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INTReDUCCION

Hacer un ensayo académico tiene sus dificultades indudablemente, pero describir analizar y reflexionar

sobre lo que uno crea al momento de pensarlo, hacerlo y redactarlo, entraria otro tipo de complicaciones.

Este es un acercamiento a procesos de investigacion-produccion, no es un texto tedrico o sobre lo que dicen

los tedricos exclusivamente, es un didlogo entre quienes les gusta investigar y quien acepta compartirlo,

entre mis reflexiones y entre los que se acerquen a estas palabras fijadas a través de un lenguaje que

aunque no lo quiera, me es lejano de muchas maneras.

No puedo decir que cada capitulo trata de algo diferente al
otro, aunque en apariencia asi parezca, o que estan dispuestos
en un orden lineal, en realidad solo son momentos no sucesi-
vos sino simultdneos, un entretejido de ideas, son hilos que
se entrelazan para formar un texto, pero sobre todo para con-
formar una experiencia. Dentro del cual relaciono, investigo,
experimento, confronto, contrasto y hago. Son capas, fragiles
membranas que van conformando un todo, al que descubroy
redescubro en mi quehacer creativo.

Es importante reconocer que no hay en el fondo nada
nuevo, nada que no se haya tratado aqui o all4, en areas es-
pecificas del conocimiento. En realidad estan reunidos en
este espacio saberes que provienen de diferentes y muy he-
terogéneas fuentes. Algunos les gustara llamarlo interdisci-
plinario, hibridacién, campos expandidos o cualquier otro
concepto mucho més acorde con las aspiraciones de quienes
pretenden dar a su trabajo un peso mas «cientifico» o por lo
menos un tratamiento institucional, sin embargo debo con-

fesarlo, estdn aqui por simple y llana necesidad, porque son

luces que me permiten comprender el recorrido que junto
con otros, estoy caminando.

Cada espacio o momento de este documento, es un alto
para poder entrar en contacto con el pensamiento de quienes
me han precedido, de ahi encuentro emocionantes senderos,
encrucijadas, rios caudalosos, escarpadas montafias, concibo
mi busqueda como un paysage, un paisaje simbélico, como
parte de una metodologia basada en cuestionar, en cuestio-
nar-me.

Paulo Freire decia que indagaba y a la vez se auto-inda-
gaba, supongo que hay mucha de su influencia en mi manera
de investigar, no porque me haya aprendido de memoria sus
ideas, sino porque intento aprender y aprehender. Nada tengo
que «ensefiar» o «demostrar» en este documento, no es esa
mi intencién, a no ser que sea el transparentar cémo es que
aprendo, tal vez le pueda servir a alguien mds. Porque crear
es un aprendizaje permanente y solo se aprende al hacerlo.

Los asuntos sobre lo sagrado, el rito y lo ritual, la crea-

cién y lo que de todo ello se nutre el arte, siempre se han
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mantenido en las margenes, son asuntos que se ven de ma-
nera muy limitada, como aspectos secundarios, histéricos
o de un contexto cultural, de los cuales se habla con cierta
reserva, en pasado, siempre en tercera persona o son temas
de estudio en seminarios especializados. Pues bien de eso se
trata este escrito.

El origen del trabajo aqui expuesto parte de otra linea
de investigacién-produccién con la que llevo trabajando al-
gunas décadas atras, que aparentemente no esta relacionada,
algunos dirian que se trata de otro tema, sin embargo el libro
objeto, el libro de artista, la escritura y mi manera de abor-
darlos, me han llevado a continuar explorando la relacién de
lo sagrado, del ritual y ha influenciado a su vez, mi interés por
los bultos sagrados mesoamericanos, extendiendo mi visién
todavia mas all4. Por otra parte la creacién centrada en el
hacer y no desde férmulas teéricas, sigue muy presente cémo
método de busqueda permanente.

Parto de un objetivo que involucra ejercitar, de manera
dialéctica la investigacién y la produccién, que se dan de ma-
nera simultdnea y constante, a partir de resignificar el bulto
sagrado de Mesoameérica a través de una cosmovision perso-
nal y desde el punto de vista artistico contemporaneo, sin
forzarlo, como el resultado del encuentro de relaciones, coin-
cidencias, correspondencias y como las definiera Carl Jung, de
la «sincronicidad» que se manifiesta en la vida misma.

El bulto sagrado es un complejo cultural de cargas signi-
ficativas muy profundas que no puede ser definido por sus as-
pectos formales o iconograficos exclusivamente, siendo estos
aspectos la capa mas superficial, puesto que por diversas razo-
nes se han transformado con el tiempo, estan muchas veces
como nucleos esenciales en précticas actuales, a veces muy ale-
jadas a primera vista de lo que fueran las grandes culturas de la

antigiiedad en nuestro pais e incluso del continente americano.
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El espacio que conforma esta investigacién va transi-
tando desde los planos mas generales hasta el acercamiento a
puntos concretos y personales, por lo que se pasa de un punto
de vista objetivo a uno cada vez mas subjetivo. De ahi que
incluso el lenguaje y el tratamiento de la informacién se vaya
«contaminando» de interpretaciones cada vez mas centradas
en mi cosmovisién y de mis estructuras de pensamiento.

El proceso de trabajar desde diferentes perspectivas,
me llevé a explorar la relacién entre lo sagrado y lo ritual,
no solo como parte de los estudios de la fenomenologia de
la religion o de las religiones comparadas, sino desde la pro-
pia praxis religiosa, para «observarla» desde adentro de los
marcos académicos como desde afuera, desde la visién de
quien ejerce y vive el ritual. Y al mismo tiempo, encontrar
las relaciones que existen entre algunos creadores-creyentes
y el arte contemporaneo, partiendo de una visién no-occi-
dental, cercana a esto que los especialistas llaman pensa-
miento «magicorreligioso» vivo, sin que por ello no puedan
y sean interpretadas de manera convencional como se ha
hecho, dentro de las expresiones artisticas validadas en el
pasado y presente siglo.

