devota

Su esposo sigue con vida, y Dora, desde entonces, organiza viajes a las fiestas
tradicionales de San La Muerte en Solari y Empedrado, en la provincia de
Corrientes. Esos viajes son también el cumplimiento de su promesa con los
Santitos, tanto el Gauchito como con San La Muerte. Dora se asume como
promesera de San La Muerte, pues tiene un compromiso que pone en practica en
su vida. Su actividad religiosa se basa en promocionar su fe por medio de redes

sociales, asi como mantener limpio el altar de sus santos.
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Devoto es un suponer, que vos va alla, que le prendas una vela cada vez
que te acuerdes o por ahi cuando vos necesita algo: Gauchito que esto o
Santito... de vez en cuando. Ahora, promesero es vivir para ello, estar
pendiente de ello: que no le falte su bebida, que no le falte su velita,
tenerlos limpitos, adorarlos a ellos. Eso es ser devoto y promesero.
Entregarte a ello. Porque hay mucha gente “si, yo creo”, eso es devoto. Yo
creo en el Gaucho, jay!, capaz que le falta una vela o el Gauchito esta todo
sucio y no son capaces de si quiera de limpiarle o ofrecerle una velita, un
vinito... no sé. Pero no es eso. El asunto es cuando vos realmente lo sentis,

sentir que esté a tu lado.

Antes de tenerlo al... San La Muerte, tenia al Gauchito aqui arriba en mi
casa. Lo tenfa en una casita chiquita. Ahora lo que pasa que el altar lo hice
mucho més grande de lado de la ventana. Saqué mi ventana y le hice el
altar grande. Entonces como que ahora la gente va més. La gente a veces
se sale... hasta arrodillada alld en el pasillo que es un pasillo. Y sale a rezarle

o estan ahi hasta policias de prefectura, todo.

La gente deja dinero, no digo que le dejan mucho; “sefiora, tome, esto
para la velita para el santo”. Y asi es como mantengo vivo el altar. El mismo
viene a ser... que él santo, él mismo se compra su vela, él todo. Yo la platita
que le dejo a él, lo Unico que hago es ocupar para las cosas de él, para

comprarle un candelabro, para que ponga la vela, para un florero.

El altar lo limpio con vinagre, todas las imagenes. Se les sirve su whisky.
Suponer, si se le servis hoy viernes, el viernes que viene, si se da tiempo, si
se da tiempo y segin como ellos estan y como han tomado. Porque por
ahi la bebida de una copa le dura tres dias, por ahi la bebida de una copa
le dura seis dias, segin como ellos lo toman. Le vuelvo a limpiar todo.

Constantemente estan prendidas sus velitas, estdn con su incienso, eh...,
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siempre alumbrados, total hay que tener siempre alumbrados, siempre
alumbrados. Y bien limpitos, siempre limpitos. Todo lo que es de ellos,
limpito tiene que estar. El vinagre es para sacar todas las cosas malas, las
malas ondas. Entonces lo tenés que... como un bafio que se le hace a ellos
con vinagre. Lo mismo cuando uno va en la casa, reza, se hace cruel
vinagre, se le hace un padre nuestro y aparte se le pide a los santitos que

saquen todo lo malo.

Como quizads muchos otros practicantes del culto a San La Muerte, Dora empezé
con un altar pequefo y privado dentro de su casa. A medida que fueron pasando
mas afos de constante contacto con otros devotos y promeseros, ella instalé un
altar mas grande y le asigné la fachada de su casa. De esa manera muestra su fe,
pero también genera y mantiene vinculos con otras personas, quienes van a su
altar para dejar cosas a los santos. Estos altares son mas visibles a las orillas de la

CABA y pueden verse con mas frecuencia sobre las calles del GBA.
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3.5.1 Santuario Milagroso

El Santuario Milagroso se encuentra ubicado en Barracas, al sur de la CABA,
colindando con el GBA, a unas cuadras de la villa 21-24, una de las zonas rojas
dentro de la ciudad. El espacio de devocién estd a cargo de Paulina, una
promesera de San La Muerte y el Gauchito Gil. Dicho lugar es una construccién
en el patio de su casa, adornado con murales referentes a los santos; en la parte
central, se encuentra un cuarto privado, en el que Paulina atiende a las personas
que se acercan con la finalidad de obtener alguna protecciéon o una curacién. A
pesar de que el Santuario estd dedicado a los dos santos ya mencionados, el que
tiene mayor relevancia es San La Muerte. Cuando visité el santuario, lo hice por
invitacién de Dora, amiga de Paulina y quien vive cerca de ese espacio de

devocién. Ese dia se darian cita algunos otros personajes como Antonio Vallejos,
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un tallador y escultor del Santo, proveniente de Entre Rios, quien llevé a Paulina
una escultura de San La Muerte de gran tamafo. Esta escultura representé al
Santo sentado sobre un trono de color dorado al igual que su vestimenta, con los
brazos y los fémures expuestos, el crdneo con unas de color rojo en los ojos, que

transmiten, segun ellos, la presencia y el poder que tiene el Santo.

La figura fue colocada en el centro del altar y constituyé uno de los motivos de la
reunion de aquel dia. A manera de celebracién, habia pasteles con la figura de
San La Muerte. Se repartieron recuerdos elaborados para los devotos. El esposo
de Paulina estaba cocinando un asado, el alimento tipico de Argentina®’; a la
fiesta también llegaron musicos de chdmame con sus vestimentas tipicas de la
regién Correntina. Otro de los hechos importantes que sucedieron en la
celebracién fueron las incrustaciones del Santo realizadas por Aquiles Coppini,
uno de los lideres espirituales cuya motivacion principal es la de difundir la
creencia en San La Muerte en diversos espacios, no sélo religiosos. Coppini ha
participado en documentales o exposiciones de arte?!, en las que ha expuesto
parte de su trabajo como escultor y tallador del Santo. El hace figuras milimétricas,

algunas con huesos, otras con balas usadas. En el encuentro que tuve con

20 Es interesante que para las fiestas, tanto en los altares tradicionales como en los que se hacen
en los altares urbanos, la fiesta sea un motivo para cocinar un asado. En el tiempo que se hizo la
investigacion, las personas con las que convivi me comentaron en diversas ocasiones que ante la
situacién econdmica que atravesaba el pais, cocinar un asado era un sacrificio y al mismo tiempo
un logro, ya que implicaba un gasto considerable. Motivo por el cual se veia como una forma de
retribucidn al Santo y a la gente que asiste a las celebraciones. Ademas, en las distintas ocasiones
que me tocd estar en una celebracién, me percaté de la distribucion del trabajo por género, en la
elaboracién del asado; puesto que los varones se encargaban de todo el proceso de coccidn de
la carne y las mujeres se encargaban de hacer las ensaladas y todos los aditamentos que
acompaifan al asado.

21 Aquiles me contd su participacion en documentales de programas como NATGIO o las viejas
transmisiones del canal Infinito. Otro de sus logros ha sido el de contar con fondos para difundir
su arte religioso en exposiciones itinerantes en algunas partes de Argentina.
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Coppini, me explicd que su devocién de San La Muerte comenzé cuando estuvo
preso en una carcel de Corrientes. Ahi empezd a tallar sus figuras del Santo, las
cuales tienen la leyenda “Me daba libertad”. Esta frase remite al pesado tiempo
que se vive en una institucion carcelaria. Coppini ha creado sus propios rituales,
pero el que mas destaca es el de las incrustaciones de figuras milimétricas del

Santo dentro del cuerpo de los creyentes.

El dia de la celebracion en el Santuario Milagroso, Coppini incrusté a algunas
promeseras de San La Muerte. En el ritual participaron algunos de los amigos y
ayudantes de Aquiles, quienes apoyan en todo el proceso y quienes dotan de los
elementos que implican el ritual, como las figurillas que estdn previamente
esterilizadas, el bisturi y la aguja con el hilo para suturar la herida de la
incrustacién. Otros estan vigilando que la persona incrustada se mantenga
tranquila. Ese dia, una de las personas que formdé parte del ritual sufrié un
desmayo. Esto, segin Coppini, tiene un significado: el lado hacia el que se
desmaye la persona tiene un significado; si es hacia delante, es porque se le van
a abrir caminos; si se desmaya para atrds, es porque tenia unas cargas muy
pesadas. Por otra parte, Aquiles me comentd que las incrustaciones no se las
hace a cualquier persona, solamente a aquellas que de verdad quieren y tienen
un compromiso real con el Santo, como lo hacen los promeseros. Llevar al Santo
en el cuerpo es un acto de fe, pero también de compromiso, ya que es una
proteccién que funciona en relaciéon con la dedicacién que se tiene dentro de la

practica de la fe hacia San La Muerte.

El festejo continud con la parte festiva entre los musicos correntinos que llegaron

con el vestuario de gaucho y tocaron musica de chamame, el baile de los
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asistentes. Finalmente, se repartieron rebanadas de las tortas (pasteles) que

estaban cubiertos y adornados con figuras de San La Muerte.
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Capitulo 4. Mi santo, mi rey: Cynthia Sanadoray
promesera de San La Muerte

4.1 Acéd ya no es un Villa
Cynthia es originaria del Gran Buenos Aires, actualmente vive en el departamento
de Lanus, en villa Caraza. Su padre migré desde Santiago del Estero y su madre
es originaria de Lanus, donde viven actualmente junto con su hermana menor.
Cerca de su hogar, radican otras de sus hermanas, por lo que conviven todos los

dias para comer o cuidar de las sobrinas y los nietos.

La zona de Villa Caraza es una de las muestras claras de la Argentina que casi no
se conoce hacia el exterior. Como lo comenté en uno de los capitulos anteriores,
al salir de la Ciudad de Buenos Aires se entra uno conurbado y se sienten y

perciben formas de vida distintas a las de la CABA. Desde hace unos afios, se ha
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ido sustituyendo el nombre de villas por ciudades, pero desde la perspectiva de

Cynthia eso sélo es un cambio de nombre: el entorno no ha cambiado mucho.

Casa de Cynthia

“Aqui es un barrio mal visto, porque crecié y nacié como villa. De hecho,
hace como 10 afios lo nombraron ciudad de Caraza, le sacaron el “villa".
Para mi ese sélo fue un cambio de nombre, la gente y todo sigue siendo
lo mismo. O sea, como en todos lados, hay gente con plata y sin plata. De
las dos categorias, depende del lugar. Aqui donde vivo yo hay mas

pobreza.

A veces hay dias buenos y malos, me refiero a lo que es la inseguridad en
la calle. Se ven robos, por suerte a nosotros no, pero sabemos que roban
y hay accidentes. Afos atras, doce, trece afos atras. En la casa de enfrente,
ahi alquilan. Bueno, esa vez le alquilaban personas que no conociamos ni
a que se dedicaban, no sabiamos nada. Como vecinos no sabiamos nada.
Resulta que entraron gente de diferentes lugares y nosotros tampoco
sabiamos nada. No era que vivia una cierta cantidad de personas o una

familia, no. LIdmalo aguantadero si querés. Y nosotros no sabiamos. Hubo
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un dia que pasaban asi en los autos y frenaron y se empezd a armar todo
un tiroteo en las dos cuadras, en la que vivo yo y la otra, era un lio
tremendo. Y de eso resultaron tres personas muertas. Salié en television y
todo. Y se ve que era pelea de gente que tenia que ver con drogas. Eran
mis vecinos yo le tiro a que eran narcos. Eso fue una de las cosas que,
digamos, méas impactante. Y después, no sé, cosas como, por ejemplo, la
semana pasada mi hermana cruzé la calle a las doce del mediodia,
cruzando all3, para alld que hay una ferreteria. Bueno, cruzd, iba por la
vereda, frené una moto que no sabe ni de dénde veniay le apuntaron con
el arma en lo que es las costillas y le sacaron el celular. Esas cosas se ven

en lo cotidiano, o sea una o dos veces por semana.”

La percepcién de la inseguridad se ha vuelto parte de la cotidianidad de Cynthia;
sin embargo, para ella también hay cosas buenas en la convivencia con las
personas que habitan ahi. Ella habla de que, a diferencia de la vida de la ciudad,

en su comunidad se generan formas de solidaridad vecinales.

“Aqui si nos conocemos, nos saludamos. Entre los vecinos nos visitamos.
Cada uno mas o menos sabe su historia, se da una pequefa convivencia,
un saludo cotidiano. Aca en la casa tenés més espacio, a diferencia de la
ciudad, que viven en algiin monoambiete, lo que es un departamento, no
encontras la cantidad de casas que hay acéa. Allad todo es méas cerrado y
solitario, imaginate, acd mi mama si tiene calor se sale a tomar mate ahi en
la banqueta con las vecinas. También te digo, ahora hay mas servicios,

agua luz, eso si se ha notado”
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4.2 Una elegida del Santo
Cynthia crecié en una familia catdlica, sus padres le inculcaron esa religion. Ella
se identifica como catdlica y articula de esa manera la religion que heredd con su
practica de promesera y sanadora de San La Muerte. En la actualidad, suele viajar
con su mama y su hermana para visitar algunas virgenes como la de Lujan, Itati.
Por otra parte, desde que recibié el catecismo ella participé como “hermana
legionaria de Maria”; al pertenecer a esa agrupacién, emprendia actividades
altruistas. “Vos salias a visitar enfermos, gente con discapacidad. Y ese grupo
adoraban alaVirgen Maria, se hacia de ir visitar a la gente, se les llevaba la palabra
de dios y continuamente se rezaba. Y era mas bien también para que ayudar a
que los chicos no estén en la calle.” Una parte de su educacién bésica la cursé en
una escuela privada de corte evangelista, en la que salié beneficiada con una
beca. En su familia hay quienes practican esa religién, aunque que no tiene

contacto con ellos, pues la estigmatizan por su devocién a San La Muerte.

Durante su adolescencia, Cynthia solia frecuentar un minimercado muy cerca de

su casa en el que tenian un altar dedicado al Sefior La Muerte.

“Cuando tenia alrededor de 15 afos, en una ocasion que acudiod a realizar
unas compras, les pregunté a los duefios, sobre aquel santo. “vos entrabas,
el minimercado tenia la puerta, en una columna, mirabas para arriba y habia
un San La Muerte asi rojo. Bueno, yo iba a comprar, miraba. Nunca le tuve
miedo. Es mas, siempre me preguntaba ;jpor qué en la iglesia, no conocia
nada de él? ;Por qué la iglesia no lo encontraba? ; Por qué a mi me llamaba la
atencion? Después de un tiempo, pregunté ;cémo se llamaba? De ahi me
dijeron "“Es el sefior San La Muerte, es mi santito, es mi amor, es asi”, me
hablaba la sefiora. “Ah” dije yo. Pero siempre que entraba, yo miraba y decia
“Hola santito”, por dentro de mi. La verdad nunca le tuve miedo, nunca me
llamo la atencidn, digamos, para mal suimagen, de rechazarla, no. Si me puse
a preguntary la que me extrafiaba era jpor qué no lo encontraba en la iglesia?
Hasta que la sefiora me dijo que simplemente no lo aceptaban. Por condiciéon
mia, siempre decia que, realmente por la forma o lo imponente que se veia la
imagen, era un santo bueno para mi, pero sélo habia que llamarlo o pedirle,
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en algo importante. Yo sentia eso. jPor qué? No tengo idea, simplemente te
digo lo que yo sentia. Que habia que llamarlo o pedirle algo en algo
importante. Yo capaz que... no sé, que una busqueda de trabajo o muchos en
el momento de necesidad a nivel escolar que dices “Ay por favor ayddame,
que hoy me salgan bien las cosas”, yo lo tomaba como una tonteria. Entonces
es como que... no sé. Yo veia como que habia que tenerlo en cuenta en caso
graves, importantes.”

Posteriormente, a los 17 anos realizé un viaje con su familia para ver al Sefor de
Mailin en Santiago del Estero. Después de regresar, tuvo un problema de salud

en la piel.

“Yo pensé que era sarna. Asi muy al extremo, si. Suena gracioso, yo le
decia... yo le decia a mi hermana “Por dios, me agarré sarna, es increible
esto cdmo me pica”. Y mi hermana decia “No, no”. Mi hermana creia en lo
espiritual, ella crefa en cosas espirituales, por ejemplo, si te hacian un mal,
que acd lo llamamos brujeria, ella lo creia. De hecho, nosotros, bueno.
Antes de que yo naciera habian tenido una experiencia donde le habian
hecho un mal a mi mama. Pero mi maméa no era muy creyente en esas
cosas. Bueno, yo no, no, no... te digo la verdad, no sabia nada, no entendia
nada. Entonces le comenté, fui al médico, obvio. Uno lo primero que hace
es ir al médico, pero nada de lo que me mandaba el médico me ayudaba.
Como hermana legionaria, como persona que va a la iglesia y de ahi a que
todo el mundo los santos a los que ibamos a ver le respondia, bueno, yo
intentaba, le pedia, le rezaba, los hablaba. Imploraba ayuda porque en ese
momento era feo lo que sentia. A la noche por la noche sentia frio y una
picazén que me daban ganas de arrancarme la carne con las manos. Y
bueno, hasta que mi hermana dijo “Te voy a llevar a un lugar”. Me llevé a
un lugar donde curaban y le dijeron que era un trabajo que habian hecho
para toda la familia, porque mi familia era muy envidiada, pensaban que
tenfa asi plata, que sé yo. Pero nosotros la verdad siempre fuimos
humildes y se mantenia mi familia con el sudor de lo que traia mi papé a
mi casa. Y otra cosa de lo que envidiaron, era que yo siempre era de hacer
caso a mis padres y proyectar todo para con ellos y para ellos y no causar
reniegos, hacia caso, me preocupaba por el colegio. De hecho, me
preocupé por ganar una beca para que... yo iba a la escuela del estado,
no pagaba cuota, nada, y mi polimodal lo hice en la mejor escuela del
barrio que es privada, ganandome una beca por tener promedio de diez.
Entonces mi papa se ahorraba de todas las cuotas de mes a mes de pagar.
Solo me tenia que comprar el uniforme y los libros, los utiles. Bueno, de
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ahi, me llevd a curar ahi. Bueno, me sanaron. Ahi curaban y hablaban de
San La Muerte, el hombre que me curé decia que no hay que tenerle
miedo a la muerte. Ese hombre tenia la costumbre de curar con el espiritu
de su mam3, lo hacia en el cementerio de la Chacarita, porque ahi estan
los restos. Bueno, mi hermana me llevd ahi. A mi me curaron. Pero era
como que yo igual estaba incompleta. Bueno, sali de esa, me curé, pero
empecé a ver cosas.

Como manos cadavéricas que me ahorcaban. Todo me pasaba de noche.
Me acostaba a dormir y al otro dia amanecia con los brazos todos
rasgufiados, como si me hubiesen pasado con el filo de un cuchillo y la
sangre seca. Aparecian dos manos y me ahorcaban. Entonces no dormia.
Asi estuve dos semanas, pero yo me despertaba, entre comillas, porque
yo veia eso y te digo la verdad, hasta el dia de hoy, no sé si eran dormidas,
si eran despiertas, si esto, si el otro, pero a mi me pasaba eso. Y la realidad
es que mis brazos tenian esas marcas cuando yo me despertaba. A las
cinco y media de la madrugada, mi papé se levantaba para prepararse
para ir a trabajar. Yo me cruzaba, de mis pies a los pies de ellos. Ahi me
acosta, durante dos semanas estuve asi. Y me dormia hasta la siete y media
que me despertaban para yo ir al colegio. Bueno, hasta ahi yo hacia... sé

gque me pasa.

Un dia le digo a mi mama: “Ma, me esta pasando esto, esto y esto y veo las
cosas asi- le digo- y no entiendo, yo lo Unico que necesito es descansar y
dormir porque yo al colegio y capaz y me quedo dormida o... y no
respondo para lo que tengo que responder en el colegio”. Y mi maméa me
dijo "Y bueno, vas a tener que ir a ver a la psicéloga o al psiquiatra” Y mi
hermana, la misma que me habia llevado a curar antes, se enojé. Y le dijo
"iComo con todo lo que ya vimos que pasd y antes de que nazcan las
chicas te habia pasado algo vos, vos no vas a creer que acé estad pasando
algo espiritual”? Bueno, la cosa es que, como mi mama no me daba
permiso, a mi otra vez no me podian llevar a curar. Y yo me seguia
aguantando todo eso y no dormia nada. Tenia las ojeras por acd mas o
menos, mis ojos rehundidos. Bueno, un dia... a todo esto siempre iba a
comprar al mismo negocio donde veia al santo. Entonces, yo venia y venia

caminando y pensando en todo lo que me pasaba. Y decia “no lo puedo
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molestar por tremenda tonteria, jcomo le voy a pedir dormir?” Para eso,
que él estd para cosas mas power, decia yo dentro de lo que es mi

inocencia jno?

De lo que era mi inocencia. Hasta que yo no aguanté mas. Llorando le pedi
a mi hermana, con la que compartia habitacién, por favor acostarme a
dormir con ellay que ella vea... que ella me cuide mientras yo dormia. Que
se fije que yo esté durmiendo para ver si no entraba alguien a la pieza o si
ella también veia lo que yo veia. Y no, no pasaba nada. Cuando ella
quedaba dormida, me aparecian de vuelta las cosas, me ahorcaban vy
todas esas cosas. Entonces ahi un dia yo empecé “Sefor de Mailin, padre
nuestro que estas en los cielos, santificado...”, y rezaba, nada. "Virgen de
San Nicolas”. Todas las advocaciones que me conozca las nombraba, nada.
Y yo lloraba y decia “ay, yo los llamo”, y después decia “No, no, no. Estan
para cosas mas importantes” y seguia, no sé, San Cayetano... todos los
santos que me pueda haber acordado en ese momento, te juro que los
nombraba. Y no, nada, no pasaba nada, no pasaba nada, no pasaba nada.
Y por ahi se me da decirle, yo lo llamo. Sefior La Muerte por favor ayddame,
te lo pido por favor ayidame. Empecé “Padre nuestro que estas en los
cielos, santificado...” y le recé todo el padre nuestro. En el momento en el
que yo estaba diciendo el padre nuestro, siento como que le hubiesen
hecho (golpe) a alguien atrds. Eso que me ahorcaba a mi,
autométicamente corrié las manos. Yo levanté la mirada y fue la Unica vez
que vi qué era. Y era el perfil de una persona con ropa de harapienta, pero
eran las manos cadavéricas con ufias largas. Y cuando yo miro asi, nunca
vi quien le pegd a esa persona, pero yo senti el golpe. Y yo tengo... la
puerta en mis piezas es corrediza, queda un tanto asi abierta para que
entre luz, y se sintié como que eso salié por la puerta, y la puerta hizo “toc,
toc, toc”. Fue tanto el golpe que se sintié que, mis papas se levantaron,
vieron que no ande nadie y se volvieron a acostar. Entre en ese interin,
cuando desparece eso y antes de que se levanten mis papas, yo miro hacia
el ventanal y todo se hizo como un cielo celeste con nubes y, en el centro,
la imagen comdn de San La Muerte, la capa y el esqueleto, con los ojos
rojos y su guadana. Yo quedé mirando. Ahi fue lo primero que le pedi, que
yo queria estar tranquila para seguir estudiando y no queria ver esas cosas

que me asustaban tanto.”
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En una circunstancia de apuro personal, Cynthia acudié primero a los santos
catdlicos, pero al no tener la respuesta esperada optd por solicitar la ayuda de
San La Muerte. Resulta destacable que la manera en la que se le manifiesta a
Cynthia la presencia del Santo es algo que suele ocurrir a los promeseros. Muchas
veces se les aparece en suefos; otras veces sienten la manifestacion fisica de su
presencia. Hay a quienes se les incorpora el santo para sanar a través de los
sanadores que él mimos elige. Mas adelante, veremos que estas primeras
manifestaciones que tuvo Cynthia sirvieron como una senal de ser una elegida
para ser sanadora. Todo esto ocurre cuando ella cursaba su primer afio de
universidad en la UBA y tenia cerca de 23 afos. En ese momento, su familia
enfrentd problemas econdémicos derivados del despedido laboral de su papa. En
su casa se organizaron para la comercializacion de comida y pan para seguir
subsistiendo. Ante ese panorama, Cynthia comenzdé a tener problemas

emocionales; por eso acudid con el Santo a pedir ayuda.

“Te cuento que, después de lo que me pasd con San La Muerte, jamas le
conté a nadie, me lo guardé para mi. En una ocasidn, revisando las cosas
de mi mama, encuentro una servilleta doblada asi en rectangulo y tenfa un
hilo rojo. Y yo “;Qué es esto?”, porque yo siempre le ayudaba a mi mama
a hacer tramites y todo. Entonces, como que sabia todo lo que habia en |a
casa. Yo sabia que mi mama si yo le decia que todo lo me pasé con San La
Muerte, mi maméa pegaba un grito en el cielo porque le tenia miedo.
Entonces yo “;Qué es esto?”, me fijé que no viniera y lo abri. Cuando lo
termino de abrir, estaba la misma estampita que se me habia aparecido
en el ventanal envuelta en esa servilleta. Nada mas que el cielo en vez de
ser celeste con nubes blancas como se me aparecié a mi, el cielo era como
rojizo. Estampita que esté en el local en el altarcito que tiene mi mamé hoy
por hoy. La saqué, yo dije "Para qué la va a tener ahi escondida si ella le
tiene miedo”. Y se la saqué. Entonces, cuando nadie me veia, en mi propia
casa, en mi propia pieza que prendia asi un pedacito de vela. Lo tenia una
hora, dos horas con luz, apagaba la vela y guardaba la estampita. Que
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nadie viera. Un dia se quedd una amiga a dormir, me dijo que yo estaba
loca. Pero vio que yo le prendi porque ya era momento de prenderle.

Yo simplemente estaba tan agradecida de que me habia pasado. Hasta
que, bueno, vino esa chica que me vio prenderle un dia ese pedacito de
vela y me dijo: “Yo tengo mucha confianza en lo que vos hacés, en lo que
vos decis.” Pero tenia miedo de ir algin lugar donde curardn con San La
Muerte. Ella conocia un lugar, y le aclararon que ahi sélo hacian bieny era
lo que yo siempre le prendia a la vez que pedia... que prendia la velita.
Quiero conocer un lugar que me atiendan con vos, pero que solo hagan
el bien.”;Y donde es ese lugar? - le dije- Tenés que ir, te ira bien, no tengas
miedo, el santo no es malo, a mi me salvé de esto”, y de ahi le conté a mi
amiga. Y ella fue para pedir trabajo, no podia conseguir trabajo, no podia
conseguir trabajo. Empezd a trabajar en lo que es la quiniela clandestina
con su mama.

Bueno, entonces, ahi fue que mi amiga por medio de su mamé y de su tia
conocié a Miguel Vallejos. Ella, fue a la primera consulta. Vino méas que
aterrorizada porque dice que en el altar estaba lleno de San La Muertes y
el hombre te hablaba como muy asi con la voz seria. Y me vino a contar.
Me contd, dice que le iba ayudar. Lo de Vallejos se iba a pasando de boca
en boca el tema de que atendian ahi. Siempre habia que decirle, “Bueno,
yo te voy a presentar a fulano o a mengano”. Porque como era una casa
de familia también, habia que tener cuidado quién entraba y quién salia.
Bueno, vino Jessica a visitarme y me cuenta. Y le digo “Ay, por favor- a
todo esto, sin que se supiera mi familia- haceme el favor- le dije yo- y decile
a ese hombre si yo puedo ir". Y le dijo que si, que yo podia ir. Yo iba en
teoria para conseguir trabajo y porque ahi estaba el santo. Porque en si
que diga, seguir progresando en mi vida a través de la fe que yo le habia
tomado a él y ya era carifo.

A fines de septiembre del 2017 fue cuando visité, porque él ya habia
cumplido afios. Yo me acuerdo estaba ahi en el patio y toda la gente
hablaba del cumpleafios de él. Empecé a ir y él cobraba diez pesos la
consulta, me acuerdo. Era el patio de una casa, cruzabas por un comedor
y llegabas al otro patio y ahi entrabas. Cuando entrabas, te recibia un
cortinado todo gordo porque tenia un altar humilde al principio y después
hizo el santuario grande. Cuando entré senti una voz gruesa y yo estaba
nerviosa, tenia miedo. Pero no le tenia miedo al santo, le tenia miedo a la
persona. Y escucho que dice con la voz gruesa esa “Pasa, pasa sin miedo”.
Y yo “icémo sabes que tengo miedo?”, y crucé el cortinado y estaba lleno
de San La Muertes, lleno. Y él estaba sentado en una silla de plastico y
enfrente asi tenia otra. Ponele, asi como yo pongo las mias acd, una
enfrente de la otra, pero mas acercado a su altar. Y de este lado tenia como
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una camita asi normal. Hablamos, hizo la videncia. Yo me acuerdo que en
ese tiempo yo estaba tan cansada, pero tan cansada de buscar trabajo.
Como que me sentia frustrada y habia empezado con pensamientos
negativos. Como que, en todo, mi maméa, como que por ahi yo ya no
pertenecia a estar en este mundo... como muy drastico. Todo como muy
dréstico. Y me acuerdo que me mird a los ojos Miguel y me dijo “;Vos
tenés idea de todo lo que valés? jPodés sacar esas ideas de tu cabeza de
una buena vez? Ya llegd el tiempo”. Asi, como te estoy diciendo. Y yo lo
quedé mirando seria y le respondi “Si usted supiera”, nada mas. Y él me
dijo "Porque sé te lo digo”, después hablé un montédn. Ahi me dio detalles
de lo que le decia “Si usted supiera”, que es lo que yo le comparti antes. Y
dije bueno, “Si sabés”. Y seguia yendo, él atendia los martes y los jueves,
yo iba primero todos los martes y los jueves. Después iba una vez por
semana. Después me empezd a invitar para las fiestas que eran los veintes
de cada mes. El hacia fiestas los veintes de cada mes en su casa. Y a mi me
daba verglienza porque yo era sola, de acé en mi casa nadie salia. Que yo
iba, entonces, mi amiga tampoco queria ir porque no se mezclaba, qué sé
yo. Entonces, yo no podia ir porque me daba vergiienza, no conocia a
nadie y yo, de hecho, me cuesta entablar al principio la relacién. Bueno,
entonces, cada vez que él me invitaba a una fiesta, yo después me
desaparecia por semanas.

Cuando llegabas él curaba con imposicién de mano, un poco de
quiromancia que seria la textura de las manos. Tenia su herramienta que
era un cuchillo plateado, a diferencia del mio, que el mio es todo dorado
porque es de bronce, pero el de él era todo plateado con los detalles en
bronce y méas grande que estd consagrado. Y hacia las curaciones asi.
Primero me dijo que le diga mi nombre tres veces, me leyé las manos, me
empezd a decir lo que me pasaba, mis angustias, mis molestias porque
iba... practicamente yo no hablo nada. A la tercera vez que fui, él me
preguntd si yo lo queria al santo. Y nunca entendia por qué esa pregunta.
Y nunca me di cuenta tampoco que estaba el santo incorporado en él.
Después, cuando pasoé el tiempo y ya tuvimos mas comunicacién como
amistad, porque yo llegué a hacer una amistad muy grande con él, él me
dijo que ese dia practicamente estaba yo hablando més con el santo que
con él porque él incorporaba al santo. Entonces, me pregunté si yo lo
queria al santo, si yo lo queria. Y yo le dije “A mi el santo me salvé la vida,
yo considero que me salvé la vida. jTe digo la verdad? No lo quiero”.
Entonces, él me mird con cara sorprendida. Y le digo “Yo al santo lo amo.
Y a mino me importa la historia de él o las leyendas o lo que vayan a sacar.
Yo sé que es laimagen... para mi es laimagen de un santo, me respondid.
Nacié un amor, porque es un sentimiento que se lleva, con eso me vastay
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no tiene nada que ver tu historia tuya como persona - le dije - vos sos un
representante que estd aca por él y no tiene nada que ver mi historia de
vida como persona, sino lo que el santo me brindd”. Y entonces le contesté
asi. Y me mird y se sonrid, era una risa rara, pero yo pensaba que era de
él, que era normal. Y le dije asi que conmigo no se equivoque el sefior, le
dije yo. Porque yo tenia siempre ese respeto... recién lo conocia hacia muy
poco. Pero yo considero que mi vida no tiene un valor monetario como
para que diga “Quiero algo”. Entonces, pasa por el lado del amor, a mi me
salvé la vida. Y bueno, asi fue como lo conoci a él y que empecé air a la
casa de él.”

4.2.1 Reciprocidad en los saberes
Uno de los momentos clave en la trayectoria de vida religiosa de Cynthia fue
cuando conocié a Miguel Vallejos. Desde ese momento comenzé a involucrarse
de manera continua en las actividades religiosas que él establecia. Desde la
perspectiva de Cynthia, su amigo y maestro Vallejos era bastante conocido en el
ambito de sanadores de San La Muerte. En su casa, él tenia un santuario que
también funcionaba como consultorio. Ahi recibia a devotos y vecinos que
buscaban la solucién a un problema de salud e incluso en problemas psicolégicos
y emocionales. Por otra parte, Vallejos organizaba viajes a las fiestas tradicionales
de San La Muerte. Para la fiesta de Empedrado, él organizaba dos a tres colectivos
(camiones de transporte de pasajeros); eran alrededor de 120 personas con
quienes hacian la visita anual para celebrar a San La Muerte en la Provincia de
Corrientes. Junto con su familia y un grupo de ayudantes, ellos montaban en un
terreno una carpa y ahi se organizaba la comida, oraciones y sanaciones para los

miles de promeseros que asistian al festejo®.

22 En un apartado de arriba, cuando hablo de la fiesta de Solari, fue mi experiencia con la familia
del difunto Vallejos.
124



Vallejos actualmente es el referente espiritual de Cynthia y de él aprendié muchas
cosas, entre ellas orar y sanar con San La Muerte. La transmisidén de saberes es
una de las maneras en la que se expresa el don, aquella en la que hay una relacién
de intercambio, una accién de reciprocidad (Mauss, 2009). Desde que Mauss, con
la nocidn de don, definidé las relaciones de intercambio como un acto més allé de
una actividad econémica, otros autores mostraron que el espiritu del don esta en
todas partes, como forma esencial de las relaciones sociales. (Godbout, 1997).

