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Introduccion

A partr del analisis comparativo de dos estudios de caso (una red de santeros
cubano-mexicana en Veracruz y una red de danzantes de tradicion azteca en
Guadalajara), intentaremos una descripcion fina de los procesos de indige-
nizacién (Appadurai, 1996) o resignificacion de las tradiciones, atendiendo a
los ajustes y desajustes que ocurren entre las bases tradicionales y las nuevas
apropiaciones que se estan originando con la interaccidon con redes translo-
cales.

¢Por qué comparar dos realidades tan distantes y diferentes? Partimos
del supuesto de que en el marco de la globalizacién cultural, las religiones
estan experimentando transformaciones significativas. Por un lado, se puede
observar una intensificacion de la circulacién translocal de adeptos, simbolos,
creencias, practicas, ideas y objetos que antafio pertenecfan a una practica
religiosa relacionada con un determinado contexto histérico-geografico, con
sus propias implicaciones identitarias, culturales y politicas. Esas practicas se
desenclavan de sus respectivos marcos de surgimiento para circular a través
de nuevos flujos e intercambios que no siguen necesariamente una logica
misionaria. Por otro lado, los campos religiosos locales se abren rapida y
masivamente a nuevas practicas y representaciones. Dia tras dia, se encuen-
tran personas que ponen a prueba nuevas experiencias de lo sagrado que les

eran a prioti ajenas y/o exéticas. Lo que contribuye asi a que los individuos

[471]
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introduzcan nuevos elementos simbdlicos y por lo tanto construyan nuevas
modalidades religiosas.'

Sinos quedamos en los detalles rituales o tratando de reconstruir panteo-
nes y mitologias, pareciera que los santeros y los danzantes aztecas no tienen
mucho en comun. Pero, si partimos del ritual y nos concentramos en los
procesos de construccion de laidentidad y de la alteridad, contextualizandolos
y reconstruyendo su historia, encontramos que, a pesar de sus origenes his-
toricos y geograficos distintos, y de que cada uno tiene una identidad propia,
existen en la actualidad muchos puntos en comun, asf como interfases donde
se interconectan entre si. Entre dichos rasgos comunes, resaltaremos aqui
la referencia a una tradicién ancestral, y por ende la construccién de linajes
rituales y mitos de fundacioén.

Para lograr este objetivo proponemos un enfoque que atienda paralela-
mente el espesor tradicional de los dos grupos, asi como las relaciones que
al atravesarlos desde distintos puntos, los conectan con novedosos contextos
culturales y los circunscriben en redes dinamicas que desbordan Jos limites
tradicionales de dichas agrupaciones. Para ello nos auxiliaremos de la propuesta
de Piaget, que plantea que para acceder al estudio del progreso cognoscitivo de
un objeto, habra que atender tres niveles: el intraobjetal (analisis interno de los
objetos); el interobjetal (estudio de las relaciones e intercambios entre objetos
similares y sus transformaciones) y el transobjeto (estudio de la construccion
de nuevas estructuras y del dinamismo de las redes) (Piaget y Garcia, 1987:
33). Esta metodologia se basa tanto en el analisis del objeto mismo, como en

los mecanismos de pasaje en que un objeto se convierte en otro, para lo cual

! Estas problematicas, entre otras, fundamentaron el trabajo del grupo de investigacién sobre
“Translocalizacién y relocalizacién de lo religioso”, coordinado por Kali Argyriadis y Renée de la
Torre, y que se integra en el marco comparativo y mult-situado del programa Idymov. Muchas de
las reflexiones aqui vertidas se nutren del intercambio iniciado en los seminarios permanentes del
proyecto en los que participaron: Cristina Gutiérrez Zufliga (investigadora de El Colegio de Jalisco)
Nahayeilli Juirez Huet (doctorante de El Colegio de Michoacan), Fernando Guzman (doctorante
del ciesas-Occidente), Montserrat Eufrasio y Paola Préspero (ambas estudiantes de maestria del

c1esas-Occidente).
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se requiere analizar los procesos de transversalizacion, basados en el efecto
de la interconexién entre objetos o estructuras diferentes, cuya interaccion
produce atravesamientos en distintas direcciones, provocando que eventos
de distinto origen y pertenecientes a distintos contextos culturales afecten a
otro objeto, pues como sostiene Piaget: “cada vez que hay un rebasamiento,
lo que fue rebasado esta de alguna manera integrado en el rebasante” (Piaget
y Garcia, 1987: 33). Se pretende mirar los procesos de transversalidad del
fenémeno a estudiar, partiendo de estudios monograficos, pero abriéndose
también a realizar estudios multsituados que permitan ubicar al grupo en el
conjunto de redes en las que se inscribe su practica, atendiendo los puntos y
las situaciones de interseccion donde se da la interaccién entre lo tradicional y
lo emergente; y entre lo local y lo translocal. La interseccién sera considerada
a partir del analisis de espacios, escenarios y situaciones rituales donde los
actores, discursos y simbolos mas diversos y plurales se encuentran y se cruzan
sin anular ni disolver los elementos de alteridad que generan su diferenciacion.
Es en los rituales, donde ubicamos los puntos de interseccién entre el grupo
y otros actores que lo conectan en redes, es ahi donde se puede observar el
comportamiento de la unidad en la diferencia, sin anular la discontinuidad
de la diversidad cultural.

Otro interés fundamental del tipo de anilisis que proponemos, es poder
describir y analizar la manera en que la interaccion de alteridades culturales
genera y activa redes sociales que traspasan los limites propios de los grupos
estudiados y de sus especificidades identitarias. Para esta parte, nos auxiliare-
mos del concepto de red, con el cual no sélo se pretende atender los enlaces
entre personas y grupos, sino las conexiones entre los enlaces mismos, con-
siderando, como lo hiciera Firth, que: “lo que pase entre un par de ‘nudos’ en

los puntos no puede dejar de afectar lo que pasa en un par adyacente” (Firth,

¢ Los puntos de interseccion son Jugares donde se generan las fronteras culturales, es decir que
muestran distinciones entre “ambas’ légicas de accidén y marcos de valoracién; pero que a la vez
producen zonas de contacto, o umbrales, donde el encuentro de la diversidad identitaria genera

constantemente nuevos mestizajes e hibridismos (De la Torre, 1998).
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1954 citado en Forsé 1991: 251). Para dar cuenta de este aspecto se estudia-
ran los trayectos e itinerarios de ciertos individuos claves —o nudos— que
recorren nuevos contextos geograficos y culturales donde se tejen encuentros
con la diversidad, considerando que sus trayectos van entretejiendo circuitos
v construyendo puentes entre distintas redes, configurando asi novedosas
interfases entre movimientos o conjuntos disimiles.’

En un segundo momento se buscara reconstruir los circuitos, comuni-
dades de interés, o grupos, que se van generando en el ritual, atendido como
espacio donde ocurre la interaccién con la diversidad. Por circuitos enten-
demos la ruta de encuentros, articulaciones e intercambios, que se generan
a partir de los trayectos individuales y colectivos que al confluir, demarcan
posibles circuitos de distribucién y puntos de articulacion entre las identidades
culturales (Magnani, 1999).

La nocion de red, ademas, nos permite conectar las herramientas concep-
tuales de Piaget y Garcia con propuestas que provienen de la sociologfa politica
y subrayan la existencia de procesos de difusion y organizacion comunes en
nuestros casos de estudio. Aqui también se trata de identificar tres niveles
principales (interrelacionados e interdependientes) a partir de los cuales se
definen las acciones e intercambios diversos de las unidades que conforman
las redes (Colonomos, 1995: 37). El nivel intra, que atiende las acciones e
intercambios que se desenvuelven con base en los intereses, normas y valores
al interior de un grupo; el nivel inter, vinculado al tipo de relaciones (alianza o
confrontacién), acciones e intercambios entre individuos o grupos, mediados

e influenciados por el contexto nacional en el que parcial y fisicamente se

' Ello nos ayudaré a dar cuenta de los lazos entre individuos y grupos como: “El punto
de articulacién entre el conjunto de un ego (ya sea un individuo o una familia) y la red
(o campo social) que se expande por todos lados, reside en el hecho de que los vinculos
“laterales” entre unidades del conjunto, distintas del ego, constituyen al mismo tiempo,
elementos en otros conjuntos centrados en torno a tales unidades [...] Las unidades
componentes del conjunto mantienen en todo momento un limite conocido, que no es
el de la pertenencia del grupo, sino el de su conexién comin con un ego central” (De
Genne y Forsé, 1994: 29).
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desenvuelven; y el nivel trans, donde se procura la movilizacién de recursos
y apoyos diversos que posibilitan el establecimiento de contactos estratégicos
que se capitalizan de distinta manera en los dos primeros niveles.