En un primer momento la reflexion se centra en lo que
podemos entender por lo sagrado y lo profano, la religién
como la manera de re-ligarlos y por lo tanto las pricticas de
creencias, el mito y el ritual que dan origen a la cultura espi-
ritual y por otra parte a la cultura material que de todo ello
se desprende. Es decir, considerando que las vivencias reales
culturales son permeables y que impregnan todas las activi-
dades humanas.

En un segundo momento establezco un «didlogo» en-
tre diferentes visiones que se han desarrollado para tratar de
entender qué son y por qué existieron los llamados bultos,

envoltorios, fardos, lios sagrados en Mesoameérica como la
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parte primigenia del culto a los ancestros. Por supuesto que
desde la visién académica y a través del reconocimiento mas o
menos respetuoso de los especialistas a fenémenos que tienen
mucho de intangible y de los cuales se especula tratando de
establecer una base cientifica aceptable.

Investigar sobre la informacién que se tiene sobre el
origen, caracteristicas, tipos y desarrollo de los mismos me
permitié dimensionar el profundo entramado cultural que
les sustentan, la manera en que han permanecido en algunos
grupos indigenas contemporaneos y su posible vinculacién
con otras experiencias culturales y religiosas. Pero sobre todo
el descubrimiento de lo que coherentemente esta relacionado
a mi propia cosmovisién y practicas rituales.

Para el tercer momento de este documento, me fue ne-
cesario hacer una reflexion centrada en las maneras en que se
estdn incorporando en mi propio proceso creativo la trasla-
cién del concepto «arte-objeto» a un nuevo paradigma al que
llamo «arte-presencia». El cual considero revela de manera
mas cercana a la realidad, la inclusién en el arte contempora-
neo occidental de experiencias que no caben en otro espacio
de la vida moderna y que son parte integral de creadores con
formacién académica o no, en donde sus creencias y el culto a
los ancestros esté presente, y que en sus aspectos mas exter-
nos han sido plagiados o simulados como parte de las nuevas
tendencias del arte.

Por lo que planteo ademas, la problematica de qué hacer
con esos ciertos «objetos artisticos» cuando no se trata de los
objetos en un sentido estricto, y que ademas, estan hechos
por «artistas-religiosos», fuera de los sistemas de creencia oc-
cidentales, que no encuentran cabida en museos etnoldgicos
porque no son fenémenos relacionados a hombres del pasado,
pero tampoco hayan claramente un lugar especifico en mu-

seos de arte contemporaneo, y en estos ultimos, cuando se

llegan a encontrar, estan involucrados en proyectos en donde
se les re-interpreta y se les parcializa.

A partir de todo ello, en el cuarto momento, la reflexién
se desarrolla a partir de una construccién auto-etnografica del
proceso creativo, registrando no solo partes de la investiga-
cién, la experimentacién o la produccién sino haciendo ejerci-
cios de escritura, de observacién visual y de vivencia. Como la
accion creadora no se construye desde una teoria que intenta
explicarla, la busqueda partié de un camino contrario, en don-
de la narrativa deja al descubierto el objeto de estudio que en
este caso es un sujeto, y por otro lado, dicho sujeto se mira a

si mismo o misma en este caso, en el propio quehacer, sobre

e

el que se va urdiendo y vinculando el yo creador, el yo investi-
gador y el yo religioso, en la busqueda de generar propuestas
en donde, el bulto sagrado sea reactualizado, no actualizado, a
diferentes niveles, matices y capas, no solamente reproducido
en sus aspectos formales de manera mecénica, banalizando
toda la riqueza simbdlica y de culto a los ancestros que lo
hacen el corazén y la razén de ser de muchas comunidades,
en un lapso de tiempo extenso, en donde me encuentro de
alguna manera inmersa.

No pretendo hacer aqui una disertacién teérica conven-
cional sobre qué es el arte contemporaneo, hasta dénde llega

o una argumentacion sobre lo que debe ser. Este trabajo no
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busca definir qué es arte o qué no lo es. Solo planteo que parte
delo que se produce en la periferia de los centros dominantes
en tiempos recientes, tiene un origen y un sentido cuyas raices
llegan mas all4 del simple objeto estético, que sus posibilida-
des vinculantes y detonadoras de experiencias integradoras
estdn planteando nuevos cuestionamientos y paradigmas, los
cuales pudieran ser motivadores para una practica descentra-
da y no alienada, donde se pueda «estar» como ser humano,
como creador, como participe o simple espectador, con todala
complejidad que ello implica, desde otra cosmovisién y desde

otra mirada.



[2 SAGRADO Y SUS ARTISTAS

CaAariTULO 1

«Soy mujer que mira hacia adentro

Soy mujer luz del dia

Soy mujer luna

Soy la mujer constelacion guarache

Soy la mujer constelacion baston

Porque podemos subir al cielo

Porque soy la mujer pura

Soy la mujer del bien

porque puedo entrar y salir del reino de la muerte»

1.1 Lo sagrado y lo profano

Ninguna cultura ha escapado al sentimiento de lo sagra-
do. Aunque no exista una idea previa de dicha experiencia, el
hombre tiene una capacidad innata de experimentarlo.
Esla columna vertebral de toda religién o practica mis-
tica. Los mitos analizan y se nutren de su contenido, los dog-
mas y la moralidad religiosa lo socializa, los ritos utilizan sus
propiedades, los santuarios y los templos lo asientan en el
mundo, los sacerdocios lo institucionalizan: «La religion es

la administracién de lo sagrado.»”

1 Lasideas vertidas aqui se encuentran en Cruz Hinojos, Ménica
Euridice de la, Zhu Shii. El libro objeto como oracion, 1996

2 «Lareligion est 'administration du sacré», Henri Hubert, Prefa-
cio de la traduccion Francesa del Manuel d ‘Historie des Religions
de Chantepie de la Saussaye. Librairie Armand Colin, Paris,
1904, p. xLvi1 apud. Roger Caillois, El hombre y lo sagrado. México,
Fondo de Cultura Econdmica, 1984, p.12.

—MARIA SABINA

Podemos dudar de su existencia objetiva, que sea una
realidad independiente al ser humano per se, podemos es-
tar de acuerdo o no con las peculiares formas de elaborarlo,
de acuerdo a cada grupo social. Es mds, podemos negar su
incidencia en la vida humana. O considerarlo s6lo parte de
la dimensién emocional del hombre, un elemento arcaico de
la psique.?