Aunado a esto, se menciona que:

En “la mayor parte de las relaciones sociales existe sélo bajo la forma y
gracias a la instauracion de vinculos personales, de relaciones de persona a
persona, a partir del momento en que el establecimiento de esos vinculos
pasa por el intercambio de dones, que a su vez, implican transferencias y
desplazamientos de realidades que pueden ser de todo tipo [...] mientras
puedan ser objeto de una distribucién, todas la relaciones sociales objetivas
que forman los cimientos de una sociedad [...] asi como las relaciones
personales e intersubjetivas que las encarnan, pueden expresarse y
materializarse en dones y contradones, asi como en los desplazamientos,
trayectos, que efectiian los objetos de esos dones. [...] Debido a que el don,
en tanto acto de donar, en tanto donacidn, en tanto practica real, es un
elemento esencial de la produccion-reproduccién de las relaciones sociales
objetivas y de las relaciones personales, subjetivas e intersubjetivas, que
son su modo concreto de existencia, el don en tanto practica forma parte
simultdneamente de la forma y del contenido de esas relaciones. En ese
contexto precisamente, el don, en tanto acto, pero también como objeto,
puede re-presentar, significar y totalizar el conjunto de las relaciones
sociales del que es a la vez instrumento y simbolo.” (Godelier, 2009: 153-
154)

En el caso de Cynthia y su relacién con Vallejos, hay una clara materializacion de
los dones para sanar mediante el vinculo que se generd entre ellos. Cynthia pasd
de ser una consultante a una sanadora y mano derecha de un importante

promesero. Después de la muerte de su amigo y maestro, ella sigue

125



reproduciendo sus ensefanzas y su memoria. Con esto, se cubre el ciclo de la
reciprocidad en el que él le transmitié los dones de sanacion por medio del santo;
ahora ella mantiene esos dones y los reproduce al mismo tiempo que mantiene
su legado, curando como él curaba, transmitiendo la memoria de su vida. El
vinculo entre ellos reproduce y mantiene los dones transmitidos mediante la

creencia del Santo.

Desde la primera vez que Cynthia me invitd a su casa, después de haberme
presentado con su familia, nos sentamos en su sala y me puso un video que ella
hizo para su maestro y amigo Vallejos. El video consistia en mostrar las cosas que
hizo Miguel en relaciéon con su practica religiosa. Mientras se escuchaba musica
de chamamé de fondo, aparecian fotografias de las curaciones que realizaba en
su carpa durante las fiestas de agosto en Empedrado. Habia también extractos
cortos de videos en los que se le ve a Miguel caminando entre la gente y las filas
de personas esperando un turno para una consulta de sanacién con él. A partir
de ese momento, me di cuenta de la importancia que tenia Vallejos en la

trayectoria de vida religiosa de Cynthia.

Desde que empezd a ir a las consultas con Vallejos, Cynthia recibié la invitacion
para ir a los viajes a empedrado con el grupo de personas que él llevaba. Poco a
poco fue generandose un vinculo espiritual y también afectivo, puesto que Miguel
empezdé a involucrarse con la familia de Cynthia y ella comenzé a recibir
invitaciones para los viajes. En uno de los primeros viajes que Cynthia hizo con
Miguel por medio de la incorporacién del santo en él, le otorgo a Cynthia los

dones para sanar.

“En el 2008, cuando él me propone ir de viaje, yo no podia. Todos los
viajes que ibamos religiosos ibamos en familia. Yo tenia miedo a la
respuesta de mis padres. Yo siempre hacia, digamos, lo que en comuin en
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familia en todos lados. Y nunca habia viajado a otra provincia sola, siempre
con ellos y con mi hermana la més chica. Entonces, yo no sabia cémo
decirle y yo queria ir a ese viaje que a mi a él me habia ayudado en ese
momento tan feo que tuve. Porque en realidad, ellos tampoco... vieron
que se me pasd de un dia para el otro, pero nunca supieron la verdad. Y
Miguel me dijo... yo le dije “No, porque igual se me hace imposible porque
tampoco tengo para pagar el viaje”. Y él me dijo “"Pero juntate algo”. Y yo
no entendia por qué me lo decia. Hasta ese entonces, yo seguia sin trabajo
y vendia ropa. Las mismas seforas, que te digo que tenian la imagen,
tenian dentro de ese mini mercado, una parte le vi estantes, todo con ropa.
Yo le pedia ropa a ella y salia con mochilas, casa por casa a vender. De lo
que ella me cobraba cada ropa, ella le baja una cierta cantidad de plata. Y
de lo que ella me cobraba cada ropa, yo le agregaba y lo vendia al
domicilio. Si les hacian a cuotas, le ponia mas plata e igual, ahi teniamos
ganancia. Y bueno, no habia fe. Al fin y al cabo, no habia fe en dos mil
ocho. Me desapareci, tampoco fui a verlo mas a Miguel porque yo sabia
que me iba a decir “;Por qué no viajaste? ; Te sentiste mal?” ;Qué se yo?
:Viste? Bueno, entonces, apareci de vuelta por ahi como por octubre de
dos mil ocho. Y me dice “No viajaste, me mentiste, me fallaste”. Y recuerdo
una particularidad de ese dia, él se levanté y empezd a caminar y tenia
unos zapatos como de goma, ;no? Eran zapatos buenos porque no hacian
ruido al caminar. Pero yo, en ese momento que lo escuchaba caminar,
sentia como si... esto. Yo lo miraba nada mas.

Ahi, otra vez yo estaba presencidndote y no sabia. “Me fallaste, que esto,
que el otro”, A todo esto, mi silla estaba, digamos, ahora de espaldas a lo
que era su altar porque él habia cambiado el lugar. Entonces yo le dije
“Mira, yo no te fallé, iré el afo que viene. El ya sabe lo que tiene que hacer
si quiere que yo vaya el ano que viene”. (Miguel dice:) “Si, pero yo te iba a
dar un poder”. Y me mori de miedo, pero sin demostrérselo, le respondi
"Cémo que poder”. Y me dice “Si, porque vos sos muy buena para
empezar a curar y podéis ayudar a mucha gente”. Podés ayudar a mucha
gente, muchos nifios”. Entonces le digo... me dice "Eso si, si no tenés
miedo”. Y mira, yo no te puedo decir que voy a tener miedo de algo que
nunca hice - le dije yo - pero el que no arriesga, no gana”.

Y yo, a todo esto, sigo pensando que yo cuando perdi a mi abuela que era
una persona que yo mas queria en mi vida hasta ese momento, la perdi a
ella. A los cinco afnos. Yo tenia cinco afios cuando ella fallecié. Nunca me
saqué de la cabeza que habia sido por trabajo religioso. Entonces, cuando
yo le respondia a Miguel, se me vino la imagen de ella a la cabeza. Y Le
dije "Si yo puedo ayudar a que otra gente no padezca maldad o que
pierda su salud por la maldad, contd conmigo - Ahora, no sé a qué se debe
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-Yo lo Unico que te voy a decir es que yo no quiero hacer maldad, ni ahora
ni nunca. Entonces, espero que este sea realmente un lugar donde, como
vos decis, se hacen cosas buenas. Contd conmigo si me ves que estoy
capacitada para eso. Pero no te voy a responder que voy a tener miedo o
que no voy a tener miedo de algo que nunca hice. Porque hasta que uno
no tiene una primera experiencia, no puede saber”. El me decia eso
porque una vez yo empezaba ya después no me iba a poder salir, me
explicaba. Entonces me dijo “Porque esto es una lejia y ya ahora dos mil
ocho, tendrias que haber sido elegida”. Entonces yo le dije “Bueno, él
sabe, no me gusta que me lleven de Rio. Si el afio que viene yo tengo que
ir, ahi estaré Y yo le hablaba asi porque yo le pedia el trabajo; de cualquier
cosa, no me importaba. O sea, no habia una rama de trabajo que diga no,
yo estoy preparada de acé para alla. Yo con tal de tener un trabajo, trabajar
y tener mi plata mientras sea honrado le voy a decir que si. Y bueno, ahi
fue donde consegui trabajo en la tintoreria y junté para tres pasajes y
mantenerme en el viaje. Y en 2009 viajé.

Salimos el 18 de agosto del 2009, llegamos el 19 alld y entramos a la
capilla de Empedrado y no hay una explicacidén coherente y razonable
para explicar lo que me pasdé cuando yo pisé la capilla. Al cruzar la puerta
de la capilla ya automéaticamente me caian las ldgrimas como balde y el
corazén me palpitaba muy rapido. No sentia que haya sido por angustia a
las cosas que hayan pasado, no sé, era...LIdmala emocidn, si quieres. Pero
fue algo muy raro porque fue toda la fila de entrada hasta el santo,
lagrimas y lagrimas y lagrimas, y el corazdn jtuc, tuc, tuc, tuc, tuc, tuc! No
paraba. Y pasé por el santo y seguia lo mismo y le agradecia que estaba
ahi, que me haya dado fortaleza, que me haya ayudado, que perdone mis
lagrimas, le decia, porque realmente no era el descontento para con él. Y
asi fue como llegué al altar de Empedrado en 2009. A las diez de la
manana se armé la carpa, la carpa de Vallejos, y Vallejos fue la primera, a
las diez de la mafiana, el primer momento donde incorpord el santo... y
todo el mundo corria. Para mi todos eran nuevos, yo estaba en el micro
descansando.
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Cynthia y Miguel Vallejos en una fiesta del Santo en Empedrado. (Nazareno, Ausen)

Y ya estaba el altar armado y todo ;jno? Y me acuerdo de que en ese
momento estaba él, sus ayudantes y estaban los lobos ahi también en su
carpa. Y, yo habia conocido a unas chicas del mismo patio de donde
tenderse y también viajaban por primera vez al viaje. Entonces con mi
hermana estdbamos con esas dos chicas. Mi hermana estaba asustada. Y
vienen esas chicas junto con mi hermana porque yo me habia quedado
sola en el micro descansando porque me sentia como descompostura y
nauseas. Era todo raro para mi. Si, y viene (suelta una risa en forma de
suspiro) y me dice no sabes, Cynthia, ven a ver lo que pasa porque no sé
qué es lo que pasa. Eh...Miguel estd mal...estd mal, estd raro. Es otra
persona, estd hablando con voz gruesa. Este... no se rie. Eh...Bueno
vamos, le dije yo. Yo me siento mal decia yo. Estaba diciendo como: "me
estan hinchando por esta tonteria”. Yo me siento mal. Entonces me fui. Me
pongo en larueda que estaba en la gente. Estaba Miguel ac, lo ayudantes
pa’ aca, atras de él. Y todos asi en un circulo de gente, me pongo en el
mismo medio circulo y por ahi, hacia lo lejos, me sefala y me movia el
dedo indicdndome: “ven”. Y mi hermana me dice: “jno!” Y yo miré para
atrds pensando que era para otra persona. No, era a mi. Bueno, en ese
momento que me llamd, me llevaron hacia alléd enfrente. Y no llegd a
hablarme nada porque automaticamente las ayudantas lo metieron
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adentro del camerin donde tenian el altar del santo. Y dijeron: “va a
descansar, no va a atender mas, en su reemplazo va a seguir atendiendo
el sefor Luis Lobos”; eh... (Deja salir un suspiro) me atendid, pero me dijo
cosas que a mi no me estaban pasando; de hecho, me fui, digamos.
Porque, o sea, a mi me habia llamado Miguel o el santo de Miguel.
Entonces después ya no llegd mas, nos incorporamos al santo hasta las
doce de la noche que ya era para el dia 20 de agosto. Yo me senti, me
seguia sintiendo medio descompuesta y otra vez cuando se hicieron las
doce todos se saludaron brindaron con el santo y llegé el santo en el
cuerpo de Miguel y otra vez todo un montén de gente que, imaginate,
eran tres micro, ahi ya tienes mas de cien personas, a eso le sumas la gente
que vefa a hacer la fila para atenderse. Hizo otra vez un semicirculo
alrededor de él y hablaba, se escuchaba que él hablaba, pero no hablaba
ni portugués ni castellano. Era un balbuceo en otro idioma que no, hasta
eso momento yo no tenia registrado.

Entonces a mi me atendid Luis Lobos. Estuve... habré estado dos
segundos con él, no comparti nada de lo que me dijo y me fui otra vez a
descansar al micro. Cuando iban a ser las doce de la noche después de la
cena que ofrecian, todo vuelve a las doce de la noche cuando todos
estaban salvando Miguel, vuelve a incorporar el santo en el cuerpo de él.
Yo me seguia... seguia con el mismo malestar. En eso veo ahi, justo habia
una sefora que yo conozco hace afios y hacia también afios que no la veia.
Me dice “;Qué te pasa?”. Yo le dije que me estaba sintiendo un poco mal,
pero yo lo habia consultado con Miguel a ese malestar un rato antes y me
dijo que era normal porque.... por lo mismo de que podia llegar a pasar
eso de ser elegida digamos, para empezar a ayudar para el tema
incorporary posteriormente curar. Bueno, entonces la sefiora me dice “Yo
no habia llevado ninguna banqueta ni silla, nada mio para este viaje”,
porque era el primer viaje. Y entonces la sefiora me dice: "De mi porque
yo acad tengo una banqueta, me le pego y de donde estaban ellos, con él
no sé, habran sido unos cuatro metros que yo me fui a una banqueta”. Y
desde ahi veia como toda la gente decia “Le llegd el santo, le llegd el
santo, le llegd el santo”. Y se ponian asi a murmurar. Y ya se habia hecho
otra vez todo un semi circulo y yo ya no veia nada. Igual era como que yo
me sentia con ese malestar que eran como nauseas, algo asi. Y entonces
ahi, es como que no me interesaba.

Era la Unica que no tenia curiosidad por lo que estaba pasando. Y a lado
mio siempre estuvo mi hermano. En eso todos decian “Algo esta
buscando, estd enojado, algo estd buscando”, era lo Unico que se
escuchaba de que murmuraba toda la gente en ese semi circulo. Y yo
seguia sin darle importancia porque yo estaba enfocada en mi malestar.
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Entonces, por ahi, se me da por levantarme porque yo decia “no puede
ser, jqué tan enojado puede estar este hombre con el santo encima o qué
estd pasando o cudl es la situaciéon?”. Bueno, y me arrimo asomando la
cabeza asi en el semi circulo ese que se habia generado de gente y era
verdad, Miguel estaba incorporado, tenia el santo encima y estira él la
mano apuntdndome y me empieza a hacer asi “Td". Lo Unico que dijo fue
“TU", pero ese "TU" era como que retumbaba. Y me hizo asi, me apunté a
miy me sefalaba que venga, que venga, que venga. A lo cual, mi hermana
me agarra del brazo y me dice que no, que no vaya por el miedo que le
generaba. Yo fui eh... bueno, ahi él me curd con... hice movimientos
energéticos de él, me bendijo las manos, me curé y me dijo “De ahora en
mas que haz acd a mi derecha”. Y de ahi comencé todo, nunca mas
digamos, me fui de ahi. Cada vez que él atendia yo estaba ahi con él, le
llevaba el santo, yo atendia a lo que el santo pedia.

Primero yo me miré para atrads pensando que era otra persona, me arrimé
y ya te digo. Después hizo movimientos energéticos, formas de curarme a
mi, me curd las manos, me bendijo las manos. Como que... digamos, me
dio su aprobacién o lo que tenia que hacer en ese momento de trabajo,
lo hizo ahi en ese momento porque yo pasé al frente, estuve enfrente
digamos del santo. Es verdad que se escuchaba y balbuceaba en otros
idiomas porque no era ni el portugués ni castellano. Y bueno, de ahi desde
en esa noche, yo quedé ahi ayudando a él. Después con el tiempo si fui
aprendiendo otras cosas...

Primero tenia que observar todo. Después me ensend, me preguntd
icomo seria mi forma de atenderlo o servirle al santo? Por ejemplo, si yo
le tengo que servir una copa de whisky o si le tengo que poner un
cigarrillo. Y yo le fui mostrando y desde ahi lo atendi yo al altar de él. Y un
dia le pregunté “;Lo hago bien?”. Y me dijo “quédate tranquila que
cuando vos tengas un error de lo que vos hagas mal, yo te lo voy a decir.
Pero por ahora no tenés ningun error”. Bueno, después con el tiempo, yo
volvi de ese viaje y para todo el mundo yo seguia siendo la paciente. O
sea, ayudante no era. Bueno, yo seguia yendo los martes y los jueves para
la casa de él, pero para atenderme en teoria como una paciente. Hasta
que un dia, no me preguntes qué fecha porque no me acuerdo, tengo la
vision nada méas de lo que habia pasado. Yo estaba ahi esperando para
atenderme, él ya me habia dicho que iba a llegar un momento donde yo
tenia que irtodos los martes y los jueves porque iba a empezar a colaborar
en lo que es ayudar en el santuario y, de paso, él iba a empezar con la
preparacion. Bueno, entonces yo...pero hasta que él me avisaba que yo
tenia que venir todos los martes y los jueves, tenia que seguir yendo los
martes y los jueves como paciente. Hasta que llegd ese dia donde yo
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estaba esperando en el patio ara pasar como paciente, vuelvo a repetir, y
él estaba atendiendo en el fondo. Habia mucha gente nada mas. Cuando
sale, sale una persona mayor, un abuelo.

Miguel. Y sale una persona mayor que iba caminando por que patio que
ya se iba, se retiraba de la curacién digamos. Y en ese entonces, quien
abria la puerta ahi, era su sobrina Julia. Y Julia lo acompanaba hacia la
puerta para que esta persona se retire. Bueno, llegado el momento,
cuando esta persona iba caminando, cuando sale de lo que es... porque
para poder llegar al santuario alla en la casa de Vallejos habia que entrar...
pasar lo que era el comedor de la casa, jno? Cuando sale de la puerta en
lo que es el comedor, el hombre habrad caminado un metro y medio y se
cayd, pero en seco, como muerto y empezd a temblar el cuerpo para
todos lados. La sobrina lo vio y, lo primero que atind, fue salir corriendo
para atras a buscar a su tio Miguel. Cuando sale Miguel, a todo esto, la
sobrina se pone a lado, como que lo iba a ayudar y Miguel los corrid a
todos, a todos, todos, todos los que estaba ahi en el patio y yo, que no me
habia movido para nada, él me llama. Y me dijo "Vas a hacer esto, esto,
esto”, hicimos esto, esto, esto, que fueron todos movimientos manuales
digamos, con respecto a las manos. Y el hombre se levantd. A todo esto,
él trabajé con un Facdn, como el que tengo yo, y trabajé con su cuchillito,
la herramienta como el que tengo yo. Después el hombre se sinti6 bien,
estuvo lo méas bien y se fue. Ese dia, me dijo que, a partir de ese momento,
los martes y los jueves yo tenia que esperar en la casa, porque iba a
empezar a ayudarlo desde adentro del santuario. Entonces yo al principio
después le ayudaba solo en las liberaciones, en los trabajos mas
importantes y en algunas curaciones entraba a mirar. Porque él me decia
que lo primero que tenia que hacer era adoptar los movimientos, porque
él queria que yo cure como él.

Empecé como aprendiz, entonces él me pedia que preste mucha atenciéon
a sus movimientos. Después él me explicdé por qué hacia cada
movimiento. En si los movimientos son todos muy parecidos, pero la
oracion que uno le va poniendo a medida que hace los movimientos, es
lo que hace que se asiente en los diferentes casos. Porque por ahi vos me
vas a ver curar a mi un dolor de cabeza tocando la panza y vas a decir
"iQué hace tocédndole la pansa si le duele la cabeza?”. Pero bueno,
después vas a ver que a la persona se le pasé el dolor de cabeza.
:Entendés? Entonces eso depende o, por ahi después viene otro a curarse
la panzay yo le toqué realmente la panza de la misma forma que le toqué
al otro para que se le pase el dolor de cabeza. Entonces, eso depende el
énfasis también que le pone cada uno en punto de oraciéon que va
haciendo por dentro. Porque no es que solamente yo esté conversando
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con el paciente, o también le estoy diciendo el problema y también estoy
sintiendo que movimientos tengo que hacer y también estoy sabiendo
qué oracion voy a largar en ese momento. O sea, es una mezcla de todo.
No es solamente, digamos, lo que se ve, va un poco mas alla de lo que se
ve.

Yo estaba en el CBC de la universidad para contador publico. Iba creo que
tres o cuatro veces por semana, a la UBA. Después vivi acad en mi casa.
Trabajo no tenia porque todo o agarraba era temporal, duraba tres meses,
cuatro. Me quedaba sin trabajo buscaba otro, duraba tres meses, cuatro,
asi. Todo eratemporal. Y quien sustentaba la casa era mi papé. Al principio
no sabian, pero porque yo tenia miedo de la reaccion de ellos. Y un dia,
alld por dos mil nueve, mi papé queda sin trabajo. Y resulta que, él que
hace un trabajo... entonces nos pusimos todos a trabajar todos en familia,
digamos.

Pera ese entonces, el basico era mil setecientos, mil novecientos pesos. Y
a mi papéa le pagaban cien pesos por mes. Y él venia y lloraba y no
alcanzaba para nada. Como él sufria de la presién, tenia problemas de
presién y habia empezado con problemas de diabetes. Nosotros como
familia elegimos buscar qué poder hacer para ayudarle a él y decirle que
no se preocupe. Que le dé el tiempo que le tenga que darle a la fabrica.
Que no se preocupe, que de alguna forma ibamos a salir adelante y
empezamos a hacer pan casero para vender. Viste mi mama que sabe
cocinar, bueno, que sé yo. Empezamos a hacer pan casero y vendiamos
pan casero y pizzas. Y después él como que se sentia mala y queria
cooperar. Entonces cuando llegaba del trabajo, cargaba la bicicleta con
pan casero y salia a vender y después venia y se sentaba a tomar mate y
descansaba.

Nosotros empezamos con el pan casero seis o un afio antes. Seis meses o
un afo antes de que lo echen de verdad del trabajo. Porque ahi fue
cuando él empezd a cobrar cien pesos por mes. O sea, él todo venia mal
un ano antes de que lo echen. Después lo echaron sin motivos y bueno,
ahi empezamos a vender pizzas, empanadas, sin tener negocio. Lo
haciamos, él levantaba pedidos y se hacia pan casero y él vendia a las
tardes de lunes a sdbado él vendia. Todas las tardes se llevaba en su
bicicleta a recorrer el barrio y vender pan casero. Vendiamos como cerca
de cien, ciento veinte, pan casero por dia. Y yo le ayudaba a amasar y a
hornear. Y mi mamé amasaba y a veces horneaba, nos turndbamos.
Cuando mi mama después... porque no teniamos amasadora, no teniamos
nada de maquina, era todo a pulmén. Y mi mamé empezd a sufrir una
tendinitis, entonces empezamos a llorar. Mi mama nos empezé... igual,
como que mi papa y mi mama siempre fueron de decirnos “Esta bien,
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esperamos a que tengas otra vida, pero por las dudas estas herramientas
son asi, asi, asi. El dia de manana te puede sacar adelante sin necesidad
de que hagas nada extrano —;entendés?— siempre ganandote el pan
como corresponde”. Bueno, entonces desde el lado de, digamos, de su
humildad, siempre trataron de inculcarnos diferentes formas de salir
adelante. Desde donde podian ellos, porque tampoco podéis pedir que
te ensefie a hacer un trémite o esto y el otro sin tampoco tuvo estudios ni
nada por el estilo. Y bueno, en ese tiempo, cuando yo iba a viajar, creo
que en dos mil nueve y a mi papé ya lo habian despedido, se me rompe
el horno de la cocina y nosotros seguiamos vendiendo pan casero. Y ahi,
ese dia que yo salia de viaje con mi hermana, Miguel tomé la decisidon de
preguntarle a su sefiora y nos prestaron una cocina para que nosotros
podamos seguir trabajando. Y el dia que nosotros teniamos él... le
devolviamos esa cocina teniéndola impecable o le devolviamos otra.

Y bueno, ahi ellos sabian que yo iba a viajar, pero no sabian que yo era
ayudante. Bueno, después con el asunto de la venta del pan casero, un dia
Miguel no tuvo mejor idea que veniry aparecerse una tarde a comprar pan
casero, entre muchas comillas. Y cuando estaba aqui bajé y se presentd y
le dijo: "Hola, yo soy Miguel Vallejos del santito”. Y le hablaba asi a mi
papa, "la verdad usted... como yo Luis...” le dijo a mi papa “Lo felicito don
Luis- le dijo- lo felicito por las hijas que tiene. Lo felicito por su hija- le dijo-
la verdad que es un orgullo por la educacion que tienen, por la forma de
expresarse, por la forma de acompanar, por todo, lo felicito. La verdad
que no cualquiera logra lo que usted logré con sus hijas. Y le vengo a decir
que yo soy Miguel Vallejos y trabajo espiritualmente. Y que Cynthia esta
empezando un camino espiritual y que ojald usted bendiga y le den el
permiso porque, realmente, ella tiene muchas cosas buenas para darle a
la gente. Y realmente también este camino es un poco de la misién de lo
que vino a hacer ella acé en la Tierra. Y es un camino muy lindo lo que ella
puede generary no tiene idea de lo que puede generar su hija”. Y bueno,
ahi se enteraron que yo... estaba ayudando...

Mi papa le respondié que esta bien. Que él sin conocerlo no podia decir
nada de nadie. Que respetaba lo que él diga. Pero que por sobre todas
las cosas iba a respetar lo que yo decia. Pero que también él queria
conocer. Y que siempre a mi lo que él me iba a decir era que haga las
cosas para bien. Que siempre sean cosas buenas. Y que al santo lo respete
mucho porque es un santo con el que no se juega. Pero que si era el
camino que yo queria seguir, que él me lo respetaba. Aunque él, la
preparacion que él hubiese querido para mi sea la de una carrera
universitaria y bla, bla, bla, bla. Carrera que seguia intentando mil
quinientas veces seguidas haciendo, pero bueno, por otras cosas que no
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vienen al caso, tuve que dejarla. Bueno, y ahi se enteré mi papé cuando
Miguel vino y le dijo las cosas y él me dio su aprobacién. Mi mama también
lo mismo. Que estéd bien. Que, si era lo que yo queria, que estd bien. Y
después de mis hermanos, mis hermanas todas me acompanaron. Mis
cufiados todos me acompafaron, menos uno. Hay uno que no me puede
ni ver porque yo soy la bruja, la macumbera e igual. Son ofensas, los
conozco. Son ofensas. Porque yo pienso que, de cualquier error que
puede llegar a tener cualquiera, llegando al caso que esto fuese un error,
de cualquier error que puede llegar a tener cualquiera, uno tampoco pude
juzgar porque cada uno tiene que cambiar algo en sus zapatos. Asi que
igual, indistinta, indirecta o directamente, mucho no me importaba lo que
piensen los demas. Y de hecho ahora tampoco me importa.

Con mis papas yo iba todos los domingos a misa con mi papa. Por més
que empecé a ayudar a Miguel. Yo le decia, le quiero pedir permiso al
Santo porque yo a la iglesia voy a seguir asistiendo. Porque... primero, es
lo que comparto con mi papa. Y otra, es que yo, para llegar a San La
Muerte, no necesité un ritual, un trabajo, una imposicién de mano o que
venga otra persona. ;Entendés? Mi relacion donde San La Muerte me
responde, parte, como te expliqué al principio de todo, de un padre
nuestro. ;Y el padre nuestro dénde se genera? En la iglesia. Entonces, yo
que elijo a San La Muerte para que sea un santo mio como intercesor mio
ante Dios. Y verdaderamente a mi no me importa si los demas me dicen
“No, porque él no sirve a Dios” o “Si, porque él sirve a Dios”. Es lo que yo
considero de como él me responde. A mi me interesa lo que a mi llena mi
fe, mi creencia, mi corazén y mi alma. ;Entendés? No le estoy buscando...
no estoy investigando para agarrar y decir “No, tengo estos fundamentos,
entonces si”. No, no me interesa. A mi me respondié de tal forma,
entonces, para mi es asi.

A milo primero que me convencié de cdmo responde el santo, es la ayuda
que me dio a mi. De ahiyo participé en muchas curaciones como ayudanta
con Miguel. Pero la primera, primera de todos, en cuanto a una curacidn
importante, es en la liberacién que le hice al mismo Miguel. El estaba mal
de salud, yo consideraba que, con la ayuda espiritual, podia salir mas
répido de eso. Y él también. Y ya estdbamos préximos a un siguiente viaje.
Y no me acuerdo si fue por ahi por dos mil diez, dos mil once. Y tenia que
ir bien. Bueno, él me dijo “Si vos te animas, yo te voy diciendo lo que tenes
que hacer”, que, en realidad, me iba diciendo lo que tenia que hacer, pero
yo no hacia otra cosa que sea desigual a lo que él le hacia a la gente,
digamos. Y hacemos una liberacion, porque yo no me dejo tocar por
nadie. Entonces, obvio que si me iba a animar. Me animé, lo hice y al otro
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dia él estuvo re bien. Después hicimos esa misma curacién durante tres
diasy él viajé lo mas bien.

Cynthia como aprendiz en una curacién de Miguel Vallejos (Nazareno, Ausen)

No todo es color de rosas. También hay conflictos. Si, las personas. La
persecucién egoista de la envidia de las personas. Porque quizés, yo soy
un ser de luz, y no tengo la culpa de haber nacido con este don. Y no
cualquiera lo puede tener, de eso también soy consciente. Quizas todos
tenemos un don, pero cada uno tiene su especialidad. El mio quizas es el
de sanar. Pero, o sea, era algo que yo estaba descubriendo o sigo
descubriendo porque es un camino largo el espiritual. Y quizas hay
personas que es Como que... empieza una persecucién por ambicion, por
envidia. No sé, Ildmalo como quieras porque realmente ni yo hoy por hoy
lo entiendo... que te persiguen. Y no quiero que ocurra esto, no quiero
que sigas avanzando, no quiero que esto, no quiero que el otro. Entonces,
por ahi son una de las cosas que dices “"Ay, me tiene cansado, jpor qué
tanto egoismo si yo de ellos no estoy mirando nada?”’. ;Entendés?
Después, si empecé a ver que hay mucha rivalidad entre gentes que se
dedican a hacer cosas espirituales, entre los diferentes rubros religiosos.
Pero en ninglin momento, si bien, eran cosas que te generaban aspectos
negativos, en ningdn momento me hicieron salirme de esto como para
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decir "No, esto no lo hago méas” o “No quiero hacer esto”. Al contrario,
cada vez que me quieren hacer tambalear la fe, es como que mas me
aferro.

En una ocasiéon me hicieron una saladura. Me salieron los granitos por
todo el cuerpo, menos en la caray en la cabeza. Y yo los tuve... los detecté
un mes antes de que se ponga en todo, todo el cuerpo. Y no les daba bola,
no les daba importancia. Y no sé por qué, pero mi corazén o mi videncia,
sabian quién habia hecho ese trabajo. Y no me interesaba realmente, no
me interesaba. Porque yo siempre fui de creer que el que mal anda, mal
acaba. No sera hoy, pero puede ser manana. Entonces, si me interesaba
por mi, quizas. Y dejé, dejé que pase... y cuando ya estaba con todo el
cuerpo tomado, falté creo que dos veces. Creo que fue un martes y un
jueves que falté en lo de Miguel. Y yo siempre le avisaba a Miguel por qué
faltaba. Y esta vez no le avisé. Entonces, vino él a la casa y me encontré
picando grasa en la punta de la mesa, picando grasa porque ibamos a
hacer el chicharrén y la grasa para hacer los panes caseros. Y me dice que
por qué no habia ido. Y yo le mostré “fue por esto”. Y cuando me vio, se
fue y me dijo "ya vengo”. Y ahi me curé tres dias seguido y se fue.

De dos mil nueve hasta el dos mil diez y seis, yo estuve con Miguel porque
Miguel estuvo vivo. Nunca me aparté de él, siempre atendiendo al santo
cuando llegaba al cuerpo de él, atendimos muchisima gente en los viajes,
en la casa. Después hicimos dos viajes en ese trayecto, uno a Salta, la
provincia Salta y otro a la provincia Corrientes en Bella Vista a curar gente.
Fueron dos muy lindas experiencias.

Desde la muerte de Miguel, Cynthia optd por tener su propio santuario-
consultorio. Actualmente, Cynthia se autodenomina promesera y sanadora de
San La Muerte. Se dedica por completo a la sanacién y atencién de personas
devotas y no devotas de San La Muerte. Los martes y los viernes hace sus trabajos
de sanacién dentro de su casa. Si alguna o algun vecino tiene algin problema de
salud a cualquier hora del dia, ella los atiende. Y sigue manteniendo, junto con
su mama y su hermana, el negocio familiar de venta de pan y comida tradicional

argentina.
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4.3 El Santuario-Consultorio
Cynthia designd un espacio de su casa para la construccidn de un santuario-
consultorio de San La Muerte. Este lugar tiene dos partes: una sala de espera con
un bafo, para que las personas que lleguen esperen el turno para ser atendidas,
y el cuarto donde tiene el altar de San La Muerte, una cama y unas sillas. Desde
que murié su mentor, Cynthia decidié que poco a poco iria construyendo dicho
espacio; ella comenzd con un pequefio santuario montado en una bodega de
herramientas y cada afio, con las colaboraciones de los devotos y de sus ahorros,

trata de arreglar su espacio.

“Una de las cosas que me hubiese gustado compartir con Miguel, es que
vea mi santuario terminado, estamos a poco haciéndolo, lo que es mi
santuario, mi lugar fisico y mira lo que vamos a avanzar. O si avanzamos o
si no avanzamos. Desde el momento de que yo abri la puerta. Antes aca
era el cuarto de herramientas de mi papa y yo tenia mis santos aca. Y las
primeras consultas las di acd adentro que eran cuatro paredcitas en dos
por metro y medio, techo de chapa, puerta agujereada.

El vio, que yo tenfa mis santos en esos bancos que estan ahi. En esos
bancos, en la mesa de mate que vos ves de mi mama. Bueno, teniamos
otra con forma redonda. Después, un dia, yo ya empecé a sacar una mesa
larga que es como la de hierro que esta alla afuera. Y le hice otra mesa asfi
para el costado y ahi estdn mis santos, todos con cortina. Y ya fue
cambiando un poco la imagen, a como yo los tenia primero a como los
tuve despuésy a como esté ahora. jEntendés? Entonces, quizés si, una de
las personas que por ahi... siempre queda algo en el tintero en ese nivel.
O sea, de proyectos mios, cosas que voy avanzado, cosas que voy
alcanzando, quedan con ciertas personas que a uno le gustaria
compartirlas. Pero no por algo que yo me sienta en deuda. Entonces,
quizas lo Unico que haya quedado en el tintero que él hoy por hoy él
conozca este lugar. Que, para mi creencia, para mi modo de very, para mi
forma de actuar desde otro plano, él lo esta viendo. El est4 viendo que yo
sigo adelante”.
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Fachada del altar-consultorio de Cynthia

Actualmente, Cynthia recibe en promedio veinte personas a la semana, los martes
y viernes; si hay alguna urgencia, los recibe a cualquier hora. Entre estos visitantes
hay gente de su barrio, personas que conoce en los viajes que hace cada afio en
la fiesta de San La Muerte en Corrientes y algunos son recomendados por los
asistentes mas constantes. El espacio de la sala de espera esta disefado para que
las personas interactien entre si, con las sillas colocadas en dos hileras paralelas.
Hay un bafio de uso comun para quienes asisten; una parte de la sala de espera

tiene un pequeno altar con distintos santos.