Cabe aclarar que estos niveles corresponden a espacios de relaciones, que
no se refieren necesariamente a escalas geograficas (local, regional, nacional),
ya que las relaciones a nivel intragrupo pueden desarrollarse ain dentro de la
escala trasnacional, abarcando intercambios entre actores que residen en distin-
tas localidades y/o paises. Por ende, el trabajo de campo realizado nos obligd
a rebasar e] clasico estudio de caso enraizado en una localidad para seguir los
trayectos de nuestros informantes en circuitos y redes que van de lo local a
lo transnacional. Los caminos recorridos en el propio proceso de indagacion
influyeron a su vez en la manera de exponer nuestros analisis. Por ello, Kali
Argyriadis, después de haber estudiado la re/jgion en La Habana y el proceso
de transnacionalizacién mas especifico de la santeria cubana, se concentrd en
los procesos de relocalizacion de la misma en Veracruz, mientras que Renée
de la Torre, parte del estudio etnogrifico de un grupo de danza tradicional
azteca con sede en Guadalajara, atiende los procesos de translocalizacién que

lo transversaliza y conecta con redes mas amplias.

La Santeria de Cuba a Veracruz

Las llamadas religiones afroamericanas fueron estudiadas durante mucho
tiempo como fenémenos locales, nitidamente delimitados en funcién de su
supuesto origen étnico africano y generadores de identidades fijas (véase entre
otros, Rodrigues, 1932; Ortiz, 1937; Herskovits, 1941). El enfoque militante de
muchos investigadores de principios del siglo xx sobre el tema de la resistencia
cultural influencié las mentalidades de su época y hasta cierto punto contribuyé
a mermar la imagen estigmatizada de estas religiones. Sin embargo, en cierta
forma podria decirse que también coadyuvé a su marginalizacion al confinarlas

a modelos intangibles, “tradicionales” o “en conserva’ para retomar las pa-
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labras de Bastide (1967). Pero a la vez que los textos académicos congelaban
la santeria cubana o el candomblé nagé brasilefio en objetos culturales “afro”
valorizados, éstos se difundieron fuera de su medio de origen, recibiendo al
mismo tiempo, directa o indirectamente la influencia de diversos discursos en
torno a practicas religiosas muy cercanas como el culto de If7 de Nigeria, que
reclaman un mismo origen: el yoruba. Artistas, investigadores e intelectuales
fueron en un primer momento los principales mediadores en este proceso
uniendo espacios sociales y geograficamente alejados (Argyriadis, 2006). En
cuanto a la santeria las principales olas de migracién cubanas y la apertura de
Ja isla al turismo han contribuido a una divulgaciéon mas amplia de la misma,
hoy en dia intensificada por la participacién cada vez mas notoria de diversos

medios de comunicacion.
El tiempo mitico y profético en el nivel transnacional

La santeria forma parte actualmente de un proceso de transnacionalizacién que
abarca también a otras religiones ““afroamericanas” (Capone, 2001-2002; 2004),
tal como lo demuestra su presencia en numerosos paises tanto de América
como de Europa. Practicantes de diversas nacionalidades y medios sociales
efectian numerosos y constantes desplazamientos entre una gran variedad
de puntos geograficos, dentro de los cuales, Cuba mantiene un lugar prepon-
derante en las preferencias de aquellos que aspiran a una “iniciacién ideal”,
aunque cabe destacar que en la actualidad los “yoruba de Africa” (residentes
en Nigeria o Estados Unidos o bien sacerdotes de otro origen iniciados por
éstos) se vuelven cada vez mas una opcién de preferencia entre los que bus-
can, entre otras cosas, contrarrestar o bien desvincularse de la tutela cubana,
inscribiéndose asi en una red de practicantes mucho mas amplia que abarca
al menos, tres de los cinco continentes del planeta.

A pesar de las multiples variantes y tensiones que nutren esta red (Argyria-

dis y Capone, 2004; Capone, 2005) se ha ido conformando un mito de origen
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bastante consensual que localiza el nacimiento de la especie humana en la
ciudad mitica de fundacién del imperio yoruba: I1é-1fé. También 11é-Ifé es la
ciudad mitica de origen del culto a If4, el corolario adivinatorio de la santeria
reservado en Cuba a algunos hombres iniciados solamente, los babalaos. Estos
ocupan hoy en dia una posicion jerarquica muy alta dentro de la santeria, pre-
cisamente porque el proceso de desestigmatizacion de esta religion en Cuba
y en Nigeria pasé por el énfasis en esta practica adivinatoria portadora de un
amplio corpus de mitos, proverbios y recetas. Este corpus, cabe precisar, fue
organizado desde el siglo xix en Nigeria por los actores del movimiento de
renacimiento cultural de Lagos (muchos de ellos protestantes, descendientes
de esclavos liberados por los ingleses). El objetivo del movimiento era fun-
dar la nacién llamada yoruba, mediante la estandarizacién de un idioma y un
sistema religioso comun, elevado al rango de dignidad de la religién cristiana
(Peel, 2000; Matory, 2001: 175). Pioneros de los estudios afrocubanos, como
Fernando Ortiz, se inspiraron en los autores mas famosos del movimiento
de renacimiento cultural de Lagos, mientras que a partir de los afios 1940
fueron redactados en Cuba los primeros libros y manuales sintéticos llamados
a veces “Tratado enciclopédico” o “Biblia” de [fa.*

Estos procesos de construccion de una tradicion yoruba en varias etapas,
son muy antiguos, y ponen a la luz dos modelos fundamentales que para-
déjicamente son usados por los iniciados en la “religion de los orishas” de
varios paises para hacer reconocer su practica como una verdadera religion o
tal vez como una filosofia universal. En primer lugar, la presencia del modelo
cientifico es insoslayable, o mas precisamente la idea ambivalente de que los
cientificos tienen que ser combatidos porque estan equivocados, sin embargo,
Ifa es una prefiguraciéon milenaria de todas las bases de la ciencia moderna

(medicina, fisica nuclear, informatica). En segundo lugar, el modelo cristiano

No se puede descartar la posibilidad de una influencia de estos autores nigerianos sobre los pri-
meros babalaos autores de manuales en Cuba. Inspiraron también de manera evidente los textos
etnogrificos, tanto de autores cubanos como de africanistas europeos, asi como los diccionarios
inglés-yoruba (Ledn, 1971: 143).



478 Kaly Argyriadis y Renée de la Torre

imprime implicitamente su presencia en discursos que lo sitian en la posicién
de enemigo opresor histérico pero, paradodjicamente, a la vez abogan por
una ortodoxia, una ortopraxis, una organizacion eclesiastica de su religion,
Ja redaccidn de una Biblia y el reconocimiento de Ifz como religién universal
que prefigurd a todas las demas y las contiene. Lo cual implica, consecuente-
mente, una visién profética del destino de la humanidad, resumida en el titulo
del libro de Wande Abimbola, uno de los lideres nigerianos del movimiento:
Ifa remendard nuestro mundo roto (Abimbola, 1997), citado de manera
recurrente en las conversaciones de los practicantes mejor informados de la
red. A pesar de las multiples rivalidades y tendencias divergentes, estas ideas
conforman una base comun de los creyentes militantes, sobre todo cuando
€éstos se encuentran en eventos internacionales con propédsitos unificadores,
como son los Congresos Mundiales sobre Tradiciones y Cultura de los Orishas
(Comtoc), que organizan cada dos afios desde 1981 iniciados nigerianos y de
varios paises de América y Europa (para un analisis de los Comtoc y demas

encuentros internacionales de la red, véase Capone, 2005: 283-300).

Los contextos historicos en tres localidades:
La Habana, México y Veracruz

En Cuba las religiones de origen africano, después de un largo proceso de
rechazo y discriminacién, han alcanzado cierto reconocimiento. Primero como
practica artistica valorizada y segundo como forma legitima de resistencia
cultural de los esclavos y de sus descendientes, incorporandose a la cultura na-
cional (Argyriadis, 20052). Actualmente existen en Cuba la Asociacién Cultural
Oficial, la Asociaciéon Cultural Yoruba de Cuba, y varias otras agrupaciones
que aunque no tengan un reconocimiento legal mantienen contactos con la
oficina de atencidn a los asuntos religiosos del comité central del Partido Co-
munista de Cuba. En conjunto mediatizan sus acciones a través de las redes

de familias rituales y los medios de comunicacién modernos tales como el
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Internet. Se puede decir que, de cierta manera, ser santero, 0 mejor, babalao,
es hoy en dia en la capital cubana un factor —entre otros— de éxito social.
Permite a cada individuo ampliar y optimizar sus propias redes informales de
relaciones, cruzandolas con las redes re/giosas multicentradas, conectandolas en
multiples puntos con las instituciones nacionales e internacionales mediante
las “asociaciones” y atravesando asi a la sociedad en su conjunto, desbordando
no solo categorias y jerarquias sociales, sino también las fronteras de la ciudad
y del pais (Argyriadis, 2005b).