Sin embargo es dificil dudar o negar que lo sagrado, real
o irreal, permea la experiencia humana desde tiempos inme-

moriales. Y la tinica manera de acercarse a dicho fenémeno

3 Lo sagrado como deseos importantes de la humanidad que son
satisfechos por el deseo de que existan.

_15_



es aceptar como real la creencia de lo sagrado. Es decir, creer

que quien cree en lo sagrado lo cree realmente.*
Independientemente de que lo sagrado exista, la expe-

riencia de lo sagrado es una constante en la historia de la hu-

manidad, manifiesta en un sistema religioso o no, a través de

4 La discusion sobre la naturaleza del fendmeno de lo sagrado
y lo que distingue esta experiencia de las demas, no ha sido
agotada aun. Es una discusién que ha trascendido a la propia
filosofia, sin embargo este trabajo no pretende ahondar en tan
apasionante debate, por lo que partimos del hecho concreto de
que el ser humano cree que cree, es decir que objetivamente
tenemos esa certeza y en ella centraremos nuestro interés.

rererereTey
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los dioses’, de un dios personalizado o de un franco ateismo®.
Esta presente en la vida en su conjunto o s6lo como parte de
ella (como ocurre en el mundo occidental moderno).

Sin adentrar en el problema ontolégico sobre lo sagrado,
podemos considerarle un fenémeno reconocible y claramente
diferenciado a otros, debido a la peculiaridad y universalidad

de dicho acontecimiento.

5 Sobre la evidente «discriminacién» que los escritos occidentales
hacen de los dioses al escribirlos con mintscula y no asi de Dios,
se ha decidido escribir tanto unos como otro en mindscula.

6 Hay una confusion entre el concepto de religion y que ella se
sustenta en la creencia de la existencia de un dios, recordemos
que los estudios ya sea filosoficos, fenomenologicos o de cual-
quier indole sobre el tema parten de una estructura ideolégi-
ca en donde el centro lo constituye las formas occidentales de
creencias, por ello asociamos religion al judaismo, cristianismo
o al islamismo, en donde dios es el fin tltimo y centro de todo el
sistema religioso, considerando a las demas religiones de la anti-
giiedad o modernas, donde existe una creencia en dioses, como
estadios inferiores propios de culturas «primitivas». El ateismo
supone en un sentido estricto, el no creer en un dios o de cual-
quier «divinidad», nuevamente a la no creencia de un dios en
el sentido occidental, sin embargo muchas religiones no tienen
una creencia en un dios como tal, como es el caso del taoismo,
confucionismo, shintoismo y el budismo, en donde no hay una
nocion de dios o un concepto que sea exactamente equivalente
a religion. Las religiones o sistemas de creencia, como prefiero
denominarles, todas, tienen como base lo sagrado, al que con-
ceptualizan de diferentes maneras, pero lo sagrado no solo se
desarrolla y estructura en sistemas religiosos, existe lo que po-
demos llamar un sentimiento de lo sagrado, lo que se ha deno-
minado «misticismo laico». La idea de religién no es, a pesar de
tantos estudios, una idea ni simple ni clara del todo. Los propios
investigadores y estudiosos del tema cargan con preconcepcio-
nes a partir de su formacion y creencia personal. Por lo que no
pretendo aqui definir qué es la religiéon de manera abstracta y
Unica. En pocas palabras, al hablar de religion hablamos indis-
cutiblemente de lo sagrado, pero lo sagrado no necesariamente
estd expresado exclusivamente en términos de religion
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La especificidad de la experiencia sobre lo sagrado es lo
que le da su dimensién subjetiva nica e identificable’, la uni-
versalidad del fenémeno le da su dimensién inter-subjetiva

y transcultural.

7 Rudolf Otto (1869-1937), es todavia una referencia inagotable

para la reflexion con respecto al abordaje psicolégico, no en el
sentido freudiano o jungiano (del que no podremos dejar pasar
indudablemente), pero si para tratar de comprender al «interior»
del hombre que cree, aunque su interpretacion se base en el
cristianismo como la maxima evolucién del sentimiento y prac-
tica de lo religioso, su obra, traducida al espafol como Lo santo.
Lo racional y lo irracional en la idea de Dios (1917), sigue siendo
valida. En dicho texto fundamental, acufia un neologismo: «Lo
numinoso», siendo este y todo el texto, base para las propuestas
de Mircea Eliade (1907-1986) quien lo desarrollara en otro texto,
que considero de gran relevancia para este trabajo: Lo sagrado y
lo profano (1957).
Otto se refiere a lo numinoso: «... (pues si de nomen se forma
ominoso, y de lumen, luminoso); y habl6 de una categoria peculiar
lo numinoso, explicativa y valorativa, y de una disposicion o tem-
ple numinoso del animo, que sobreviene siempre que aquella se
aplica. Pero como es enteramente sui generis, no se puede definir
en sentido estricto, como ocurre con todo elemento simple, con
todo dato primario; solo cabe dilucidarla. Unicamente puede
facilitarse su comprension de esta manera: probando a guiar al
oyente por medio de sucesivas delimitaciones, hasta el punto
de su propio animo, en donde tiene que despuntar, surgir y
hacérsele consciente. Este procedimiento se facilita sefialando
los analogos y los contrarios mas caracteristicos de lo numinoso
en otras esferas del sentimiento mas conocidas y familiares, y
anadiendo: ‘nuestra incégnita no es eso mismo, pero es afin a eso
y opuesta a aquello. ;No se te ofrece ahora por s misma?’ Quiere
decirse en suma, que nuestra incognita no puede ensefiarse en el
sentido estricto de la palabra; solo puede suscitarse, sugerirse,
despertarse, como en definitiva ocurre con cuanto procede del
espiritu» Rudolf Otto, Lo santo. Lo racional y lo irracional en la
idea de Dios, p.1

Parte de esa especificidad es que lo sagrado es lo «inde-
cible» del fenémeno, ya que la manera de comprenderlo es
a través de la vivencia. Por lo que la busqueda de una inter-
pretacion racional (de la experiencia, no del estudio de esa
experiencia) y clasificatoria es de hecho «imposible».?