A veces las personas llegan solas; en otras ocasiones, lo hace en familia. Cuando
son familiares, a veces se los recibe juntos o por separado. La dindmica de espera
se vuelve grata, pues la hermana menor de Cynthia, que se desempefa como
ayudante, ofrece a los asistentes algo de comer junto con el tradicional mate. En

ocasiones la ayuda de ella ocurre en caso de que el santo se incorpore en Cynthia.

139



En una ocasién, mientras platicaba con una familia de mujeres que van a ver a
Cynthia, se empezd a oir una especie de zumbido. En ese momento, las mujeres
se pusieron algo nerviosas y efusivas. Me comentaron alebrestadas que el santo
habia bajado. jCorre a hablarle a la hermana de Cynthia! En ese momento no
sabia con exactitud lo que estaba pasando. Al avisarle a la hermana, salié
corriendo para alld muy espantada. Cuando abrié la puerta, me dijo que esperara
afuera. Seguia oyéndose una especie de zumbido. Todas en la sala de espera
estaban diciendo que eso pasa cuando el santo baja y se incorpora en Cynthia,
que ya en otras ocasiones ha pasado lo mismo, que habria que esperar si el santo

estaba bien y me daba permiso de estar en el consultorio.

Minutos después de que entré la hermana de Cynthia me llamé para que entrara
al consultorio. En ese momento, Cynthia tenia una expresién facial y corporal
distinta?3, con los ojos algo desorbitados y con los brazos sobre los hombros de
la mujer que estaba en consulta. La hermana de Cynthia estaba muy atenta para
ver qué era lo que queria el santo, si habia que darle algo de comer; entre las

posibilidades estaba el whisky y la miel.

23 Es muy caracteristico que en los eventos de posesiones existan cambios en las expresiones
corporales en la persona poseida por un espiritu. Asi lo demuestra Goodman (1996) en un articulo
donde analiza el tema de las diferentes expresiones de las posesiones a nivel psicoldgico, corporal
y ritual. Tema que abre una veta para seguir analizando con maés detalle en futuras investigaciones.
Esto también es una muestra de la importancia que tiene la corporeidad en este tipo de practicas
religiosas.
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Incorporacién del Santo. llustracién Angélica Lovera

Este fue sin duda un momento nuevo para mi. Fue la primera vez que vi
incorporado al Santo. Cynhtia emitia ruidos algo extranos. Veia a la paciente a los
ojos y la tenfa tomada de los hombros. En ese instante, su hermana colocé una
manta blanca que tenia Cynthia en la cabecera de la silla en la que ella suele
sentarse a atender a sus pacientes. Esa manta fue con la que Vallejos la inicid. Al
colocérsela, Cynthia succionaba latelay con eso se formaba una especie de rostro
con la tela metida entre sus labios, que resaltaba sus pédmulos y parpados. Al
hacer una ultima respiracién, se formé nuevamente ese rostro y se asimilando la
figura de un craneo. En la Ultima succién, la hermana de Cynthia le jalé la tela, con
lo que descubrié la cabeza y el rostro. Eso dio el efecto de la salida del santo del

cuerpo de Cynthia; ella volvié en si.
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4.3.1 El altar principal y la materializacién de las suplicas

El altar de Cynthia

Ahoratoca hablar sobre el cuarto principal en el que Cynthia desarrolla diferentes
rituales, tanto los personales como los relacionados con la sanacién*. Empezaré
por hablar del altar y los objetos que se encuentran colocados ahi. Dentro de la
practica cotidiana del culto a San La Muerte, hay una materialidad que es
importante destacar. Gran parte de la ritualidad, los manejos para la sanaciény

adoracion dependen de la disponibilidad de distintos objetos: se generan

24 Antes de profundizar en el tema, es importante resaltar que tanto el caso de Cynthia como el
de Ivan (santamuertero de la CDMX) fueron abordados desde la perspectiva de la propuesta que
partié con Nancy Ammerman (2007) en su texto Everyday Religién. Lo anterior se origind en la
invitacion que recibi al proyecto de religién vivida organizado por el CIESAS, con el cual se buscd
obtener informacién acerca de distintas préacticas religiosas teniendo en cuenta la vida cotidiana
de los creyentes, mas alla de los templos e iglesias. Por este motivo se hicieron algunas entrevistas
semiestructuradas, ese guion fue aplicado para ambos casos. Todo esto con la intencién de
mostrar mas adelante el parecido y las diferencias entre ambas creencias.
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distintas relaciones con ellos y por lo tanto la ritualidad y la eficacia simbdlica
dependen en gran parte de dicha materialidad. Por medio de la materialidad es

posible ver como se produce la religion (Meyer, 2015:1).

La mayoria de los objetos que tiene Cynthia en su altar, sobre todo las imagenes
de San La Muerte, tienen historias relacionadas con vinculos afectivos que tuvo
ella con algunas personas. La imagen central representa, por una parte, la manera
en la que sus padres aceptaron que ella fuera promesera del santo; por otra parte,

su afirmacién como elegida y sanadora por parte de su maestro Miguel.

La imagen principal del altar de Cynthia

Mi primer San La Muerte es el que estéd dentro de la capilla. Ese santo tiene
también tiene un par de historias medias locas. Porque me lo regalé mi
mama y mi papa, en un viaje que hicieron a Corrientes a la virgen Itati. Pero
ellos no sabian la imagen que a mi me gustaba, ni la imagen que me
podrian traer, ni que color, ni nada. Era un regalo una sorpresa era su
forma de demostrarme que me aceptaban, que yo era creyente del santo.
Yo tenia solamente la estampita. Meses antes de la fiesta de la Virgen de
ltati, yo voy al viaje del sefior de Mailin. Se arman ferias grandes de
muchos, muchos puestos. Caminando por esas ferias yo me iba a buscar
un rosario de piedra de amatista y caminando por esa feria habia un
vendedor que tenia una imagen de San La Muerte, en el centro de su
puesto y como alld més bien todos son objetos bien catélicos, o sea no
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veias mucho de San La Muerte. Cuando mucho podrias llegar a ver, pero
del gauchito.

Entonces a mi me llamé la atencién y yo al pasar, me volvi, y, como
bromeando, soy un poco burlista, me arrimo al hombre, al puesto y le
digo: §Qué precio esta esta imagen? Y le sefialo un llavero, tanto y esta y
le tenia que poner un crucifijo, tanto, jah jy yo le veia a ese santo muy
opaco lo veia como que no estaba bien, no me daba buena impresidn
viste como que lo tenia muy ahi. ;Lo vendera? asi fue entonces, que me
doy media vuelta asi y me sonrio porque yo ya sabia que el vendedor se
iba a enojar. Le toco al San La Muerte y le digo: 4y esta imagen?, ; Cuénto
estd? -No- me dijo, pero asi dijo -eso no se vende. Eso es mio- ah, pero le
podria tener un poquito de cuidado, dije yo, jle podria tener un poquito
mas cuidado! Que loco, pero se quiere venir conmigo le dije y me fui. A
mi me pasa esto en mayo del 2010.

En julio mis papas viajan a Itati, me traen supuestamente el regalo para mi,
lo que nunca me imaginé seria un San La Muerte, cuando lo abro era la
misma imagen que yo le habia pedido a ese hombre, esta imagen, era la
misma forma que el hombre tenia en su puesto. La imagen la hacen, pero
toda con brillo, con la pintura con brillo, son muy pocas imégenes que yo
he visto que la pintura la hayan pintado sin barniz, o sin laca, méas bien que
queda como rustico, las Unicas imagenes que vi asi fueron esta que vi en
este puesto y esta. Y mis papéas no sabian la historia, no sabian el color, no
sabian, pero no sabian nada, porque yo no les habia contado nada,
cuando yo abro y veo la imagen, automéaticamente se me vino esa imagen
que yo vi ahi en Mailin y como yo le decia al hombre, porque esa imagen
se quiere venir conmigo. Asi, y bueno asi él llego a mis manos. No es la
del sefior, es otra, pero es el mismo, pero es el mismo modelo y esas son
las coincidencias que trajo.

Es de yeso, de color negro. Tiene craneos abajo, en si los colores, te
explico, todo el mundo los colores le dan que el rojo la muerte, que el
blanco la pureza, que el celeste esto, que el amarillo el dinero, que el
verde la salud, que el violeta es del alma. Eso pasa a nivel de otro estilo de
estudio donde podemos ir ya ahi vamos a lo que seria méas a raiz de lo que
seria el universo. Le damos una vuelta a la metafisica y todas sus ramas no
pasa por una cuestion. A ver vos te ponés una ropa roja y no vas a dejar
de caminar por que te pongas una ropa roja, vas a salir a caminar igual,
vas a comer, vas a ir al bafio vas a ir a trabajar. Te ponés una ropa azul y
vas a ir a trabajar vas a pedir hacer todo exactamente lo mismo. Entonces,
en si, el tema en cuanto el color, yo para mi, para mi he, ojo que puede
haber un montén de opiniones diferentes, pasa mas por el lado de la
afinidad de uno, de lo que le impacte a uno, ;entendes? Porque si, si
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vamos al caso entonces vamos a la muerte tenia en vida capa de monje
ino? Lo que dije, la capa de monje era marrén. No representaria tampoco
la ropa que él realmente tenia.

Yo cada afno que lo llevo a sus fiestas siempre le cambio de ropa y le
disefio una capa de diferente color porque trato de que este bendito,
canutillo, todo porque siempre recalco en lo que es su fiesta. La ropa se la
hace mi hermana. Yo le puse la corona. Mira, muchos hablan del tema de
las jerarquias, pero yo hablo del tema, te vuelvo a recalcar, porque para
mi todo pasa por una cuestion de sentimientos, para mi es mi rey, mi rey
de reyes. Entonces yo lo simbolizo con la corona. Su guadafia simboliza
justicia, pero ya viene con lo que imparte su imagen cuando empezé a
surgir. Miimagen no venia con guadafa, en realidad volvemos a lo mismo
antes, tenemos que volver a poner lo que realmente te va a dar él en vida
es lo dado.

Hay imagenes que no traen ropa. Solo simbolizan su interior. El quedo
como con forma de esqueleto, con su tunica puesta. Hay otras historias
también que, si nos avocamos a lo que es el nivel desde otro lado de la
religiéon, digamos hay historias que cuentan que realmente él no quedo
parado también, como que él quedd en espera. De ahi viene el sefior de
la paciencia porque él al estar encerrado él queria y anhelaba y esperaba
una visita, la de su madre. Cuando esa visita llegd ya era tarde porque ya
estaba en forma esqueleto, en cuclillas y esperando sentado arriba de una
roca méas bien como eso. La imagen la tengo en el centro, porque fue mi
primera imagen y la primera imagen que consagré. Mas bien que me
consagré Miguel y es la imagen que me regalaron mis padres. Y a esa
imagen la defini como la principal de mi lugar.

La imagen principal de Cynthia estd dentro de un nicho de madera de algarrobo
y pino; esta construccion tiene una historia: el Santo intervino para que ella

encontrara al artesano. Ademas, les ayudé a los dos a tener el propio disefo.
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Nicho y veladoras

Las columnas que componen al nicho son unos craneos y la figura de San La

Paciencia. En la base tiene unos craneos, y en el centro, una corona.

Un afio antes yo le prometi su capilla. El diecisiete de julio del 2017 me
voy de viaje a ltati. Me olvidé de lo que prometi y faltaba un mes para el
viaje a Empedrado. Venia en el micro cansadisima porque venia con mi
hermana, nada mas, y por ahi dije- No - ahi me acordé, me levanto ;Qué
te pasd? Y yo le dije: me olvidé de que tenia que hacer la capilla para el
santo. En ese momento, como yo no puedo decir que sea algo comun,
que tenga su particularidad pues cambiar a algo que yo le pueda mejorar,
me da nostalgia porque siento algo que como que le tengo que tirar sus
cosas y no me gusta. Entonces yo queria que tuviera algo especial.
Empecé a buscar en Facebook y todo aparecia la capillita de dos aguas y
no me gustaba, sinceramente no me gustaba. Entonces agarré y seguia
buscando por Facebook, seguia buscando, seguia buscando y seguia
buscando, hasta que encontré un artesano que se llamaba Marcelo.
Empecé a mirar y habia hecho una casa para San La Muerte como de dos
metros; haciaimagenes también, asi como de religion. Bueno habia hecho
del gauchito y le mano un mensaje jDénde me podrias hacer una capillita
para mi santito? Pero asi noméas que parezca tipo glorieta, que sé yo -si,
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pasame las fotos- es que ando de viaje y tatatd. Volvi, volvi el 18 de julio,
18, 19 ya estaba aca. Me olvidé de nuevo. El 26 de julio cuando se hizo el
aniversario de fallecido de Miguel estdbamos hablando y conversando de
que ese dia habiamos hecho unas oraciones en donde es la tumba de él.
En medio de esa charla que me vuelvo a acordar de mi promesa. Me
vuelvo a contactar por Messenger con esté muchacho y le digo: ;de
dénde sos? Soy de Moreno, me dice. Bueno vale, jme puedes pasar la
direccién? Nos encontramos porque te digo sinceramente, yo quiero a mi
santo. Quiero que le dure, porque no soy una persona que ande
cambiandole las cosas, ni tampoco puedo mandarte una imagen porque
son cosas que se me ocurren a mi en miimaginacién. Entonces te necesito
plasmarte lo que yo tengo en mi mente y que vos o dibujas o lo interpretas
y haber que te sale. - oh si no hay ningtn problema el Pa te va a hacer
llegar- me dice porque es devoto yo te lo voy a hacer llegar no hay ningdn
problema. Okey entonces pasame la direccién y es asi, es re facil, llega a
la estacién de Moreno. Te tomas el tres cincuenta. Te bajas dos paradas
antes de la rotonda de Pilar y de ahi, listo ya estd caminas una cuadray ahi
estd mi casa. Asi de facil.

Mas la Loma de Lanus en la capital, si vos me das una direccién fisica con
un numerito y una calle yo agarro el Google Maps, pongo la ubicacién 'y
llego jentendés? A ver si vos me explicas asi es como que, ni, aunque me
compre una brudjula voy a llegar. Entonces yo digo hay Dios ;cémo hago?
Atodo esto, dijo: si claro. Pero yo soy de Lanuis y no entiendo cémo llegar
alla. - Pero es simple, llegas a la estacién Moreno, tomas la tres cincuenta,
el tres cincuenta es blanco y azul, y le decis que te baje dos paradas antes
de la rotonda del Pilar. Si querés yo voy a estar esperando ahi, en la
parada, pero si caminas una cuadra de ahiy listo.

iMe puedes pasar tu WhatsApp? Bueno vale ;Cudndo nos podemos ver?
—El viernes —Vale. —;A qué hora? —A las diez de la manana —Listo,
bueno, a ver si llego porque no tenia una direccién fisica. Le digo a mi
sobrino, necesitaba a un hombre que me acompafie porque realmente,
mi hermana que es la que siempre me acompanaba a todos lados no se
prestaba para esto porque sabia que no habia bien una direccion.
Entonces me levanto el viernes a esto le dije a mi sobrino y le digo a mi
sobrino —;Ya tenés bien la direccién? —Si es refacil de llegar, jaja,
entonces, me levanto y me siento en mi cama a las seis de la mafana el
viernes y digo: hay sefior que hago, porque yo no sé si esté tipo vive sdlo,
sivive acompanado. O sea, hay muchos peligros alrededor de encontrarte
con alguien y no estoy hablando de acé a la vuelta. Estoy hablando de
kildbmetros y kildbmetros de distancia, entonces yo lo entendi asi y hago asf
y digo: ;Qué hago? Y es como siempre he dicho: siempre te sale un as
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debajo de la manga. Entonces yo me levanté y le dije a mi sobrino: andale
que llegamos tarde entonces yo tenia a San La acd donde era el lavadero
de mi mama. Me fui y le dije: mira mi amor lo Unico que yo te voy a decir
que yo voy en busca de algo que es para vos. Te quiero cumplir como te
merecés algo que es para vos; que yo genere que sea Unico. si vos
consideras que es el indicado? yo voy a llegar, como sea, y muéstrame el
camino por que hoy estoy en tus manos y vos tenés el poder, le dije.

De ahi me volvi, porque me iba, yo estaba en el pasillo de casa y mi santo
dos metros méas adentro. Hice asi y me volvi. Le di un beso, me cargué
todos los anillos y me fui. Sali, legue a la esquina y mi sobrino me hacia la
contra: - vamos en el colectivo-, no vamos en el tren, -no vamos en el
colectivo- yo volteo y le digo tenemos que hacerle caso al santo, tenemos
que hacerle caso al santo. Tenemos que ir como él dice. Nos fuimos con
ese que yo decia jLlegue a Moreno? Y llego con toda la corazonada de
que el artesano se habia olvidado de mi.

Y no le fallé, se habia olvidado de mi. A todo esto, mi sobrino no sabia que
yo iba a la nada. Bajé del tren de Moreno, bajé de las escaleras veo el tres
cincuenta. Me pongo hablar al chofer. Le explique donde me tengo que
bajar y listo. Cuando bajoy empiezo a llamarlo al muchacho, él estaba al
lado del tres cincuenta. No lo tomé y se va el tres cincuenta yo decia jPor
qué no estd aqui? Vamos, vamos ;no? Lo llamo al muchacho, digo: Hola
Marcelo §Cémo estds? - Hola todo bien, ;Vos quien sos? - Yo soy la chica
que habia quedado de ir a tu casa, por la capillita del San La Muerte. - Ah,
no te lo puedo creer, si yo estoy en la plaza mira no estoy en mi casa, me
dice. ;Llegaste? Si ;Como es la plaza? ;Cudl plaza? Si vos me dijiste que
estarias en tu casa a las diez de la mafiana jcomo la plaza? jEn qué plaza?
Y me dice estoy en la plaza de Moreno, estaba enfrente, donde estaba yo,
no me estas jodiendo - si. Y vos jddnde estads? - En la parada del tres
cincuenta ya cruza la jardinera porque vos tenias miedo de venir, me dice:
- Vos no sabias ni cdmo llegar, entonces yo te tengo que hacer, ahora mas
que nunca, me siento comprometido a hacer lo que vos realmente desees.
:Sabes? ;Me puedes esperar un segundo? Viene una persona a retirar dos
imagenes que son de religion y nos vamos vale.

Mandé a mi sobrino a comprar un pancho y le digo: por favor no digas
que a mi no me conocias, que no me habias dado direccién ni nada. Mi
sobrino no sabe nada y me mata. El santo te cubre con un manto gigante
nena me dice ;oiste? —Y me refa. Pagd el boleto todo ;Sabes que queda
a mas de veinticinco minutos, adelante en colectivo, para llegar a su casa
de éI? y bajabas de ahi y tenias que hacer como una “ese” para entrar al
camino y una cuadra exacta y dos casas para llegar a la casa de él. No iba
a llegar nunca como él me habia explicado. Bueno cuando llego él agarra
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un borrador y yo le empecé a decir: —No, hacéme una capillita que sea
como glorieta, con cuatro columnas y arriba. Si podés, en madera hacéle
una corona. Queria una corona, asi pero como si fuera madera, como yo
ni sabia que él podia hacer cosas en metal también. ;Viste? Yo también
hasta ahi habia visto. Y me dijo: —No, pero esto no es lo que querés . Digo
no pero el presupuesto no, como es artesanal le digo aparte estoy a un
mes del viaje y me lo tienes que entregar antes de que viaje, yo salgo el
dieciocho a mi por lo menos el diez, el trece me tienes que entregar el
encargo le dije - No, no, no entonces dime.

Yo habia pensado que de frente podia quedar el sefior de la paciencia de
ahi, las columnas y después de ahi arriba, unos craneos y después abajo a
la vuelta yo queria siete craneos y arriba en cada columna quisiera que
tenga un créneo cada una. Como veras soy una apasionada por los
créneos, le dije. Y en el centro una corona de madera. —Si nena, pero yo
sé hacer, este, también cosas con metal, quedaria mejor una corona una
buena corona hecha con metal. Y le digo: si, pero muchas cosas ya no
quiero, pero como te repito yo quiero cumplir la promesa. —No te
preocupes te voy a hacer todo lo que me pediste y no te lo voy a entregar
para el quince, dieciséis, diecisiete para que andes a las corridas, te lo voy
a entregar el diez de agosto. —Se acaba en dos semanas —Tampoco te
voy a cobrar lo que vale. Te voy a cobrar como una imagen de santo
grande, menos que eso, me dijo. Si quedaste aca por algo debes de ser
una protegida de él. Entonces yo te tengo que complacer —Bueno —Y ahi
estd el cuadro lo que yo me imaginaba tal cual lo que le pedi tiene dos
sefores de la paciencia y en base a los sefiores de la paciencia van para
arriba los crdneos entonces que no solamente esté el santo parado.

En el momento a medida que estaba hablando con él me decia: yo te
acepto lo que vos me digas, dime lo que vos querés. Se fue atrés a pintarlo,
yo le iba creando en mi imaginacién y el medio veia. Y bueno ya de ahi
sali, de ahi. Me mandd un mensaje, ese dia era un viernes. El sdbado me
mostrd la introduccidn, el domingo me mostré el desarrollo y el lunes ya
tenia el estandarte. Tres dias tardé en hacerlo

Lo hizo con Algarrobo y madera de pino, porque tiene de las dos maderas
para que no sea pesado porque si no, no lo podrian ni levantar y va con
dos varillas de cada lado para que la gente lo pudiera llevar. Pero como a
mi me resulta incdmodo yo lo traslado sin varillas y asi se llegué Moreno y
asi llegué a conocer al tallador.
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La capillita no solo sirve como la parte central de su altar: cuando viaja a
Empedrado, la lleva con el santo para colocarlo en la carpa donde se instalan.
Cuando se hace la procesion de la capilla de Empedrado hacia el altar de la
virgen, esa capilla o nicho sirve como altar movible para que distintas personas lo
carguen o le dejen sus ofrendas en la peregrinacidn. Es importante resaltar que
mediante esa capillita se muestra un estatus, el cual se basa en el cuidado que
cada promesero tiene hacia sus imadgenes y que es admirado por otros devotos.
En general, el nicho es uno de los objetos que tiene valor sagrado y sentimental:
cada afo que viajan se acumulan distintas historias con su uso. Ademés de la
imagen principal, en el altar se encuentran otras efigies. Algunas son regaladas
por los amigos y familiares de Cynthia, otras ella las compra en los viajes o en las

santerias. En algunas ocasiones, las imagenes son las que eligen estar con ella.

4.3.2 Suplicas materializadas
De acuerdo con la perspectiva tedrica con la que estd abordandose el anélisis
material en la investigacién, los altares son depésitos rituales. El depésito ritual es
definido como “un ritual figurativo basado en representaciones materiales y
miniaturizadas” (Dehouve, 2013: 607) Segun esta propuesta, toda ofrenda es un
acto ritual que materialmente es figurativo y muchas veces va acompafado de
actos rituales verbales (oraciones, rezos); estos depdsitos rituales son una
representacién figurativa por medio de materiales que crean una eficacia en el
sentido religioso. Los depdsitos rituales también expresan “sdplicas
materializadas” (Dehouve, 2013: 623), pues los materiales que hay en un depdsito

ritual tienen una légica en su forma de posicionarlas; este acomodo de materiales
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en los depédsitos rituales permite ver qué tipo de peticiones estan haciéndose

hacia la entidad sagrada.

Algunas de las efigies que tiene Cynthia en su altar tienen objetos colocados
sobre ellas, ropa que les mandan a confeccionar como parte de una manda o
promesa. Algunos tienen dinero que le dan al santo para que Cynthia lo
mantenga cuidado. Algunos tienen papeles con agradecimientos, otras son
peticiones especificas. Algunas figuras tienen el nombre de la persona a la que

Cynthia esté haciéndole alguna labor espiritual.

En la capillita veo hay varias cosas: agua, whisky. Billetes es lo que le deja
la gente y le ponen cadenitas, anillos que le han dejado, cadenitas que le
compré yo, pulseritas. Se lo traen como en agradecimiento, gente que le
agradece con lo que quiere. Yo les aclaro primero, que promesas no
hago. Segundo depende de lo que cada uno le puede dar, cuando le
hacen la promesa cada uno le puede dar lo que quiere. Vos venis con una
vela, la vela va a ser aceptada. Igual una flor, un sélo cigarrillo, una copa
de wiski, un chocolate, una manzanay va a ser aceptada. Al igual que una
cadena de oro que un anillo de plata.

Algunos santos tienen listones con nombres, es de la persona que yo estoy
trabajando. Otras veces los listones son nada mas adorno, como algunas
alhajas. Mira esa campana me la regalé a los siete anos de que yo habia
empezado a curar. Vas ayudando primero ;no? Cuando yo cumpli mi viaje
a los siete afios me regalaron esa campanita que se llama “sineta”. Que es
para llamar a los santos, despertar antes de tiempo también y me
regalaron este santo de ojos rojos. La sineta despierta al santo, ponele
para él no hay horarios para nosotros igual. Al menos lo que me ensefid
Miguel, desde las diez de la mafiana a las tres de la tarde o dos de la tarde
yo lo puedo emplear a él. Por lo general, mas bien en la tarde, pero yo de
ahi debo pedir un permiso. Pero ponle ahi si hay una urgencia antes yo lo
tengo que llamar, es como pedir un permiso.
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Otros santos en el altar de Cynthia

Tengo mas figuras, adentro del nicho guardo uno blanco. Ese negro lo
compré en Empedrado, es de resina. Si ves tengo las fotos de mi abuelo y
mi abuela maternos, de ofrenda de dia de muertos y se quedaron acéa. Ahi
tengo un créneo que me lo regalaron en un cumpleanos una pareja de
amigos. Al papé de la chica le iban a cortar la pierna. No le podian
segregar la infeccidén porque tenia diabetes. Ya se le habia gangrenado
toda la pierna y ella se iba y se hacia atender por unas personas de
religién. Tenia la persona que lo atendia todo de su confianza. Pero me
llamé por teléfono y me dijo que realmente no le daban ninguna solucién.
En ese momento, ella estaba desesperada porque no le lograron parar esa
infecciéon. Era posible que pierda toda la pierna no solamente hasta la
rodilla. Entonces yo le pedi al santo. Sin importar que a ella le ayudaban
a otras personas. Entonces, le dije: pasame nombre completo, fecha de
nacimiento y deja ver qué puedo hacer. Esto fue a las dos de la tarde del
lunes. Ella me llamé a las ocho de la noche del mismo dia. No le iban a
cortar la pierna porque dejé de supurar y fuera todo lo amarillo ahora
estaba rojo. Los médicos no entendian qué pasd. Entonces deja que pase
veinticuatro horas a ver cdmo respondia. El hombre hoy camina con sus
dos piernas. Esto debidé haber sido por ahi de octubre-noviembre. Yo
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cumplo afos en enero y me trajo de regalo el crdneo. Como ya saben que
las partes que mas me apasiona son los craneos pues me trajo dos.

Ahi tengo un cenicero, el cual es simplemente para posar los cigarrillos y
los puros. Me lo regalé mi mam4, cuando se fue a la costa lo compré y los
elefantes que tiene son de la abundancia. Esos son objetos mas bien
hindldes. Como acé este santo espiritual bueno, me dijo: Quiero que lo
tengas para vos, guardalo para el dia que tengas tu santuario lo tengas de
tu cenicero personal. Por ahi también estd el fajon. Que viene de los
Gauchos. Junto con el facén que estd consagrado por Miguel para que
pueda hacer la curacién. Es para hacer cortes espirituales. Cuando lo
traigo me lo pongo por atrads. Tengo otro de alpaca que me regalé mi
papa. Ese afo, cuando volvimos del viaje a Empedrado prometid que para
el siguiente afio iba a ser un regalo, eso me lo dijo el veintiuno de agosto.
El falleci6 el veintitrés de agosto. Entonces mi mama me lo dio y le grabé
el nombre de mi papa. Con ambos yo curo. El de alpaca es para las
vibraciones, para el corte de las vibraciones. Ahora si que depende para
cada cosa. El que me dio Miguel, es para cosas especificas, muy graves.

Tengo la figura de la Santa Muerte, una de las siete potencias. Esa figura
la vi durante tres afios en una santeria. La miraba y le decia acé te voy a
tener. Volvi, yo pensé que era San La Muerte, dentro de mi ignorancia.
Dentro de mi, le decia: mi rey. Después entraba, miraba asi para arriba
donde estaba la imagen dentro de la Santeria. Aqui estd, esperdndome.
Porque tu vas a ser mio. Todos los martes y viernes cuando iba a lo de
Miguel pasaba por la villa, donde estaba la santeria. Ahora es un centro
comercial ahi.
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La Santa Muerte en el altar de Cynthia

Una vez iba con Miguel y le dije: Decime si no es hermoso, decime si no
es hermoso y jsabes qué? Me esté esperando. Por qué va a ser mio ya va
a venir para aca. Hasta que un dia evidentemente va pasando el tiempo y
no me lo pude comprar. Entonces, a todo esto, pasaban las porras para mi
cumpleanosy Miguel me dice: jqué queria para mi cumpleanos? Yo le dije
que nada. Como te lo repito, como dije antes, siempre rechacé todo lo
que fuera dinero. Le dije que cualquier cosa que él me compre va a estar
bien. Cuando va a ser un regalo no te tienen que preguntar. Entonces él
empezd a preguntar y yo tengo una amiga que enfrente de la Santeria
tiene un local. Entonces le pregunté: Che ;Qué sabes algo que le guste a
Cynthia? Porque la verdad no tengo ni idea que le pueda llegar a gustar,
que esto que el otro. Pero ella le dijo ;Vos estds seguro de saber?, algo
que le guste a Cynthia.

Bueno lo que le gusta a Cynthia ven y vamos yo te lo voy a mostrar y lo
lleva a la vidriera de la Santeria, en ese momento estaba de este lado, y le
dijo: - Eso, le gusta a Cynthia. - No me jodas jen serio? ;Le gusta La Santa
Muerte? ;Decis que conoce? - ;Si? - Bueno entraron a comprarlo y yo,
obviamente, no sabia nada. Hablé con mi mamé antes del dia de mi
cumpleanos. Estos regalitos son para mafana. En la tarde habld con mi
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mama. Mi mama dice bueno, tanto que deseas eso hija tanto, que lo
deseas eso y no te conformas con el que ya tenés me dice. - toma y anda
a comprarlo -, me voy a la santeria toda contenta, entro y dice: - esta
vendido. Pasaron dos horas y media. Entré al local de mi amiga y yo
;Quién pudo haberlo comprado a vos? Lo que me pasa a mi. Cuando
logro tenerlo asi, ahora, ahora ya no estd. Me tuvo que escuchar mi amiga
desde las siete de la tarde hasta las nueve de la noche. Hasta que cerré el
local, me tuvo que escuchar llorando por laimagen y la muy guacha sabia.
Y al otro dia, después de las doce de la noche era mi cumpleanos vos ; Qué
te parece? No te parece, hace tres afos, la tuvo gue contactar, que esto,
que lo otro. Al otro dia yo andaba buscando para comprarme ropa para
mi cumpleanos entonces practicamente ya estaba en mi casa. Miguel fue
de vuelta a la estacion del otro lado. Me queria entretener, entonces mi
amiga, lo trajo, como de sorpresa. Entonces lo metieron acd a mi casa.
Supuestamente me iban a dar una gran sorpresa, pero yo no estaba,
entonces se tuvo que ir y me dejoé el paquete. Cuando yo veo el paquete
yo lo que hice fue, Miguel ni sabia que a mi me gustaba un santo que, qué
se yo. Asi que esto seguramente esto debe ser de una licuadora, una
impresora, un artefacto.

Empecé a abrir el paquete y pegué un grito. Lo empecé a abrir y lo
primero que le veo es el crédneo, ni siquiera llegué a ver si realmente era
esa imagen. Estaba toda, cubierta y a la hora de abrir: (Grito prolongado)
- Ay, mi amor, yo sabia que te ibas a venir conmigo, mivida. Y lo abrazaba
fuerte. Ahora tiene una coronita. Es algo que le puso el hombre que la
fabricé. Porque este hombre hace en la Santeria, es modificar las
imagenes. Siempre trata de poner algo como para que a la gente le llame
mas la atencion. Mira todos los detalles que le agregd, le cambid, le puso
pelo, le puso un sombrero, le cambid la forma de la guadana ;entendés?
Es més bien detallista. Le hizo a esta guadafa una como impresién del
santo.

Hay San La Muertes que tienen la guadafa con una mancha roja, porque
se supone que hace justicia. Otros tienen los ojos rojos, que son un
simbolo de superioridad, potencia. Cuando viene la gente ellos eligen a
qué santo le van a poner las cosas, depende cual les agrada més. También
tengo imagenes del Gauchito. Uno era de mi papa. Otro es de una mujer
que lo iba a tirar al a calle, porque el devoto era su papd y su papa estaba
en silla de ruedas y no lo iba a poder atender més. Le dijo que ese dia de
su partida para que por favor el gauchito no quede en manos de alguien
que se sienta obligado a atenderlo. Que busque una ruta y lo deje ahi,
porque alguien lo iba a encontrary algo o se lo llevaba. La chica sabia que
iba a hacer mi santuario y me dijo que, si lo podia recibir; porque ella sabia
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que yo lo podia atender. Ahi tengo a Sansén y él esté ahi porque la onda
de Sansén es que adoraba al sefior, a Dios directamente y él le reflejaba
todo el poder. Sansén forma parte de la iglesia catdlica y de la religion.

Ahitengo un santito, El Sefor de la paciencia. Ese santito yo no lo veia por
ningun lado. Cuando fallece mi pap3, al ano Miguel empezé a venir mas
seguido a visitarme y un dia me dijo: - te quiero regalar un santo- le digo -
ah si, me quieres regalar un santo, regalame el que esta en la pared, - vos
este re loca, no hay un santo en la pared -, bueno, no me regales nada. Yo
me levanté y le dije: - has de ver-y que le pasé la mano por encimay él -
ahh jsabes quién es ese? - si, soy curadora también este yo con esas
palabras - ;pero también viene en el trono? - si, también viene. El
muchacho que se lo vendié se lo vendié con la corona al tamafo con la
corona la capay todos los detalles. Si vos lo ves, estd como sentado arriba
de una rocay sus manitas estan asi porque estéd en paz. Muchos comparan
a esta forma del esqueleto con el cristo de la paciencia. De ahi ya generan
otros pasajes donde en teoria relacionan como que él es cristo.