Uno de los aspectos mas sobresalientes en los procesos de transnacionali-
zacion de las religiones afro americanas —como bien lo sefala Frigerio (2004:
42) — es que después de haber pasado por largos procesos de conflicto, la
posicién social que han alcanzado en los lugares que les dieron origen y en
donde se consideran parte de una herencia cultural legitima, tene que ser
readquirida al desplazarse a nuevos contextos. Es exactamente lo que sucede
en México, donde la santeria no esta reconocida oficialmente como religion
y menos aun como parte de la cultura nacional. Los practicantes se ven en
la necesidad de legitimarla como una opcién religiosa que se respete como
otras, pero ésta sigue siendo minoritaria en comparacién con el catolicismo
dominante que la condenay en una sociedad que no la acepta del todo (Juarez
Huet, 2004).

Con todo, es importante subrayar el caso muy particular y aparte de la
capital del pais, donde, como lo muestra Juarez Huet (2004), la santeria esta
implantada al menos desde hace cincuenta afios y donde, desde 1970, se rea-
lizan iniciaciones. En contraste, en otras ciudades del pais, como es el caso del
puerto de Veracruz, la santeria tiene apenas quince afios de presencia y todavia
no se realizan iniciaciones: éstas y demas ceremonias mayores se llevan a cabo
en La Habana. Las ceremonias menores se hacen aprovechando la presencia
de aliados rituales del Distrito Federal en el Puerto. En la capital muchas
familias rituales ya tienen tres o cuatro generaciones de mexicanos (aunque
siempre el ancestro que funda la rama en el pais es un cubano). En Veracruz

todavia no se puede hablar de familias rituales completas, como veremos mas
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adelante. Es interesante sefialar que cuando los santeros veracruzanos estan en
La Habana, se insertan en la légica de las familias de religién cubanas, con
un buen conocimiento de la genealogia ritual o de los estatutos y enlaces de
los distintos miembros. Sin embargo, cuando regresan al puerto veracruzano,
se conforman mas bien con el modelo de los curanderos locales, donde la
diferencia entre cliente de consulta y ahijado no esta claramente definida, y
donde las relaciones de poder son absolutamente jerarquicas.’

En Veracruz, la santeria cubana es vista de manera ambivalente. Los
espectaculos del Festival Internacional Afrocaribesio que se llevaron a cabo de
1996 a 1998 influenciaron fuertemente el entorno. Artistas cubanos santeros
sacrificaron animales en el escenario, lo cual impacté fuertemente el publico
v fue denunciado por las instituciones eclesiasticas y gubernamentales. En
consecuencia, la santeria atrajo adeptos y a la vez produjo miedo, lo cual con-
tribuyé a que la poblacién local la clasificaran de “brujetia”. Pero su presen-
cia en los festivales produjo también dos efectos: primero, los veracruzanos
consideran hoy en dia que la santeria se relaciona “naturalmente” con sus
tradiciones religiosas ancestrales, indigenas e incluso con su “tercera raiz”.
El término, vinculado con los discursos de los artistas militantes en torno al
reconocimiento del aporte africano a la cultura mexicana que se expresaron
en el Festival Afrocaribefio, llegé a formar parte del vocabulario comun de
los veracruzanos interesados por la santeria. Segundo, en el marco de los foros
del festival llamados “de ritos, magia y hechiceria”, los curanderos y “brujos”
locales tuvieron la oportunidad de relacionarse con santeros de La Habana y

la Ciudad de México, a partir de lo cual incluyeron la referencia a los orishas a

> Al ser una religién inicidtica, la santeria se organiza en familias rituales regidas por reglas de ayuda
mutua y conformadas por un eje focal, el padrino o la madrina, junto con los ahijados, que se llaman
entre si hermanos de religién. Los ahijados pueden convertirse a su vez en padrinos, formandose asf
largos linajes rituales (ramas), a su vez transversalizados por miiltiples potencialidades de alianzas
rituales. Ademas, cada ahijado puede tener distintos padrinos conforme vaya adquiriendo nuevos
grados iniciaticos. Al final, los santeros tejen gigantescas redes de parentesco ritual, que desbor-
dan ripidamente los limites del bartio, de la ciudad o del pais. Para mas detalles véase Argyriadis,
2005b.
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su propuesta ritual y mercantil. El ejemplo mas relevante de este fenémeno
es la relacién que se establece, desde hace unos afios en el puerto, entre el
oricha Yemaya y la Santa Muerte,® Yemaya es para los devotos veracruzanos la
“joven Muerte encarnada”. Doria Guille, yerbera y devota de la Santa Muerte
desde hace mas de quince anos, nos explica por qué: “Mucha gente después
no quiere venerar a la muerte de huesito porque dicen que: jAy, se ve muy
fea! La de hueso les da miedo, entonces meten a Yemaya. Entonces Yemaya
esta muy guapa con su vestido, y en el mar no se ve tan temerosa. Pero para
mi las dos son iguales, para mi las dos son iguales, para mi trabajan igual.”
(véanse fotos 9y 10) Los yerberos de los mercados de la ciudad comercializan
con éxito la estampa, junto a otros productos, imagenes y objetos ligados a
la santeria, que son reapropiados por los curanderos locales en sus practicas
cotidianas de fmpras 'y trabajos.

Lo interesante del caso de Veracruz es que se encuentra en el margen de
la red de practicantes de la “religion de los orishas”: mis informantes desco-
nocen en su gran mayoria la actualidad del movimiento, de sus encuentros
internacionales y de sus chismes mas comentados. La historia de la santeria
es muy reciente, y los sanferos iniciados son poco numerosos. Pero a la vez
forman parte de la red de practicantes a través de su pertenencia eventual a
subredes rituales (familias rituales, en el caso de los santeros iniciados), de los

circuitos comerciales (en el caso de todos los curiosos o clientes potenciales

Objeto de culto netamente mexicano, la Santa Muerte es presentada por sus devotos a la vez como
una entidad prehispanica (deidad dual vida/muerte) y a la vez como una santa mas dentro del san-
toral catolico, que les concede todos sus pedidos a cambio de una fidelidad absoluta. Su devocion
se hizo famosa en los ultimos veinte afos en el barrio de Tepito (véase al respecto Hernandez,
2005}, y por lo tanto se asocia al mundo marginal. Sin embargo, su culto se ha extendido también
a otras capas de la sociedad, y actualmente sus devotos promueven la difusién del culto y militan
por su reconocimiento como religidn, sin dejar de referirse, en sus discursos como en sus rituales,
al modelo catdlico. Es eventualmente relacionada por los santeros del Distrito Federal y de Cuba
con el oricha Oy4, dueria del cementerio. El imaginario porterio, sin embargo, adopté la imagen
brasilefia (umbandista) de Yemaya, originalmente oricha del mar y de la maternidad, representada
bajo la forma de una joven y bella mujer blanca de pelo negro, que camina sobre el mar, bajo Ia

luna, con estrellas que brotan de sus manos.
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Foto 9. Templo de Yemaya/La Flor
Universal, puerto de Veracruz, di-
ciembre de 2005. Fotografia de Kali
Arxgyriadis.

Foto 10. Ceremonia de ofrendas a
Yemaya/la joven Muerte encarnada,
puerto de Veracruz, noviembre de

2005. Fotografia de Kali Argyriadis.
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de “brujos”, yerberos y curanderos), y de las redes de artistas e intelectuales
(en el caso del publico del festival afrocariberio y de los eventos “afro” en
general). Esto permite que reciban una gran cantidad de informacién prove-
niente de fuentes muy diversas, y facilita un amplio margen de libertad para

su resemantizacion (véanse fotos 11y 12).

El tiempo ritual: el individuo como eje
o las incesantes refundaciones de la familia ritual

La cuestion de la ancestralidad ritual en la sanzeria es fundamental, dado que
es una religién inicitica. St como vimos anteriormente a nivel transnacional
se considera 11é-Ifé como origen de la humanidad (ampliando su significado
primordial que era ser origen del pueblo yoruba), a cada escala local le co-
rresponde un mito de fundacién, retomado y trabajado por cada familia ritual
para establecer su legitimidad tradicional en su entorno peculiar.

En La Habana se hace mencién sistematica de los “mayores” que tra-
jeron la religion de los orichas” e Ifd a Cuba a finales del siglo xi1x, se trataba
de “africanos” que llegaron libres o que supieron rapidamente librarse de
la esclavitud, para luego fundar sus respectivas ramas y escribir los primeros
manuales y tratados. Por su parte, en México, los practicantes se insertan tam-
bién en este modelo de ramas/redes, pero mediante la mencién del ancestro
ritual cubano. No obstante, como lo senala Juarez (Argyriadis y Judrez, 20006),
en fechas recientes —y probablemente a consecuencia del impacto que han
tenido las redes transnacionales— se observa como las posiciones de mayor
prestigio (que durante largo tiempo habian sido ocupadas principalmente
por cubanos), son contrarrestadas por la referencia a Nigeria, considerada
por no pocos como la fuente legitima de la tradiciéon. De esta manera, mas

mexicanos comienzan a contactar € iniciarse con nigerianos y sacerdotes de

7 Se utiliza Ja ortografia espariola para el término oricha, cuando se refiere al contexto cubano y

mexicano.
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Foto 11. Toque de tambor bata en el puerto de Veracruz, marzo de 2005.