Los diversos enfoques o aproximaciones sobre lo sa-
grado se han desarrollado a partir del término «religién»® y
considerando que de manera natural el hombre es religioso:

homo religiosus.*® A partir del surgimiento de la historia de las

8 Me refiero que la experiencia de lo sagrado no es «transferible»,
no es cuantificable. Se puede estudiar el fendmeno, se puede
referenciar, contextualizar, analizar, definitivamente eso es po-
sible, y de hecho es en todo ello en lo que se basan todos los
estudiosos sobre lo sagrado y las religiones.

9 El cual por cierto ha sido definido de maneras muy diversas y
extremadamente diferentes, y del cual, por otra parte, no existe
consenso general o incluso suficiente. Lo uso como una pala-
bra que sirve para «anclar» una idea, que no la define en su
amplitud, que en realidad nos permite solo aproximarnos a un
fendmeno complejo, que no necesariamente se puede reducir a
las diferentes definiciones existentes, pero a falta de otra mas
precisa nos sirve solo por convencion.

10 Alo largo de la obra de Mircea Eliade y en especial de su libro
Historia de las creencias y las ideas religiosas (1967), construyo el
término de homo religiosus, para referirse al «hecho religioso»
como parte constituyente de la conciencia humana, en donde
los fenémenos religiosos son parte indisoluble de la realidad
percibida, es decir, que el hombre vive y traduce su existencia y
la de los otros (seres humanos, seres vivos e inanimados) como
simbolos, por ello algunos autores también hablan del homo
symbolicus. que se deriva de esta misma idea, mucho mas cer-
cana a la obra de Cassirer.

Aunque Ernst Cassirer (1874-1945) desarroll6 el valioso concep-
to de «Animal simbolico» para referirse a que la caracteristica
fundamental humana es su capacidad de simbolizacién, que se
puede ver en su obra en tres partes, traducida al espafiol como
Filosofia de las formas simbdlicas (1923, 1925 y 1929), del cual no
extraje ideas en particular, dada la magnitud de su obra mas
filoséfica que fenomenolodgica. Eso no significa que no reconoz-
ca la existencia de elementos atomizados presentes en esta in-
vestigacion, ademas de que en otras fuentes consultadas existe
influencia directa o indirecta de su pensamiento, sobre todo al
considerar dentro de los universos simbodlicos humanos no solo
a la ciencia, el lenguaje, la ética o la politica, sino también a
la religion, a los mitos y al arte, es decir a la cultura, ademas
de la importancia de la relacién entre lenguaje y pensamiento
simbdlico, sin embargo he preferido basarme en las ideas de
Eliade dada la cercania de su obra a mi proceso creativo. Por
otra parte la influencia de Giambattista Vico en el pensamiento
antropolégico de Cassirer en su obra es mas que evidente, las
ideas de Vico fueron renovadas también a través de los escritos
de Friedrich Schelling (1775-1854) y tuvieron un efecto en otros
estudiosos de las religiones. Si bien no dejo de tocar el aspecto
de lo simbolico una y otra vez, retomo por lo pronto el concepto
de homo religiosus:

«Elhomo religiosus no emerge solamente de antiguos mundos:
paleolitico, neolitico hitita, egipcio, griego, romano, etrusco, cel-
ta, germano, eslavo, mesoamericano. Se encuentra en el seno de
las grandes religiones de Asia (hinduismo, budismos, taoismo),
de Africa y de Australia. Vive su fe con fervor en los tres grandes
monoteismos: judio, cristiano, musulman.....

....el hombre de la era atdmica, como el de las cavernas, descu-
bre a través de la experiencia religiosa lo sagrado que fundamen-
ta su existencia, trasciende su finitud y asegura a su modesta
odisea terrestre un anclaje y un porvenir eternos.» Paul Poupard,
Las religiones, p.12
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religiones,™ en donde por la propia naturaleza de la estructura
de pensamiento positivista, se construye una visién deses-
tructurada, fragmentada y parcializada del conocimiento y
de la experiencia religiosa en especifico.

La mayoria de los estudios sobre las religiones parten del
anélisis de los llamados pueblos primitivos a partir de investi-

gaciones de la historia o evidencia escrita sobre culturas de la

11 Desde el siglo XIX el estudio de las religiones, a pesar de no
estar todavia fuertemente consolidado y que se encuentra,
aun en nuestros dias, en un constante cuestionamiento sobre
si constituye o no un campo del saber auténomo, ha buscado
justificar que tiene un campo lo suficientemente acotado como
para desarrollar teorias especificas. El surgimiento de la Histo-
ria de las religiones como disciplina, no solo del conocimiento
sistematizado sino como parte de la curricula en universidades,
ha supuesto introducir dentro de las ideas de la modernidad,
el estudio critico de las tradiciones religiosas, con lo que eso
supone su analisis desde multiples y variados enfoques e ideo-
logias. Interesada sobre todo en la evolucién de los «hechos»
contextualizados, basada en una discusién sobre los textos de
diversas fuentes escritas hasta el momento y en el desarrollo de
nuevas tesis a partir de las cuales centrar la religién en la esfera
de lo humano y no de la revelacion, del dogma de fe, que son
ajenas al estudio tradicional del conocimiento humano . Por otro
lado, esto provoca una visién desestructurada, que va fragmen-
tando y sobre todo, parcializando el conocimiento en general y
la experiencia religiosa en particular.