Las plantas que tengo ahison las varas San Jorge y vara de Elias. Son varas
de guerreros, simbolizan las espadas de los guerreros. Las tengo
Unicamente de adorno. Acd no tiene funcidn para curar. Este es mi
perfume como no se hizo mas, me lo regalé una persona que yo curé sabia
que me gustaba ese perfume y vendia este perfume, como era el dltimo
que tenia en casa me lo regald.
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4.4 Corporalidad en el culto a San La Muerte

Una curacién de Miguel Vallejos (Nazareno, Ausen)

En esta investigacion se recurrié a entender el uso del cuerpo como parte las
recomendaciones que hace Mauss (2006) en su manual de etnografia. Mauss
considera importante anotar en los registros etnograficos las técnicas del cuerpo.
Por otro lado, para explicar la corporalidad en el culto a San La Muerte y la Santa
Muerte se parte de la idea de que “el cuerpo es un constructo social” (Le Breton,
2018: 39); es decir, el cuerpo no es Unicamente un conjunto de drganos y de
funciones de la anatomia y la fisiologia. “Es, ante todo, una estructura simbdlica,
una superficie de proyeccién de cualquier tipo de formas culturales”. (Op. cit: 42)
Por lo que cada sociedad definird los distintos tratamientos y significaciones del

cuerpo, como parte del imaginario social. De esa manera se entiende al cuerpo
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como “un microcosmos del universo [...] cualquiera que sea el modo de
representacién, el cuerpo es siempre considerado como un lugar privilegiado
para la comunicacién de las gnosis del conocimiento mistico sobre la naturaleza
de las cosas y el modo como éstas llegan a ser lo que son. El universo, en algunos
casos, puede ser considerado como un vasto cuerpo humano; en otro sistema de
creencias, las partes visibles del cuerpo pueden ser utilizadas para figurar las
facultades invisibles, tales como la razén, la pasiéon, la sabiduria.” (Turner,

2013:119).

De acuerdo con los postulados de Marc Augé (1998), “en cuanto al cuerpo
significante-significado, se lo puede considerar como pasivo o activo. Pasivo
cuando es el portador de signos por excelencia. Las pinturas faciales, las
escarificaciones y marcas diversas simbolizan (expresan) un orden del cual es
cuerpo es solo el soporte del momento” (p.62) En ese sentido, en el culto a San
La Muerte el cuerpo se convierte en portador de signos, como cuando se hacen
las incrustaciones de iméagenes milimétricas que simbolizan iniciaciones vy
proteccién o un compromiso de fe con el santo. Otro ejemplo son los tatuajes
cuyas marcas sobre la piel anclan la memoria de actos relevantes en la trayectoria

de los devotos.

En el caso del cuerpo activo, es porque al mismo tiempo “es una realidad
significada. El cuerpo como objeto significante se significa también asi mismo: no
constituye nunca un significante cero, libre, flotante [...] Cualquier cosa que se le
haga significar, el cuerpo también habla de su nacimiento, de su crecimiento, de
su salud y de su muerte” (Op. cit: 64). En el culto a San La Muerte, los sanadores
pueden ver en el cuerpo de sus enfermos sefales de su individualidad.

Encuentran en sus males corpdreos una relacién con otras personas, o un
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malestar individual. A través del cuerpo tratante, los sanadores lo significan para

que se convierta en un cuerpo tratado por medio del poder del santo.

Liberacion realizada por Cynthia

En general se puede decir que en la practica del culto a San La Muerte hay un
papel central de la corporalidad imbricada con la ritualidad. Desde mi experiencia
en campo, considero que en este tipo de préacticas religiosas el uso del cuerpo es

uno de los elementos centrales que les dota de singularidad

159



4.4.1 Sanar con el poder del santo

&l
L ATyl (7

Cynthia iniciando una liberacién

Cuando Victor Turner explica el tema de la medicina lunda y el tratamiento de las
enfermedades, lanza una pregunta que es relevante para entender el tema.
Turner plantea que para entender las ldgicas terapéuticas y de medicacién en
otras culturas es importante preguntar “;Cudles son las ideas que subyacen a
estos actos terapéuticos, y en qué circunstancias (con o sin ritual) se llevan a
cabo?” (2013: 383). Retomando estas preguntas, mostraré mediante el caso de
Cynthia algunas de las ideas y circunstancias que se dan en las sanaciones del

culto a San La Muerte.
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Anteriormente se hablé de los distintos mitos que hay sobre el origen de San La
Muerte. En la mayoria de las versiones, se habla de que él fue un monje que
curaba enfermos o cuidaba de los leprosos. Al igual en su versién guaranitica, se
habla de un brujo con conocimientos y poderes de curacion. En la actualidad,
esos mitos adquieren sentido y se materializan en las acciones de los sanadores,
quienes tienen la certeza de que ellos tienen el don de sanar, pues el santo les da
ese poder; en algunos de ellos, el Santo se les incorpora y cura a través de ellos
o los dota de sabiduria para tratar diversas enfermedades o problemas que tienen

los devotos. Esto es algo caracteristico en la practica religiosa de San La Muerte.

El ejercicio de sanacidn se da por medio de los dones que son otorgados a los
elegidos por el santo. Estos dones son reconocidos y potenciados por algun otro
sanador experimentado. Si bien no haré generalidades, enunciaré las cosas que
me tocd ver y experimentar al respecto con algunos sanadores. En primera
instancia, todos me dijeron que antes de iniciar a sanar y reconocerse como tal
tuvieron sefales de ser elegidos. El santo se les aparecia en suefios o tuvieron
alguna manifestacion de su existencia. Otra caracteristica de estas personas es
que de alguna manera ellos atribuyen tener algun tipo de sentido desarrollado,
como la videncia, suefos premonitorios o sentir las energias por medio del tacto.
Puede ser que hayan vivido alguna experiencia limite que los puso en un lugar
especial. La tercera caracteristica es la de la iniciacién, que generalmente se
efectla por un sanador experimentado y que reconoce en el iniciado sus
posibilidades para ser uno de ellos. Esta iniciacion es la manera de transmitir
conocimientos medicinales y practicas de sanacidén; es una de las formas de

trascender de los sanadores viejos.
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4.4.2 Liberaciones

Desde que Cynthia me invitd a su casa, me abrié las puertas de su consultorio. El
acuerdo fue que yo estuviera observando cémo ella trataba a las personas que la
visitaban semanalmente los martes o los viernes. Algunos eran devotos y otros no
lo eran, pero a través de su asistencia conocian el poder de San La Muerte. Cada
vez que Cynthia me autorizaba para observar, les pediamos permiso a las

personas para que yo estuviera ahi.

Antes de que iniciaran las consultas, Cynthia hacia oraciones y llamaba al Santo,
le prendia su veladora y brindaba con él la copa de Whisky. Desde el inicio hasta
el fin de la jornada, ella ponia musica de fondo. Por lo regular era musica de
chamamé cuyas letras hablaban de San La Muerte. Esas canciones y ese ritmo es
muy comun escucharlo en las fiestas tradicionales en Empedrado y Solari, en la
provincia de Corrientes. Para los sanadores y promeseros, la musica es uno de los
canales para mantener contento al santo, para comunicarse con él, para recibir

sus bendiciones y potenciar sus dones®.

25 La primera vez que visité a San La Muerte me hicieron bailar a ese ritmo y decian que era una
forma en la que estaba agradeciendo y saludando al santo. En otra ocasién me tocé ver a una
persona sin piernas bailar con mucha alegria al ritmo de chamamé; decian que era una muestra
del poder curativo del santo.
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Utensilios de Cynthia para curar

Después de poner la musica, Cynthia acomodaba las sillas. Se colocaba en todos
los dedos unos anillos con figura de créaneo. Ella me decia que, cuando estuviera
liberando a las personas, me sentara sin cruzar las piernas para que no cortara la
energia. Al entrar al consultorio, los pacientes se sentaban frente a Cynthia. Ella
tocaba una campana (la sineta) para llamar al santo. Después tomaba uno de sus
facones y lo pasaba por la silueta de los pacientes. Les tomaba las manos y hacia
sonidos con los dedos, sonidos amplificados por el choque de los anillos. A
algunos los ponia de pie y les pasaba la pequefia daga por el cuerpo, haciendo
movimientos de zigzagueo. En ocasiones tocaba con el facén la frente de algunos
devotos y otras partes en la que ellos tenian dolor. Para concluir, cerraba los ojos
y pedia que hicieran lo mismo. Colocaba su mano sobre la cabeza de los

pacientes y terminaba la liberacion.
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Los anillos de Cynthia

4.4.3 Sanar el cuerpo, sanar el alma
Las personas que llegaban con Cynthia iban al menos por dos tipos de sanacién,
las cuales he clasificado como curaciones del cuerpo; es decir, aquellas que se
manifestaban fisicamente como una enfermedad: dolor de cabeza, saladuras
(dermatitis), culebrilla (herpes), el empacho, caida de la mollera, enfermedades
respiratorias, cardiacas, amputaciones o problemas con el embarazo. Por otra
parte, estaban las curaciones del alma, o aquellas que tienen que ver con un
malestar psicolégico o sentimental: infidelidades, depresién, mal de amores,
odios, desestabilidad emocional, alejar a una persona o amarrarla. Por Ultimo, se

encontraban aquellos males que afectan de las dos maneras, directamente y en
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sincronia, tanto al cuerpo como al alma: la pata de cabra, el mal de ojo, quitar las

adicciones al alcohol o a las drogas.
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Cynthia curando

En ocasiones, los males del alma se reflejan en males del cuerpo y viceversa. Una
saladura puede ser provocada por envidias. La culebrilla es la metafora corporal
de lafigura de una serpiente que te asfixia porque alguien te odia: se va formando
una linea de herpes de un extremo del ombligo al otro, tal cual como si te rodeara
una culebra. A veces se dice que el alcoholismo es la manifestacién de un mal
hecho por otra persona. Sin duda, las leyes de la magia simpatética y por contagio
de las que hablaba Frazer (2006) se ven ejemplificadas en estos males y su

curacion.

“Para mi la religion sirve como columna de soporte. Mas bien, para las
personas que tienen necesidad. Necesidad ya sea espiritual o por una
enfermedad. Hay diferentes categorias de necesidad. Con los devotos de
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San La Muerte, hay varias necesidades. Mira puede ser econdmica porque
muchos piden méas de lo que tienen, hay gente que tiene y vive pidiendo
mas de lo que tiene. Pero para la persona que vienen es su necesidad,
entonces, hay que respetar esa parte, jme entendés? La religién ante a la
persona tiene que ser la columna de soporte, porque yo considero que
sin fe y sin esperanza uno no va a ningun lado. Mas alléd de que labures 'y
labures. Ya sea asi que solo creas en tus personas difuntas, porque es tu
momento, donde vos abocas a tu interior y decis: “"mmm... jah! necesito
seguir adelante y que se me cumpla esto”, ya sea que se lo pidas a un
santo o no santo o un difunto o una religion determinada o por medio de
una oracién, lo que sea. Es la necesidad de la persona. Entonces, es la
columna de soporte de cada persona. Porque llega un momento que
cualquier persona, hasta creyentes o no creyentes, respiran profundo y
dicen: “"mmm... jah! tengo que continuar con tal cosa” y es como esa
fuerza, ese granito.

Una de las cosas que mas se necesita es mucha salud. Salud fisica, cuando
se genera alguna enfermedad, necesitan ese apoyo. Aqui vienen con
mucha diabetes, céncer. Después, las mas light, serian los dolores
reumaticos, artrésicos. Serian de huesos, piernas, musculos. Estan las
culebrillas. Yo sé que con el caso de la culebrilla a nivel cientifico lo llaman
como el herpes. Y los mismos doctores te mandan cremas, todo. Pero los
mismos doctores te aconsejan que vayas a alguien que sepa curar de
palabra, al menos acd. Vos haces una imposicion de mano. Le haces una
oracién, a eso le llaman ellos curar de palabra. Y yo digo que es ciclico
porque yo sé que ponerle... viene una persona con culebrilla, yo detecto
que es culebrilla de acuerdo con sus aspectos, ;no?, a cdmo se manifiesta
en la piel, yo sé que lo curo, en nueve dias y se va.
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Tacto que sana

Otra cosa muy comun en los bebés es la pata de cabra. Pero son
enfermedades que, si no se curan, eh..., he conocido casos, no los he
vivido, pero he sentido nombrar, que fallece la persona. A los bebés los
consume, por ejemplo, la pata de cabra, porque no les deja comer, no les
deja descansar. Segun una persona que me enseid una oracién para
curarla, la pata de cabra es el alma de un gemelo muerto que va creciendo
por la columna del bebe, va transitando la médula y va comiendo la
médula y cuando llega a la nuca, digamos arriba, el bebé muere.

También curo el empacho, ya te nombré pata de cabra, culebrilla,
saladura. La saladura también es cuando hay trabajos que te hacen, gente
que hace mal. Por ejemplo, me ha llegado a pasar que venian con una foto
y me decian “;Cuanto me cobras para matarme a esta persona?”’ O, por
ejemplo, “Mira, yo descubri que mi papa no se quiere apartar de su
amante. Bueno, si mi papéd no se aparta de su amante, no me interesa,
pero, o matad al amante o matad a mi papa. Me da lo mismo cualquiera
de los dos o que mueran los dos”. O también me piden que deje sin
trabajo a una persona, que lo echen. Yo no hago maldad, no me gusta.
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Cynthia tratando a un nifio

Hay otro tipo de cosas, mas de bondad digamos. A ver, un caso exitoso,
el de la nieta de Miguel. Ella fue mi paciente desde el primer momento
que la empezd a decir para curarla, él me hizo curarla a mi.
Supuestamente, ella habia agarrado como un trabajo para que el bebé se
disuelvay no nazca, ;no? Y él me ensend, cémo tenia que hacery si, habia
una urgencia durante los nueve meses de gestacién, que ella viniera a
verme a mi. Y hubo un periodo donde ella no escuchaba al be... no sentia
al bebé, porque ya una vez que el bebé empieza a crecer en la panza, se
siente. Y no sentia o no se movia, nada. Y, alavez, era como que la panza...
vos, de verla con una panza asi (grande), después le veia una panza a la
mitad. ;Y a donde estéd el bebé? ;Entendés? Entonces, ella venia y yo la
atendiay le hacia las cosas, seguia los pasos que tenia que seguir. Y capaz
que en lo mejor de la curacién que estdbamos haciendo paso por paso,
pum, se hacia el bebé. Y asi hasta que nacié. Hoy por hoy es mi ahijado.

Con mi sobrina, tu sobrina Nayla, a ella la curé Miguel a mi hermana. Ella...
mi hermana no iba al consultorio de Miguel. Y un dia Miguel pasé de visita
por aca. Y yo la veia mal a mi hermana, la veia tirada en los sillones, sin
ganas de nada, desganada y uno percibe ya las cosas porque no es que
tampoco volvés a ser demandada jno? Y entonces yo le dije "Me parece
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que acd hay manos magicas, porque son...” yo no me manejo quizas con
términos espirituales, sino que a todos les pongo una gota de chiste y ya
era la forma de hablarme con Miguel ;no? Y le dije “Me gustaria que vos
la veas” y, cuando Miguel la vio, me dijo “Si -este- hay cosas para que
deseche la criatura”. Y yo le dije “Bueno, salvala porque va a ser una nena
-le dije- ella va a ser mi bebé -le decia yo ahorita”. Y bueno, de ahi, Miguel
le habld ese dia que la vio por primera vez acd y después la cité en su
santuario y ahi la ves. Ya hoy por hoy tiene seis afos.

Sobrina de Cynthia

En una ocasion llegd un vecino en la noche, con su dedo muy malo, ya casi
para ser amputado. El empezé viniendo para apertura de caminos del
trabajo. Pero en el medio, habia trabajos grandes que le habian hecho
para cerrarle los caminos. Hablamos y después me calculo que no sé si a
la semana, él tuvo un accidente donde estaba arreglando su auto y se le
cortd la primera falange y se le quebré el dedo indice. En el momento en
el que él va al hospital, los médicos le dijeron que lo querian amputar. Y él
no queria saber nada. Bueno, cuando él sale del hospital, me viene ver a
mi. Y me pidié que por favor que no permita que le amputen el dedo. Y
bueno, no le amputaron el dedo. Se le volvié a soldar el dedo y ahora ya
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estd trabajando. Le dije que haga unos ciertos pasos para que el dedo no
le quede duro y tenga movilidad y se le regenere. Pero él no me hizo caso.
Pero igual el dedo no se lo amputaron y el hueso soldé antes de lo que
esperaban los médicos.

Recuerdas que una vez te dije que para que esto sea efectivo es 50 y 50.
Una parte es el santo, otra es el cuidado que hace la persona. Yo mando
a hacer cosas respecto al cuidado. Por ejemplo, si vos tenias el dedo
totalmente lastimado, a él le pusieron una aguja, todo para que vuelva a
regenerarse, digamos, la soldadura entre los huesos. Entonces... y él, corre
carreras de caballos. O sea, lo minimo que yo necesito es que te cuides. Y
yo lo que le pedia era eso. O sea, yo mi trabajo espiritual pidiendo para
que ese dedo sane antes de tiempo, se regenere la piel. El pueda volver a
usar su mano normalmente. Yo mi trabajo lo hice, pero no porque yo haya
hecho un trabajo espiritual, vos vas a salir y te vas a trepar una montafa
ime explico? Entonces, él lo que queria era ir y correr en una carrera de
caballos. Entonces yo le dije “si yo mi cincuenta por ciento lo hice, tu
cincuenta por ciento es cuidarte”, a eso me refiero. Y él no lo hacia, porque
queria ir a correr.
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4.4.4 Curar la culebrilla

Culebrilla encerrada

Una de las sanaciones que me tocé presenciar fue un caso de culebrilla. El dia
que visité a Cynthia llegd un sefor de edad adulta, quien traia una linea de herpes
sobre abdomen. De inmediato, Cynthia inicié el tratamiento de palabra. Lo
interesante es la combinacion entre lo simpatético y la metéafora, presente en la
figura de la culebrilla que va a rodearte para asfixiarte. Esto es lo que hace Cynthia
ademas de los rituales de liberacidn: coloca sobre la culebrilla unas servilletas
blancas dobladas en forma de tridngulos, cubiertas con una pociéon que ella
produce cuyo olor que se detecta es el de vinagre. Ella coloca a lo largo de la
culebrilla los triangulos blancos y los deja durante un rato. Después los retira y los

ve a contraluz, con la finalidad de revisar el avance en la sanacién del paciente.
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Posteriormente, pinta alrededor de la culebrilla un pequefo margen de color
negro. De acuerdo con Cynthia, esto sirve para encerrar a la culebrilla y que no
siga avanzando. Es como ir acorralando a la culebra para que no asfixie al
paciente. Asi lo hizo durante unos dias y de esa manera la culebrilla del sefior

desaparecio.

Para concluir este capitulo, es importante destacar las ventajas de seguir la mirada
de la religiosidad vivida. La intencidn principal de esta tesis radica en mostrar
como la religiosidad popular se (re)produce en contexto urbanos. Las
circunstancias de la investigacion me permitieron seguir con profundidad el caso
de Cynthia, puesto que es una promesera que, ademas de ser devota, tiene los
dones de sanacion de San La Muerte. Por ese motivo, opté por trabajar con ella
continuamente para entender su practica religiosa cotidiana. Esto me permitié
mostrar, a lo largo de este apartado, parte de la trayectoria de vida y su
imbricacion con la practica religiosa. Se pudo relatar como Cynthia heredé el
catolicismo; conforme fue creciendo, ella se autoafirmd en esa fe. Las
circunstancias de vida la llevaron a la creencia de San La Muerte. En la actualidad,
Cynthia articula distintas creencias religiosas, con la centralidad en el culto de El

Santo.

De igual forma se mostré la importancia que tiene la materialidad en el culto a
San La Muerte. En los objetos estan las historias de vida, los dones y los vinculos
con otras personas y con los entes sagrados. Es en la materialidad religiosa donde
pueden apreciarse las formas vivas de la creencia. Por medio de los objetos, los
creyentes sienten la presencia de lo numénico. En el caso de Cynthia, se notan
las diversas formas de articular creencias por medio de los distintos objetos que

ella tiene en su altar y los diversos tratamientos que tiene hacia sus iméagenes.
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Finalmente, se destacd el papel de la corporalidad y su relacion con la sanacién.
Estos conocimientos dependen de las aptitudes y habilidades de quien lo realiza,
ademas de ser elegido por el santo, quien les da poder de sanar. Aunado a eso,
es importante el papel que tienen los sanadores viejos, quienes trascienden por
medio de sus aprendices, a quienes legan la sabiduria de sanar y potencian en

ellos el poder del santo.
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Capitulo 5. La Santa Muerte, de México para el mundo

D

5.1 De la clandestinidad casera a la difusion por redes
El 31 de octubre del 2021 se llevé a cabo el 20 aniversario del altar a la Santa
Muerte, ubicado en la calle de Alfareria en la colonia Morelos de |la Ciudad de
México, zona conocida como Tepito. A la celebracién se dieron cita devotas y
devotos, quienes colocaron su altar mévil a lo largo de la calle y la convirtieron en
un espacio de devocién. Ahi mismo se da la venta de productos relacionados al
culto: efigies de la santa de diversos materiales, hechas a mano o las que estan
fabricadas con moldes industriales; veladoras, dulces, aromas de espray de la
Santa Muerte, dijes, playeras, vestidos, entre muchos otros productos. Entre los
altares moéviles, se oye la peticién de porras para la Santa, asi como las mandas

de aquellos devotos que llegan de rodillas al altar principal para pagar una
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manda. El olor a mariguana, mezclado con el dulce metélico aroma del espray de

la Santa Muerte, da vida a la dindmica del espacio devocional.

En el altar principal se encuentran las mesas con grandes pasteles cuya imagen
central es la Santa Muerte, con el craneo y la corona elaborados de chocolate. Se
alistan los alimentos que Enriqueta y su familia daran a los asistentes como forma
de retribucién por la visita a la celebracion organizada por ellos. Ahi mismo se
encuentran decenas de arreglos florales que poco a poco le dan una sensacién
colorida y festiva al santuario. La celebracién de los 20 anos significa para
Enriqueta un festejo importante, ya que ha pasado de todo en estos afios, desde
la exotizacion del lugar por parte de extranjeros hasta la estigmatizacién por parte
de los medios de comunicacidn y de otros grupos religiosos. Simultdneamente,
dicho altar se volvié el referente para muchos otros espacios de devocién que
comenzaron a emerger en la ciudad y otras partes del pais. El altar de Alfareria
sin duda alguna abrid el paso para que la Santa Muerte sea hoy una opcién mas
en el contexto de la diversidad religiosa mexicana. A continuacidn, se explicara
de manera sintética el proceso de consolidacién de este culto, a través de los
distintos abordajes cientificos que se le han dado. De esta manera, se obtendra
un panorama general sobre el culto, con lo que serd posible la comparacidn con

el culto a San La Muerte.

5.1.2 La Santa y sus origenes inciertos
Una de las preguntas que siempre estan presenten entre quienes estudiamos la
devocidn a la Santa Muerte, tanto de los devotos como de los extranos es la
siguiente: jCuéndo y dénde surgid este culto? No hay aun una respuesta clara;
sin embargo, pueden hacerse los siguientes planteamientos. Desde una

perspectiva emic, hay algunas versiones sobre el origen de la Santa Muerte.
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Dentro de las mas comunes tenemos aquellos devotos que atribuyen un origen

prehispanico del culto y aquellos con una version mas catélicocéntrica.

Empecemos por aquella versién emic que, segun algunos devotos, la Santa
Muerte tiene su origen en las deidades prehispéanicas de la muerte como los
sefiores del Mictlan: Mictlantecuhtli?® y Mictecacihuatl. Su origen es totalmente
mexicano; sobrevivid a la conquista, por medio de guardianes que mantuvieron
oculta su devocién, ya que la Iglesia la considerd una herejia. Con el tiempo

fueron reveldndose ante los ojos de extrafnos.

Otra versién que tiene un peso importante es la de la matriz catdlica: ésta
considera que la Santa Muerte aparece mencionada en la biblia, al ser uno de los
siete jinetes del apocalipsis. Otra version sostiene que se trata de un angel

destinado a la tarea de llevarte a rendir cuentas ante los ojos de Dios.

Lo interesante de tomar en cuenta estas versiones radica en que existen distintas
interpretaciones de la génesis del culto por parte de los devotos. En este sentido,
no hay una idea tradicional. Lo que si es un hecho es la manera en la que los
devotos actualmente tratan de anclar su creencia a un pasado histérico que no
estéa claro, pero que dota de sentido y legitimidad a su creencia por medio de las

ideas de la muerte que se transmiten entre ellos.

En las interpretaciones etic, tampoco queda claro el origen del culto. En las

investigaciones que se han hecho al respecto, se retoman algunos hallazgos de

26 Es interesante como estas versiones que sostienen un origen prehispanico del culto, se
materializan en acciones concretas por parte de los devotos. Véase el caso de uno de los altares
ubicado en el Municipio de Chimalhuacén en el Estado de México. En ese espacio publico de
devocién se construyd un altar con efigies de la Santa Muerte y una representacién moderna de
la deidad Mictlantecuhtli. Para méas detalles se recomienda ver: https://viamexico.mx/el-curioso-
altar-a-mictlantecuhtli-en-chimalhuacan/ (visitado el 14/02/22).
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archivos histéricos y registros etnograficos que no aclaran del todo la respuesta.
Se nota, sin embargo, una latente presencia de figuras cadavéricas que no

pueden precisamente asociarse a la Santa Muerte.

En unainvestigacion anterior (Yllescas, 2012) he sostenido que no puede hablarse
de un origen prehispéanico del culto a la Santa Muerte. En primera instancia,
porque la idea de la muerte del mundo prehispanico es distinta a la del mundo
poshispanico. En el mundo prehispanico prepondera la idea de una muerte
continua: al morir habia una trascendencia que dependia del tipo de muerte que
tuvieras. En cuanto a las representaciones, en el mundo prehispéanico se tiene
registro de figurillas semiencarnadas (mitad carne, mitad hueso), lo cual se
compagina con la idea misma que habia de la muerte. Generalmente se habla de
la relacién con el Mictlan, correspondiente a la cosmogonia mexica, que se
encontraba asentada en la zona central del pais. Este enfoque no considera el
resto de las culturas mexicanas. Los mayas, por ejemplo, tenian su propia
cosmogonia y, por lo tanto, deidades propias; algunas de ellas aludian a la
muerte. Por ese motivo, no es pertinente hacer esa generalidad sobre los

origenes de la Santa Muerte?’.

La historia del culto es un rompecabezas que aln tiene piezas sueltas y algunas
de ellas ni siquiera son precisas. Tal es el caso de los rastreos histéricos que se
han hecho sobre figuras cadavéricas que se han asociado (considero
forzadamente) a los antecedentes de la Santa Muerte. Hay quienes mencionan,
por ejemplo, el caso de San Pascual Baildn, estudiado por Carlos Navarrete

(1982). Bailén era una figura cadavérica a la que se le rindié culto durante la

27 Para un anélisis mas amplio sobre esta discusién ver el capitulo “Muerte: consciencia, ritualidad
y devocidn. De la conciencia de la muerte al culto a la Santa Muerte” en (Yllescas,2012).
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epidemia de peste, luego de que se le atribuyd el milagro de dar fin a ese suceso
en Guatemala en el siglo XVII. A este Santo se le relaciona recientemente con la
Santa Muerte, aunque aun falta por mostrar mas esa posible relacion: San Pascual
Bailon es una de las tantas figuras cadavéricas que se han encontrado en otras

partes del pais?8.

Por otro lado, hay quienes toman como antecedente de la Santa Muerte el caso
encontrado en un expediente de 1797: "En él se describen herejias por parte de
30 indios que en las noches se juntan en su capilla para beber peyote hasta
enloquecery privarse de los sentidos, encienden velas volteadas al revés y otras
tefiidas de negro, bailan muiecos estampados en papel, azotan Santas Cruces y
una figura que le llaman Santa Muerte la amarran con un mecate nuevo mojado,
amenazandola con azotarla y quemarla si no hace el milagro” (Perdigdn, 2008:
33). Al igual que otros registros, este documento histérico sigue sin demostrar
que estas figuras sean un antecedente del culto contempordneo a la Santa
Muerte. No se ha llevado a cabo una investigacidn histérica en distintas partes
del pais que muestren otros registros parecidos en los que mencionen a la Santa
Muerte. Quizas sea uno de los retos para futuros investigadores: si se buscaran
registros de archivos ahi donde se han encontrado las figuras cadavéricas ya

mencionadas, quizas se puedan agregar mas piezas al rompecabezas.

28 Por ejemplo, se tiene registro de una figura del siglo XVl nombrada como “Nuestra sefiora la
Muerte” en Yanhuital Oaxaca. De 1793 la figura de “Justo Juez” encontrada en Querétaro. En San
Luis de la Paz Guanajuato, se tiene registro de otra figura cadavérica de 1797. San Bernardo en
Tepatepec, Hidalgo y otra més de un esqueleto encontrado en unas minas en la Noria en el
municipio de Sombrerete en Zacatecas.

178



5.1.3 Aparece el culto urbano a la Santa Muerte
La génesis del culto a la Santa Muerte puede encontrarse desde mediados del
siglo XX, sobre todo en el contexto urbano de la Ciudad de México?? Uno de los
registros mas notables es el que hace Oscar Lewis (1972) en su famoso texto Los
Hijos de Sanchez, en el cual se menciona una oracién, dedicada a la Santa Muerte,
para resolver un problema de infidelidad. Lo interesante de este registro es la
cercania geogréfica y espacial de la vecindad donde trabajé Lewis con la calle de
Alfareria, donde se erigid el primer altar publico a la Santa Muerte. Esto permite
especular que quizas en esas zonas tenia lugar clandestinamente la devocidn a la

Santa Muerte3°.

Otra pieza mas del rompecabezas se encuentra en los registros que se tienen de
la Santa Muerte desde las ultimas dos décadas del siglo XX. Thompson (1998)
menciona que desde mediados de la década de los cuarenta, la Santa Muerte ya
es referida en algunos estudios, junto con otros santos. El corrobora la presencia
de la Santa Muerte en el mercado del Sonora en 1992. Este autor menciona que
uno de los principales usos de la Santa Muerte (antes de que se hiciera publica su
devocidn) estaba relacionado con su intervencion para resolver problemas

amorosos; el autor augurd que, con el tiempo, la Santa tendria mas usos. Algunos

29 Aclaro que hablo del culto urbano, sobre todo de la Ciudad de México y la Zona metropolitana,
ya que actualmente se han encontrado otros registros en otras partes del pais. La relevancia que
tuvo el altar de Tepito para abrir paso a que otros espacios de dicha practica se manifestaran en
los espacios publicos, si es un determinante que permite entender mas sobre el desarrollo
histérico de esta practica religiosa. Ademas, es el contexto que he investigado por varios afos.
30 Este dato puede corroborarse con personas que viven en ese barrio, como la duefa del altar
de Alfareria, quien cuenta que desde que ella tenia 16 afios conocid a la Santa por medio de una
tia, quien le tenia un altar dentro de su casa. En mi propia experiencia como nativo de esa zona
de la Ciudad, me tocé conocer vecinos, e incluso familiares cercanos, con dijes de la Santa Muerte,
pero quienes no hacian alguna oraciéon publica.
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autores mencionan que el culto tuvo mas visibilidad a mediados de la década de

los noventa (Roush,2014), especialmente en Tepito.

Por otra parte, considero que hay algunos registros que hay que tomar en cuenta
y que posibilitan la comprension de la génesis de esta practica religiosa en el
contexto urbano; ademés de los registros etnogréaficos anteriormente
mencionados, se encuentran aquellos que tienen una relacion estrecha con el

mundo carcelario.

Afinales de la década de los noventa, en una densa investigacion realizada dentro
de una de las prisiones de la Ciudad de México, Victor A. Paya (2006) hace
registro del culto a la Santa Muerte y el Diablo dentro de las celdas. El culto tiene
unas caracteristicas muy peculiares, como el hecho de tatuarse la figura de la
Santa Muerte para la proteccion de los internos. Paya encuentra que dentro de la
prision hay una representacion andrégina de la Santa Muerte: “Existe una imagen
hembra y otra macho que permite pensar en un ser cuyo origen fue andrégino y
que posteriormente se desdobld [...] en los altares levantados por estas mujeres,

es frecuente que las representaciones aparezcan juntas” (p. 245)

Por otra parte, el antropdlogo Regnar Kristensen (2011) muestra que entre 1992
y 2005 se incrementa considerablemente la poblacién carcelaria en la Ciudad de
México; esto se corresponde con un aumento en los altares callejeros dedicados
a la Santa Muerte. "Estos altares también se encontraban en areas con altos
niveles de violencia y grandes poblaciones carcelarias (p. 551). Con estos datos y
basado en mi experiencia acerca del culto a la Santa Muerte dentro de la prision
(Yllescas, 2018), me permito argumentar una hipétesis en relacién con la génesis

del culto urbano a la Santa Muerte en la CDMX.
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Desde mi perspectiva, algunas practicas religiosas que se dan en el culto a la
Santa Muerte en los espacios publicos tuvieron origen, o al menos una importante
influencia, en las practicas religiosas del culto canero de la Santa. Algunos rituales,
maneras de interactuar con objetos y algunos usos del cuerpo fueron transmitidos
por devotos que fueron prisioneros y que actualmente se toman como practicas

o conocimientos comunes entre los devotos.

Entre los devotos, por ejemplo, se dice lo siguiente: “No prometas a la Santa mas
de lo que puedas cumplirle, porque si no le cumples, ella te lo cobra”. En mis
entrevistas con prisioneros y exprisioneros que eran devotos de la Santa Muerte,
los informantes me decian que no les gustaban las traiciones, los incumplimientos
de las promesas entre ellos o entre sus familiares. Si entre ellos mismos
traicionaban algin pacto, esto se convertia en un problema para la parte que no
cumple o traiciona la palabra: podia cobrarse hasta con la vida. Este
comportamiento es muy parecido a los pactos que se establecen con la Santa

Muerte, a la que se le pide no traicionar las promesas.

Otro polo de influencia de las practicas carcelarias hacia el culto publico es el uso
de los tatuajes. Dentro de la prisién, es muy comin que los internos se coloquen
tatuajes como marcas de identidad, memoria y creencia. En relacién con los
tatuajes como marca de creencia, generalmente los internos hacen pactos con
sus deidades a través de estos y sirven como cumplimiento de una promesa o,
incluso, como una marca que les dota de dones. Los internos utilizan los tatuajes
para resistir el poder carcelario: si no se les permite tener una efigie de su santo,
estos colocan sobre su cuerpo la imagen con la misma légica que lo harian en un
altar: escogen una parte especifica y significativa de su cuerpo, le dan un

mantenimiento como se lo darian a una imagen en un altar fisico, les dotan de
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agencia para ejercer acciones del santo hacia otras personas. Algunos internos se
escarifican la piel ya sea cerca del tatuaje o dentro del mismo tatuaje, como forma
de pagar una promesa o de castigar a la deidad. Estas practicas también suelen

darse en la practica publica del culto a la Santa Muerte.