Fotografia de Kali Argyriadis.

Foto 12. Ofrenda a Olokun, Boca del Rio, Veracruz, diciembre de 2004.

Fotografia de Kali Argyriadis.
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otro origen iniciados por éstos. Por lo tanto, reconstruyen completamente el
mito que funda su propia familia ritual.

En el puerto de Veracruz estamos todavia muy lejos de esta tendencia,
sencillamente desconocida por los santeros veracruzanos. No obstante, éstos
no dejan de negociar con la ancestralidad ritual. Uno de los ejemplos mas
relevante de este proceso es el caso de Lupita, santera iniciada en Cuba desde
hace tres anos y que tiene un consultorio en Boca del Rio llamado “Centro
Santero”. Con este nombre, Lupita se anuncia en los periédicos, pero cuando
participa en programas de radio locales prefiere hacerse pasar por espiritista,
“para no espantar a la gente”. Sin embargo, para sus ahijados, el Centro es el
i/, que significa la casa en yoruba, es decir, el punto de referencia que funda
esta familia ritual.

Lupita tuvo su primer contacto con la santeria en 1994, gracias a la media-
cién de la que era entonces su cufiada, una santera del Distrito Federal que le
entrego los collares y 1os guerreros (iniciacion menor). Como Lupita era vidente
y médium, se dedicaba a dar consultas en Veracruz y cuando se presentaban
casos que requerian trabajos “mas fuertes”, los mandaba a la capital con su
madrina. Pero tanto en el caso de Lupita como en el de otros ahijados, las
ceremonias mayores siempre fueron realizadas en La Habana. Alla a los mexi-
canos se les advertia que no se podian relacionar con otros santeros, la madrina
los asustaba con supuestas intenciones malévolas o mercantiles para que no
se atrevieran a establecer relaciones propias y auténomas al margen de ella.
Cabe precisar que, como en este caso, existen muchos, entre los mexicanos,
que van a iniciarse a La Habana (sean sus padrinos mexicanos o cubanos),
contribuyendo a garantizar la exclusividad de la relacién, lo cual contrasta con
la posibilidad de diversificar y multiplicar los enlaces normalmente generados
al entrar en una red de parentesco ritual.

El arreglo entre Lupita y su madrina duré diez anios, hasta que Lupita se
inicié en el 2003 en La Habana. En esta ocasion, una ahijada cubana de su
madrina le lamé la atencién sobre el hecho de que la madrina cobraba precios

muy altos, de los cuales nada mas entregaba 5% a Lupita. Las dos mujeres
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entraron en conflicto, y Lupita decidié romper con su madrina, anudando
lazos rituales con Jorge (el esposo de la hermana ritual que le habia hecho los
comentarios). A la vez, decidié conservar sus clientes veracruzanos y realizar
los trabajos en Veracruz, negindose a mandarlos al Distrito Federal como
antes lo hacia. Para esto conté con el apoyo de Jorge, a quien considerd su
nuevo padrino. Jorge era un sanfero cubano que por razones profesionales
tenfa el privilegio de vivir entre La Habana y México. Lupita, cada vez que
reunia suficientes casos, le pagaba los gastos de transporte y hospedaje para
que €l viniera con su esposa y le ayudara a ella a realizar los debidos rituales.
Seguian realizando las iniciaciones mayores en L.a Habana, en casa de Jorge,
que inclufa asf a Lupita y a sus ahijados en su linaje ritual. Esto se podia ob-
servar muy concretamente cuando se realizaba el rezo preliminar a todas las
ceremonias, llamado moyugha, donde se rinde homenaje a los orichas, luego a
los ancestros rituales de la persona, y finalmente a los ancestros familiares:
los ancestros rituales mencionados para Lupita no eran los de su madrina,
sino los de su nuevo padrino.

Pero Lupita, recién iniciada en la sanferia, ocupaba una posiciéon de hu-
milde discipulo en La Habana, que contrastaba con su estatus en Veracruz,
donde llegd a alcanzar cierta reputacion y respeto como muertera y santera.
Inicialmente, su prestigio en el puerto se basaba en su antigiiedad como
santera en la localidad, pero posteriormente, se reforzaba con el hecho de
que, al igual que otros curanderos locales, ella se extasiaba con una muerta
indigena (presentada como una sacerdotiza maya de la época prehispanica)
y hacfa mencién de su herencia “bruja” a través de una abuela materna ori-
ginaria de San Andrés Tuxtla (pueblo de donde se dice que provienen los
brujos tradicionales de la regién). En otros términos, en lugar de enfatizar la
moyugba al estilo cubano en Veracruz (cuya mencién no iba a ser entendida
por su publico local), preferia reinscribirse en el sistema de valores local, cu-

ya memortia y tradicidn le otorgaban legitimidad a los ojos de los jarochos.®

*  El término jarocho es frecuentemente udlizado en el puerto de Veracruz como emblema identitario
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Sin embargo, cuando sus interlocutores eran gente “culta”, investigadores,
artistas o intelectuales, ella también insistia en el hecho de que la religion de
los orishas era la mas antigua del mundo, retomando el discurso propio de la
red de santeros a escala transnacional.

Es interesante ver también cémo en su Centro, el ciclo ritual es organi-
zado en funcién de dos légicas temporales: la primera, tipicamente santera,
se refiere a las fechas personales de iniciaciones de la madrina de la casa y de
sus ahijados principales (en este caso no hay todavia dinimica de hermandad
entre ellos, pero es probable que se instale en los proximos anos); la segunda,
en vez de inscribirse en el calendario catdlico cubano de los dias de los santos
sincretizados con los principales orishas, se rige segun el calendario religioso
local: no pueden faltar ni el 2 de noviembre (Dia de muertos), ni el 12 de
diciembre (Dia de la Virgen de Guadalupe), ni tampoco el famoso primer
viernes de marzo, conocido en Veracruz como Dia de brujos.

Siguiendo una légica santera muy comun, Lupita rompio recientemente con
su nuevo padrino, pues, segin ella, realizé iniciaciones a sus espaldas con ahi-
jados que eran “de e/la”, y también porque ya no soportaba que €l la mantenga
en esta posicion subalterna. Actualmente, tiene tres afios de iniciacién, y se
alié con otra familia ritual habanera para convertirse por fin alla en wadrina de
santo de una de sus ahijadas veracruzanas. Trabaja en el puerto con un babalao
cubano recién llegado, y juntos realizan iniciaciones menores. Es decir que
empieza a alcanzar cierta independencia, tejiendo alianzas maltiples que no
ponen en riesgo su estatus de muerteray santera en Veracruz, ya que los babalaos
no pueden extaszarse ni tampoco ser padrinos de iniciacion en la santeria.

Esta serie de recomposicién/refundacion del linaje ritual no es particular
de Lupita. Al contrario forma parte de la l6gica de reproduccién de la santeria

cubana, cuyo eje estructural es el individuo. Las redes de relaciones en el seno

regional distintivo. El énfasis en la pertenencia jarocha se udliza mucho en los contextos religiosos, para
subrayar las especificidades locales, 0 més bien la superioridad de los “brujos” locales sobre los demas. Una
de mis informantes afirmaba por ejemplo orgullosamente: “Yo soy catdlica, apost6lica y jarocha!”
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de las familias rituales evolucionan permanentemente, debido entre otras ra-
zones a que la posicion de cada uno de sus miembros cambia regularmente;
a que la naturaleza de los lazos que las conforman es potencialmente trans-
formable (de la alianza al conflicto; del conflicto a la rivalidad; de la rivalidad
a la alianza), desactivable o reactivable; y a que la serie de intercambios que a
través de las mismas se canalizan se orientan con base en diversos intereses
que lejos de ser fijos estan sujetos a situaciones particulares y muchas veces
contingentes.

FEn La Habana también es muy comun (pero no obligatorio) romper
con sus “mayores” antes de fundar su propia rama. Tal vez se agudiza este
funcionamiento en el caso de Lupita debido precisamente al contexto de
aislamiento en el cual se encontré largo tiempo tanto en Veracruz (no tenfa
aliados rituales residentes en el puerto) como en La Habana (sus estancias
puntuales no le permitian afianzar relaciones satisfactorias, o sea, “hacerse
respetar”’). Ademas, Lupita se ve obligada a fundar su legitimidad y su familia
ritual en dos entornos locales distintos: el de La Habana, donde la santeria ya
es considerada como parte de la cultura nacional (siendo Lupita precisamente
no-nacional, no-cubana), y el de Veracruz, donde la sanseria cabana ocupa una
posicién ambigua junto con las demds practicas populares llamadas “bruje-
rfa”, que a su vez se vinculan con numerosas ofertas en un mercado religioso
dinamizado por una ardua competencia.