antigiledad o modernas que todavia no han «evolucionado»,
sobre pueblos incivilizados que mantienen de manera «petri-
ficada» el pensamiento supersticioso, «magico», «irracional»,
«inacabado» sobre espectros, seres sobrenaturales, espiritus,
incluso algunos plantean que se trata si de religiones pero de
bajo nivel, «<animistas», «chaméanicas»®, en donde «divinida-
des» o «dioses», con mintscula, son burdas interpretaciones

sobre fenémenos y elementos de la naturaleza, hasta la llega-

12 Sila Religién como concepto, plantea una enorme dificultad de
definicién y de uso entre autores, el de chamanismo adolece de
un grado mayor de ambigiiedad dentro de los estudios especia-
lizados, por lo que mas adelante trataré de delimitarla dentro de
lo posible su uso.
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da de los «sistemas civilizados» de las religiones monoteistas
en donde esta la compleja y abstracta idea de un dios.”
Existen por lo tanto, una gran pluralidad de experiencias
sobre «eso» que Occidente llama religién, sin embargo se bus-
ca incansablemente encontrar y definir esa «esencia ultima»
que hace de su practica una constante en cualquier lado del
mundo, y de su presencia en cualquier época, independiente-

mente de la variabilidad de la creencia y de dénde esté puesto

13 No nos interesa evidenciar todo el analisis que hubo de hacerse
sobre la historia de la Historia de las religiones, ni seria po-
sible mencionar a todos los teéricos al respecto, sin embargo
es innegable que estan presentes muchos de ellos y su pensa-
miento a lo largo de este trabajo. Asi como la biisqueda de crear
metodologias que permitieran relacionar y establecer estudios
aislados. De ahi surge el estudio de las religiones comparadas
que nos permite establecer sistemas mucho mas generales so-
bre las dindmicas de los fendmenos religiosos, al igual que no
solo estudiar los hechos a través de la historia de las religiones
sino de las estructuras de dichos hechos a los que se abocara la
fenomenologia de la religion:

«No hay, en efecto, una sino multiples experiencias religiosas.
Cada fenémeno religioso constituye una experiencia sui generis
suscitada por el encuentro del homo religiosus con lo sagrado.
Cada religion favorece uno o varios tipos de experiencia reli-
giosa y oculta o proscribe los restantes.

Sin embargo, se ha planteado desde el siglo XIX, mas alla de esta
diversidad, la cuestion de la esencia de la religion o de su funda-
mento. ;Hay una estructura especifica de la experiencia religio-
sa? ;Se trata de una cierta modalidad de los social (Durkheim)?
;Estamos ante una forma de sensibilidad abierta a la categoria
fundamental de lo sagrado (R. Callois), a lo numinoso, lo tras-
cendente y lo inefable (R. Otto)? ;Se trata, a través de las hiero-
fantas, de una relacién simbdlica con lo trascendente (M. Elida)?
Ninguna definicién ha logrado hasta ahora abarcar la totalidad
y la diversidad de la experiencia religiosa y los distintos autores
son conscientes de ello». Michel Delaoutte, «IV. La experiencia
Religiosa» en Paul Poupard, Las religiones, pp16-1
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el acento." Estas caracteristicas supondrian la falta de un peso
objetivo, si consideramos la experiencia de lo sagrado sélo
como experimentada emocionalmente y subjetivamente. La
existencia de una dimensién objetiva significaria que lo sa-
grado es una realidad independiente, pero una aseveracién
de tan gran magnitud solo le corresponde hacerla al mistico
y no al investigador.

Tenemos a cambio, una serie de expresiones obser-
vables objetivas, como son los ritos, los textos, los objetos
sagrados, los mitos, los rezos, las oraciones, las danzas, los
gestos y otros elementos que configuran esto que llamamos
experiencia sobre lo sagrado, que podemos analizar, compa-
rar, en fin, estudiar.

Para los fines que me competen, también podemos obte-
ner una dimensién objetiva del fenémeno si lo consideramos
real en cuanto valor especifico y universal, es decir, sabemos
que es una experiencia humana que se ha dado antes y se da
ahora, que tiene cualidades propias, que nutre la vida cultural
de los grupos humanos, que incluso sustenta y justifica la

existencia de dichos grupos.

14 Podemos ver que hay religiones que insisten mas en el sujeto
que cree (taoismo, hinduismo y budismo) ampliamente estu-
diadas a través de las religiones comparadas, desde el inicio de
los estudios formales sobre la religion, estan aquellas que ponen
su atencién mas en dios o, existen algunas vivencias particula-
res de la mistica (considerada la experiencia mas profunda, por
tratarse de un acercamiento de «tti a ti» con lo sagrado), la cual
se encuentra normalmente en la periferia de la religion como
institucién aunque parta de las formas, estructuras y sistemas
de una en particular.

En ese sentido la historia de lo sagrado es la historia
del hombre, es él quien busca y quien concibe lo sagrado, es
por él que surge la necesidad de vincularse con «eso», que le

abarca, lo define y lo implica en un todo, «religare»®, volver a

15 Se ha dado por sentado que la etimologia de Religion viene del
latin Religare (volver a ligar), y que por lo tanto la religion es
precisamente la manera en que el hombre logra religar-se con
lo sagrado. Sin embargo hay todavia un debate al respecto.
«Segun Marco Tulio Ciceron[106-43 a. C.], en De natura deorum,
11, 28, escrito 45 a. C., el sustantivo religio se deriva del verbo re-
legere.

Siglos mas tarde, Lucius Caecilius Firmianus Lactantius [250-
325 d. C.], en Divinae Institutiones IV, 28, redactadas entre el 304-
313 d. C., hace derivar la palabra religio del verbo latino religare.
Para Ciceron, la religion seria asunto del culto cuyas reglas hay
que observar escrupulosamente. Para Lactancio, la religion tie-
ne un caracter mas existencial de religacién del hombre con la
trascendencia.

Segun el lingiiista francés Emile Benveniste, desde el punto de
vista lingtiistico, no se puede derivar religio de religare pues no
existe el abstracto *ligioderivado de ligare. El sustantivo de re-
ligare (<unir fuertemente>, <vincular>) sélo podria ser religatio y
no religio.

A partir del verbo legere se puede obtener el sustantivo le-
gio («cuerpo armado o conjunto de soldados reclutados>). De los
verbos de los que se podria derivar la palabra religio, que serian
religere (<tener en cuenta>), (Augustin: Retract. I, 12, 9)

religare (<religar>, <atar fuertemente>)

relegere (leer atentamente>, <repasar escrupulosamente>)
obtendriamos los sustantivos siguientes:

relictio de religere

religatio de religare (etimologia propuesta por Lactancio)
religio de relegere (etimologia propuesta por Cicer6n)

El verbo legere tiene varios significados:

leer (por ejemplo un escrito),

recolectar, recolectar, juntas (espigas, uvas),

escuchar, espiar (recoger con el oido),

escoger, elegir (reconocer y decidir),

leer en voz alta (algo a alguien).