En un texto que habla sobre una familia mexicana que radica en un barrio la
Ciudad de México, hay una muestra del vinculo entre la cultura carcelariay el culto

a la Santa Muerte. El relato dice lo siguiente:

“Cuando yo cai la primera vez en la carcel, iba supuestamente por un secuestro
y mamadas asi, bien fuertes, pues que le digo a la Santa Muerte: “Si me sacas de
aqui, la neta, te voy a comprar una muerte grandota”. Sali absuelto, sin cargos,
sin nada. Ya venia con esa idea en la cabeza y les platiqué a mis vales, con los
que yo trabajaba. Nos fuimos a hacer unas chambas, ya sabes, como de cuélesy
le hicimos promesas entre todos. De ahi la compramos en un mercado. El dia
que la llevamos a la casa toda la gente volteaba: “Pinches locos”, y cuando
llegamos a Esperanza unos cuates de ahi me decian: “Estas loco, gley”.

Mi mama la tenia adentro, al lado de su puesta, y pasaba la gente y se
persignaba. A veces la sacaba para limpiar su casa y las personas le prendian una
veladoray le rezaban. Entonces, mi mama tuvo la idea de hacer el nichito afuera;
le dije:

-Estés bien loca.

-Que se vayan a la verga-me dice ella, y se lo puso.

Empezaron a veniren grupos de a 10, 20 personas. Venia un gliey que se llamaba
Manolo y ahi, en la calle, daba un rosario. Luego sufrid mi mama un chingo de
pendejadas de gente que no respeta. Tengo una tia a dos calles y pasaba y
gritaba cosas de Cristo a modo de estar chingando para sacar al demonio. Le
dice una vez mi mama a su hijo: “Dile a tu mama que le baje de huevos. ;Voy a
tener que ir a su casa a gritarles “pinches putas arrepentidas’, o qué pedo? De
ahi, ya como que se empezd a calmar. Los cristianos también la hacian de a pedo,
pero mi mama los mandaba a la goma, ya sabes cémo es. Luego la misma banda
la cuidaba y pues ya no dejaba que cualquier pendejo hablara pendejadas.

Hoy en dia mucha gente que conoce a mi mama, gente de la banda que cree en
la Madrina [la Santa Muerte] cabrén y pasan a saludar a mi jefa; le piden su
bendicidon y van a los rosarios” (Regnar & Adeath, 2020: 186)

En esta narracion se nota cdmo una promesa para salir de la cércel originé que

un espacio de devocion emergiera y se volviera posteriormente un referente que
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se abrid a la préctica publica del culto. El relato tiene tal fuerza de sinécdoque que
la historia de ese altar es similar a la que sucede en otros espacios de devocidn;

esto dio paso a que el culto de la Santa Muerte emergiera de la clandestinidad.

Se demostrd que el culto urbano de la Santa Muerte en la Ciudad de México se
mantuvo oculto por muchos anos. Fue en 2001 cuando aparecié el primer altar
en el espacio publico, lo que generd el destape de otros espacios de devocién y
la manifestacién abierta de muchos devotos. Ese fue el inicio de lo que hoy es

una oferta religiosa mexicana que ha emigrado a otras latitudes.

5.2 La Santa Muerte como objeto de estudio de las Ciencias
Sociales

Esta seccion abordara los distintos acercamientos que se han realizado sobre la
Santa Muerte como objeto de estudio para el campo de las ciencias sociales,
principalmente en investigaciones originadas en el campo de la antropologia y la
sociologia. Para entender mejor dicho panorama, propongo entender los
estudios en al menos estas corrientes: 1) La Santa Muerte, estudios iconograficos
y de la crisis social; 2) La Santa Muerte y su presencia nacional e internacional; y

3) La Santa globalizada.

5.2.1 La Santa Muerte estudios iconograficos y de la crisis
social

En la primera década del siglo XXI surgieron diversas aproximaciones al culto de
la Santa Muerte que tomaron el santuario de Tepito como un referente para la

investigaciéon. Desde novelas hasta trabajos etnograficos, se comenzé a dar
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testimonio de la presencia de la Flaquita en las calles de la Ciudad de México y

progresivamente en todo el pais.

Una de las primeras novelas que aparece es la de Homero Aridjis (2004). En ésta
se presenta un relato de la Santa Muerte asociada a hechos violentos, rituales
sangrientos y adorada por los narcos. La asociacion del narco con la Santa fue
parte le percepcidn social del culto que se difundia en aquellos afios. Sobre todo,
en medios de comunicacién masiva. Otra novela que aparece en esa primera
década fue La esquina de los ojos rojos (Hereida, 2006); en este relato, la Santa
Muerte aparece como protectora de personajes que corren riesgos en un barrio
bravo. Los jévenes protagonistas de la historia se enfrentan a situaciones violentas

y de incertidumbre.

Posteriormente, aparecieron investigaciones que trataron de explicar el origen
del culto y su presencia en el espacio publico asociandola a la iconografia y la
idea de la muerte en México y su relacion con las crisis sociales (Malvido, 2005;
Lomnitz 2006, Perdigén 2008; Castells, 2008). Elsa Malvido, por su parte, hace un
recorrido por la iconografia de la muerte mostrando cémo “en las épocas en las
que el ser humano estd amenazado de muerte y ésta se aduefa de las calles y
penetra a las casas, el esqueleto y el craneo han salido de sus escondites para
exigir su culto” (Malvido, 2005: 27). Este argumento resulta importante, pues en
esa primera década de la presencia del culto en México se gestd una guerra
contra el narcotrafico, como una medida utilizada por el gobierno para su
legitimacién. En este contexto de violencia y crisis social, se matizé este culto por

entonces nuevo y asociado con criminales.

Sumandose a las primeras interpretaciones cientificas del culto, aparece el texto

Idea de la Muerte en México (Lomnitz, 2006). En este trabajo, Lomnitz lleva a cabo
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un largo recorrido histérico en el que se muestra cdmo la muerte se convirtié en
un tétem nacional. Este autor se suma a la linea de explicaciones que trataron de
mostrar que la Santa Muerte cumplia un papel de salida a la incertidumbre social
que se vivia en esa primera década del siglo XXI. Lomnitz propuso que “...la
pérdida de prestigio del Estado. Ese proceso cultural se pone de manifiesto en
un floreciente culto nuevo: el dedicado a la llamada Santa Muerte” (2006: 459).
De esa manera, el autor asocié el surgimiento del culto a la Santa Muerte con el
debilitamiento del Estado; funcioné como una especie de certidumbre simbdlica,

que cubre las necesidades basicas que el Estado ya no brindaba.

Este argumento también fue propuesto por Pilar Castells (2008), pues para ella
“el indicador de uso y valor de la Santa Muerte es el contenido de las suplicas en
las oraciones individuales y en los rezos colectivos (trabajo, vivienda, que el
negocio salga adelante, becas, salir de la cércel, el cambio de conducta de algun
familiar o la propia, amor, etcétera). En este caso el aporte de la Santa Muerte
seria de corrector de la incertidumbre provocada por el desdibujamiento del

Estado, como portador y garante de los derechos humanos” (2008:20).

En esta linea de estudios aparece la respuesta de Perdigén (2008), desde cuya
perspectiva la Santa Muerte se volvié la opcion de devocién de muchos
mexicanos debido a la vida agitada de las ciudad, las repercusiones de las crisis
econdmicas, el aumento de la delincuencia, el crimen, la corrupcién y las
pandemias; en resumen, los embates sociales que llevan al hombre “hacia la
busqueda de la espiritualidad, que lo colme de paz, tranquilidad y esperanza, que
dé sentido a su vida, que represente una razén para resolver sus problemas”
(Perdigdn, 2008 :137). La autora auguraba que el culto tendria una expansién y

permanencia a lo largo del territorio mexicano.
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En la primera década del siglo XXI, los estudios de la Santa Muerte la relacionaron
con el factor de la crisis social y la colocaron como la respuesta mas obvia y
evidente para las dificultades del momento, debido al contexto social que se vivia
en el territorio mexicano; no obstante, olvidaron tomar en cuenta que también se
estaban gestando un nuevo panorama de diversidad religiosa, en la que la
religion hegemonica fue perdiendo fuerza. Esto permitié que otras minorias se
posicionaran como ofertas religiosas, lo que dio origen a nuevas discusiones
acerca del culto. En este sentido, Perla Perla Fragoso (2007) presenté el culto a la
Santa Muerte como un fendmeno que permite correlacionar “una condicién social
de vulnerabilidad y la religiosidad que en este marco se construye, asi como el
modo en el que la configuracidn cultural religiosa incide en la manera en la que
se experimenta tal estado de fragilidad social” (Fragoso, 2007: 2). Fragoso
sostuvo que la expansion del culto no revela el estado de una sociedad violenta
o andmica, sino la desigualdad social no resuelta. La devocién por la Santa
Muerte, argumenta Fragoso, permitia fortalecer vinculos familiares y sociales
llevando a sus fieles a lidiar con sus distintas situaciones de vulnerabilidad sin que

necesariamente éstas sean remediadas.

5.2.2 La Santa Muerte su presencia nacional e internacional
En la segunda mitad del Siglo XXI| se observd el incremento de espacios de
devocién a la Santa Muerte en varias partes del pais y del extranjero, sobre todo
al sur de Estados Unidos. Este contexto trajo consigo nuevos abordajes del culto:
cientificos sociales de varias regiones del pais comenzaron a dar explicaciones de
lo que sucede en los estados donde habitan y cdmo dan la manifestacién de la

practica religiosa de la Santa Muerte.
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En 2010 la antropdloga Claudia Reyes Ruiz mostré por medio de fotografias,
crénicas y testimonios la realidad del culto en el altar publico de Tepito. Ruiz
destaca la presencia de altares en distintas partes de la ciudad de México3®' y otros
Estados en el pais. La autora habla de un registro de “cerca de trescientos altares
dedicados a la Santa Muerte en los estados de Puebla, Veracruz, Hidalgo,
Zacatecas, Guerrero, Chiapas, Sonora, Chihuahua, Tamaulipas y el valle de
México” (Reyes, 2010: 50), lo que indica que el culto se incrementd tanto

numérica como geograficamente.

Por otra parte, comenzaron a darse los abordajes cientificos del culto en algunas
regiones del pais. Uno de estos tratamientos se centré en cémo el culto se
expandid por el Caribe mexicano (Higuera, 2015). Aflos mas adelante, salié a la
luz una publicaciéon en la se concentraron investigadoras e investigadores
nacionales y extranjeros con la finalidad de discutir las diversas expresiones del
culto en distintas partes del pais. (Hernandez, 2016). De este modo, pudo verse
que tanto en el norte y sureste mexicano la Santa Muerte tiene presencia, como
en Veracruz y Ciudad Judrez (Vargas, 2016). De igual manera, el culto estaba
gestandose en la emblematica Ciudad de Nueva York, en la que se festeja a la

Santa Muerte principalmente por migrantes mexicanos (Higuera, 2016).

De igual manera, comenzaron a surgir estudios trasnacionales del culto a la Santa
Muerte. Una de las primeras publicaciones que se divulgd en el extranjero fue la

Andrew Chesnut (2012) con el titulo “Santa Muerte. La segadora segura”. En este

31 En esos afios publiqué mi primera investigacién (Yllescas, 2012) en la que muestro la
importancia que tuvo el altar de la Santa Muerte Internacional, uno de los que posteriormente se
posiciond como un referente del culto, por el tamafio que tiene la efigie principal con 28 metros
de altura. Aunado a esto, se publicé otra tesis en la se muestra la presencia de altares en el barrio
del Ajusco (De la fuente, 2013) ubicado en la urbe de la CDMX. Véase el dato mencionado
anteriormente, publicado por Regnar (2011) quien maped cerca de 300 altares en toda la Ciudad.
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texto, el autor utiliza argumentos poco claros sobre el culto, ya que tiene varios
datos imprecisos. Una de las vaguedades mas notables tiene lugar al inicio de su
texto, cuando da cifras de la cantidad de devotos en todo el pais sin ninguna
rigurosidad metodoldgica. Solamente confirma lo dicho en un testimonio para
aseverar cantidades de devotos sin demostrar nada: “El otro gran pionero de la
devocién, el padre David Romo, fundador de la primera Iglesia de la Santa
Muerte, situada en la ciudad de México, me dio que alrededor de unos cinco
millones de mexicanos veneraban al Angel de la Muerte.” (p.20)%2. Mas adelante,
Chesnut asegura que “100 millones de habitantes, fuera devotos de la Santa
Muerte no parecia descabellado teniendo en cuenta otras evidencias de su
popularidad. Las ventas de sus objetos rituales” (ibidem). Estos datos son
discutibles desde entonces®3: en la actualidad no hay datos precisos sobre la
cantidad de devotos de la Santa Muerte. Tan sélo en el Ultimo censo de poblacién
que se llevé a cabo en el 2020 por parte del INEGI, en el rubro “Cultos Populares”,

se contaron 19, 481 creyentes en todo el pais.

Por otra parte, Chesnut ofrece una vision del culto como una entidad homogénea:
asegura que todos los devotos dan el mismo significado a los colores de las
veladoras, cuando el culto es todo lo contrario; cada persona atribuye libremente
distintos significados a los elementos rituales. Otra muestra de la falta de seriedad

de este texto se nota en los datos que da sobre algunos espacios de devocién

32 Esto para el autor es un dato veraz, sin explicar que esa “Iglesia de la Santa Muerte” fue
controversial, ya que perdié su registro como ASR. Ademas, David Romo nombré como el “Angel
de la Muerte” a una representacién femenina de un dngel encarnado, que nada tiene que ver con
la representacion de laimagen de la Santa Muerte.

3Al respecto, se puede ver un estudio etnogréfico riguroso en el que para la primera década del
siglo XX| se estimaban alrededor de 30,000 devotos en la Ciudad de México y la zona
metropolitana (Kristensen, 2015).
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emblematicos, como el Santuario de la Santa Muerte Internacional. De acuerdo
con Chesnut, “en Ecatepec, un suburbio bravo de la Ciudad de México, el joven
lider del culto y entusiasta de las motocicletas, también conocido como Jonathan
Legaria Vargas, erigié una estatua negra de la Santa Muerte de mas de 20 m de
altura” (p. 28). El error de esta aseveracién radica en que dicha efigie se encuentra
en un santuario ubicado en el municipio de Tultitlan, en el Estado de México. En
conclusién, el Unico aporte de este trabajo fue la apertura a la nueva veta de

investigaciones internacionales sobre el culto.

Por fortuna, con el paso de los anos comenzaron a darse nuevas miradas del culto
con otros enfoques, como el compilado de investigaciones realizadas
principalmente por cientificos extranjeros que, desde sus trincheras
epistemoldgicas, han tratado de explicar algunos aspectos de la creencia en la
Santa Muerte, sus posibles origenes, imaginarios sociales que la enmarcan, asi
como de las organizaciones familiares que hay en el trasfondo de la devocién a la
Nina Blanca (Pansters, 2019). Han resultado importantes también los estudios
realizados por investigadores mexicanos, que han permitido el entendimiento del
culto de la Santa Muerte en Estados Unidos, como la investigacién realizada en el
altar de Nueva York (Moulinié, 2018) o la tesis que aborda la organizaciéon social

del culto en el Este de Los Angeles (Jiménez, 2019).

5.2.3 La Santa Globalizada
En los ultimos anos, el tema de la Santa Muerte se ha caracterizado por su
presencia en redes sociales, especialmente con la llegada de la pandemia
ocasionada por el virus del Covid-19. Esto generd un contexto de incertidumbre

y caos social, pues se prohibié la convivencia en espacios publicos. Las personas
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fueron llevadas al encierro para prevenir contagios y evitar la llegada de alguna
muerte en la familia o circulo social cercano. Este problema supuso que muchas
de las actividades se desplazaran al ambiente digital: las clases a distancia, ventas
de producto por internet, asi como las practicas religiosas cuyas actividades se
hicieron por medio de transmisiones en vivo (misas, cadenas de oracidn, incluso

la lectura de cartas del tarot).

En lo que respecta a la Santa Muerte, ya habia toda una trayectoria previa a la
pandemia en la que se hacian oraciones por medio de Facebook, en grupos en
los que las personas se comparten oraciones y peticiones. Cuando llevé a cabo el
trabajo de campo en Argentina, preguntaba a los creyentes de San La Muerte si
conocian o sabian algo de la Santa Muerte. Quienes habian tenido contacto con
ella habia sido por medio de las redes sociales y de videos que se encuentran en
la plataforma de YouTube. Esta interesante relacion entre la Santa Muerte y su
difusién a través de redes sociales digitales trajo, desde mi punto de vista, que la

devocidén se consolidara en el campo religioso tanto nacional como internacional.

Actualmente, los estudios del fenémeno de la Santa Muerte se han interesado por
entender aspectos muy especificos, como la relacidon entre el culto y las redes
sociales, las identidades formadas entre los creyentes y el culto a través de
Facebook (Pérez, Gervasi, Cuevas, 2014), asi como los enfrentamientos que se
dan entre los devotos en los grupos de Facebook de la Santa Muerte (Pérez &

Gervasi, 2015).

Otra discusion que se ha tornado interesante ha sido la manera en la que a lo
largo de los afios los devotos que son adeptos a la Nina Blanca sufren de

discriminacién por su caracteristica de ser una minoria religiosa. Esta
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discriminacién se da desde la interaccion cara a cara, en espacios publicos, en

medios digitales e impresos (Gervasi, 2018).

Podemos postular que estad abriéndose una tendencia de explicar el fenémeno
religioso de la Santa Muerte explicado desde la vida cotidiana de los devotos. Por
ejemplo, el trabajo elaborado por Roberto Garcés explica, a través de un trabajo
etnografico, algunas experiencias de vida cotidiana de devotos que radican en la
Ciudad de México (2019). Meticulosamente, Garcés efectda un anélisis de la
musica que se ha producido cuyo tema central es la Santa Muerte. (Garcés, 2020).
Su trabajo mas reciente muestra cémo la devocién a la Nifia Blanca se articula con

otras creencias, como el propio catolicismo, la santeria y el shamanismo (Garcés,

2021).

En conclusién, a lo largo de las dos primeas décadas del siglo XXI el culto a la
Santa Muerte se posicioné en el campo de la diversidad en México. Su difusiéon
ha trascendido las fronteras, con mas presencia en el sur de los Estados Unidos
con la poblaciéon migrante. En otros paises se conoce sobre esta practica religiosa,
principalmente por la informacién que hay al respecto en las redes sociales. Hasta
hoy, los estudios no han dado respuestas claras sobre el origen del culto; adn hay
piezas sueltas, a pesar de que hay quienes asocian esta practica religiosa a la
historia cultural de nuestro pais, sobre todo lo que tiene que ver con la relacién
simbdlica con la muerte. No puede hablarse de un origen estrictamente
relacionado con el mundo prehispanico, sino con el mundo poshispanico. Futuras

pesquisas deberan ahondar en estos detalles.

Lo que si queda claro es el origen urbano del culto, sobre todo en la Ciudad de
México, uno de los lugares mas conocidos donde se dieron por primera vez

actividades religiosas publicas (a partir del ano 2001) relacionadas
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especificamente con la Santa Muerte. Las expresiones del culto en la Ciudad de
México sirvieron como modelo de practicas y rituales para otros altares que poco
a poco fueron emergiendo de la clandestinidad a lo largo del territorio citadino.
Se mostré que hay una posible relacion de las préacticas religiosas que se dan en
las prisiones con las practicas religiosas que se originan en los espacios de
devocidn publicos. Esto nos permite plantear la siguiente hipdtesis: el origen del

culto a la Santa Muerte esta en las prisiones.

De esta manera se consolidé dicha practica religiosa, normalizdndose con los
altares en las calles, su difusion por redes, actividades en los espacios publicos
con las fiestas, los rosarios. Simultdneamente, aparecieron explicaciones
cientificas: historiadores, antropdlogos y sociélogos fueron dando luz acerca de
este tema. Se explicaron las diversas discusiones que aparecieron, desde aquellas
que asociaron a la Santa Muerte con la crisis social hasta los estudios de
elementos mas especificos, como la musica relacionada con dicha deidad. Para
cerrar, se hace la invitacion a que futuras personas interesadas en dar
explicaciones sobre la Santa Muerte tomen en cuenta lo que se ha escrito hasta
ahora y produzcan conocimiento (por ejemplo, con el tema de género, la
mercantilizacion de productos, las familias y los nifios santamuerteros). Se invita a
que se lleven a cabo estudios comparativos, como el que se plantea en esta

investigacion.
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Capitulo 6. La Santa Muerte hay que sentirla, asi ella tiene
vida. lvan, esposo de la Santa Muerte.3*

6.1 La Santa Muerte es una habitante de la casa
lvdn es un joven devoto y mediador de la Santa Muerte, originario del Barrio de
Santo Domingo, ubicado al sur de la Ciudad de México, en la alcaldia de
Coyoacan. Actualmente, vive en unidn libre con su pareja Jazmin; ambos se

conocieron en el mismo barrio. Su cotidianidad transcurre en la movilidad

34 La elaboracion de este capitulo formé parte de un proyecto de investigacién investigacion
nacional “Religion y sociedad en México: recomposiciones desde la experiencia y el sentido
practicado” en colaboracion con el CIESAS, se encuentra en proceso de publicacién.
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constante entre su barrio de origen y el estar en su casa, ubicada en una zona de
dificil acceso, en San Miguel Ajusco, territorio de la Alcaldia de Tlalpan, alcaldia
que cuenta con una poblacién de cerca de 650, 567 habitantes y es una de las
demarcaciones mas grandes de la Ciudad de México. Tlalpan tiene algunas zonas
semirrurales las cuales se encuentran, sobre todo, en las fronteras del Estado de

Morelos.

La casa de Ivan esté localizada en una colonia poco poblada; gran parte de las
casas estan en obra negra, muchas calles no han sido pavimentadas y la conexién
con el transporte publico es algo limitada (una sola ruta recorre el trayecto entre
el Estadio Azteca y la zona conocida como la Faja). Entre el cumulo de
construcciones puede identificarse claramente la fachada de la casa de Ivan: al
lado de la puerta principal, tiene un pequefio altar de la Santa Muerte; la efigie
que estad expuesta hacia la calle es la de las siete potencias; se le dice asi porque
cada color tiene determinada funcion vy, al tener los mas importantes, sirve

principalmente para la proteccién:

¥ :
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Aqui donde vivimos, luego no estamos, ya ves que nunca faltan los rateros. El que
cree en ella, por respeto, no va a querer robar y el que no cree por miedo no va a
querer. Muy independiente de eso, la puse porque aqui hay gente que cree en
ella. Luego para gente o el del agua, la ven y se persignan, muchos igual le piden
ahi. También la puse para la gente que no puede tenerla en su casa o algo asi. Ahi
estd para que vengan a pedirle o a platicar con ella, yo no me voy a enojar, mientras
mas seguidores tenga, mejor. Por eso la puse alla afuera, proteccién y para la
gente.

La construcciéon del nicho es una de las muestras del protagonismo y la
importancia que tiene la Santa Muerte en la vida de Ivan, puesto que le asigné un
lugar en su entrada. En el interior del hogar, Ivan construyd un cuarto especifico
para la Santa Muerte; este espacio se encuentra dentro de la Unica planta que
integra toda la estructura arquitecténica, muy cerca de la recamara principal y con

el exterior hacia la sala.

Al cuarto de la Santa Muerte Ivan lo nombra “cuarto-consultorio-altar”, ya que en
este espacio habita la Santa Muerte: para Ivan, la “Flaquita” es una habitante mas
de la casa. En ese cuarto, lvan efectla distintos rituales, consultas presencialesy a
distancia para otros devotos, ademas de convivir continuamente con ella. De esa
manera, los adornos y todos los elementos que se encuentran dentro del “cuarto-
consultorio-altar” estan pensados para la complacencia del gusto y estilo de Ivan

y al mismo tiempo para tener una buena relaciéon con La Santa.

Para mi, ella es una persona mas aqui en esta casa. Yo mientras mas
pueda, mas le voy a ponery, sinceramente, para todas las ofrendas que
me gusta ponerle a las imadgenes que tengo, en un altar chico como
que no cabrian. Por eso, mejor en grande, para que yo pueda tener a
mi gusto porque a mi me gusta adornarle bien a ellay asitengo espacio
para adornarle, aparte es alguien mas de aqui'y quiero darle su espacio
a ella.
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El disefio del interior del espacio destinado a la Santa Muerte estd pensado en la
celebracién del Dia de Muertos: de esa manera lvan mantiene vivo su gusto por
esta tradicion, la cual, desde su perspectiva, se complementa con la devocién a
dicho numen. El cuarto ofrece acceso a una gran variedad de productos ofertados
para montar los adornos del Dia de Muertos, como el papel picado o las calaveras
de cartén; de esta forma, Ivan tiene siempre su “propio 2 de noviembre”, puesto
que se mantiene la idea de un altar del Dia de Muertos, ademas de que las

paredes estan pintadas de color morado o lila, color tipico de estas fechas.

6.2 Los "dones de Ivan”
A sus 26 afos, Ivan crecié como catdlico, religion que le fue transmitida en su
familia y que con el paso de los afios ya no estaba convencido de seguir
practicando; nunca se confesé o asistid a misas; en su lugar, decidié creer
Unicamente en la existencia de Dios y en su suerte. Jazmin, quien también es
creyente de la Santa Muerte, lo acercé al culto y en una ocasién le regald a Ivan
su propia efigie; desde entonces, se considera un elegido por la Santay lleva siete

afios practicando su culto.

lvan crecié con muchas carencias; estudié hasta el dUltimo afio de la preparatoria,
perono laterminé. Alos 19 anos no tenia un empleo formal y se sentia deprimido
a tal grado que no tenia idea de qué hacer o a quién recurrir. En ese tiempo, lvan
vivia con su mama en el barrio; ante su mala suerte, ella le sugirié que se hiciera
una limpia, pues quizas le estaban haciendo algun trabajo negro®. lvan acudié a

la casa de una sefiora que vivia ahi mismo en el barrio de “Santocho”-como le

35 El "trabajo negro”, también conocido como magia negra o nigromancia. Son un conjunto de
conocimientos y practicas para conjurar y someter los malos espiritus y las fuerzas maléficas para
causar un dafio a una persona determinada.
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llaman comuinmente sus habitantes- acompafiado de su pareja. La sefiora con la
que acudié hacia trabajos de santeria y brujeria; entre sus saberes estaba el de

hacer trabajos de curaciones con la Santa Muerte.

En la consulta que tuvo Ivan, la sefiora le dijo que estaba muy mal, incluso que se
encontraba en riesgo de morir, por lo que ofrecid trabajos de limpia en varias
sesiones para quitarle toda esa supuesta maldad con la que cargaba. Ivan no tenia
dinero y su madre fue quien le compré todas las cosas que le pedian para las
limpias: hierbas, veladoras y el listéon rojo que actualmente porta en su brazo
izquierdo. Ivan relata que desde su adolescencia le atraian las figuras de las
calaverasy la festividad del Dia de Muertos. Su gusto por los craneos lo relaciona
como un antecedente y lo considera sefal de su actual conexién con la Santa
Muerte, al ser una calavera hecha virgen. Uno de los actos que lo marcé en su
previa devocién a la Santa fue cuando a los trece afos tenia dos estampas de la
Santa Muerte y un escapulario que le gustaba mucho. Al no tener conocimiento
exacto de lo que era el culto a la Santa, buscé informacién por su cuenta. A sus
manos llegd una pelicula de la Santa Muerte, donde la trama muestra a una mujer
fanatica que pide la intervencion de la Nifa Blanca para curar a su hija de una
fuerte enfermedad. Después de que la nifa se hubiese recuperado, la mujer tuvo
una obsesién con la Santa; la pelicula contaba que, si la mujer dejaba de cumplir
las promesas, la Santa se cobraria con la vida de su hija. Esa idea despertd en Ilvan
un desconcierto y miedo hacia sus estampas y su escapulario; decidié romperlos

por miedo a caer en ese fanatismo.

Después de que se curd de los males por los que atravesaba, Ivan comenzd a
tener mas cercania y conocimiento del culto a la Santa Muerte. Su esposa, Jazmin,

quien ya era devota de la Flaquita, lo llevaba a los rosarios que se hacian en Tepito
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y en Santo Domingo cada primero de mes. La cercania de Ivan con el culto a la
Santa Muerte fue cada vez mas constante, sobre todo después de una epifania
onirica que marcé el inicio de una nueva etapa en su trayectoria religiosa. En
dicho suefio, él relata que la Santa se le aparecid vestida de negro y le dijo:
“Césate conmigo”. Ante esa propuesta, Ivan le dijo que cémo le pedia eso, pues
él estaba con Jazmin, a lo que la Santa le respondid: “Td césate conmigo”. lvan
acepté tomandola de la mano. Desde entonces, comenzd a tener algunos
"dones”. El primero de ellos, fue el de la cartomancia; a pesar de que sus
conocimientos eran nulos, lvdn comenzé a indagar sobre el tema y leyd el tarot a
personas conocidas y ajenas. Sus primeras consultas exitosas las hizo en un grupo
de Facebook creado por él, nombrado Consultorio Santa Muerte”, donde
ofertaba las consultas usando el tarot de la Santa Muerte. Antes de empezar a usar
las cartas, Ivan invoca a la Santa y le pide su intervencién para hacer la lectura. La
cartomancia le abrié la posibilidad de buscar una nueva forma de generar
ingresos, ya que desde que inicid con las lecturas pedia aportaciones voluntarias
y poco a poco fue ganandose seguidores a quienes les brindaba certeza por

medio del tarot.

Otro de los dones de Ivan consistid en la capacidad de convertirse en un
intercesor entre la Santa Muerte y sus devotos. Todo empezé el dia en el que la
duefia del altar de la Santa Muerte de Santo Domingo tuvo la necesidad de
encontrar a una persona que diera el rosario en su altar. En ese proceso de
busqueda, Jazmin comentd que Ivan podia hacer el rosario y fue asi como le
dieron permiso para dar la oracién ante todos los asistentes. A la duefia del altar

y los devotos que asisten al rosario mensual, les gusté la manera en la que Ivan

198



dirigié el rosario y desde entonces es el encargado de rezar mensualmente en

ese altar.

lvan escribid su oracidn propia, tendiendo su fe a la Santa Muerte como fuente de
su creatividad. Menciona que después de leer varios libros de oraciones y
tomando como referencia los lugares a los que asistia a con su esposa a rezarle a
la Flaquita, pudo inspirarse para escribir su propia oracién. Esta la inicia pidiendo
permiso a Dios para rezarle a la Santa Muerte; posteriormente se reza la oracién
del “Padre Nuestro” y el “Ave Maria”, como suele hacerse en un rosario catdlico,
solo que en lugar de que se digan misterios entre cada conjunto de rezos, se hace
una peticién para los enfermos, los desempleados, los que estan en prisién, las
personas del “tercer sexo” y para cualquier otra necesidad que los devotos tengan
ese dia. Después se pide a los asistentes que tomen sus efigies y las carguen; las
alzan con los brazos en alto y los ojos cerrados, ya que se hace presente el espiritu
de la Santa Muerte y es el momento en el que se guarda silencio y se agradece o
se le pide a ellay a Dios su intercesion ante cualquier necesidad. Posteriormente,
se devuelven las efigies a la mesa en la que se concentran todas y se pide hacer
un circulo espiritual en el que todos los asistentes se toman de las manos v,
nuevamente en silencio, hablan con el espiritu de la Santa Muerte. Al final se
hacen agradecimientos en el micréfono y se hace algun tipo de anuncio; la
reunion termina con una porra para la Santa Muerte. Después de la porra, hay

devotos que regalan comida o dulces para compartir.

Esta manera de rezar le resultd exitosa a Ilvan y asi generd una red de altares en
los que él reza, tanto en Santo Domingo como en los barrios cercanos: Acoxpa,
Santa Ursulay Los Reyes. Ivan considera este hecho como una sefial de los dones

que la Santa le brindé. Actualmente, se dedica de tiempo completo a dar
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oraciones en las casas y los altares publicos; complementa sus ingresos con los
trabajos que hace de limpias con hierbas y veladoras en un consultorio que
construyd dentro de su casa, en el cual tiene su altar principal, una mesa para las
consultas del tarot y una cama para las personas que llegan por una descarga
espiritual. Asimismo, Ivan asiste a la casa de los devotos que le demandan sus

servicios.

6.3 La diferencia entre el Sentiry el Creer
Una de las caracteristicas que tiene el culto a la Santa Muerte es que es
homogéneamente diverso; es decir, tanto la temporalidad y la ritualidad hacia
dicho numen depende del contexto en el que se lleve a cabo, acorde a los medios
socioeconémicos de las personas que deciden practicarlo. En lo que respecta a
los practicantes, pueden ubicarse distintos tipos: aquellos que tienen poco
conocimiento del culto (iniciados), aquellos que heredaron el culto a la Santa
Muerte (legados) y los especialistas o lideres que también son mediadores entre
los poderes de la Santa y las personas que requieren de ellos. La trayectoria de
los devotos puede ubicarse dentro de los tres tipos, aunque no todos llegan a ser
mediadores: eso depende en gran parte de que la Santa Muerte los elija

directamente.

Alvan le llevé poco tiempo el paso de ser un iniciado a un mediador; todo esto
le sucedié en medio de una crisis personal, la cual lo llevé a adentrarse en el culto
de tal forma que después de su suefio de la boda con la Santa Muerte, pasé de
creer en ella a sentirla, ya sea en sus suefios o en el medio fisico. El lo atribuye a
que la Santa le dio esa capacidad de sentirla corporalmente, habilitdndole un
tercer ojo, con el cual puede darse cuenta de las cosas que le pasan a otras

personas; se trata de un sentido que le permite conocer las necesidades que tiene
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la Santa Muerte. La cotidianidad de Ivan con el culto a la Santa Muerte se reafirma
con el sentir de estos dones y su desarrollo y aplicacidn hacia su propia vida y en
la vida de otros devotos: ser un mediador implica una conexién con la Santa
Muerte, tanto para proteccion personal como para la capacidad de protegery

ayudar a otros. Un mediador tiene un don de fe distinto al de cualquier creyente.