Con este caso, se pudo observar que la relocalizacién de la religiosidad
santera pasa por la necesidad de los actores locales de insertar con éxito
lo “ajeno” dentro de sus marcos de cultura e identidad local; para ello se
reinventan novedosos linajes imaginarios con los que se generan puentes
hibridos entre el imaginario fundacional de lo ancestral y los significantes y
significados de una cultura ajena o recién adquirida. Estos procesos de adap-
tacién que pasan por la relocalizacion de la religién van generando nuevas
conexiones entre marcos locales e identidades culturales multisituadas, pero
también desconectan otros anclajes que parecieran tradicionales (como el

caso de desanclar la santerfa de los cubanos). La manera en que evoluciona
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una practica religiosa en su proceso de circulacién translocal, ya no depende
tanto de las regulaciones y normatividades propias del contexto de origen
de la religion, sino de la necesidad de insercién y reanclaje en los contextos
locales donde se practica. Esto también modifica el valor de los origenes
fundantes, pues aunque se funden en hechos histéricos que anteceden a las
practicas presentes, son resemantizados y moldeados desde el presente, y en
contextos distantes a sus origenes, para dar cabida al desarrollo de nuevas
propuestas religiosas dentro de la red.

Cabe preguntarnos, ¢qué dinamicas de cambio ocurren en los contextos
histéricos tradicionales de dichas practicas? Es decir, el que existan dinami-
cas de relocalizacién mas alla de los contextos histéricos que situaban una
tradicion, safecta también o no a las practicas en sus contextos originales? En
el caso de ser afirmativo, ¢qué cambios provocan los continuos eventos de
translocalizacién de las religiones? ¢De qué manera el albergar la diversidad,
contribuye a ampliar o desbordar las fronteras particulares de dichas religiones?
¢Qué consecuencias internas tienen estos atravesamientos? ¢Qué dinamizan?
¢Como reconfiguran la memoria? Estas preguntas orientaran las respuestas
del siguiente apartado, donde se describiran las afectaciones que esta teniendo
una expresion de la religiosidad ancestral de los pueblos indigenas en México:
las danzas concheras-aztecas. Posteriormente retomaremos los elementos que
conduzcan a un analisis comparativo entre estas dos raices de religiosidades
presentes en América Latina: la santeria y la practica conchera-azteca en sus

procesos de translocalizacion y relocalizacion.

Las danzas aztecas, como anclajes
de nuevas identidades translocales

Los grupos de danza conocidos como concheros o grupos de danza aztecas,
son por un lado practicas rituales donde se mantienen vigentes elementos cul-

turales ancestrales que han logrado sobrevivir en los tiempos contemporaneos
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gracias al mecanismo de transmision oral de una generacién a otra. Por otro
lado, son expresiones propias de la religiosidad popular, que se caracteriza
por una cultura sincrética donde convive la religion catdlica con las religiones
prehispanicas. A partir de 1950, las danzas aztecas fueron retomadas como
bandera del “movimiento de la mexicanidad”, desde el cual se promovia un
proyecto nacionalista e indianista, que se oponia a la cultura occidental, y que
tenia como meta la restauracion de la civilizacién azteca o anahuacana en el
pais (De la Pena, 2002). Por altimo, desde 1980, los grupos de danza azteca
son considerados como fuente de inspiracion de la neo mexicanidad, una co-
rriente esotérica mistica que retoma el rescate de la mexicanidad dentro de un
movimiento ecuménico y holistico donde participan redes de alcance plane-
tario. Las danzas aztecas, son consideradas por los #ew agers como auténticos
guardianes de las tradiciones ancestrales, y son constantemente visitados y
cohabitados por nuevos actores urbanos, que por lo general provienen de las
clases medias altas (artistas, intelectuales, ecologistas, ex militantes de izquierda,
ex hippies, jovenes alternativos, #ew agers, etc.). Estos renuevan constantemente
los sentidos tradicionales de dichas practicas populares, imprimiéndoles un
caricter mas cosmopolita que les permite generar interfaces entre lo nuevo y
lo viejo, entre lo lejano y lo local, entre lo propio y lo ajeno, entre lo nacional
y lo universal.’

De aqui surge la propuesta de dar cuenta de los efectos que esta teniendo
la interaccién entre, por un lado, las estructuras tradicionales de transmision
v conservacion de la cultura popular y de las raices indigenas, y, por otro, los

trayectos individuales y colectivos de “buscadores espirituales” que ponen

La neomexicanidad se distingue por ser un movimiento dindmico y ecléctico, en el que acepta
el sincretismo con el catolicismo, pero ademds se inspira en una sensibilidad New Age, en la que
establece novedosos hibridismos con diferentes tradiciones sagradas a nivel planetario. Este mo-
vimiento guarda ademas un caricter esotérico, que lo lleva al rescate de las sabidurias, energfas y
fuerzas que se ocultan bajo los mantos de la tradicién indigena (centros arqueoldgicos, danzas,
simbolos, rituales, ancianos indigenas, herbolaria, etc.) y que comparte la creencia de que estamos
viviendo la nueva era de Acuario, en la cual México es un punto central (chakra), para reactivar las

fuerzas cosmicas que permitan salvar al planeta (De la Pefa, 2001).
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en conexién lo tradicional con redes cosmopolitas a partir de las cuales se

generan novedosos marcos identitarios translocales.!”

El nivel intra: el estudio de caso

Para el estudio presente, se seleccioné el espacio practicado de las danzas ritua-
les aztecas, por ser un espacio de interseccion entre estructuras tradicionales
locales y redes identitarias propias de la globalizacién y la posmodernidad.
En este contexto, la danza serd atendida como el escenario donde se realiza
la interseccion de las configuraciones discursivas, rituales y simboélicas que
estructuran las identdades de los actores que convergen en ella; asi como
la interaccién de la alteridad y la diferenciacién de la diversidad identitaria.
Es en la danza en donde se busca explicar la manera en que la convergencia
de individuos, grupos, escenarios van tejiendo novedosas redes sociales.
Para ello se eligieron dos grupos de danza azteca (El Xalixtli y el Grupo de
Danza Ritual Azteca Hermanos Plascencia), que tienen como caracteristica
ser grupos de tradicién, pero que a la vez son grupos transversalizados por
distintos y novedosos agentes.

La mayoria de los grupos aztecas mantienen la tradicién por herencia fami-
liar —aunque el resto de los integrantes son los que le dan la fuerza— pues son
las familias las que se encargan de mantener viva la tradicion. Los antepasados
tienen un valor muy especial, y cuando un importante general de danzantes
muere se le vela toda la noche y a los nueve dias de su fallecimiento, se realiza

un ritual para ayudarlo a salir del purgatorio, se entonan alabanzas y se levanta

'® 1a religiosidad popular contemporinea esta siendo profundamente transformada e impactada
por los procesos de relocalizacién de actores, simbolos y mercancias, cuya identidad mévil le
resta anclaje territorial. En trabajos anteriores estudié dos casos que ejemplifican esto: los cultos
trasnacionales de los emigrantes a los Estados Unidos y las apariciones de la Virgen de Guadalupe

en los “no lugares” (véase De la Torre, 2001).
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la cruz.'"' Es una ceremonia privada, sumamente mistica. A los difuntos ge-
nerales danzantes se les llama y venera como las “4nimas conquistadoras de
los cuatro vientos”, y siempre se les recuerda como presentes en este mundo,
pues al inicio de las danzas y en las velaciones se les pide su proteccién. De
esta manera, la tradicion azteca busca perpetuar el legado cultural y ritual que
les dejaron sus antepasados.

Al interior de cada grupo, ]a danza se maneja como un ejército: existe un
estado mayor, con generales, capitanes, sargento primero y segundo y solda-
dos y doncellas o malinches. Cada cargo tiene una funcién importante para
el mantenimiento de la tradicién. Por ejemplo, la capitana de sahumador se
encarga de purificar con copal el espacio, la capitana de campana se encarga
de tocar la campana en los momentos mas importantes del ritual, el alférez es
quien porta el estandarte, el capitan de marcha es quien encabeza las columnas,
etc. Cada grupo de danza tiene un cuartel, que es el lugar donde se alberga
el altar (“la mesa”) y donde se realizan las reuniones del grupo. Los instru-
mentos musicales son considerados como las armas de conquistas (cuando se
empieza a tocar se dice: “jVamos a afinar las armas!”; pero no se trata de una
conquista bélica, sino de una conquista de corazones, donde Jos danzantes se
esfuerzan por ganar mas adeptos para adorar a la Virgen o Santo Patrén de la
mesa y para mantener viva la tradicién de “nuestros ancestros, los auténticos
mexicanos”. Como en cualquier ejército, los principios de orden, disciplina y
obediencia a la jerarquia de las danzas, son los mas importantes.