Cicerdn relacionaba la palabra religio con el verbo relegere (‘tratar
con diligencia’), un derivado del verbo lego (‘retino», <recojo’),
del que se derivan neglego,intellego, diligo y dilectio.

Segun Walde (1965: 352), diligo, intellego y neglego, por tener la
misma flexion, la misma derivacion y por su significado son
sentidos por la conciencia lingliistica de los hablantes como
pertenecientes al mismo grupo.

«Religién, 1220-50. Tomado del latin religio, -onis, id., propia-
mente ‘escrupulo, delicadeza’, y de ahi ‘sentimiento religioso’.»
[J. Corominas: Breve diccionario etimolégico. Madrid: Gredos,
1967, p. 501]

La expresion latina mihi religio est significa ‘me causa escrupulo’.
«Un gran historiador de las religiones (Cumont 1929: 40-41) es-
cribia que el culto de los dioses en Roma era un deber civico,
mientras que el culto de los dioses de misterios extranjeros era la
expresion de una fe personal; esto fue lo que hizo que el Imperio
se abriera a formas de religion distintas de las puramente civi-
cas, causando la fécil victoria de los dioses griegos y orientales
en los tltimos siglos de la republica. La organizacion social y
politica puede producir tal vez la ilusién de apuntalar una reli-
gion; generalmente la perfora.» (Zubiri 1993: 178)

La interpretacion mas extendida es la «cristiana» que dio Lactan-
cio (304-311 d. C.), que hace derivar religio de religare, vincular,
atar fuertemente.

Sea como fuere, el problema de la etimologia de la palabra reli-
gio solo tiene interés histérico. Es significativo que esta palabra
no existe en otras lenguas que no sean las influidas directamente
por la cultura romana. Las otras lenguas no tienen una pala-
bra cuyo significado abarque todo lo que en nuestro ambito
cultural queremos decir con la palabra religion. Los romanos
no comprendian la religion separada de la vida politica y del
ambito profano. La religio no podia ser algo separado de la esfera
publica. La asi llamada «historia de las religiones» es una inves-
tigacion que comienza en Europa en el siglo XVIL» Véase Justo
Fernandez Lopez. «Hispano. Lengua y Cultura», s.v. «Religion»
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religar-se con lo indefinible, impronunciable, ignoto, incon-
mensurable, de lo que esta fuera, «lo inefable», mds all4 de su
capacidad de percepcién integral, pero que presiente, siente,
presencia y tiene indicios constantes de su permanencia.*®
Religar-se, para comprenderse desde adentro, desde sus
maés profundas raices que nos conectan con el todo a través
de su fragmentada presencia: El mundo. Religare, Religion,
una manera de expresién cultural de esa necesidad imperiosa
de ser y estar en relacién con la totalidad, mas alld de la per-
cepcién limitada y sin embargo la religién no es lo sagrado,
lo sagrado estd y es sin que exista la religiéon de por medio,
porque la religién es como ya habiamos sefialado «la adminis-
tracion de lo sagrado».”” Por lo que el centro fundamental de

cualquier religién es la manera en que el hombre se relaciona

16 «Asi pues, los elementos racionales e irracionales que componen

justo la compleja categoria de lo santo, son elemento a priori. Los
altimos, en la misma medida que los primeros. La religién no se
subordina ni al telos (finalidad) ni al ethos (moralidad), no vive
de postulados. En ella lo irracional arraiga, con raices propias e
independientes, en las reconditas profundidades del espiritu .
Son dos cosas muy distintas creer y vivir algo suprasensible. No
es lo mismo tener idea de lo santo que percibirlo y aun descu-
brirlo como algo operante, eficiente, que se presenta actuando
en fendmeno.
Los testimonios de quien vive lo numinoso, sobre la manera en
que se «revela» lo santo, es decir, no se trata del presentimien-
to que tenga sobre lo suprasensible sino que lo suprasensible
puede aparecer en ciertos acontecimientos, hechos y personas,
se «autorrevela». Son lo que en la religion llama en su lengua
signos o sefiales». Rudolf Otto, Ibid., p.182

17 Es decir las instituciones religiosas, los sistemas religiosos y de
culto, en donde se establece en qué creer, por qué creer, como
creer. El surgimiento de templos e iglesias, dogmas, leyes, pro-
hibiciones, normas de conducta, morales y sociales, entre otros.



con eso que definird como sagrado ahi es donde se desarrollan
las diferencias, las particularidades, las diversas expresiones
y formas de lo religioso.*®

Ya que no existe nada que no pueda convertirse en sede
de lo sagrado, esto significa que si bien «todo» puede «alber-
garlo», se establecen culturalmente, que es lo cualitativamente
diferente de lo profano, de todo eso que puede de forma mo-
menténea o mas o menos permanente contenerlo, aunque se

manifieste constantemente en este tltimo, lo sagrado tiene

18 Lanocién de lo sagrado esta presente a lo largo de toda la vida
religiosa, sin embargo a la realidad que se refiere no es la de la
divinidad sino de la sociedad, en donde lo social hace visible
lo sagrado y lo sagrado hace visible lo social: «Toda la religién
esta dominada por una misma idea, que es la idea de lo sagrado.
Para el creyente, todo el conjunto de ritos y creencias es funcion
de la naturaleza de la divinidad. No resulta sorprendente que
esos mismos hechos sean todos funcién de la naturaleza de la
sociedad, si la divinidad no es otra cosa que la sociedad trans-
figurada» E. Durkheim, «Le probléme religieux et la dualité de la
nature humaine», Bulletin de la Societé frangaise de philosophie, 13/
1913, 83. en Textes 2, 39 apud Fernando Mtigica Martinena, Emile
Durkheim: El principio sagrado (1I). De la experiencia ritual de lo
sagrado a la verdad sociologica de la religién, Cuadernos de anuario
filosofico. Serie de Clasicos de la Sociologia, no. 19, Universidad
de Navarra, Pamplona, 206, p. 21
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la capacidad de transformacién de «todo objeto césmico en
paradoja por medio de la hierofania.»