Para Ivan, es importante diferenciar entre aquellas personas que sélo creen en la
Santa para pedir favores y aquellos que verdaderamente tienen una fe que les

permite sentirla:

Una cosa es decir que “si, yo creo” y otra cosa es en realidad sentirlo. El que
lo siente, para mi, es una persona religiosa, una persona muy centrada. En
quién quieras creer, en el mismo diablo, si quieres creer en lucifer, adelante,
pero hay que sentirlo. No hay que decirlo por moda, sino por sentirlo[...] No
nada mas es colgarte la Santa Muerte, colgarte a quien tu quieras colgarte.
No nada mas es colgartelo por colgartelo, hay que saber por qué y sentirlo,
en realidad sentir quien esté protegido por la entidad en la que quieras creer.
A lo mejor no es creer, es sentir. Si no lo sientes estds adorando una imagen
nada mas, a un pedazo de barro, como quieras llamarlo. Si no crees... Méas
bien, creer, todos creemos, pero sentir no cualquiera. [...] Sentir, td sentir la
presencia. Que tu sientas que esa presencia en realidad estad. Que no crees
por creer. Si tu dices "yo creo” es como si estuvieras prendiéndole una
veladora a una cdmara, a un vaso. El chiste es que sientas la energia, pero si
no la sientes, no.
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"Cuarto-consultorio-altar”

Desde la percepcion de Ivén, el hecho de sentir a la Santa o al ente en el que
cualquier persona le tenga fe permite que los objetos adquieran un significado
distinto; tener una efigie sin tener ese “sentir” seria solamente un ornamento. Si
una persona tiene ese “sentir, su efigie adquiere un caracter sagrado. Por ese

motivo es necesario tenery ejercer un compromiso constante con la creencia.
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6.4 Objetos de fe-objetos de vida

lvan disefid su “cuarto-consultorio-altar” en tres partes: al centro del espacio
colocé su altar principal sobre una mesa grande en la que tiene varias figuras de
la Santa Muerte de diversos tamafios y colores. Ahi mismo él coloca las veladoras,
dulces, monedas, comida y flores. En otro de los extremos se encuentra una mesa
pequefa en la que Ivdn hace las lecturas del tarot y donde se encuentra su
computadora para hacer las consultas a distancia. Por Gltimo, esta la cama para
masajes, donde hace trabajos de liberacién de las energias para que sus

pacientes se sienten o acuesten en caso de que sea necesario.

De acuerdo con la perspectiva tedrica con la que estd abordandose el anélisis
material de este caso, los altares son depédsitos rituales. El depdsito ritual es
definido como “un ritual figurativo basado en representaciones materiales y
miniaturizadas” (Dehouve, 2013: 607) Segun esta propuesta, toda ofrenda es un
acto ritual que materialmente es figurativo y muchas veces va acompafado de
actos rituales verbales (oraciones, rezos). Estos depdsitos rituales son una
representacién figurativa por medio de materiales que crean una eficacia en el
sentido religioso. Los depdsitos rituales también expresan “suplicas
materializadas” (Dehouve, 2013: 623), pues los materiales que hay en un depdsito
ritual tienen una légica en su forma de posicionarlas; este acomodo de materiales
en los depdsitos rituales permite ver qué tipo de peticiones se dirigen a la entidad

sagrada.

Muchas de las efigies que Ivan tiene en su altar le sirven como medios para hacer
peticiones especificas acorde a los colores y las formas que tienen. Al mismo
tiempo, él coloca sobre las efigies elementos externos como listones con

peticiones, fotografias, joyas que funcionan como ofrendas. Ivdn menciona, por
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ejemplo, que la Santa de color rojo, con objetos sobre sus manos, sirve para
solucionar problemas relacionados con el amor. “Su corona le representa como
una reina. Y el billete que tiene en la manita se lo regalaron, una persona se lo
puso en la mano [...]Son peticiones de amor. Los amarres yo ponia el nombre de
la persona en el listén y ya, se le colgaba en su manita”. Otro ejemplo es una
imagen en la que Ivan coloca papeles con peticiones sobre sus manos: “La santa
es bicolor porque representa el amor, el dinero y la paz. Es para tenerla en casa,
ahi le hicimos un escrito, fue un escrito de peticiéon. Hicimos como un pacto con

ella”.

Por otra parte, Ivan tiene imagenes que ademds de expresar suplicas
materializadas poseen un valor personal. Algunas de ellas fueron regalos de
personas cercanas a él o de los devotos. Una de estas imagenes es la de la Santa
Muerte de color negro, que usa para la proteccion y que se le regalé una persona
a la que "no se la dejaron tener en su casa, hablé conmigo y me la termind
regresando. Me la regresé y con gusto y amor la recibo, sin problemas. Igual,
negro es para proteccién total. También se ocupa para trabajos negros, pero yo

sélo la ocupo para proteccion”.

Cémo se menciond anteriormente, en los altares se dan distintas légicas de
acomodo de los objetos. En este caso, el acomodo tiene que ver con la historia y
el afecto que Ivan tiene hacia ellos, y acordes a las funciones que él establece para
cada objeto por su disefo y significado. Al centro del altar, Ivan tiene una Santa
Muerte sentada sobre un trono, con una tdnica de color azul; sobre sus pies tiene
colocado dinero y dulces. “Ella como estéa en el trono igual nos representa como
una reina. Si te das cuenta tiene un costal de dinero en el mismo disefio,

representa oro y el dinero. Igual atras tiene la pirdmide y la cruz, en su respaldo,
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esta imagen es para el dinero. De hecho, ese dinero ya tiene ahi desde que
empecé con su altar, varias monedas de ahi ya tienen como seis anos. Cuando la

trajimos ella fue cuando le acomodamos asi”.

Para Ivan algunas de las imagenes de su altar son significativas por los vinculos
que representan: algunas de ellas son regalos de familiares o conocidos. Jazmin,
por ejemplo, le regala efigies como una muestra de carifo. La Santa de color
dorado que tiene sobre la esquina de su altar iba a regalérsela a uno de sus
primos, pero al final no la aceptd y termind siendo una imagen mas de las que
estan en su altar; ella decidié quedarse en su casa, dice Ivan. “Un primo que
queria que le regalara una Santa y esa era para él, pero yo le dije: 'ya la compréy
necesito que vengas por ella’ y me dijo: s/, manana voy'. Lo que hice fue que la
puse en un rincén, pasé pasaron dos dias, otro dia y no venia, paso el tiempo y
no venia. Yo senti feo porque estaba solay lo que hizo, se cayé el mundo, porque
se quiso quedar, cuando vino por ella yo me la quedé, como que ella no se queria

n

ir.
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Altar principal de Ivén

Para Ivan, sus efigies adquieren mayor valor e importancia con el paso del tiempo:
éstas van teniendo un desgaste, que puede notarse en la pintura corroia o en las
pequefas fisuras. Lo anterior representa para él un incremento de valor personal
y afectivo de sus imagenes. Menciona que, si una de sus imagenes se rompe,
significa que lo protegid de algin dafio que alguna persona la quiso hacer por

medio de la brujeria, o por alguna mala vibra que fue detenida por la Santa.

En el altar de Ivan, ademds de sus efigies, se encuentran diversas ofrendas
personales que algunos devotos le dejan cuando llegan a visitarlo. Por medio de
los regalos que Ivan pone en su altar, logra tener una conexién con la Flaquita.
Para él, la Santa Muerte es como un ente que tiene vida en los objetos y, mediante

ellos, se hace manifiesta su respuesta; por ejemplo, menciona que la Santa
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Muerte elige el tipo de flores que le gustan, pues si le pone en el altar algunas
que no le agradan, se secan o se echan a perder rapido. En cuanto a los alimentos,
ya sea dulces o algun guisado que Ivan le comparte, estos pierden su sabor; para
lvan eso significa que a ella le gusta lo que le deja en el altar.’® En general, las
ofrendas del altar tienen dos beneficios, uno que es directamente para el creyente

y otro para la Santa Muerte.

“Aqui hay dos significados. Hay una creencia de que a ella le gustan las
manzanas rojas y la otra es que la manzana roja jala todas las energias
negativas. De hecho, las manzanas que se le ponen a ella hay veces que
se le ofrendan para ella y otras son para jalar energia. Cuando la pones
para jalar energias, la manzana empieza a pudrirse muy rapido y si se la
pones para ella las manzanas llegan a durar hasta tres o cuatro meses y
estan todavia enteras.

No sé si hayas escuchado que a ella le dicen ‘la Nifia Blanca.” Muchos la
mezclan como si en realidad fuera una nina y, I6gicamente, a los nifos les
gustan los dulces. Se le ponen los dulces porque la mezclan también...
no sé si has escuchado también que es muy traviesa, por eso se le ponen
los dulces, la representan como una nifia. Aparte me he dado cuenta de
que si' le gustan. Una cosa es lo que la gente piense y la otra es que, al
poner un dulce, estas endulzando tu vida para que las cosas sean
mejores, mas dulces. Cada uno tiene dos cosas, uno es por valor espiritual
y otra cosa es porque les guste. Cada elemento tiene como que dos...
uno para beneficio nuestro y otro para beneficio de ella. Por ejemplo, el
dulce se le pone para tener dulce la vida, para que nos vaya bien y porque
a ella le gustan.”

Ademas de las flores, los alimentos y los dulces, Ivan tiene bebidas alcohdlicas en

su altar, como Tequila y Whisky. Esta ofrenda no se escapa a la I6gica de dualidad

36Es interesante ver la manera en la que se adapta la idea de la pérdida de la esencia o sabor de
los alimentos en el altar de la Santa Muerte, con la tradicién de los altares para el dia de muertos
en la que se dice que los difuntos vienen a disfrutar de los alimentos que se les deja en la ofrenda
el uno y dos de noviembre.
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retributiva: por una parte, sirve como una bebida que le gusta al nimen, pero por

otra parte cumple la funcién de un dispositivo de purificacién en distintos rituales.

"El alcohol a ella le gusta y, del lado espiritual, el alcohol es una
bebida... hasta lo dicen en la Biblia, espiritual. El alcohol te sirve para
limpiar, limpias tu ambiente. De hecho, el alcohol se ocupa mucho en
rituales, para un amarre, limpiar una persona, para purificar a la Santa
Muerte. La cerveza, esa si es paraella|...]le gusta, yo les pongo cerveza
o tequila y de volada bajan los caballitos. Y también tienen un sentido
espiritual.”

Ofrendas en el altar

En el altar de Ivan se expresan distintas materialidades como la de los objetos-
don. Estos tienen distintas funciones; por una parte, son la expresién de las
retribuciones que se dan entre Ivan con otros devotos o entre Ilvan y la Santa; por
otro lado, se trata de objetos que sirven para lograr la intermediacion con el

numen.
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Los objetos-don que sirven para la intermediacidn con la Santa entran dentro de
la l6gica de los objetos animados, como lo plantean Barbara J. Mills y T. J.
Ferguson, quienes plantean que “los objetos, como las personas, pueden crear
disposiciones duraderas a través del tiempo a medida que se reproducen sus
interacciones con las personas, pero también pueden afectar el cambio o la
transformacion” (Mills, Ferguson, 2008: 339). Cabe sefalar que no todos los
objetos que estan en el sistema del culto tienen la misma agencia; “Los objetos
animados tienen un estado especial, diferente de otros objetos dentro del mundo

material” (Mills, Ferguson, 2008: 340).

En ese sentido, para Ivan hay objetos-dones que son mas valiosos que otros, ya
que tienen diferentes funciones y valor animico; por medio de ellos, puede
lograrse la eficacia simbdlica de distintas maneras, ya sea mediante una veladora
(enla que él pueda ver la personalidad) o a través de las las esencias que usa para
purificar el altar y que al mismo tiempo se usan para purificar a las personas. Estos
objetos-don sirven como canales de intermediacién entre la Santa Muerte y los
devotos, pero siempre con el manejo adecuado de un especialista como Ivan.

Para él, las veladoras tienen diversos usos y significados:

“Las veladoras representan varias cosas. Nunca debes dejar a la Santa
sin su luz, pero aqui la veladora segin nos representa a la persona.
Bueno, eso dicen, yo no lo he comprobado bien. Dicen que la veladora
es una persona, que el pabilo es la cabeza de una persona. También
dicen, por ejemplo, si prendes una veladora en honor a mi la veladora
va a empezar a ver los significados. Yo puedo saber por medio de la
veladora si, por decir, pongo una veladora para ti yo puedo ver tus
pensamientos, limpios o si tienes un revoltijo en la cabeza; la llama te
va a decir muchas cosas. La veladora también es una flama sagrada, el
fuego es un elemento espiritual. Por eso se le deben prender sus
veladoras, también son como productos espirituales para una ofrenda,
una peticién... para que tu peticién sea escuchada hay que prender una
veladora.”
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Por otra parte, Ivan utiliza aceites aromaticos; algunas mezclas las prepara él y
otras se encuentran disponibles en el mercado de productos de brujeria. Sr

utilizan para hacer rituales de curacién y, sobre todo, purificacion del altar.

"Estos aceites son para curar de espantos... Hablando de que se te sube

el muerto; cuando no puedes dormir o andas todo ido te tomas una
cucharada en las noches antes de acostarte junto con el “espiritus” para
untar. Ese es para tomar, una cucharada, el de untar es para ponerse en
la cara, el cuerpo, ahora si que se combinan. El aceite rojo es para la
Santa Muerte. Cada mes yo purifico mis imdgenes con alcohol y puro,
cuando acabo les pongo aceite a cada imagen.”

Entonces cada mes limpias el altar. ;Por malas energias o por qué?

Si, por malas energias. Es que se cargan, cuando yo me pongo a
desahogar con ella, queriendo o no, le paso mis malas energias. Luego
lo purifico, abro puertas y ventanas”

En el altar, Ivédn coloca agua y flores, las cuales tienen una funcién similar a los
elementos anteriormente mencionados: “El agua igual tiene dos significados.
Uno porque ella es caminante y se le tiene que poner su agua, el otro igual es
para que absorba malas energias. Cuando pones agua y se empieza a poner
negra o con burbujas es cuando hay que cambiarla luego, luego.” Sobre las flores,
lvan coloca una variedad llamada Acapulco: “Cuando le pongo rosas y no le
gustan, me las seca al otro dia.” Todos los elementos anteriormente
mencionados, tanto las ofrendas, los aceites, las flores que se encuentran en el
altar, son constantemente vigilados por Ivan, quien rutinariamente cuida que la
comida no se pudra o que el agua de las flores este limpia. Ademads, se mantiene
pendiente del buen estado las veladoras. La limpieza y purificacion del altar

brinda a Ivén la certeza descargar de malas vibras su altar y al mismo tiempo
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salvaguarda que la Santa Muerte se mantenga contenta, pues la considera una

habitante méas dentro de la casa.

6.4.1 Amuleto

Una de las singularidades de la practica religiosa cotidiana de Ivan tiene que ver
con la portacién de objetos, como collares con dijes de la Santa muerte tallados
con hueso; éstos le sirven como un ornamento de identificacién y expresion de
su creencia. Por otra parte, él siempre carga con un amuleto. Al principio del
texto, se menciond que Ilvadn comenzd a creer de manera méas comprometida en
la Santa Muerte después de que fue curado por una mujer que le regalé un
amuleto que porta en los bolsillos todos los dias y que le permite neutralizar las
malas energias y le da una sensacién de paz mental. Ademas, le abrié la

posibilidad de alcanzar una conexién profunda con la Nifia Blanca.

El amuleto de Ivan

lvédn explica que su amuleto es una de sus posesiones mas valiosas: le genera una

afectividad amorosa al llevarlo siempre con él; cuando no lo carga, se siente

211



incompleto. “Mi mama fue la que me lo compré y me lo prepararon. Al recibirlo
inmediatamente empecé a ver cambios, por eso nunca lo dejo. La sefiora me vio
desconfiado y me dijo que si no queria no lo estuviera cargando, que sdlo lo
dejara en miropa. A mise me hizo un hébito llevarlo conmigo, cuando no lo tengo
en la bolsa me espanto. ;Dénde estd mi amuleto? Y me espanto. Ya se me olvidd
como dos veces, hasta que ya lo tengo me siento tranquilo. Este fue el que me
prepararon, siempre lo cargo conmigo y pienso cargarlo siempre conmigo. El uso
del amuleto se ve reflejado por el desgaste de la bolsa donde lo porta y es un

objeto que nadie méas puede portar y mucho menos tocar”.

En lo que respecta a los objetos sagrados de Ivan, podemos mencionar que
objetos de su depdsito ritual como su amuleto cumplen con al menos dos
propdsitos: el primero es el de “cosas que poseen un espiritu y, por lo tanto,
poderes” (Godelier,2009:176); su segunda finalidad “consiste en materializar lo

invisible, en representar lo irrepresentable” (Godelier,2009:158).

6.5 Los altares en el cuerpo
lvén tiene 15 tatuajes, de los cuales 11 son de la Santa Muerte. Para él, sus tatuajes
sirven al menos para tres cosas: para proteccion, como pago de una promesa y
para mostrarse ante los demés como un devoto. Los disefios de los tatuajes los
obtuvo por Internet y algunos son ideas que le nacen o son frases significativas
como Te amo Santa Muerte. También tiene tatuados algunos simbolos que hacen
referencia al tiempoy la finitud, como el reloj de arena y el bdho. Dichos simbolos
representan para lvan lo siguiente: “El reloj de arena simboliza el limite de
nosotros en este mundo ya que en sus manos estd el darnos o quitarnos tiempo

de vida. El bdho representa la sabiduria y al ser un ave que ve las cosas mas alla
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de como las vemos nosotros, ayuda que se me abran caminos, a que tome
mejores decisiones”. Los tatuajes con rostros de calavera Ivan trata de asimilarlos

a las imagenes que percibe del rostro de la Santa que ve en sus suefos.

Como suele pasar con muchos de los creyentes de la Santa Muerte que portan
tatuajes”, lvan se ha colocado algunos como cumplimiento de una manda. Este
es el caso del tatuaje mas reciente, el cual es una guadana que tiene sobre el
cuello. Ivan dice que, aunque le dolié bastante, su sacrificio valié la pena: la Santa
le ayudd a componer su camioneta y, gracias eso, pudo tatuarse esa parte del

cuerpo. Esto le permite mostrar su fe ante los demas.

37 Esta préactica de Ivéan, es bastante comun dentro del culto a la Santa Muerte, los devotos usan
tatuajes en distintas partes del cuerpo, ya sea sobre la espalda, el pecho, los brazos, las pantorrillas
e incluso la cara. La importancia de dichas marcas sobre la piel consiste en que, para algunos de
los practicantes del culto, traer un tatuaje se debe a una promesa que se hace con la Flaquita. Pero
hay personas que incluso usan los tatuajes con la misma légica de los altares (Yllescas, 2018), ya
que los colocan como suplicas encarnadas y es por medio de ellos, que logran una conexién con
la Santa Muerte. Suelen tatuarse con determinado orden, asignandoles un lugar en su cuerpo;
tienen hacia ellos, un tratamiento especifico, algunas veces los purifican con aromas o polvos de
la Santa Muerte, otras veces se hacen cortes para ofrendar de su propia sangre, son formas
corporales de mediacién y retribucién mediante el dolor.
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Los tatuajes de Ivan

Uno de sus tatuajes mas significativos es el que porta en el brazo derecho, desde
el puno hasta el antebrazo. En la base del tatuaje tiene el rostro de la Santa
Muerte, con un reloj de arena y un buho. Dice que le dolié bastante, sobre todo
en el pufio, pero que ese sacrificio valid la pena porque se siente protegido por
ella: A mi me gusta tenerlo en la mano porque no me gusta esconderlo; al
contrario, me gusta que me lo vean. Muchos se hacen tatuajes de la Santa donde
no se vea por el qué vayan a decir; a mi me gusta tenerlos donde se vea. Me gusta
traerla porque yo la siento como proteccién. Me gusta traerla en todo, me siento

satisfecho al tenerla”.

Podemos proponer que la trayectoria de vida religiosa de Ivan se construyé de
dos maneras: primero por la autoidentificacion con el simbolo de la calavera, el
cual relaciona con su gusto por la tradicién del dia de muertos y que
posteriormente asocié como una legitimacion de su fe actual hacia la Santa

Muerte, sobre todo por su aspecto cadavérico. Por otra parte, Ivan se socializé en
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el culto por medio de su circulo familiar cercano: su pareja sentimental lo llevaba
a las oraciones mensuales en altares callejeros. Poco a poco él fue indagando
sobre el culto de manera personal, por medio de las redes sociales o de libros.
Su conviccidn como devoto, pero ademéas como elegido de la Santa Muerte, se
dio a través de los suefios; el mas significativo de ellos fue el de su boda con la
Flaquita. Esto lo doté de una diferencia ante otros creyentes: él se asume como
un elegido de la Santa, pues fue ella quien le proporcioné dones para la lectura
de cartas o las curaciones. Esto no suele suceder a muchos de los devotos; él

siente y vive con la Santa Muerte.

Otras de las cosas interesantes que se pudo mostrar con el caso de Ivan consiste
en como los practicantes de este culto generalmente crean sus propios espacios
de devocioén, intimos y personales. El asigné dentro de su casa una habitacién
Unica para la Santa Muerte, ya que la considera como un miembro que habita la
casa. En el espacio que construyd, materializa su gusto por el Dia de Muertos:
muchos de los adornos de su consultorio-altar se encuentran en completa
relaciéon con dicha tradicion; eso se puede ver en los colores que utiliza y en
algunos adornos que son vendidos en los mercados cuando se da la celebracién
del Dia de Muertos. Ivan adhiere ornamentos relacionados totalmente con la
Santa Muerte, como algunos cuadros que le regalan en las oraciones o la efigies
que obtiene por medio de regalos o por su propia cuenta. El caso de Ivéan es una
muestra del dinamismo que tiene este culto en cuanto a la libertad que tiene cada

devoto para generar su propio espacio de devocién con los recursos a su alcance.

Por otra parte, Ivan muestra que en el culto a la Santa Muerte las personas tienen
un compromiso de fe que llevan a su vida diaria, de tal forma que inician una

especializacién que les permite generar sus ingresos econdmicos basicos;
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ademas de tener una fe, también tienen un trabajo. Ivan ha hecho de su culto una
forma de vida gracias a la cual obtiene sus recursos basicos por medio de las
ganancias que obtiene mediante las lecturas de cartas, las oraciones que le
solicitan en los espacios de devocidon publicos y privados y los trabajos

espirituales que hace en su consultorio.

Al ser un elegido y especialista del culto, Ivdn se ha encargado de elaborar su
propia forma de rezarle a la Santa. Es interesante que dentro de la oracion que él
establece se expresan valores de tolerancia hacia la diversidad sexual o hacia los
sujetos marginados. Desde su perspectiva, uno es libre de creer en lo que quiera;
por ese motivo, muchos de los tatuajes que porta se encuentran en partes visibles,
como la guadana que tiene tatuada en el cuello o el tatuaje del brazo. Para Ivan,
los tatuajes, ademas de ser promesas, son también una muestra de su identidad

como practicante del culto a la Santa Muerte.
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Capitulo 7. San La Muerte y La Santa Muerte
homogéneamente diversos

En este capitulo se llevarad a cabo un analisis comparativo entre el culto a la Santa
Muerte y el culto a San La Muerte. Con la informaciéon presentada en los capitulos
anteriores se pretende hacer la comparacion mediante los siguientes ejes
analiticos: 1) El proceso de desarrollo histérico-social de ambos cultos; 2) La
materialidad religiosa; 3) El uso del cuerpo; y finalmente 4) La ritualidad. Para esta
labor se retomaran algunos ejemplos de la informacidn presentada a lo largo de
la exposicion de datos presentes en la tesis, asi como de los casos observados
tanto de Cynthia como de Ivan. Se espera que este capitulo produzca
conocimiento acerca de las diferencias entre el culto a la Nifia Blanca y al Sefor

San La Muerte.

7.1 La Santa Muerte y San La Muerte: de la estigmatizacidon a
la socializacion familiar

La primera parte del anélisis comparativo se enfocarad en entender los procesos
sociales que permitieron la expansién y reapropiacion de ambos cultos a partir

de las primeras dos décadas del siglo XXI.

En lo que respecta al culto de la Santa Muerte, se ha revisado cémo una de las
primeras explicaciones sobre su expansion se generd por dos factores: por una
parte, el debilitamiento del Estado protector y la generaciéon de incertidumbre
social; por otro lado, el contexto de violencia que se desatd en la primera década
del siglo XXI debido a la guerra fallida contra los cérteles del narco. En este
contexto, la Santa Muerte se convirtié en un anclaje simbdlico-religioso para sus

devotos y les brindd certeza ante la incertidumbre social protegiéndolos de la
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violencia; sin embargo, puede verse que hay otros factores que permitieron la
expansién y difusion de dicho culto, que aparece dentro de un contexto donde la
diversidad religiosa es mas evidente debido a que la adscripcién a la religién
hegemonica (la catdlica) ha ido disminuyendo de forma constante. Esto deriva en
un posicionamiento de otras adscripciones religiosas, especialmente la de los
evangélicos, pero también de otros grupos minoritarios, como la Santeria, el culto

a la Santa Muerte, Jesus Malverde y distintas practicas de espiritualidad.

Otro factor que permitié la expansiéon de este culto fue su divulgaciéon
estigmatizada por parte de distintos medios de comunicaciéon. Por medio de
notas periodisticas se divulgd la presencia de un culto asociado a hechos
delictivos. Una de las notas principales hablaba de que en la escena de los
crimines habia un altar dedicado a la Santa Muerte. Esto generd un estigma tanto
para el culto como para sus devotos; desperté ademas el interés de cientificos
sociales, literatos, productores de peliculas y series, youtubers, tanto nacionales
como extranjeros, quienes hicieron contenidos dedicados al culto a la Santa
Muerte. Algunos trataron de explicar el fendmeno, pero otros generaron

contenido en el que la Santa aparece como una deidad transgresora®®.

38 Un ejemplo muy claro es la serie de televisién Breaking Bad, en la que aparece la escena de
unos narcotraficantes mexicanos reptando en una zona desértica. Al final de su trayecto llegan a
un altar dedicado a la Santa Muerte y ponen sobre ella la foto del protagonista de la serie, como
una manera de pedirle su muerte.
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21 de septiembre 2020

0 Muerte en los México detiene al lider de la secta de la Santa
de la CDM Muerte

que abrazzror el ¢

barrios bravos

bl David Romo lideraba una banda de secuestradores y al mismo tiempo oficiaba 'misas’

. 000
Lamentable que Se festeje a la BXIC; Mala.vaa tres ue'sonasf .'.
. sAiA : etenida una ramilia por
Santa Muerte: Arquididcesis en asesinar a sus parientes como

Durango ' ofrenda a la Santa Muerte

en Durango, el padre Noé Soto, manifest
de la pandemia y porque es ur S
e

Tres nifios, de entre uno y cinco afios, presenciaron el Gitimo de los ritos

Encabezados estigmatizadores del culto a la Santa Muerte

Lo anterior se relaciona con la difusidn y practica del culto por medio de las redes
sociales. Esto ha sido determinante en estas Ultimas décadas para que el culto a
la Santa Muerte se divulgue mas alld de las fronteras fisicas. En las redes sociales,
particularmente en Facebook, grupos de devotos comparten oraciones, rituales
de purificacién, lecturas de cartas, fotografias de los altares personales, memes,
dudas sobre la practica del culto o rifas entre los usuarios. Algunos canales de
YouTube difunden las fiestas y las oraciones de algunos altares del culto. Con el
confinamiento producto de la pandemia de COVID-19, aumentaron las practicas
religiosas en medios digitales. Por ejemplo, en un altar de la Santa Muerte en New
York, su lideresa Arely Vazquez hace oraciones semanales y mensuales a través
de Facebook. Durante la pandemia, Vazquez mostraba cémo le llevaba comida a
las personas que no pudieron mantenerse confinadas. Actualmente hace rifas de

objetos ornamentales de la Santa Muerte para los devotos que ven su transmision.

A través de las redes sociales, se divulga el culto en otras latitudes. En mi trabajo
de campo en Argentina, algunos de los devotos de San La Muerte me explicaron

que ellos sabian de la existencia de la Santa Muerte por medio de las redes

219



sociales. La influencia es tal que fui testigo de una fiesta dedicada a la Nina Blanca,
donde gran parte de la explicacion que dieron acerca de esta devocion fue
originada por lo que se divulga en blogs, grupos de Facebook y contenido de

YouTube.

Algo que también ha permitido la expansion y difusién del culto a la Santa Muerte
es la amplia industria de productos relacionado a esta devocién. Estos se
distribuyen en mercados, los santuarios e Internet. Entre los objetos que se
ofrecen estan las efigies de diversas formas, tamafos y disefios, veladoras para
distintas funciones como abrir caminos, para la fortuna en el negocio o para
amarres. Hay jabones de la Santa Muerte, espray con aroma de la Santa Muerte,
vestidos para la Flaquita, rosarios, escapularios, mazos del tarot con imagenes de

la Santa Muerte.

Un elemento central en la difusion y expansién del culto a la Santa Muerte es su
transmisién familiar. Actualmente, hay familias completas que legan la devocidn
a sus hijos. En algunos santuarios de la Santa Muerte se llevan a cabo bodas; en
ellas el pacto perdura después de la muerte y tanto las parejas heterosexuales
como las de la comunidad LGBTTIQ reciben la bendiciéon. Los bautizos se hacen
en presencia de la Santa y brindan al bautizado a la Santa Muerte para que lo
proteja. De esa manera, el culto tiene una base familiar muy fuerte; las familias
completas conviven cotidianamente con la Santa Muerte como su referente

religioso.

Ahora vayamos a los procesos de expansion y difusion del culto a San La Muerte.
A diferencia de la Santa Muerte, hay una clara tradicion histérica del culto del
también nombrado Santo Poderoso. En los lugares tradicionales del culto, la

ritualidad publica de esta devocidn se llevé a cabo desde antes del siglo XX, con
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una fiesta anual del Santito los dias 15 y 20 de agosto, en la provincia de
Corrientes al nordeste de Argentina. Resulta interesante la expansion del culto
por medio de la movilidad y migracidon de personas originarias de las provincias
hacia la conformacién de la CABA y el GBA. Al conformarse la ciudad, en la
periferia surgieron territorios conocidos como las villas, lugares en la que la vida
religiosa en el espacio publico es méas evidente que en la Ciudad de Buenos Aires.
La movilidad y la migracién de personas al contexto urbano originé que el culto
tradicional de San La Muerte tuviera modificaciones acordes a los contextos
urbanos, por lo que hay una forma urbana de practicar el culto a San La Muerte;
en ella los espacios de devocién que se han ido consolidando crean sus propios
rituales, tiempos de fiesta y motivos de celebracidn. Esto permite ver un parecido
con la Santa Muerte: hay una maleabilidad de la practica religiosa, la cual se
adapta al contexto por medio de los devotos, quienes poiéticamente producen

formas diversas de ejercer y transmitir el culto a San La Muerte.

Otro factor relativo a la expansién del culto a San Lamuerte es el contexto de la
diversidad religiosa en Argentina. En este pais existe una apertura para que las
minorias religiosas estén posicionadas frente a una pérdida de adscripcion a las
religiones hegemonicas. Esta tendencia persiste no sélo en México y Argentina,
sino en toda la regidn latinoamericana. Esto nos muestra la relevancia del campo
de estudio del fendmeno religioso. Lo interesante que tiene el culto a San La
Muerte es que su posicionamiento en el campo religioso argentino ha sido por
medio de la articulacién que tiene con el culto al Gauchito Gil, sobre todo en los
ultimos anos. La devocidn al Gauchito Gil es méas aceptada y menos criminalizada
que la de San La Muerte, por lo que, en el relato y la practica de los creyentes de

ambos santos, hoy se habla de que el Gaucho tenia como payé a San La Muerte,
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era su protector. Esta idea se ve materializada en el discurso y en los altares, en
los que se colocan imagenes juntas del Gauchito Gil y de San La Muerte. En el
altar tradicional del Gauchito Gil, ubicado también en Corrientes, se encuentra un
altar en el que aparece la efigie de San La Muerte colocando su mano cadavérica
sobre una representacion del Gauchito, quien esta hincado, como haciendo

reverencia al Santo Poderoso.

El culto a San La Muerte ha sufrido también una estigmatizacion por parte de
medios de comunicacion. En el discurso medidtico se asocia a esta practica

religiosa con sectores marginales y con hechos delictivos.

SUCESOS | ASESINATO

Santa Fe: decapitaron y le arrancaron el
corazén a un hombre como sacrificio para San
La Muerte -

SUCESOS / SAN LA MUERTE

Escondian el dinero de la venta de drogas en
un altar de San La Muerte

Argentina: detenido asesino
serial devoto de San La
Muerte

Redaccién
BBC Mundo

Encabezados estigmatizadores del culto a San La Muerte

Esto ha llevado a la produccién de programas que difunden la idea de que este
santo protege a delincuentes.?? Esta difusion negativa se permea la tradicién que
tiene el culto, sobre todo en la regidn del nordeste de Argentina, donde afo con
afio los devotos festejan entre nifos, familias completas o personas que no tienen

que ver con el dmbito delictivo. Esa difusion estigmatizadora ocasiona una

39 El ejemplo de esto es la serie: “El marginal” que trata sobre la vida de los presos en las carceles
argentinas y entre algunos capitulos se puede ver altares de San La Muerte y del Gauchito Gil.
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especie de publicidad con carga negativa, pero que al mismo tiempo normaliza

la presencia de esta devocién la vida cotidiana.

En el caso de San La Muerte también se dan practicas en redes sociales,
especificamente en grupos de Facebook en los que, al igual que con la Santa
Muerte, se comparten memes, oraciones, peticiones, se hacen preguntas sobre
la practica religiosa, se comparten fotografias de altares personales y publicos.
Algunos santuarios llevan afios consolidandose por medio de las redes sociales y
comparten sus actividades en canales en YouTube. Tal es el caso del Santuario el
Origen, mencionado anteriormente. El lider de este santuario comparte sus
actividades por medio de transmisiones en vivo a través de Facebook o tiene un
canal de YouTube donde habla de su conocimiento acerca del culto a San La
Muerte. En el contexto de la pandemia, hubo altares en los que el dia de la fiesta
las oraciones fueron transmitidas por parte de la familia duefa de ese santuario.
Hay lideres que semanalmente transmiten contenido en su canal, como el caso
de Luis Lobo. La difusion de esta devocién a través de las redes sociales es

importante de considerarse para entender con mayor claridad este fenémeno.

Otro indicador del posicionamiento del culto a San La Muerte en el campo
religioso argentino es su creciente industria de productos religiosos, desde los
talladores tradicionales que hacen figuras milimétricas con huesos hasta las
figuras industriales que se venden en los santuarios, las santerias y por Internet,
ademas de otros objetos, como veladoras bicolores, la musica del Santo, coronas,
guadanas, banderines con imagenes de San La Muerte, vestimentas de Gaucho
con disefos del Santo, materas, mazos del tarot, tatuajes, entre otros. Esto indica
que hay una demanda de estos productos por parte de los crecientes devotos a

este santo.
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Un factor esencial para que el culto de San La Muerte tenga hoy una presencia
notable es su difusion familiar. Al igual que sucede con la Santa Muerte, este culto
estd legandose entre familiares. Muestra de esto son las familias que llegan a los
espacios de devocién tradicionales y del contexto urbano. Queda abierta la
posibilidad de indagar mas este factor y cémo permite que estas practicas

religiosas tomen relevancia en la vida cotidiana de muchas personas.