Los grupos de danza tienen tres tipos de jerarquia: la humana, compuesta
por el general, los capitanes, los sargentos y los soldados y doncellas; la jerar-
quia de las animas o semidivina, donde se venera a las animas conquistadoras,
desde Cuauhtémoc y Conin, hasta los generales danzantes que murieron,
los antepasados rituales (padrinos y generales destacados en la danza) y los
antepasados de sangre (“los ancestros”), donde Cuauhtémoc, el altimo em-

perador mexica, ocupa un lugar privilegiado. A las animas conquistadoras se

""" Mas adelante se explicaran las jerarquias de los danzantes.
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les realiza los rituales de velacién, una noche antes de la jornada de danza;
en estos rituales se les pide su proteccién para que todo salga bien, pues se
mantiene la creencia de que ellas son las intercesoras entre la tierra y el cielo,
y operan como mediadores con la Virgen y los santos invocados. Por dltimo,
y la mas importante, es la jerarquia divina: Dios (el Cristo de Chalmay), la Vir-
gen (Guadalupe o Tonatzin), los santos catélicos, pero también las deidades
prehispanicas: Quetzalcoatl, Teztaltipoca, Coyoxauhqui, etc.

El sistema ritual dancistico no sélo comprende la danza devocional, sino
el mantenimiento de la mesa (altar que esta siempre abierto a las visitas de

sus devotos), las velaciones y las alabanzas.

El nivel inter: el grupo y las familias rituales

En esta escala o nivel de representacidn, nos interesa analizar las redes de
reciprocidad entre grupos, que aseguran el mantenimiento de la tradicion
y que generan la “autenticidad” de la tradicién ritual mediante el reconoci-
miento del linaje ritual. Esta escala no es una escala micro, pues opera desde
lo local, pasando por lo regional y lo nacional, hasta relaciones con grupos
de la tradicién conchera en los Estados Unidos e incluso en Europa.' Mas
bien la escala se refiere a la red en que histéricamente se ha circunscrito la
especificidad de la tradicién danzante de estos grupos.

El grupo Ritual Azteca Hermanos Plascencia, uno de los grupos mas

antiguos que fue fundado en el afio de 1936, nos da una buena ilustracion del

"2 Desde hace mas de tres décadas el general Florencio Yescas, discipulo del general Pineda, conquisté

y levantd los primeros grupos de danza conchera en California, Estados Unidos. A partir de 1992,
durante la conmemoracién de los quinientos afios del “Encuentro entre las culturas europeas ¢
indo americanas”, la capitana del grupo conchero de la ciudad de México Insignas aztecas, Gua-
dalupe Jiménez Sanabria, conocida por sus seguidores como “Nanita” emprendié una conquista
espiritual de Espana, en una caminata purificadora del Camino de Santiago. A partir de este evento,
la tradicién conchera se empez6 a difundir en Espania, y posteriormente en el centro de Europa,
formando decenas de grupos concheros en el viejo continente.
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funcionamiento de este nivel intermedio. Desde su nacimiento se ubic6 en
el linaje de la tradicion conchera, ya que su estandarte fue levantado por dos
grandes “palabras”, como son los generales Manuel Pineda, de la Ciudad de
México, y Natividad Reina de San Francisco del Rincdn, Guanajuato.’ Ademas,
forma parte de la Unién Nacional de Danzas, donde se encuentran grandes
generales de linaje de tradicién como son el general Rodriguez Campos (de
Querétaro), Florencio Osotio (conchero de la Ciudad de México); Rosita
Maya (heredera del general Francisco Diaz) y Miguel Angel Pineda (heredero
de Manuel Pineda), con quienes mantienen una relacién de conquista, que
consiste en la reciprocidad del acompafiamiento al cumplir el compromiso
de asistir a las fiestas de los santos patronos de las “mesas” de los grupos
danzantes. Esta red funciona como una hermandad ritual, mediante rituales
de compadrazgo ritual (entre los danzantes se saludan como “compadritos”),
pero ademas existen muchas relaciones de pareja entre los integrantes de las
familias danzantes, que estrechan los lazos internos.

La “conquista” es un procedimiento ritual que habilita el mantenimiento
y reproduccion de la tradicién, e inscribe a los grupos dentro de un linaje
dancistico, que mantiene una estructura jerarquica y hereditaria (Gonzalez,
1996). Cada grupo de danza azteca porta en el estandarte (su reliquia) su
fecha y lugar de fundacién, el santo patrén de su mesa, asi como el nombre
del general de quienes son descendientes. De esta manera, los grupos que
pertenecen a una estructura de linaje ritual a nivel nacional, e incluso inter-
nacional, por un lado mantienen una estructura estratificada y, por el otro,

transmiten la memoria de generacién en generacion, a través de la herencia de

" Los generales adquieren reconocimiento como grandes palabras de acuerdo con su capacidad de
conquista, es decir, con su habilidad y entrega para formar nuevos grupos concheros y conquistar
nuevos territorios, asi como con su cumplimiento con las obligaciones de danzar en lugares sa-
grados. El general Reina destaca por pertenecer al linaje conchero de mayor tradicién histérica y
por ser uno de los conquistadores que salieron del Bajio para formar mesas (un grupo que vigila
el reglamento del lugar) en varias ciudades del pais; por su parte el general Pineda fue uno de los
principales lideres concheros en la ciudad de México, a quien se le reconoce la autorfa de transformar
la estética de las danzas concheras chichimecas en danzas aztecas, a partir de finales de 1920.
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bR

“la palabra”. Levantar un estandarte lleva implicito la creacion “autentificada
de una “mesa”, es decir un grupo, que mantendra la vigilancia de un estricto
reglamento ritual. Por eso al estandarte se le reconoce como “la palabra”, y
se le valora como una reliquia donde se inscribe un compromiso irrompible
con la tradicién. Este compromiso va mas alla de la vida misma del general
(el jefe del grupo), pues éste esta comprometido a darle continuidad a la
tradicién mediante la herencia de la palabra, que puede ser a un miembro
de la familia (por lo general a un hombre), o a un danzante cuyos méritos lo
acrediten como heredero. El grupo de danza Hermanos Plascencia ha lleva-
do la palabra por toda la republica mexicana, e incluso la han llevado a los
Estados Unidos (tienen relacién de conquista con un grupo de Los Angeles

California, fundado por Lazaro y por Florencio Yescas).

El nivel trans: redes, trayectos y circuitos

Los grupos de danzas aztecas, en la actualidad, estan siendo transversalizados
por distintas trayectorias de individuos, que llamaremos “buscadores espiri-
tuales”, que proceden de tradiciones diversas (hippismo, new ages, catdlicos de
liberacion, gndsticos, esotéricos, mexicaneros, ecologistas, naturistas, etc.),
y que responden a motivaciones distintas a las de los grupos tradicionales
de las danzas. Sin embargo, participan en un mismo complejo ritual, cuyas
redes de pertenencia son multiples y variadas. Este entramado de trayectos
conforma circuitos de pertenencia, representacion e identificacion que im-
primen sentidos mas amplios y dindmicos a los procesos de identidad de los
grupos danzantes. Los alcances y significados de la identidad de un grupo de
danza azteca son sumamente complejos, ya que los grupos estan integrados
en circuitos que forman parte de “redes de redes” mayores. Es por ello que
responder a una pregunta sobre la identidad de un grupo especifico de danza
azteca en la actualidad, requiere de una metodologia que permita trazar dis-

tintos niveles y contenidos de identificacion, que se entrecruzan en un mismo
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grupo, y que dotan de diversos significados una misma practica ritual. Desde
esta perspectiva, este trabajo se basa en describir diferentes entramados, que
nos permiten analizar la transversalizacion de sentidos que ponen en opera-
cién los intercambios culturales entre la danza azteca y las redes de cultura
y religiosidades alternativas. Esto se analiza segin una doble perspectiva: 1)
al interior de los grupos de danza azteca se ve la manera en que incorporan
nuevos lenguajes y significados para representarse y reinterpretar sus propias
tradiciones a la luz de nuevos marcos de significacidén; 2) en su ubicacién
y operatividad en circuitos de redes, en donde se analiza la manera en que
otros actores sociales (que no son miembros tradicionales de los grupos de
danza) retoman, usan, resignifican y manipulan los conocimientos, practicas
rituales, simbolos y danzas propios de la tradicién de la danza azteca. Muchos
de estos nuevos actores establecen relacion con las danzas tradicionales en
basqueda de la adquisicién de un linaje imaginario que les permita legitimar
las nuevas identidades, con la reinvencion de una continuidad historica con
identidades tradicionales, con el fin de garantizar la permanencia y la larga
duracién histérica, o bajo el cobijo de la continuidad del linaje de la tradicion
(Hervieu-Léger, 1993).