Lo sagrado obtiene su diferenciacién con lo profano no
s6lo por su propiedad, sino por su capacidad dialéctica de ma-
nifestarse en lo profano: sacralizando, vinculando, trastocan-
do el mundo y transformandolo en una realidad simbdlica,

reflejo de su propia existencia.

19 Eliade acuna el término de hierofania, que aparece por prime-
ra vez en este texto. Etimoldgicamente proviene del griego hie-
ros (lepdc), sagradoy faneia (paivery), manifestar, es decir la mani-
festacion de lo sagrado, sen donde?, en lo profano. Esto significa,
la conciencia de lo que no es parte de nuestro mundo sensible,
pero que se manifiesta a través de la materialidad perceptible,
como algo que no corresponde al curso habitual. Con ello cons-
truye uno de los conceptos mas claros, funcionales y exactos para
referirse a una experiencia del que cree y a la vez permite al que
estudia entender la relacion entre lo sagrado y lo profano, cuya
dialéctica y sus diferentes niveles, grados y matices de relacion
lo hacen muy complejo, sin embargo todo ello ocurre en el plano
humano y puede ser por lo tanto objeto de andlisis. Eliade, Mir-
cea. Tratado de historia de las religiones. p. 53.
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La divisién entre las dos dimensiones profano-sagrado
varia enormemente.* Para las culturas primordiales, toda
actividad humana y natural esta claramente marcada por la
relacién del hombre con lo sagrado: los ciclos naturales, la
alimentacion, la reproduccion, el nacimiento, la muerte, las
relaciones sociales y familiares, la agricultura, entre otros.

Los macrosistemas ** que conforman el conocimiento
y la relacién emocional con el mundo y consigo mismos, son

concebidos como un todo, en donde lo sagrado no es una pe-

20 «Lo sagrado se manifiesta, y lo hace como un poder de orden

distinto al de las fuerzas naturales. Para designar esta manifes-
tacion percibida por el homo religiosus, Eliade utiliza la palabra
«hierofanta». El acto de manifestacion de lo sagrado, desde le
punto de vista de su estructura, es siempre idéntico: un acto
misterioso, la manifestacién de algo «totalmente otro». Tal mani-
festacion es el elemento misterioso que constituye la naturaleza
sui generis de toda hierofanta. La historia de las religiones nos
muestra que la estructura y la dialéctica de la hierofanta son
siempre idénticas. Asi, en la vida religiosa no hay ruptura, y la
experiencia religiosa posee la misma especificidad en el espacio
y en el tiempo. Es la experiencia esencial del homo religiosus.
Si todas las hierofantas tienen la misma estructura y se presen-
tan en consecuencia como homogéneas son sin embargo hete-
rogéneas desde el punto de vista de las formas: ritos, mitos,
formas divinas, objetos, simbolos, animales, plantas, hombres.
Lo sagrado se manifiesta al homo religiosus en diferentes nive-
les, lo cual explica la gran variedad existente en la experiencia
religiosa, desde una hierofanta que tiene lugar en una piedra
hasta la teofania suprema, la encarnacién de Dios en Jesucristo.
El homo religiosus constituye un testigo y un mensajero como
su mensaje. Puede decirse que mediante el estudio del homo
religiosus la historia de las religiones identifica lo trascendente
en la experiencia religiosa.» Jules Ries,»Homo religious.V. Homo
Religiosus: La experiencia de los sagrado» en Paul Poupard, Las
religiones, p.33

21 Sistemas de conocimiento y de vivencia sumamente interco-
nectados que en términos antropoldgicos recibe el nombre de

cosmovision.

quenia y aislada parte, desvinculada de lo demads. De ahi que
en estos sistemas de pensamiento y de vida la realidad sea
complementada con lo visible y lo invisible, la integracién de

ambos aspectos es la base de toda cosmovision.

1.2 El simbolo y lo sagrado
En el mundo occidental contemporaneo, lo sagrado ha sido
reducido al aspecto formal de una religién, de hecho enla Re-
ligi6n, asi con mayusculas, y a un espacio fisico determinado:
la iglesia o templo, fuera de ahi es muy raro que lo sagrado se
manifieste y la realidad con toda su compleja conexién, tanto
concreta como interna, con el ser humano y el mundo, ha sido
secularizada, adaptada a las necesidades productivas de las
economias nacionales y que responde a una clara ideologia
dominante internacional.*

Sin embargo raros son los fenémenos magico-religio-

sos® que no implican, de una u otra manera, un alto grado de

22 «una de las principales diferencias que separan al hombre de las
culturas arcaicas del hombre moderno reside precisamente en
la incapacidad en que se encuentra este tltimo de vivir la vida
orgéanica (en primer lugar la sexualidad y la nutricién) como un
sacramento.» Mircea Eliade. Tratado de historia de las religiones. p. 54.

23 Para muchos la magia y la religién son dos cosas diferentes. Sin
embargo tal posicion ha sido rebatida. Lo cierto es que en tltima
instancia son dos conceptos inseparables, ya que comparten el
ambito de lo sagrado, son pues parte de una misma estructura
ideolégica. El problema sobre la diferenciacion de estos dos tér-
minos estriba en que la mayoria de las interpretaciones, Frazer
(1854-1941), Malinowski (1884-1942), entre otros, parten de las
tradiciones judeocristianas, por lo que para la mayoria de los es-
tudiosos, la magia y el chamanismo siempre son manifestaciones
de creencias inferiores, de antecedentes de las verdaderas reli-
giones y se puede llegar a conclusiones erréneas al generalizar
dicha postura hacia otro tipo de experiencias sobre lo sagrado
fuera del dmbito occidental.

simbolismo.* Toda manifestacién de lo sagrado es susceptible
de convertirse en simbolo.®

Lo interesante del simbolo en relacién al hombre, es
que mientras la hierofania presupone una ruptura o un paso,
como lo sefiala Eliade, entre lo sagrado y lo profano, el simbo-
lismo instaura una relacién estable y perenne del hombre con
lo sagrado. Es decir este tltimo, ancla en el mundo profano la
permanencia de lo sagrado. Paraddjicamente esta permanen-
cia de lo sagrado a través del simbolo no es consciente para el
hombre salvo en momentos muy particulares.