Tabla comparativa de los procesos sociales que impulsaron el

posicionamiento del culto a la Santa Muerte y San La Muerte

La Santa Muerte

San La Muerte

No hay un origen claro. Su
presencia es mas notable a
partir del 2001, sobre todo en

contextos urbanos.

Su apariciéon publica generé
que en muchas regiones del
pais surgieran distintos altares
publicos, al igual que en el
extranjero, sobre todo al sur de

E.U.

Una fuerte tradicién del culto,
desde antes del ano 2000.
Especificamente en el nordeste

argentino.

La movilidad y migracion de
personas a contextos urbanos
llevd el culto tradicional a

expresiones urbanas  cuyas

caracteristicas  expresan la
hibridacion la maleabilidad de

dicha préctica religiosa.

El proceso de diversificacion
religiosa en el contexto

argentino.
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El proceso de diversificacion
religiosa en el contexto

mexicano.

La divulgacién estigmatizadora
por parte de los medios de

comunicacion.

El papel de las redes sociales y

plataformas de  contenido

La divulgacién estigmatizadora
por parte de los medios de

comunicacion.

El papel de las redes sociales y
plataformas de  contenido

visual.

La amplia  industria  de

productos religiosos

visual. e
sua * La transmision y socializacién

* La amplia industria de familiar del culto.

productos religiosos

* La transmisidon y socializacidon

familiar del culto.

La tabla anterior sintetiza los parecidos y las diferencias entre ambos cultos en lo
que respecta a los factores que los impulsaron para posicionarse en el campo
religioso de sus respectivos paises. Vemos que no varian mucho, salvo la historia
que tiene cada uno. En el caso de la Santa Muerte se demostré que no hay un

culto tradicional, como si lo hay en el caso de San La Muerte.

En cuanto a las similitudes se puede apreciar que, para el caso de ambos santos,

se da la estigmatizacion de los medios de comunicacién y de otras religiones; sin
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embargo, para los creyentes esa estigmatizacién sirve como una forma de lucha
y confrontaciéon a las doctrinas religiosas hegemodnicas. Es interesante la
materialidad que se produce para ambas practicas religiosas, lo que permite
entender que este elemento es central para poder descifrar parte de lo que
significan dichos objetos y el papel que desempefian en la practica cotidiana de

ambos cultos.

Para ambos cultos, las redes sociales han servido como una plataforma para su
difusién: se vuelven espacios para la ritualidad a distancia, las actividades

religiosas que se globalizan; esto permite el cruce de fronteras de estos cultos.

Finalmente, considero que estas creencias tienen su forma de institucionalizacién
por medio de la transmision familiar: son los legados familiares los que permiten
que estas creencias perduren en la memoria histérica. Del mismo modo, los
circulos familiares permiten que estas creencias tengan una base para seguir

renovandose constantemente.

7.2 Mi espacio, tu espacio
En el comparativo, la variable de la materialidad religiosa que se genera en ambos
cultos resultd esencial. Esto se nota en los casos particulares de los capitulos 4 y

6, en los que se abordan los casos de Cynthia e Ivan.

Se pudo observar la importancia de la |6gica espacial y material en ambos casos.
Tanto Ivdn como Cynthia llevan a cabo su relacién cotidiana con los santos en un
cuarto asignado exclusivamente para ellos. Los tratan como si fueran un habitante
mas dentro de la casa. Por su parte, Ivan disefid un cuarto en el cual tiene su altar,
una mesa de consultas y una cama para los que solicitan sus servicios de curacién.

En el caso de Cynthia, asignd un espacio dentro de su casa en el cual construyd
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una sala de esperay su consultorio, donde se encuentra el altar principal del santo

y una cama para atender problemas de salud y espirituales.

Esta designacion especial para los santos muestra que se les trata como una
persona o ente que habita dentro de la casa, con su propio espacio de
permanencia. El disefo de esos espacios genera la posibilidad de llevar a cabo
actos rituales. Esto claramente cumple con parte de las caracteristicas que en su
momento Marcel Mauss describe en su ensayo sobre la magia, en el cual resalta
que generalmente los actos rituales magicos se llevan a cabo en lugares
apartados, en este caso privados. De esa manera, Mauss plantea que tanto “el
aislarse como el secreto son una manifestacion casi perfecta de la naturaleza

intima del rito magico” (Mauss, 2009: 54).

Lo anterior es evidente cuando Cynthia, antes de iniciar sus consultas, entra al
consultorio-altar ella sola para efectuar un ritual de purificacién y evocacién del
santo. En una de las ocasiones que me tocd visitarla, su mamé me dijo que la
esperara hasta que regresara del altar, pues nadie podia estar ahi hasta que ella
lo permitiera. Cuando terminé, ella me llamé para que fuera a saludarla. Le
pregunté el motivo por el cual no se podia ver lo que hacia en ese momento. Ella
me comentd que eran cosas privadas que tenia que hacer con el santo. “Lo Unico
que vos podés saber es que le prendo sus veladoras, toco esta campana y lo

invoco para que este aqui con nosotros”

lvan dice que cuando se encuentra en una situacién complicada o tiene que
descargar las energias de los objetos de su altar (purificarlo), sélo él tiene que
hacerlo, por lo cual pasa hasta un dia completo dentro del cuarto-altar,
acomodando los ornamentos, limpiando las figuras de la Santa Muerte, haciendo

oraciones para ella. Cuando esté sélo en el cuarto de la Santa, logra tener una
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conexion mas fuerte con ella; habla con ella de sus problemas, le prende sus

inciensos y veladoras e incluso le comparte de su comida.

Resulta interesante ver los parecidos en ambos casos en cuanto a la manera en la
que tratan a sus respectivos santos como un habitante dentro de la casa,
asignandole y disehando su espacio privado. Este espacio tiene fines parecidos
en ambos casos: un altar-consultorio en el caso de Ivan y un consultorio-santuario
en el caso de Cynthia. Aqui si hay una diferencia, pues la idea de Cynthia en
cuanto a la espacialidad es la de un lugar que tiene una sala de espera por fuera,
en la que se dan cita los devotos dos dias cada semana; Cynthia tiene una
actividad mas constante, pues ella enfermedades fisicas que tienen que ser
tratadas continuamente. No tiene la intencidén de difundir pdblicamente sus
servicios: la mayoria de las personas que llegan con ella es por recomendacién
entre familiares y personas de su circulo social cercano. Por su parte, Ivan no tiene
una sala de espera, ya que no da citas continuas y semanales. Se trata de un cuarto
planeado principalmente como un altar; por medio de redes sociales y familiares,
lvan agenda algun tipo de trabajo espiritual. A diferencia del espacio semipublico

de Cynthia, el suyo es méas un espacio privado.

7.2.1 Altares
Ahora veamos qué pasa con los altares personales de Ivdn y Cynthia. Empecemos
por las similitudes entre ambos: sus respectivos altares son totalmente
personales, puesto que la manipulacion de los objetos sagrados es Unicamente
responsabilidad de ellos. Cada uno, por su parte, se encarga del acomodo de las
efigies, de su limpieza, de administrar las ofrendas para sus santos: las veladoras,
los alimentos, las peticiones que llegan por parte de sus consultantes. La

ornamentacion del lugar y del altar es responsabilidad personal de Ivan y de
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Cynthia. Las figuras ubicadas al centro del altar tienen una historia de vida que les

da un valor especial para ambos.

El altar de la Santa Muerte de Ivdn no comparte espacio con otros santos. En el
caso de Cynthia, las figuras de San La Muerte en sus distintas representaciones
conviven con figuras de otros santos, como las del Gauchito Gil, San Son, la Santa

Muerte, si bien la figura central es el Santito.

Cada caso tiene sus propias peculiaridades acordes a su cultura: el altar de Ivan
estd compuesta de adornos que se usan para la festividad del Dia de Muertos:
figuras de catrinas, papel picado, color morado. En el altar de Cynthia, su espacio
es de paredes blancas; en una parte central aparece una manta con la foto de su
amigo y maestro que le ensefié a curar con San La Muerte. Todo el tiempo que
estd ahi, Cynthia pone fondos musicales con las canciones de San La Muerte, con

ritmos de chdmame.

7.2.3 Personificacién de Imagenes
Algo que queda muy claro en los casos analizados es la manera en la que los
entrevistados tienen una intima relacion y aprecio con sus imagenes. Para Cynthia,
la figura central de su altar representa su aceptacion familiar como devota de San
La Muerte, pues fue una figura que le dieron de regalo sus papéas y desde
entonces ella le pone sus adornos: una capa, una corona. Cynthia le mandé a
fabricar un nicho de madera que soid con figuras de San La Muerte. Otro
indicador del importante valor que tiene esta imagen para Cynthia es la foto que
tiene colocada en el fondo de su nicho, en la que aparece ella con su maestro,
Antonio Vallejos. Esta imagen es la que ella lleva todos los afios a las fiestas que

se llevan a cabo en Corrientes, en el mes de agosto.
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Las imagenes del altar de Ivan tienen diferentes funciones, caracterizadas por los
colores: negra para la proteccion, amarilla para la buena fortuna, roja para los
vinculos afectivos. Muchas de sus figuras son regalos que le hicieron personas
especiales en su vida como la que le dio su pareja; algunas han sido donadas y
otras las ha comprado. Tiene una efigie de tamafno natural que mide casi dos
metros, la cual estd junto a su puerta y es con la que él piensa casarse de manera
simbdlica: recordemos que tuvo un suefio en el que la Santa Muerte le pidié que
se casaran y desde entonces tuvo dones para curar y adivinar. Por ese motivo,
tiene planeado hacer una boda con esa imagen para cumplirle a la Santa; esa fue

la sefial que ella le dio de su existencia.

7.2.4 Ofrendas en los altares
Las ofrendas en altares tanto de San La Muerte como el de la Santa Muerte en los
casos de Ivan y Cynthia son muy parecidas. Estan las ofrendas que son
exclusivamente para el gusto de los santos. En el caso de San La Muerte, tiene
aguay whisky. En el caso de la Santa Muerte, también tiene agua y tequila. Ambas
tienen un puro, aunque la Santa Muerte también tiene mariguana. A ambos santos
les dan alimentos: pan, dulces, frutas (manzanas para la Santa Muerte). Hay humo
de inciensos para purificarlos, ademas de agua bendita. Los santos eligen cuéles

flores les gustan; algunas se les secan mas rapido que otras.

Sobre los altares hay objetos dejados por otras personas para ayudar en alguna
peticion o trabajo espiritual. En el altar de Cynthia, pueden verse fotografias y
papelitos con peticiones especiales para el santo, objetos que sus consultantes le
dejan al santo por los milagros que les hace, como vasos con forma de craneo,

botellas de whisky, manualidades que ellos mismos le hacen al santo, asi como
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oraciones y recuerdos de los viajes que hacen en la fiesta en la provincia de

Corrientes.

El altar de Ivan tiene algunas peticiones escritas en papeles; hay dinero en algunas
de ellas; ropa para vestirlas, sus botellas de tequila, cerveza, bolsitas con
mariguana, fotografias, cadenas de oro, oraciones, spray con aroma de la Santa
Muerte, manualidades que le regalan en los rosarios mensuales que da en los

espacios de devocién donde asiste, escapularios.

En ambos casos, tipos de objetos presentes en los altares responden al gusto del
Santo; por otro lado, estéan las suplicas materializadas. Ambos altares comparten
una personificacion de las imagenes, ya por su significado y trayectoria personal
o por su funcién de acuerdo con su disefo, color, forma, tamafio. Sélo Ivan o

Cynthia pueden limpiar y modificar sus altares.

Materialidad y espacialidad
Comparativo por casos

San La Muerte Santa Muerte

Espacio exclusivo para el santo, por | Espacio exclusivo para la Santa
considerarlo un habitante mas | dentro de la casa, por considerarla
dentro de la casa. Tiene el disefio y | una habitante mas. No tiene disefo
la funcidn de consultorio con una | de consultorio. Se dan consultas
sala de espera para los consultantes | personalizadas y es wun altar
periédicos 'y es un altar | privado.

semipublico.
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Altar personalizado, Unicamente

manipulado por Cynthia.

El altar es principalmente para el
Santito, pero comparte espacio con

otros santos.

Altar personalizado, Unicamente

manipulado por Ivan.

El altar es exclusivo para la Santa

Muerte.

Imédgenes que van adquiriendo
valor por la trayectoria que tienen

con Cynthia.

Iméagenes con funciones especificas
acordes con su disefio. Algunas
tienen mas valor por la trayectoria

que tienen con lvan.

Ofrendas para el santo: alimentos,

bebidas, flores, veladoras

Suplicas materializadas como las

peticiones escritas para pedir por

Ofrendas para la Santa: alimentos,

bebidas, flores, veladoras.

Suplicas materializadas como las

peticiones escritas para pedir por

alguna persona o fotografias. alguna persona o fotografias.

En la tabla anterior podemos ver que ambas practicas religiosas tienen mas
similitudes en lo que respecta a la relacion material que tienen sus devotos con
cada santo. La espacialidad se encuentra en relacién con la percepcidn que tienen
de ellos al considerarles unas entidades que habitan la casa, que demandan un
determinado cuidado (como darles alimentos), de purificary limpiar sus espacios.
Estos espacios estan pensados para hacer trabajos de curacion y espirituales, por
lo que tienen la funcién de adoratorio; al mismo tiempo, sirven para efectuar

rituales y estan disefiados y acoplados para una mayor eficacia simbdlica.
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7.3 Altares del cuerpo y pactos encarnados
Algo que se pudo observar en los registros etnogréficos es la manera en la que
se usa el cuerpo en ambos cultos. En el culto a la Santa Muerte, es muy comudn
encontrarse con devotos que usan tatuajes de la Nifna Blanca; por lo regular, se
trata de un pacto con ella; al cumplirles algun favor, los devotos le ofrecen un
espacio en su piel. En el caso de San La Muerte es algo parecido: me tocé ver en
las fiestas de Corrientes a algunas personas que se dedicaban a colocar tatuajes
a los devotos y promeseros del santo. Me encontré también con devotos que se
tatuaban figuras de San La Muerte como una retribucién por algin milagro que
el santo les cumplié. La diferencia entre ambos santos radica que en el caso de
San La Muerte se da la practica de la incrustacién de figuras milimétricas en los
cuerpos de algunos devotos, sobre todo aquellos que se identifican como
promeseros (la incrustacién no se le realiza a cualquier persona, sino Unicamente
a aquellas que tienen un compromiso y vinculo de fe més profundo con dicha
deidad). En el culto a la Santa Muerte no se da esta categoria de los promeseros;
lo méas parecido son las figuras de los guardianes de la Santa: las personas que
tienen a cargo la administracion de un altar publico. Hasta ahora no se dan las
incrustaciones de figuras de la Santa dentro del cuerpo, lo cual podria quedar
abierto a que suceda en algin momento debido a la constante creacién y

renovacion de rituales que caracteriza a ambas practicas religiosas.

lvédn y Cynthia tienen tatuajes de sus santos. Ivan destiné parte de sus manos y
brazos para colocarse la imagen de la Santa, al igual que la guadafia tatuada que
tiene en su cuello. Todos esos tatuajes se los realizé después de que la Santa le
ayudara a lidiar con algunos problemas. Sus tatuajes mas visibles le dan identidad

como devoto: es su manera de mostrar su fe hacia la Santa Muerte. Cynthia tiene
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tatuado a San La Muerte en sus los brazos; dichas marcas de tinta se deben a
promesas que hizo con el santo por ayudarle a superar problemas personales;
son, ademas, maneras de mostrar su fe. Lo interesante en el caso de Cynthia es
que ella, ademas de portar tatuajes, siempre trae consigo anillos de plata con
formas de craneos, los cuales utiliza para hacer sus trabajos de curacién. En el
culto a la Santa Muerte se portan collares como el que tiene Ivan, elaborado de
hueso con la figura de la Santa. Hay quienes usan escapularios, rosarios o eleques

con figuras de la Flaquita.

El uso de tatuajes se da en ambos cultos al menos en tres sentidos: como
memoria, pues se utilizan como recordatorios de eventos y sucesos resueltos o
fueron elaborados en un momento significativo en la trayectoria de vida de los
creyentes. Como identidad, ya que algunos devotos utilizan los tatuajes de los
santos para mostrarse como practicantes de su devocién y de esa manera se
vinculan con otros devotos. Y por uUltimo como retribucion y mediacién con la
deidad: algunos tatuajes no solamente son ornamentos en el cuerpo, sino que
representan las promesas cumplidas con el santo. Algunos tatuajes funcionan
como medio de comunicacion con la entidad sagrada; sobre ellos se colocan
elementos como tributos para la imagen; hay quienes hacen cortes sobre el

tatuaje para ofrendar su propia sangre.

En ambas creencias puede verse cdmo el cuerpo puede ser utilizado como un
altar. Se elige un tatuaje con un disefio determinado o una parte del cuerpo
donde se va a tatuar, ya sea para que se muestre o para que se oculte. A veces se
elige una parte del cuerpo donde el tatuarse sea mas doloroso, si la peticion es

de un problema complicado. A algunos tatuajes se les da un tratamiento de
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limpieza: sobre ellos colocan esencias, polvos u otros elementos que sirven como

parte de la vinculacion del portador del tatuaje con su deidad.

Altares del cuerpo y pactos encarnados

Santa Muerte

San La Muerte

Se usan tatuajes como forma de
identidad, memoria, retribucién vy

mediacidn con la deidad.

Se usan tatuajes como forma de
identidad, memoria, retribucién vy

mediacidn con la deidad.

No hay la practica de incrustaciones.

Se porta sobre el cuerpo algunos

ornamentos como dijes, escapularios,

Se da la practica de la incrustacion de

figuras milimétricas.

Se porta sobre el cuerpo algunos

ornamentos como anillos o dijes.

rosarios, eleques.

En la tabla comparativa se observa como en ambos casos el uso del cuerpo es
importante dentro de estas practicas religiosas. El cuerpo se ofrece como un
medio para la retribucion con los santos: se hace uso de ornamentos que tienen
funciones dentro de la ritualidad, como los collares que sirven para proteger de
las malas energias. Los anillos, en el culto a San La Muerte, son utilizados por los

promeseros y sanadores para llevar a cabo sus rituales de curacién.

En conclusién, este capitulo muestra algunos de los parecidos y diferencias entre
ambos cultos. Estos casos son un ejemplo de las expresiones religiosas actuales

que se viven cotidianamente en la regién latinoamericana. Es interesante ver
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cdmo ambos cultos tomaron relevancia, sobre todo en las Ultimas dos décadas
del Siglo XXI. Pueden observarse las distintas maneras en las que un simbolo
adquiere resignificaciones acordes a su contexto. Tanto el culto de la Santa
Muerte como el de San La Muerte tienen como simbolo base la imagen de la
muerte poshispéanica: una calavera con un sayal y la guadafa. Esta figura es
retomada y significada de distintas maneras. En San La Muerte se nota la
influencia guaranitica y franciscana en su conformacién. En los mitos de origen
aparece la asignacion del género: se habla de una entidad masculina y se le

nombra como tal: El Santito, San La Muerte, El Sefor poderoso, San La Paciencia.

En la Santa Muerte, laimagen poshispanica de la muerte ha sido resignificada con
la asignacion del género femenino, al tratarla y representarla como una mujer,
con cabelleras largas, largas pestafas y vestidos. Se la nombra de distintas
maneras: La Flaquita, la Santa, la Nifia Blanca, la sefiora de la Guadafa. En el caso
mexicano el origen no es claro; sin embargo, hay quienes tratan de anclarla a la

cultura de la muerte, en la que se le considera un tétem nacional.

Por medio de las redes sociales, estos cultos comenzaron a tener contacto, sobre
todo de México hacia Argentina. Esto puede notarse en algunos festejos de
altares de San La Muerte, en el que tienen la efigie de la Santa Muerte y a la que
le hacen una fiesta. Otra influencia es en las imagenes contemporaneas de San La
Muerte, que poco a poco se parecen mas a las de la Santa Muerte. Quizas en
algunos afios, con el contacto entre ambos cultos por medio de las redes, este

cruce también sea visible en tierras mexicanas.

El abordaje de la religién vivida me permitié constatar que ambos cultos cumplen
con la caracteristica de ser homogéneamente diversos y de trabajar con una

autopoiésis que les da su dinamismo y especificidad. Lo anterior se mostré en el
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estudio comparativo, con la légica de la espacialidad que cada uno les asigna a

sus santos, el uso del cuerpo y el tratamiento de los objetos sagrados.
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Conclusiones
Para concluir esta investigacion, se plantearan las principales ideas que surgieron
alo largo de este documento. En el primer capitulo se buscd hacer un analisis del
concepto de religion popular, especialmente en lo que corresponde al campo de
estudio del fendmeno religioso en América Latina. La decision de dicho anélisis
surgié debido a que tanto al culto de la Santa Muerte como al de San La Muerte
suele ubicarseles dentro de esa categoria conceptual; sin embargo, en dicha
discusién se mostré que no es facil dar una definicién de religiosidad popular:
por lo general, ésta suele definirse de manera dicotéomica (por ejemplo, como una
religién no institucional frente a una institucional, o como la religién de las clases
subalternas versus la religion de la élite). A partir de esto, se opté por mostrar
histéricamente como se explicado dicho concepto. Para esta tarea sirvié de apoyo

la siguiente clasificacion:

La primera corriente tedrica explicd la religion popular, asociada principalmente
al catolicismo por el peso y la hegemonia que tenia dicha religién en los afos
sesenta en toda la region latinoamericana. De esta manera, se entendié a la
religion popular como aquellas expresiones religiosas surgidas dentro del mismo
catolicismo, como las fiestas de los santos patronos en algunos pueblos. En estas
expresiones la fiesta era administrada y dirigida por la gente, sin intervencién de
alguna autoridad eclesiastica. Con el paso del tiempo pudo verse que habia otras
expresiones que no emergian necesariamente desde la religién catdlica; esto

llevé a explicar dicho concepto con otras caracteristicas.

En la década de los ochenta, la discusion sobre la religién popular tuvo un sentido
mas esencialista, pues se buscé entender cuéles eran las singularidades de este

tipo de religién. Por ese motivo se propuso abordar la religion popular desde sus
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propias légicas. De igual manera, desde la década de los noventa y a principios
del siglo XXI pudo verse el impacto que tuvo la globalizacién en las dindmicas
culturales de América Latina. En lo que respecta a la religién, se mantuvo una de
las hipdtesis de la teoria de la secularizacidon segun la cual con la llegada de la
modernidad la religién no desapareceria, sino que se mantendria vigente. En
estas Ultimas décadas se explica entonces a la religion popular como una
categoria in between, abordada desde los contextos en los que se produce y
desde quienes la producen. Se estudia entonces a la religiosidad popular en
medio de un amplio mercado de ofertas religiosas en la que los individuos, en su
vida cotidiana, tienen la capacidad de generar y articular sus propios sistemas

simbdlico-religiosos.

A lo largo de la investigacidn se argumenté que el culto de la Santa Muerte y el
de San La Muerte son ejemplos de las nuevas formas de religiosidad que se viven
actualmente en el contexto latinoamericano, formas en las que no hay una
relacion directa con el catolicismo; se trata, en cambio, de una relacidn indirecta,
marcada por el contexto histérico de la regidn latinoamericana. Lo interesante de
estas expresiones de religiosidad radica en la capacidad de agencia que tienen
los creyentes para producir sus propias ritualidades, con lo que se genera su
propia temporalidad para la ritualidad, se crean o se modifican las oraciones y se
da una singular forma de articulacidon entre estos cultos con otras practicas

religiosas como la santeria, el chamanismo, la espiritualidad.

Por ende, surge toda una produccién de nuevas materialidades y corporalidades
que invitan a elaborar nuevas miradas tedricas capaces de explicar con mayor
profundidad estos fendmenos religiosos. Por lo cual fue atil el uso de la

perspectiva de la religion vivida. Puesto que permiti6 ahondar
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fenomenoldgicamente dichos aspectos, compaginando con el enfoque

cualitativo que nucled a toda la investigacion.

Consecuentemente, la propuesta de la lived religion fue retomada, debido a que
permitié hacer el anélisis desde las narrativas de los creyentes en su cotidianidad,
especialmente porque se parte de la importancia que tiene el cuerpo, lo material
y la ritualidad en la practica cotidiana de los cultos que serdn objeto de

comparacion.

En este punto se enfatizaron las interacciones cotidianas de los creyentes con sus
entes sagrados; por lo tanto, el anélisis comparativo se focalizé a través de tres
nucleos: 1) la ritualidad los espacios publicos y privados; 2) la corporalidad y 3) la
materialidad. Dichos pardmetros de anélisis fueron desarrollados tomando en
consideracion la teoria de la religién vivida, la cual propone ver las expresiones
religiosas mas alld de los espacios institucionales; es decir, es necesario ver la
manera en la que se vive (0 méas bien se construye) la religion en los espacios

cotidianos como las casas, las calles, negocios.

Desde esta perspectiva, el abordaje etnogréfico permitié profundizar ambas
creencias desde sus propios actores y en los espacios en los que se desarrollan.
Se establecié que para hacer el comparativo entre ambas creencias se debia
tomar en cuenta los perfiles de creyentes que tuvieran cierta similitud: de esta
manera, se eligié a dos devotos que mantienen un perfil bajo en ambos cultos. El
trabajo de campo permitié establecer un vinculo con dos personas jovenes con
un espacio privado destinado exclusivamente a cada deidad y quienes poseian
dones otorgados por la intervencién directa de la Santa Muerte o de San La

Muerte.
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En ambos casos se aplicd el mismo seguimiento y se siguid la guia de la entrevista
en profundidad, cuyas variables analiticas emergieron de un proyecto de
investigacion que trata la religién vivida y del cual formé parte. Esto se muestra
en la manera en la que se fue desarrollando todo el proceso etnografico, tanto en
la CDMX como en la CABA. Hubo un seguimiento constante con ambos
colaboradores, un vinculo todavia vigente. Se observaron las ritualidades y se
entendieron las relaciones de estos devotos con su deidad correspondiente. De
esa manera, se concluyé que, para entender un fenémeno religioso con las
caracteristicas de los rituales estudiados, la etnografia es una herramienta muy
uatil: permite entender las distintas maneras en las que se (re)producen este tipo

de creencias.

A continuacién, se desarrollé un estado del arte de cada culto. En lo que respecta
a San La Muerte se mostré que se abordd en la produccién académica desde los
estudios del folclor. Desde ese campo de estudio, se clasificé a San La Muerte
como un santo de las clases subalternas, parasitario de lo catdlico. Algunas de
estas percepciones siguen vigentes hasta la actualidad: se trata de una devocién
estigmatizada, sobre todo, por los medios de comunicacién y por personas que
tienen nulo conocimiento directo de esta devocion. Mas tarde, el enfoque
sociolégico y antropoldgico traté de dar explicaciones sobre su origen y sus
caracteristicas generales. En lo que respecta al origen se ha tratado de mostrar
que la devocion de San La Muerte tiene componentes guaranies y catélicos en su
conformaciéon como practica religiosa, lo cual se resignificé con el paso del

tiempo.

En la actualidad, este culto tiene distintas expresiones, desde la tradicional,

desarrollada en la provincia de Corrientes, al Nordeste de Argentina, hasta las
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mas contemporaneas, desarrolladas en los contextos urbanos y moduladas por
los procesos migratorios y de conformacién del territorio urbano, ya sea en las
periferias de la Ciudad de Buenos Aires, asi como en la zona del Gran Buenos
Aires; en la primera vertiente se le rinde culto a San La Muerte con bailes
tradicionales como el chamamé, oraciones nocturnas y las peregrinaciones de
devotos y promeseros que arriban desde distintas partes del pais argentino; en
la segunda, en las primeras dos décadas del siglo XXI, han emergido diversos
santuarios publicos, cada uno con sus propias caracteristicas materiales y rituales.
Ahi se pueden ver las distintas maneras en las que este culto se articula con otras

practicas religiosas, como con la santeria, el catolicismo y la espiritualidad.

Esta articulacién de la devocion estad sustentada en lo material, expresada por
ejemplo en la colocacion de altares personales dentro de la casa de los devotos
o en como estan construidos los santuarios publicos, con sus dindmicas de
ritualidad propia. Otra expresion de la diversidad material que singulariza esta
devocién puede verse en la produccién de objetos, como las imagenes o tallas
de hueso (elaborada por artesanos locales), asi como en las imagenes producidas

en serie, elaboradas de yeso, las cuales se venden en los espacios de devocién.

En el estado del arte que se construyd acerca de San La Muerte, se analizé cdmo,
a diferencia de lo que sucede con San La Muerte, cuyo origen es mas claro,
algunos investigadores han planteado que el origen del culto es prehispanico,
por el solo hecho de encontrar una mencién en un documento histérico
registrado en la etapa de la inquisicion. Este es un cabo suelto: hasta ahora no se
han encontrado mas antecedentes parecidos; todos son registros sueltos a los
cuales se les ha querido dar una linealidad inexistente. Por eso mismo no se

puede hablar de un origen prehispanico del culto. Falta indagar en ese sentido,
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ya que los estudios histéricos realizados hasta la fecha toman en cuenta los

cambios iconoclastas, no la practica del culto.

Lo que es demostrable con datos precisos, mas alléd de los registros sueltos, es
que a partir del afio 2001 dicha devocién se volvié publica. Desde entonces, a lo
largo de veinte anos, se han establecido diversos espacios de devocidn publicos
y privados por todo el territorio mexicano y en el extranjero. No hay datos
concretos de la cantidad de devotos, por mas que hay quienes aseguran sin
fundamento, que hay millones de ellos a lo largo del territorio mexicano, asi como
en el extranjero. Sin embargo, lo que si se puede demostrar, es que en los Ultimos
veinte anos se dio un proceso histérico de consolidacion y normalizacién del
culto. Dicho crecimiento puede verse en la manera en la que se han construido
redes entre distintos lideres de altares, al igual que en los intentos fallidos de

institucionalizacion con el reconocimiento por parte del Estado.

Ambas practicas religiosas coinciden en su proceso de desarrollo histérico
marcado por las diversas expresiones estigmatizadoras por parte de distintos
actores sociales, como los medios de comunicacidn, lideres religiosos o

creadores de contenidos como peliculas o series televisivas.

En relacidn con el culto a la Santa Muerte, resulta evidente cdmo las diversas
expresiones materiales (la construccion de espacios de devocidon, la
comercializacién de diversos productos relacionados con dicha practica religiosa,
la difusién del culto por medio de las redes sociales) demuestran que no hay una
expresion Unica del culto: cada persona establece los tiempos de festividad, la
ritualidad, asi como la articulacién con otras practicas religiosas. No hay una sola
manera de practicar la devocién a la Santa Muerte. Por esa razén se llegd a la

conclusién de que ambas practicas religiosas son homogéneamente diversas: hay
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un peso importante en la agencia de los actores para construir las formas en las

que tienen contacto e intermediacion con su ente sagrado.

En esta tesis se muestran algunas de las tantas expresiones que tienen ambos
cultos. Esta cuestion se mostré a través de un comparativo de casos, para los
cuales se utilizé el abordaje tedrico de la religion vivida, que, como se menciond
anteriormente, permitié profundizar en algunas variables. La religién vivida
propicié un ejercicio de comparacién y de esa manera mostrar cdmo es que se
vive y se reproducen dichas practicas en contextos urbano-populares. El
comparativo de los casos nos ayudd a mostrar que a pesar de que son cultos
distintos, desarrollados en contextos diferentes, tienen ciertos parecidos.
Podemos decir, en consecuencia, que ambas devociones son ejemplos de las
practicas religiosas latinoamericanas del mundo contemporadneo. Para mostrar
estos parecidos ahondaré en algunas conclusiones del comparativo de los casos

desarrollados en la investigacion.

Anteriormente, se menciond que para establecer el comparativo se tuvo en
cuenta algunas variables de anélisis tomadas del abordaje de la religiéon vivida: la
materialidad, la corporalidady la ritualidad. He de mencionar que estas variables
las he considerado a lo largo de mis otras investigaciones, pero en el caso de esta
pesquisa pudo ahondarse con mayor detalle gracias al trabajo de campo que se
hizo con cada devoto. Recordemos que el perfil que se busca para ambos casos
pedia que se trataron de devotos jovenes, sin un altar consolidado, con
conocimientos especializados de cada culto y que tuvieran dones otorgados por
cada deidad. Asi, se establecid el vinculo con Ivan y Cinthya. Ambas personas
tenian el perfil cualitativo enunciado previamente, lo que permitié la obtencion

de datos comparables.
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En lo que respecta a la materialidad, de acuerdo con el andlisis de la informacion
obtenida en las entrevistas, las fotografias y el diario de campo, resulté importante
la espacialidad, asi como la relacién que Ivan y Cynthia tiene con sus objetos
sagrados. Se mostré que para ambos informantes sus deidades son consideradas
un habitante mas dentro de la casa: en ambos casos existe un espacio especifico
para la Santa Muerte o San La Muerte, segun sea el caso. En ambos casos
existieron momentos de crisis en los que sus deidades se les manifestaron de
forma onirica para dotarlos de dones al elegirlos, ya como sanadora en el caso de
Cynthia, ya como esposo de la Santa Muerte en el caso de Ivan. Esta iniciacién
abrié paso a que en ambos casos comenzaran a especializarse mas con

conocimientos del culto.

Fue asi como comenzé a surgir en ellos la necesidad de tener un espacio
dedicado a cada santo. Cynthia comenzdé con un pequeno altar. Con el paso del
tiempo construyd un cuarto, que ademas de ser un altar le sirve para hacer
consultas para las curaciones de los devotos y promeseros. Esta relaciéon material
de la espacialidad es interesante a nivel simbdlico: hay una relacion directamente
proporcional entre la manera en la que ella fue adquiriendo su conocimiento
como sanadora y la construcciéon cada vez mejor de su consultorio-altar. Poco a
poco, Cynthia comenzé a conformar sus redes de devotos que la visitaban
semanalmente para hacerles trabajos de liberacidn espiritual o curar algunas

enfermedades por medio del poder del santo.

Con Ivan sucedié algo similar: desde que adquirié los dones que le dio la Santa,
comenzd a leer las cartas por Internet, formé una red de personas y se convirtié
en el elegido para dar la oracion mensual en el altar de la Santa Muerte ubicado

en el barrio de Santo Domingo, en Coyoacan, lugar del que es nativo. Su
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consolidacién como mediador de la Santa se vio reflejada en la espacialidad de
su casa, en la que construyd un cuarto-consultorio-altar dedicado exclusivamente

a la Santa Muerte. Ahi hace lecturas de cartas y trabajos espirituales.