Con este fin, se seleccionaron dos casos: el primero es el Grupo Ritual
Azteca Hermanos Plascencia, (ya citado), que ha sido transversalizado por
movimientos de la neomexicaneidad.' L.a neomexicaneidad es en si misma una
constelacién de redes (véase foto 13). En este caso especifico se analizan los
trayectos de actores sociales que representan un liderazgo y que en si mismos
podemos considerar como nudos de redes: por ejemplo, un sacerdote de la
orden javeriana, que a su vez esta relacionado con un grupo de catdlicos de la

nueva mexicaneidad; o la lider del movimiento de Reginos en Guadalajara,®

" Sobre la neomexicanidad y su impacto en el grupo de danza azteca Hermanos Plascencia puede
consultarse: De la Torre (2005a).

"> Estos movimientos, que Yélotl Gonzilez identifica como “Nueva mexicanidad”, estan inspirados
en las novelas de Antonio Velasco Pifa, quien ademas de ser iniciador de este movimiento en

México, a través de sus novelas estableci6 el vinculo interpretativo que permite conectar el rescate
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que es a su vez la jefa de un ritual dakota en una comunidad ecolégica de Za-
popan, y trabaja directamente con los pueblos indigenas de Jalisco (nahuas de
Manantlan y huicholes). Estos circuitos forman parte del Grupo de Danza de
los Hermanos Plascencia, y su participacidon va generando transformaciones
en las practicas y las tradiciones, en sus formas como en sus significados. El
jefe de la danza, Rosendo Plascencia, es ademas de general “autentificado”
por la unién nacional de danzas concheras, jefe guardian de las Comunidades
Indigenas de la Universidad de Guadalajara, jefe guardian de Ja comunidad
de Guayabos, y jefe guardian del movimiento de los Reginos a nivel nacional,
ademas de haber participado en los rituales dakotas.' Este encuentro con
otros grupos alternativos, que no funcionan bajo los esquemas tradicionales
de los concheros, sino como novedosos movimientos espirituales y culturales,
produce nuevos hibridos culturales, asi como amplia los ambitos especializados
de accién en los que la danza conchera se desenvuelve, traspasando el ambito
de la religiosidad popular al que “durante siglos” estuvieron confinados las
danzas concheras tradicionales.

El segundo circuito esta representado por la interaccion entre el grupo
de danza azteca Xalixitli, cuyo fundador es nieto de uno de los generales de
mayor antigliedad en la ciudad, y las redes locales de la mexicanidad (véase
foto 14)." En este grupo participa un grupo de mujeres, lamado Tezcat-
lipoca, que significa “El humear del espejo”, conformado por mujeres de
clase media alta, y que es liderado por la seniora Elizabeth Torres, quien ha
dedicado los dltimos afios de su vida al rescate de las raices prehispanicas de

la cultura mexicana, pero a la vez, ha sabido hacer de su bisqueda un medio

de la mexicanidad con una cosmovisién New 4ge (Gonzalez, 2000: 29).

En un cajén, donde el general guarda sus archivos, tiene un cartel enmicado de la sexta danza por
la Paz, la cura y la unidad 2002, que fue convocada por el jefe Luciano Pérez, el chaman dakota.
En el papel se nombra al circulo de ancianos, donde estin presentes los fraccionadores v lideres
de la colonia Los Guayabos (el Arquitecto Miguel Aldana y su esposa Marucha) junto con Velasco
Pina, el famoso autor de Regina (1987).

7 Este segundo circuito estd siendo estudiado por Cristina Gutiérrez Zuniga, investigadora de El

Colegio de Jalisco, quien colabora en el proyecto de investigacion.
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Foto 13. Grupo Danza Ritual Azteca Hermanos Plascencia, octubre de 2004.

Fotografia de Renée de la Torre.

Foto 14. Danza de mexicanistas, equinoccio de 2005, Tonala, Jalisco.

Fotografia de Renée de la Torre.
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de subsistencia. Actualmente dirige el Instituto de Investigacién Antropolo-
gica Interdisciplinaria: “Huei Tlahtolli”, donde se dan talleres y seminarios
variados sobre culturas prehispanicas: filosofia, matematica, astronomia y
astrologia. Ademas promueve cursos de danza azteca, en donde se persigue
una doble finalidad, el conocimiento de las raices de la identidad mexicana,
y la prictica de la danza con un sentido terapéutico. Elizabeth promueve
exhibiciones culturales y artisticas prehispanicas, a donde invitan al grupo
de danza tradicional. También realizan viajes a otros paises para promover la
cultura mexicana por el mundo. Otra actividad es la de encabezar rituales en
las zonas arqueologicas cercanas (como es el caso de Guachimontones) a la
ciudad de Guadalajara, para las fechas de cambio de solsticio y equinoccio,
en la que el grupo de danza realiza el ritual, no con un caricter de devocién
catélica, sino para realizar rituales de carga de energia y para el equilibrio de
la Madre Tierra.

En estos rituales confluyen con grupos de la mexicanidad, quienes pre-
tenden rescatar la cultura mexica, y se oponen al sincretismo catolico de las
danzas concheras. Torres promueve la practica de la danza como una fuente de
salud integral: fisica, mental y espiritual. Considera que la danza azteca puede
ser equiparada con las técnicas de meditacién orientales como el yoga, pero
que a diferencia de ellas, ésta es una meditacién en movimiento. Elizabeth
Torres ha hecho de su interés personal por las raices de la mexicanidad un
medio de sobrevivencia, y ofrece cursos diarios de danza azteca (el costo es
de $600 pesos al mes) en el cual participan muchas mujeres, mestizas y que
no tenifan contacto con las culturas de los antepasados mexicanos. Muchas
de sus clientas han encontrado que la danza es mejor que hacer Tazche, pilates,
aerobics o cualquier disciplina para mantener el cuerpo sano. Pero ademas de las
propiedades aerébicas para mantener buena salud, se promueve la idea de que
la danza mantiene la mente sana: “es psicoanilisis personal en movimiento”.
También promociona las danzas y rituales de inspiracidén prehispanica como
especticulo para congresos académicos, de negocios o de promocién turistica,

asi como su realizacién en ceremonias del ciclo de vida como son las bodas,
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los funerales y los bautizos. La danza se ofrece también como un especticulo
para ambientar fiestas, congresos, despedidas y banquetes, en donde genera un
escenario de ficcién maés exdtico, folclérico, o autéctono. En estas actividades
busca conjugar la prestacién de un servicio con la reivindicacién cultural de
lo mexicano basado en lo indigena (no en lo criollo o lo charro). Asimismo,
se ha vinculado con la organizaciéon de congresos y exposiciones de bienes
v servicios de orientacion neoesotérica en la ciudad (como fue el caso de la
Expo-Congreso Infinito), ofreciendo la danza autéctona como una opcion

terapéutica y de bisqueda espiritual.

Las danzas aztecas:
Interface entre el pasado que funda y el futuro profético

El tiempo es una categoria de primera importancia para entender los proce-
sos mediante los cuales lo novedoso va adquiriendo legitimidad a partir de
su enlace con grupos de tradicién ancestral. Como lo desarrolla la sociéloga
francesa Hervieu-Léger (1993), las religiones actuales requieren para legiti-
marse de la autoridad de la tradicién. Es por ello que desde esta perspectiva,
lo moderno no sélo no se opone a lo tradicional, sino que invita a estudiar la
rearticulacion de la relacion de la tradicién al interior de la modernidad.