Gracias a estos hallazgos, es posible identificar una relacién entre la espacialidad,
el conocimiento especializado de cada devocién y la creaciéon de redes de
devotos. Entre mas especializado sea el devoto (por ser un elegido o tener
dones), mejor serd su espacialidad y mas expansiva su red de relaciones con otros
creyentes. Por lo tanto, al momento de analizar este tipo de practicas religiosas es
importante considerar los pardmetros de la materialidad y la espacialidad para

entender mejor su desarrollo en la vida cotidiana de las personas.

Otro aspecto por considerar en la materialidad de estas practicas religiosas es la
relacion que tienen los creyentes con sus objetos sagrados; es decir, lo que se ha
denominado la vida social de las cosas (Appadurai, 1986)%, elemento muy
importante para explicar cémo se desarrolla la vida cotidiana en ambos cultos.
Esto se debe a que la carrera social del sujeto (como sanador o mediador) se cruza
con la vida social de sus objetos religiosos. Entre méas constante y fluida sea esa
relacion, los objetos adquieren diversos valores; se tornan, mas alld de lo
comercial, en valores sentimentales o sagrados. Eso pudo notarse en los relatos
de Ivan y de Cynthia; por ejemplo, cuando hacian referencia a sus imédgenes mas
importantes colocadas en su altar personal. Cynthia narré una historia en la que
su imagen la eligié a ella, le llegé como un regalo de parte de sus padres. Con

esa imagen ella viaja anualmente a las fiestas del Santo que se celebran en

40 El tema de las materialidades es uno de los ejes actuales de investigacién sobre el fenémeno
religioso latinoamericano. Como ejemplo véase los textos de la revista Ciencias Sociales y Religién
(Cernadas & Giumbelli, 2018). En la cual hay una serie de textos elaborados por especialistas que
rescatan la importancia del giro material y sus agencias desde distintas practicas religiosas.
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Corrientes. Conforme fue pasando el tiempo, Cynthia le mandé a construir su
nicho, con un disefio que sond. Desde su perspectiva, la imagen se volvid

sagrada; sélo Cynthia puede cambiarla y limpiarla.

En el caso de Ivan, después de haber tenido el suefio de la boda con la Santa
Muerte, su pareja le regalé una imagen de la Flaquita. A medida que fue
especializdndose en el culto, Ivan fue adquiriendo imagenes, regaladas o
compradas. Una de las méas grandes la compré en el mercado del Sonora,
conocido por la venta de productos esotéricos y espirituales. En ese mercado,
lvan se encontré con una imagen muy parecida a la que soid en la boda que
relata, por lo que decidié comprarla para tenerla en el cuarto que construyd
exclusivamente para la Santa Muerte. La mayoria de las imdgenes que ambos
informantes tienen sobre sus altares tiene una historia particular. Para Ivan, la
Santa Muerte sirve para peticiones de dinero o para problemas de amor. Para

Cynthia, unas imagenes sirven para cierto tipo de sanaciones o peticiones.

Otro aspecto importante de la materialidad de estas practicas religiosas son los
objetos que se portan en el cuerpo: dijes, amuletos, collares, anillos o
herramientas que se utilizan para hacer trabajos espirituales. Estos objetos dejan
de ser ornamentos para adquirir otros significados. El amuleto que Ivan trae
consigo, por ejemplo, cumple la funcién de protegerlo de las malas energias. Los
anillos con forma de créneo que porta Cynthia le sirven para hacer sus trabajos
de liberaciéon. En general, para comprender este tipo de practicas religiosas es
muy importante conocer las diversas materialidades que las componen: de esa
manera es como los sujetos materializan sus historias de vida cotidianas, sus

acciones y sensaciones relacionadas con lo sagrado.

247



Repasemos las conclusiones relacionadas con la corporalidad. En ambos cultos
es muy comun que los creyentes ofrendan su cuerpo por medio de tatuajes; en
estas practicas, los tatuajes tienen al menos estos significados: 1) el tatuaje como
memoria de algin suceso importante o el recuerdo de algun familiar, como
aquéllos que tienen figuras de las caras de las madres de los creyentes, la cara de
los hijos o las fechas significativas de la muerte o nacimiento de algun familiar; 2)
el tatuaje como marca de identidad: generalmente se usan para representar una
nacionalidad, el nombre de algun barrio o una banda, un equipo de futbol; ahi se
incluyen también los que son dedicados a algunos santos: las virgenes de
Guadalupe, los rostros de los cristos, la estrella de David o la del satanismo, entre
muchos otros. Estos tatuajes son expresiones de vinculacion o adhesion a
determinado grupo o actividad colectiva. 3) En el caso de estas practicas
religiosas, los tatuajes ademas de tener las dos funciones anteriores son también
expresiones votivas, que materializan la retribucién entre los devotos y la Santa
Muerte o San La Muerte; es decir, una forma corporeizada y materializada de la
intervencion del ente sagrado con sus creyentes. En estos casos puede verse al
tatuaje como la promesa de un don que genera relaciones reciprocas entre lo
humano y lo divino. Los devotos ofrecen el cuerpo para que el ente sagrado
actte. El devoto retribuye al ente sagrado a través de una marca de tinta sobre la

piel; de ahi la funciéon votiva del tatuaje.

La singularidad de esta practica radica en que hay una concepciéon de los
creyentes segun la cual la peticion va aparejada con el dolor; es decir, la
reciprocidad no se da Unicamente por el favor recibido debido a la intervencidn
sagrada, sino que ademas hay una relacion entre esa retribucidn con los lugares

del cuerpo en los que se hacen las marcas de tinta. Esto las vuelve mas
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significativas que otras, un razonamiento basado en el nivel de dolor que provoca

hacerlas, asi como por el sello que dejan, ya sea expuesto u oculto.

Hay tatuajes que implican mas sacrificios que otros, por lo que la peticion que
suele hacerse es para sucesos mas complicados de resolver: la propia salud del
creyente o de alguno de sus familiares que esté en riesgo de perder la vida, asi
como salvar a un recién nacido en un embarazo de alto riesgo. En estos casos, la
marca suele ofrecerse en el cuello, cerca de la yugular, o en el pecho, donde hay
un roce con los pezones, la cara o las costillas superiores. Para una peticién
menor, es suficiente con el antebrazo o la pantorrilla. La cantidad de dolor esté

relacionada con la magnitud de la peticién. El siguiente cuadro lo ilustra:

+ dolor Peticion de un problema

El tatuaje y su posicion | Piel  blanda:  cuello, complicado o de dificil

. . . resolucion.
acorde al nivel de |espalda baja, costillas,
intervencion sagraday el | pecho
sacrificio del creyente. —
y - Dolor Peticion de un problema

Piel dura, con mas| 4o facil resolucion o la

tejido: pantorrilla, | jemoria de un hecho.

antebrazo

La tabla que se muestra es una interpretacion de la relacion entre el dolor y la
posicién de la marca en el cuerpo. Esto no significa que sea asi en todos los casos:
la tolerancia al dolor es distinta en cada persona. Otra investigacion podria

profundizar en este tema.
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En general, podemos decir que en ambos cultos los tatuajes son marcas de
memoria, identidad, asi como una manera materializada y corporalizada de la
retribucidon entre creyentes y la entidad sagrada. Mediante un tatuaje queda
anclada la memoria de un suceso relevante para el creyente; simultdneamente, es

la muestra material de la intervencidn sagrada.

Por Ultimo, podemos ver cémo los devotos generan una corporeidad votiva en la
que el cuerpo puede significarse como un altar donde se depositan poderes de
proteccién que brindan estos santos a través del sacrificio corporal. Véase el caso
especifico de San La Muerte, con la practica de la incrustacién de figuras
milimétricas elaboradas con hueso humano. De esa manera, pudo verse la
relacion entre la corporalidad y el dolor significado como sacrificio que

singulariza estas practicas religiosas.

Regresemos a la pregunta de investigaciéon planteada al inicio: ;Cémo se
(re)producen estos cultos en la vida cotidiana de los creyentes en contextos
urbano-populares? Podemos contestar ahora que el culto a la Santa Muerte y el
de San La Muerte tienen al menos dos caracteristicas que permiten su
(re)produccién. La primera es la que he denominado lo homogéneamente
diverso; la segunda, la autopoiésis que ponen en marcha en su practica cotidiana

los creyentes de ambos cultos.

Sobre lo homogéneamente diverso, se destacé anteriormente cémo estas
practicas son diversas en sus dindmicas, pero homogéneas en elementos que las
conforman. Falta ahondar ahora en la segunda caracteristica de la autopoiésis: la
capacidad creativa de los devotos. Esta se expresa en la invencién o reinvencién
de las oraciones, en su mayoria de origen catdlico pero modificadas de tal manera

que resaltan la figura de la Santa Muerte o de San La Muerte. Las oraciones
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originales son creadas por los creyentes, especificamente por las personas que
administran los santuarios publicos. Otro ejemplo se encuentra en los objetos que
se producen, como las efigies, en cuyo tratamiento los devotos suelen proyectar
su personalidad e identidad al personificarlas y dotarlas de agencia. De igual
manera, los pactos encarnados con tinta sobre la piel permiten a los devotos
plasmar sus vivencias y sus multiples historias de fe. También pueden verse las
distintas légicas de construcciones arquitecténicas de los santuarios grandes y
pequefios, privados y publicos. Cada espacio muestra parte de la historia de sus
fundadores. En conclusién, se observa cémo los creyentes articulan estas

practicas religiosas con otras espiritualidades.

Por lo tanto, podemos decir que la autopoiésis es inversamente proporcional a la
ortodoxia que se genera en estos cultos. Establezcamos entonces la siguiente

férmula:

A mayor ortodoxia religiosa, menos posibilidad de la autopoiésis. Y viceversa: A

menor ortodoxia religiosa, mayor posibilidad de la autopoiésis.

Con estas caracteristicas se demuestra que estos cultos pueden (re)producirse en
distintos contextos y que no hay una sola forma de practicarlos, sino distintas

maneras acordes a la capacidad autopoiética de sus practicantes.

Coincidimos con el postulado de Clifford Geertz segin el cual “los simbolos
sagrados tienen la funciéon de sintetizar el ethos de un pueblo —el tono, el caracter
y la calidad de su vida, su estilo moral y estético— y su cosmovisién, el cuadro que
ese pueblo se forja de cémo son las cosas en la realidad, sus ideas mas
abarcativas acerca del orden” (2003, p.89). Los simbolos sagrados analizados en
esta investigacion expresan, cada uno por su parte, el ethos mexicano y argentino.

En cada uno de los casos se buscd mostrar, por medio de su practica cotidiana,
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la trayectoria histérica de cada culto, su estética correspondiente en lo material,
asi como la cosmovisién que cada culto genera en sus creyentes. Con esta
investigacién se espera que quienes hayan llegado hasta aqui aprecien cémo
estas practicas religiosas son, en conjunto, una muestra del ethos religioso
latinoamericano contemporaneo, expresada en los testimonios de los creyentes;
al final de cuentas, son ellos quienes producen y viven cotidianamente su practica

religiosa.

252



Bibliografia
Agamben, Giorgio

1995, Homo sacer: el poder soberano y la nuda vida. Pre-Textos. Valencia.
Ammerman, Nancy.

2007, Everyday religion: Observing Modern Religious Lives, Oxford: Oxford

University Press.

Ammerman, Nancy

2014, "Finding Religion in Everyday Life.” Sociology of Religion 75 (2): 189-207.
https://doi.org/10.1093/socrel/sru013

Augeé. Marc

1998, Dios como objeto. Simbolos-materias-palabras. Gedisa, Barcelona.

Aridjis, Homero

2006, La Santa Muerte. Tres relatos de idolatria pagana. México, Punto de Lectura.
Appadurai, Arjun

1986, La vida social de las cosas. Perspectiva cultural de las mercancias. Grijalbo,

Meéxico.
Bahamondes, Gonzélez, L. Andrés

2007, "San la Muerte: Una propuesta alternativa en la sociedad de hoy” en

Religién y Cultura, N°XIll pp. 173-181.
Bastian, Jean.

1997. La mutacidn religiosa de América Latina. Para una sociologia del cambio

social en la modernidad peritérica. México: FCE.

253



Blancarte, Roberto

2000, "Popular religion, Catholicism and Socioreligious Dissent in Latin America.

Facing the modernity paradigm”. International Sociology, 15(4), 591-60.
Bataille, Georges

2009, El erotismo. Buenos Aires, Tusquets.

Becker, Howard

2015, Para hablar de la sociedad la sociologia no basta, Buenos Aires, Siglo XXI.
Becker, Howard

2016, Mozart, el asesinato y los limites del sentido comin. Cémo construir teoria a

partir de casos. Buenos Aires, Siglo XXI.
Borelli, Miranda José

1969, Un mito regional del Nordeste, San La Muerte. Editorial Regién Resistencia-

Chaco-Republica Argentina.
Burnot, Maureen

2017, "Gauchito Gil et San la Muerte: religion populaire et métissages en

Argentine. Anthropologie socio-historique de deux cultes hétérodoxes.”
(Theése de doctorat en anthropologie), Ecole doctorale 483 Sciences sociales,
Université Lumiere Lyon 2.

Calderon, Fernando

2003, “La religidon en la sociedad red: La experiencia latinoamericana. ;Es
sostenible la globalizacidn en América Latina?: Debates con Manuel Castells”: Vol.

ll. Santiago de Chile: FCE.

254



Carassai, Sebastidn

2012, "San La Muerte, el “santo non santo”: pertenecer tiene sus privilegios”, en
Dri, Rubén (Coord.) Simbolos y fetiches religiosos en la construccion de la

identidad popular. Editorial Biblos, Buenos Aires.

Carozzi, Maria Julia y Miguez, 2005, “Multiples versiones del ‘mas justo de los
santos’ en Daniel Batalla, Juan y Barreto, Daniel (Coords.) San La Muerte: Una voz

extrafia, Editorial Arte Argentina, Buenos Aires.
Castells, Pilar

2008, “La Santa Muerte y los derechos humanos” Revista LiminaR. Estudios
Sociales y Humanisticos, afio 6, vol. VI, nim. 1, junio de 2008, Tuxtla Gutiérrez,

Chiapas.

Cazeneuve, Jean

1971, Sociologia del rito. Amorrortu editores, Buenos Aires.
Cernadas, C. C; & Giumbelli, E.

2018, Materialidades y mediaciones en las religiones latinoamericanas. Ciencias
Sociales 'y Religién/ Ciéncias Sociais E Religidgo, 20 (9), 10-16.
https://doi.org/10.20396/csr.v20i29.12314

Chesnut, Andrew
2012, Santa Muerte. La segadora segura. Ediciones culturales Paidds, México.
Coluccio, Felix

1986, Cultos y canonizaciones populares de Argentina. Ediciones Sol, Buenos

Aires.

255



De la Peila Guillermo y Vazquez Ledn Luis.

2002, Mentalidades religiosas: cambios y continuidades en la globalizacién. En
antropologia sociocultural en el México del Milenio. Busquedas, encuentros y

transiciones. México: INI, CONACULTA, FCE.
De la Fuente, Sergio.

2013, La construccion social del Culto a la Santa Muerte, estudio etnografico en la
colonia Ajusco. Tesis que para obtener el Titulo de Maestro en Estudios Politicos

y Sociales, México, UNAM FFCyS /IIS/CISAN/CRIM/FES-Acatlan.
De la Torre, Renée

2001, “Religiosidad popular. Anclajes locales de los imaginarios
globales”, Metapolitica. Siglo XXI Continuidades y Rupturas, Volumen 5, enero

marzo del pp.98-117.
De la Torre, Renée

2013, La Religiosidad Popular, en Ponto Urbe [En linea], 12, Publicado el 31 de
julio, 2013. URL : http://journals.openedition.org/pontourbe/581

De la Torre, Renée.

2013b, “La religiosidad popular como “entre-medio” entre la religién institucional
y la espiritualidad individualizada”. Civitas - Revista de Ciéncias Sociais, 12(3).

https://doi.org/10.15448/1984-7289.2012.3.13013
De la Torre, Renée

2021, "La religiosidad popular de América Latina: una bisagra para colocar lived
religion en proyectos de descolonizacidn”. En Revista Cultura & Religion, 15 (1),

259-298.

256



Dehouve, Daniéle.

2013 "El depdsito ritual: un ritual significativo” en Broda, Johanna, (coordinadora)
Convocar a los dioses: ofrendas mesoamericanas. Estudios historicos,
antropoldégicos y comparativos, Xalapa, Veracruz, Instituto Veracruzano de

Cultura.
Delemeu, J.

1997, "Lo religioso flotante, eclecticismo y sincretismos. En el hecho religioso”

(pp- 535-557). México: S.XXI.
Domingues, J. M.

2009, La modernidad contemporanea en América Latina. Buenos Aires, S.XXI-

CLACSO.
Ferrdndiz, Francisco

2011, Etnografias contemporaneas. Anclajes métodos y claves para el futuro.

México, UAM-ANTHROPQOS.

Flik, Uwe

2014, La gestion de la calidad en la investigacion cualitativa. Madrid, Morata.
Fidanza, Juan Martin

2014, Regulaciones sociales y gubernamentales de la religion: el caso de una
devocién popular problematizada. (Tesis de Maestria) Facultad de Ciencias

Sociales-Pontificia, Universidad Catdlica Argentina.

257



Fidanza, Juan Martin y Galera, Cecilia

2012, "Religiosidad popular en el siglo XXI: transformaciones de la devocién a
San La Muerte en Buenos Aires” en Revista Estudios Cotidianos, Nucleo de

Estudios Sociales y Opinién Publica, vol. 1, N°1, pp. 6-12, Chile.
Fidanza, Juan Martin y Galera, Cecilia

2014, "Regulaciones a una devocién estigmatizada: Culto a San La Muerte en
Buenos Aires” en Debates do NER, Nucleo de Estudos da Religido, vol.1. N°25,

pp.171-196, Brasil.
Fragoso L, Perla O.

2007, La muerte Santificada. La fe desde la vulnerabilidad: devocién y culto a la
Santa Muerte en la ciudad de México, tesis para optar al grado de Maestra en

antropologia social, México, CIESAS.

Frazer, James

2006, La rama dorada. Magia y religion. FCE, México
Freedeberg, David

1992, El poder de las imagenes. Ediciones Céatedra, Madrid.
Frigerio, Alejandro

2021, "San La Muerte, el monje compasivo: mitopoesis y acomodacion social en
una devocién popular estigmatizada” en Religioni e Societa, vol 36, num. 99

Gennaio-Aprile. pp. 42-53. https://doi.org/10.19272/202131301005

258



Frigerio, Alejandro.

2018, “;Por qué no podemos ver la diversidad religiosa? Cuestionando el
paradigma catdlico-céntrico en el estudio de la religiéon en Latinoamérica.
CULTURA'Y REPRESENTACIONES SOCIALES, 12(24)", 51-95.

Frigerio, Alejandro

2016, “San La Muerte en Argentina: usos heterogéneos y apropiaciones del “mas
justo de los santos” en Hernandez, Alberto (Coord.) La Santa Muerte. Espacios,

cultos y devociones. COLEF-COLSAN, México.
Garcés, Roberto

2019, “"La Santa muerte en la Ciudad de México: devocién, vida cotidiana y

espacio publico.” en Revista Cultura y Religion, vol. XIIl, N°2. pp. 103-121
Garcés, Roberto

2020, "La Santa Muerte en la Misica Mexicana” en Mitologicas, vol. XXXV, pp. 133-
154.

Garcés, Roberto

2020, “La religion popular y la lived religion como perspectivas metodoldgicas
para el estudio de las religiones latinoamericanas”. En Revista Internacional de
Religién y Espiritualidad en la Sociedad. Volumen 2, Numero 2, https://la-

religion.com/revista.

Garcés, Roberto

2021, "Muerte querida de mi corazén” La articulacion del Culto a la Santa Muerte
con otras espiritualidades: estudio en el Valle de México. Tesis que para obtener

el grado de Doctor en Antropologia Social. México, UIA.

259



Giménez, Gilberto

2013, Cultura popular y religion en el Andhuac. Aguascalientes: Universidad

Auténoma de Aguascalientes.
Gentile, E. Margarita

2007, "Escritura, oralidad y grafica del itinerario de un santo popular
sudamericano: San La Muerte” (Siglos XX y XXI) en Espéculo. Revista de estudios

literarios, N°37.
Gelman, Jorge

2014, "Conquista y colonia” en Yankelevich, Pablo (Coord.) Historia minima de

Argentina. El Colegio de México, México. pp. 67-142.
Geertz, Clifford

2003, La interpretacion de las culturas. Barcelona, Gedisa.
Gervasi, Francesco

2018, Formas de discriminacion en contra de la devocidon hacia la Santa Muerte en
México, en las interacciones cara a cara y en el tratamiento de la prensa digital.

Siena, CISRECO, Edizoni.

Godelier, Maurice

2009, El enigma del don. Barcelona, Paidds
Goodman, Felicitas

1996, "Las multiples caras de las posesiones” en Alteridades 6, (12) pp. 101-116.

https://alteridades.izt.uam.mx/index.php/Alte/article/viewFile/545/543

260



Gonzélez, M. J. L.

2002, Fuerza y sentido. El catolicismo popular al comienzo del siglo XXI (Primera

edicidn). México: Dabar.
Gorelik, Adrian.

2015, "Terra incégnita. Para una comprension del Gran Buenos Aires como Gran
Buenos Aires”, en Kessler, Gabriel. Historia de la provincia de Buenos Aires: el
Gran Buenos Aires, Editorial Universitaria Goneet: UNIPE, Ciudad Auténoma de

Buenos Aires.

Goudbout, Jacques

1997, El espiritu del don. Siglo XXI, México.
Graziano, Frank

2007, "San la Muerte” in Cultures of devotion. Folk Saints of Spanish America,

Oxford University Press, New York, pp. 77-112.
Gruzinski, Serge

1994, La guerra de las imégenes. De Cristébal Colén a Blade Runner (1942-2019),

Fondo de Cultura Econémica, México.
Gudrun Jénsdattir, K.

2014, Bandoleros Santificados: Las devociones a Jesus Malverde y Pancho Villa.

México: COLEF-COLSAN.
Gutiérrez Zuniga, C., & De la Torre, R.

2005, “"La légica del mercado y la légica de la creencia en la creacién de

mercancias simbdlicas” en Desacatos, nim 18(mayo-agosto), 53-70.

261



Hammersley, Martyn y Atkinson, Paul
1994, Etnografia. Métodos de Investigacion. Paidés, Barcelona.
Hervieu-Léger, Danielé

1997, “La transmission religieuse en modernité: éléments pour la construction

d'un objet de recherche” en Social Compass, 44(1), 131-143.
Hereida, Rafael

2006, La esquina de los ojos rojos. México, Alfaguara.
Herndndez, Alberto

2014, Frontera Norte de México. Escenarios de diversidad religiosa. México, El

Colegio de la Frontera Norte y el Colegio de Michoacan.
Higuera- Bonfil, Antonio

2015, “Fiestas en Honor a la Santa Muerte en el Caribe Mexicano” en México,
Revista Liminar Estudios Sociales y Humanisticos, Vol. Xlll, nim. 2, Julio-diciembre.

Pp. 96-109.
Hiernaux, J. P.

2006, "Repensar la religion en un mundo en transformacién” en Relaciones.

Estudios de Historia y Sociedad, XXVII(108), 85-104.
Jiménez, Arturo

2019, Culto a la Santa Muerte: expresion cultural y organizacién social en el Este
de los Angeles. Tesis que para obtener el grado de Doctor en Estudios Culturales,

México, COLEF.

262



Kartun, O. M.
1975, "San La Muerte y San Son"” en Revista Crisis, N°32.Diciembre, Buenos Aires.
Kirk, G.S

2006. El mito. Su significado y funciones en la antigliedad y otras culturas. Paidds,

Barcelona.
Kristensen, Regnar.

2011, Postponing Death. Saints and Security in Mexico City. University of
Copenhagen, Departament of Anthropology Faculty of Social Science. PhD.

Series no. 68.
Kristensen, Regnar.

2015, “La Santa Muerte in México City: The Cult and its Ambiguities” en Journal of

Latin American Studies, 47.

Kristensen, Regnar & Adeath, Clauida

2020, Los hijos de Gregoria. Relatos de una familia mexicana. México, Grijalbo.
Le Breton, David

2018, La sociologia del cuerpo. Siruela, Madrid.

Lewis, Oscar

1972, Los Hijos de Sanchez. México, Mortiz.

Luckmann, T.

1973, La religién invisible. Salamanca: Sigueme

Lomnitz, Claudio

2006, La idea de la Muerte en México, México, FCE.
263



Malinowski, Bronislaw

2001, Los argonautas del Pacifico occidental. Comercio y aventura entre los

indigenas de la Nueva Guinea melanésica. Ediciones Peninsula, Barcelona.
Malvido, Elsa

2005, “Crdnicas de la Buena Muerte a la Santa Muerte en México” articulo
publicado en la revista Arqueologia Mexicana, Vol. XlIl, Nimero 76, Noviembre-

Diciembre, pp. 20-27.
Martin, Eloisa.

2009, From Popular Religion to Practices of Sacralization: Approaches for a
Conceptual Discussion en Social Compass.

https://doi.org/10.1177/0037768609103362
Marzal, M.

1970, "Lareligiosidad de la cultura de la pobreza” en Catequesis Latinoamericana,

7,365-381.
Marzal, M.

2002, Tierra encantada. Tratado de antropologia religiosa de América Latina.

Madrid: Trotta.
Mauss, Marcel
2006, Manual de etnografia. FCE, México.
Mauss, Marcel

2009, Ensayo sobre el don. Forma y funcién del intercambio en las sociedades

arcaicas. Katz Editores, Buenos Aires.

264



Meyer, Brigit; Morgan David.

2015 “Introduction: Key words inmaterial religion” en Material Religion volume 7,

issue 1, pp. 4-9.
Mills, Barbara J., Ferguson T. J.

2008 “Animate Objects: Shell Trumpets and Ritual Networks in the Greater
Southwest” en Journal of Archaeological Method and Theory, Vol15 Issue 4, pp.

338-36.
Miguez, Daniel y Seman Pablo

2006, Entre santos, cumbias y piquetes: las culturas populares en la Argentina

reciente. Editorial Biblos, Buenos Aires.
Miguez, Daniel

2008, Delito y cultura. Los cédigos de la ilegalidad en la juventud marginal urbana.

Editorial Biblos, Buenos Aires.
Miguez, Daniel

2012, "Canonizaciones y Moralidades en contextos de pobreza urbana. Las
|6gicas del orden y la trasgresion en la Argentina a fines del siglo XX” en Revista
Cultura y Religion, Vol.VIN° 1, junio, pp. 241-274.

Moulinié, Rodrigo

2018, El pasado que me espera: ensayos sobre religion y representacion. Tesis
que para obtener el titulo de Licenciado en Politica y Administracion Publica,

MEXICO, COLMEX.

265



Morello, Gustavo y Rabbia Hugo (Comp)

2019, La religion como experiencia cotidiana: creencias, practicas y narrativas
espirituales en Sudamerica. Montevideo. Editorial Pontificia Universidad Catdlica

del Uruguay.
Morello, Gustavo

2020, Una modernidad encantada. Religion vivida en Latinoamérica. Cérdoba.

Editorial EDUCC.

Navarrete, Carlos

1982, San Pascualito Rey y el culto a la Muerte en Chiapas. México, UNAM-IIA.
Neira Ferndndez, G.

2011, "Religién popular catdlica latinoamericana: dialéctica de interpretaciones

(1960-1980)" en Theologica Xaveriana, 61(171), 203-240.
Odgers, Olga

2011, Pluralizacién religiosa de América Latina. Las dindmicas contemporaneas de
pluralizaciéon del campo religioso latinoamericano o cémo pensar de manera

relacional una configuracion de relaciones objetivas. México: COLEF-CIESAS.
Orsi, Robert A.

2005 Between Heaven and Earth: The Religious Worlds People Make and the

Scholars Who Study Them. Nueva Jersey: Princeton University Press.
Pansters, Wil G. (ed.),

2019, La Santa Muerte in Mexico: History, Devotion and Society (Albuquerque,

NM: University of New Mexico Pres.

266



Parker, Cristian.

1993, Otra I6gica en América Latina. Religion popular y modernizacién capitalista.

México: FCE.
Parker, Cristian.

2009, Mentalidad religiosa post-ilustrada: creencias y esoterismo en una sociedad

en mutacion cultural. Buenos Aires: CLACSO.
Paya, Victor.

2006, Vida y muerte en la carcel. Estudio sobre la situacién institucional de los
prisioneros. México, Plaza y Valdés/Facultad de Estudios Superiores Acatlan-

UNAM.

Perdigon, Katia J.

2008, La Santa Muerte protectora de los hombres. México, INAH.
Pérez, Gabriel; Gervasi, Francesco y Cuevas, Basilia

2014, "Santa Flaquita, libranos de los trolls. El sentido de la pertenencia en
expresiones identitarias en torno al culto de la Santa Muerte en FaceBoock” en

Religioni e Societa, XXIX, 79, Maggio-Agosto. pp. 84-104
Pérez, Gabriel & Gervasi, Francesco

2015, “Conflicto y religiosidad en linea. Enfrentamientos de usuarios de
Faceboock, en torno al culto a la Santa Muerte” en Redes Sociodigitales en

México. México, FCE.

267



Portal Ariosa, M. A.

1997, Ciudadanos desde el pueblo. Identidad urbana y religiosidad popular en
San Andrés Totoltepec, Tlalpan, México, D.F. México: CONACULTA CULTURAS
POPULARES-UAM.

Pulli, Claudio A.

2019, Creencias y practicas religiosas en la Ciudad de la Tablada. Partido de la
Matanza-Provincia de Buenos Aires (Tesis de licenciatura) Facultad de Ciencias

Sociales, Politicas y de la Comunicacién, Universidad Catélica Argentina.
Romero, Juan P.

2018, El poder de su santo. Carlos Spegazzini. Editorial Independiente.
Roush, L.

2014, "Santa Muerte, Protection, and Desamparo: a View from a Mexico City Altar”
en Latin American Research Review 49, Pp. 129-148.
https://doi.org/10.1353/1ar.2014.0064.

Salles, V., & Valenzuela, J. M.

1999, “En muchos lugares y todos los dias” en Estudios Socioldgicos, volumen 17,
ndmero 50. Recuperado de

https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=6164133
Seméan, Pablo

2001, “Cosmoldgica, Holista y Relacional: Una Corriente de la Religiosidad
Popular Contemporénea” en Ciencias Sociales y Religion/ Ciéncias Sociais e

Religido, 3(3), 45-74.

268



Seméan, Pablo

2015, “La vida religiosa de los sectores populares del Gran Buenos Aires” en
Kessler, Gabriel. Historia de la provincia de Buenos Aires: el Gran Buenos Aires,

Editorial UNIVERSITARA Goneet: UNIPE, Ciudad Auténoma de Buenos Aires.
Stoller, Paul

1992, The taste of ethnographic things. The senses in Anthropology. University of

Pennsylvania Press.
Sudrez, Ana Lourdes

2015, Creer en las villas: devociones y practicas religiosas en los barrios precarios
de la ciudad de Buenos Aires. Editorial Biblos, Ciudad Auténoma de Buenos

Aires.
Suarez, Hugo José

2003, La transformacion del sentido. Sociologia de las estructuras simbdlicas,

Bolivia: Manuela del Diablo.
Suarez, Hugo José

2017, “La geografia de la practica religiosa en una colonia popular en la Ciudad

de México” en Revista Sociedad y Religion, N°47.Vol. 27, pp. 12-32
Suarez, Hugo José

2015, Creyentes urbanos. Sociologia de la experiencia religiosa en una colonia

popular de la Ciudad de México. México: UNAM-IIS.
Suarez, Hugo José

2018, Cuatro claves para entender la experiencia religiosa desde América Latina.

Inédito.
269



Suarez, Hugo José
Inédito, Religious Expression in a Popular Colonia, México City.

Strauss, A. & Corbin, J.
1994, Grounded Theory Methodology. In NK Denzin & YS Lincoln (Eds.) Handbook
of Qualitative Research (pp. 217-285). Thousand Oaks, Sage Publications.

Strauss, Lévi Claude
2013, Antropologia estructural. Paidés, Barcelona.
Tinoco, Cuauhtémoc

2021 "Urbanizacion populary participaciéon ciudadana en la Ciudad de México. El
caso del Valle de Uautepec, 1960-2010" en Polis México, Revista de la UAM-I vol.

17. pp 129-16 https://polismexico.izt.uam.mx/index.php/rp/article/view/728/698
Thompson, Jhon

1998, “Santisima Muerte: On the Origin and Development of a Mexican Occult
Image” en Journal of the Southwest, University of Arizona, vol. 40, nimero 4, pp.

405-436.
Tuer, Dot.

2003 "Old Bones and Beautiful Words: The Spiritual Contestation between
Shaman and Jesuit in the Guarani Missions" en Colonial Saints in the Americas

1500-1800, eds. Allan Greer and Jodi Bilinkoff. New York: Routledge.
Tuer, Dot.

2010, "Transculturality and the Colonial Legacy of Popular Belief in North-East
Argentina” en Benessaieh A. (Ed.), Amériques transculturelles - Transcultural
Americas (pp. 207-230). University of Ottawa Press. Retrieved July 17, 2020, from
www.jstor.org/stable/j.ctt1ch78hd.1

270



Turner, Victor
2013, La selva de los simbolos. Editorial Siglo XXI, México.
Yllescas, Illescas Jorge A.

2012, Culto y espacios de devocidn a la Santa Muerte. Tesis de Licenciatura en

Sociologia. Facultad de Estudios Superiores Acatlan UNAM, México.
Yllescas, Illescas Jorge A.

2018, "Los altares del cuerpo como resistencia al poder carcelario” en Encartes,

Vol. 1 N°1 pp. 121-139.

Wacquant, Loic

2015, Parias urbanos. Marginalidad en la ciudad a comienzos del milenio.
Manantial, Buenos Aires.

Paginas visitadas:

Imagen mapa nordeste argentino:
http://regionesargentinasnea.blogspot.com/2010/ consultada 10 julio 2020
Imagen Cristo de la Paciencia:

https://www.museoarocena.com/obra-en-contexto-anteriores/491-ecce-homo

consultada 10 julio 2020

271



	Portada
	Índice
	Introducción
	Capítulo 1. De la Religiosidad Popular y su Abordajedesde la Perspectiva de la Religión Vivida (Lived Religión)
	Capítulo 2. De Tepito a Buenos Aires: la Construcción Metodológica del Objeto de Investigación
	Capítulo 3. San La Muerte un Santo Poderoso
	Capítulo 4. Mi Santo, Mi Rey: Cynthia Sanadora y Promesera de San La Muerte
	Capítulo 5. La Santa Muerte, de México para el Mundo
	Capítulo 6. La Santa Muerte hay que Sentirla, así Ella tiene Vida. Iván, esposo de la Santa Muerte.34
	Capítulo 7. San La Muerte y La Santa Muerte Homogéneamente Diversos
	Conclusiones
	Bibliografía