La tradicién, como en el caso de los grupos de danza conchera (o aztecas),
esta constantemente atravesada por diversos grupos de identidades emergen-
tes, que surgen como respuesta para adaptarse a los retos culturales y politicos
de la modernidad, pero que dada la necesidad de construir continuidad con
el pasado y con la tradicién, buscan apropiarse de ella, la practican y la usan
para legitimar sus practicas, representaciones y creencias, y para construirse
una continuidad histérica, mediante al invencién de un linaje creyente. Para
los propositos analiticos de esta dindmica compleja, que pone en interrelacion
distintos tipos de historia y de memoria, se vuelve necesario distinguir las

siguientes modalidades temporales:
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a) Tiempo historico. Al interior de los grupos de danza tradicionales, ]a auten-
ticidad estd muy ligada a la larga duracion, y a la pertenencia a una genealogia
de la tradicidn, que pasa de generacion en generacion. Este tiempo historico se
mantiene en la memoria a través de la transmisiéon oral entre las familias, pero
también a través de los rituales, en los cuales se mantiene viva la memoria que
relata los origenes tanto del grupo, como de la tradicién danzante. Este tiempo
vale como marca de autenticidad de los grupos de danza, y se establece en el
Estandarte, que es considerado como una reliquia sagrada, en el cual se hace
referencia al momento de la fundacién de cada grupo de danza. También se
hace referencia a esta temporalidad en las alabanzas, que son similares a los
corridos, pues mantienen la memoria a través de la tradicion oral en sus cantos.
Muchas alabanzas cuentan la historia de los grandes generales de la danza.
El tiempo histérico permite la continuidad de ]a tradicidn via la transmision
oral y por herencia consanguinea, para construir las genealogias al interior de
la tradicién danzante. Ejemplo de ello es la importancia que tiene, entre los
grupos de la tradicion, la posesion de la “reliquia general” (el estandarte mas
antiguo que data del siglo xvi).

b) Tiempo mitico fundacional. Se trata de una narrativa mitica, que no es ex-
perimentalmente comprobable, pero que fundamenta el origen de las danzas
concheras o aztecas. El uempo que funda enmarca la larga duracion. Para
algunos, la fundacion de las danzas es anterior a la conquista, para otros, el
origen fundacional lo encuentran en la batalla de Sangremal en 1531. El enca-
denamiento entre el tiempo histérico y el iempo mitico favorece la construc-
cién de linajes imaginarios de la tradicién, como son los casos de las familias
que se consideran herederos directos de Nezahualcéyotl o de Cuauhtémoc,
pero también las familias que se adscriben como descendientes de Conin (el
indio chichimeca que luché en Sangremal). Los linajes imaginarios se nutren
de las genealogfas de la tradicién. La geografia y los ciclos rituales favorecen
el mantenimiento de la memoria del mito fundacional.

¢) Tiempo profético. Este también es un tiempo imaginario que le otorga a

la tradicién una proyeccién de cumplimiento de un mandato o designios al
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movimiento presente de las danzas. Esta temporalidad, que se hace presente
en los rituales, tiene una caracteristica milenarista. En este tiempo cabe des-
tacar la importancia de la creencia en el legado de Cuauhtémoc, que anuncia
el despertar de la cultura mexica y el regreso de Quetzalcéatl bajo la era del
Sexto Sol, lo cual se esta presenciando en la actualidad. Desde esta memoria,
se interpretan como el cumplimiento de la profecia tanto los sucesos pasados,
descubrimientos arqueolégicos y eventos naturales, como los sucesos del pre-
sente. Esta profecia es la que permite la articulacion de la memoria tradicional
con el futuro inmediato. Ademas esta narrativa profética es la que permite
la articulacién de la mexicanidad con dos relatos que son la base de nuevos
movimientos religiosos, y que a la vez permite ubicar a los grupos de danza
en dos circuitos “neos”. El del New_.4ge, en donde el Sexto Sol es equiparado
ala era de Acuario; y el de la neomexicanidad, que le da cumplimiento al mito
de Cuauhtémoc, en un nuevo mito, alimentado por la creencia de que una
joven que murié el 2 de octubre de 1968, era la reencarnacion de Cuauhtémoc,
cuya muerte fue un sacrificio para despertar la mexicanidad.

d) Tiempo ritnal. Es tiempo ciclico y recurrente. Es en el tiempo ritual en el
que se construye la distincidn entre el tiempo y el espacio sagrado y profano.
En este tiempo practicado se ponen en juego las distintas memorias. Por
ejemplo, para algunos danzantes, su practica ritual esta orientada a alegrar y
servir a las deidades catélicas. Pero hay también quienes, como los danzantes
de la mexicanidad, no concuerdan con el catolicismo y el sincretismo cultural.
Aunque asisten y practican danzas afuera de los santuarios catdlicos, ellos
argumentan que lo hacen a las deidades aztecas, ya que bajo los santuarios
catolicos se encuentran ocultos los lugares sagrados de los antiguos pobladores
de México. Hay otros que danzan en los mismos escenarios, pero con moti-
vaciones distintas, por ejemplo aquellos buscadores espirituales que danzan
motivados por alcanzar un proceso de autoconocimiento y para la adquisicién

de un nivel de conciencia “mas elevado” o “planetaria”.
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Horizontes compartidos

Un punto en comun entre las redes santerasy las redes de danzantes aztecas es el
hecho de que en una misma red de relaciones coexisten distintas modalidades de
tiempo, que se entrecruzan en el ritual. Asi como existen espacios de relacion a
distintas escalas imbricados entre si, existen también distintas matrices de sentido
que alimentan el tiempo ritual, y que aunque puedan coincidir fisicamente en un
mismo ritual (al mismo tiempo, y en el mismo lugar) y aunque aparentemente
estan realizando ceremonias iguales, pueden ser diametralmente opuestas en
su significado y en su finalidad. En el caso de la sanferia vimos como convivian
las matrices de la familia ritual, del calendario santoral mexicano, del calendario
santoral cubano, de los orzshas y de la visién mitica y profética de los neoyoruba.
En el caso de los grupos de danza conchera y azteca podemos sefialar las siguien-
tes matrices: la de los dioses del panteén indigena; el calendario del santoral; el
calendario solar (equinoccios y solsticios) y el calendario de la nueva era.

A partir de los paralelismos entre los dos fenémenos estudiados podemos
reflexionar sobre la relacion entre espacio y tiempo. Efectivamente, a pesar de
encontrarnos frente a redes de practicantes muy amplias y dificiles de circuns-
cribir en un espacio geografico dado, se reintroduce la necesidad de atender
los procesos en la escala local, sea en trayectos de individuos (para el caso de
la santeria) o en estructuras grupales (para el caso de las danzas), que a la vez
contribuyen a reconfigurar las redes a un nivel mas amplio y complejo. Para ello,
los practicantes reconstruyen ritos y mitos donde se circunscriben y legitiman las
diferentes modalidades de tiempo, que entrelazan el pasado mitico fundacional,
con el presente y, a veces, con el futuro profético. La legitimacion y autentifi-
cacién de lo “nuevo”, pasa por la resemantizacién de los mitos de fundacion,
ademas de que introduce nuevos momentos claves en los ciclos rituales, nuevos
escenarios sagrados, e introduce nuevos mitos que se entrelazan y fortalecen
con el pasado fundante para garantizar su continuidad hacia el futuro.

Una de las paradojas que dinamiza fuertemente tanto las redes de santeros

como las de grupos danzantes es la que por un lado enfatiza el rescate y la
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defensa de lo local, lo étnico o lo tradicional, alimentando a veces proyectos
nacionalistas y/o raciales (Capone, 2005: 333-334); pero a la vez resignifica estas
practicas como matrices de una religiosidad universal, ecuménica, politeista y
multsituada. Tal vez ésto refleje también la coexistencia, en un mismo movi-
miento, de distintas etapas de su historia. Es relevante constatar que precisamente
la santeria cubana como las danzas aztecas pasaron por procesos historicos
similares, ordenados de la misma manera y que tendremos que profundizar en
nuestros préximos trabajos. Por ejemplo, apreciamos que a principios del siglo
XX, los dos casos representaban practicas religiosas marginalizadas y estigmati-
zadas (de indios/negros, de pobres, populares/paganas, idolatricas/satanicas),
que fueron retomadas tanto en Cuba como en México por intelectuales y
artistas a partir de 1930 como emblema de movimientos identitarios antioc-
cidentales dentro de una propuesta de construccién de una cultura nacional
propia. Cabe sefialar ademas que algunos de los actores del afrocubanismo y
de la aztequizacién interactuaron entre si (Diego Rivera y Alejo Carpentier, por
citar un ejemplo entre otros), asi como con movimientos estéticos europeos tan
relevantes como el primitivismo o el surrealismo. Estos procesos de estetiza-
cion/intelectualizacién fundamentales permitieron desanclar las practicas de su
medio de origen, extendiéndolas a otras capas de las sociedades nacionales. El
encuentro con otros movimientos religiosos u otras nacionalidades (mediante
las migraciones, los circuitos mercantiles y los medios de comunicacion) aceler6
luego un proceso de transnacionalizacién portador de nuevas potencialidades
de reanclajes locales muy complejos, inscritos en temporalidades y espacia-
lidades mdltiples que cohabitan en un mismo creyente, un mismo ritual, un
mismo grupo o un mismo lugar. Esto, sin duda, constituye un nuevo reto para
los métodos de investigacion antropoldgica: la urgencia de volver a reflexionar
sobre la manera en que las practicas tradicionales estan siendo transversalizadas
por la multiplicidad cultural, cuyos alcances de representacion se inscriben en
una misma situacion ritual, pero atravesada y conectada con multiples coorde-
nadas espacio-temporales que estdn constantemente innovando, dinamizando

y resituando el sentido cultural de las practicas tradicionales.
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