En el simbolo el mundo funciona como un elemento
aislable, factible de ser activado. Se establecen sistemas de
simbolos, que en ocasiones se entrecruzan de diferentes for-
mas, que a su vez elaboran una vivencia y una explicacién
de la realidad. Dichos sistemas a veces, transfieren ciertos
simbolos a otros, se intercambian con otras estructuras o se
integran a nuevas.

Aunque el simbolismo no esté manifiesto de manera
concreta y esté constituido por conjuntos de simbolos inter-
dependientes e integrables a un sistema, no significa que sean
menos reales. Hay que reconocer que el simbolismo es de he-
cho un «lenguaje» que como tal es «convencionalizable» y se

establece como vilido por una comunidad especifica, refleja

24 Uso el término en los dos sentidos aceptados. Por un lado, como
la definicién de ese «algo» que prolonga la hierofania o que en
si mismo es una revelacién muy especifica. Y por el otro, en un
sentido estricto, todo puede ser un simbolo (representacion).

25 «No es sélo porque prolonga una hierofania o porque se sus-
tituye a ella, por lo que el simbolo es importante, es ante todo
porque puede continuar el proceso de hierofanizacién y sobre
todo porque ocasionalmente, es é]l mismo una hierofania, es
decir porque revela una realidad sagrada o cosmolégica que
ninguna otra «manifestacion» esta en posibilidad de revelar.»
Mircea Eliade, op. cit., p. 399
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sin lugar a dudas la condicién social, histérica y psiquica de
quien la utiliza y que ademads, es producto de un proceso de
«larga duracién».®

Lo anterior no niega en lo absoluto la existencia de sim-

bolos universales, a los que el psicélogo Carl G. Jung deno-

26 Del francés longue durée, el término fue acufiado por Fernand
Braudel (1902-1985), desarrollado a partir de su libro titulado
en espanol El Mediterrdneo y el mundo mediterrdneo en la época de
Felipe 11 (1949), en donde desarrolla su teoria de los «tiempos
diferenciados». Los procesos de larga duracion son estos feno-
menos culturales que se van dando y conformando a lo largo de
un periodo de tiempo muy largo y que su estudio nos permite
seguir una continuidad histdrica. Es un nivel del tiempo histo-
rico correspondiente a las estructuras cuya estabilidad es muy
grande en el tiempo (marcos geograficos, realidades biologicas,
limites de productividad, incluso algunos fenémenos ideoldgi-
cos), para diferenciarlo del nivel de tiempo de la coyuntura, en
que el cambio es perceptible (series econémicas, procesos de
cambio, fendmenos de transformacién profunda que han sido
denominados historiograficamente.



miné arquetipos” y que son parte de una herencia cultural,
emocional y de conocimiento de la humanidad.?®

El simbolo unifica la experiencia humana, no sélo en lo
que concierne a su relacién con lo sagrado, sino en la expe-
riencia global. Revela, independientemente de su contexto, no
uno, sino varios planos de la realidad, integrando la vivencia
bio-antropo-césmica del mundo, supone continuar con la dia-

léctica de la hierofania, es decir, transformando los objetos en

2y Carl G,, Jung, EI Hombre y sus simbolos, p.66
28 «Los arquetipos son imdgenes imaginarias o no visuales. Su caracter
inmaterial es justo lo que les permite sobrevivir a los tiempos ya
los cambios culturales. Son «formas» en el sentido mas profundo
y cdsmico del término, «formas» (o Ideas) que son «traducidas»,
destruidas u odiadas. En suma, las imdgenes arcaicas mantienen
relaciones permanentes con las imdgenes fisicas que vemos todos los
dias. Pero no se debe pasar por alto que son distintas entre si.
Las primeras adquieren una existencia mas cercana a lo visual
en los suenos, y son traducidas a formas visuales en las image-
nes que producen los escultores, los dibujantes, los fotégrafos o
los cineastas. Por ejemplo, la imagen arcaica del Dios Creador
adquiere forma fisica cuando se representa como Jehova, como
Zeus o como Quetzalcéatl.** La imagen arquetipica de la Ma-
dre Tierra adquiere forma fisica cuando se la representa como
Coatlicue o como la Virgen Madre. Por eso es que a lo largo de
la historia aparecen, desaparecen y reaparecen determinados
motivos plasticos: se trata de transformaciones fisicas de los mis-
mos patrones arcaicos.” Los arquetipos son, por tanto, una de las
modalidades mds puras de la imagen intersubjetiva: estan en todos
nosotros, pero no dentro, sino entre nosotros.*® Las compartimos
pese a las diferencias culturales e histdricas; pues estin arraigadas
en el mismo suelo comiin que nos hace humanos a todos. Finalmente,
quiero sefialar que las imagenes arquetipicas son presencias, no
re-presentaciones. Pues por la capacidad de presentarse ejercen
su poder.» Victor Fernando Zamora Aguila, Filosofia de la imagen.
Indagaciones sobre lenguaje, imagen y representacion, p. 406. Para
consultar las citas de referencia del autor véase el texto original.
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otra cosa a lo que la experiencia profana indica.? Un objeto
que se convierte en un simbolo busca coincidir con el todo, es
decir, a representar el mayor nimero de planos, a integrar en
si la multiplicidad de situaciones y por otro lado, hacer mas
transparente esta relacion.

El pensamiento simbdlico del hombre permite recorrer
libremente por todos los distintos niveles de lo real 3 El sim-
bolo es el elemento que le da al ser humano esta posibilidad y

la experiencia de lo sagrado permite al hombre transformar-

29 Al hacerse estos objetos simbolos «signos de una realidad tras-
cendente, estos objetos anulan sus limites concretos, dejan de
ser fragmentos aislados para integrarse en un sistema, mas atn,
encarnan en si, a despecho de su precariedad y de su caracter
fragmentario, todo el sistema en cuestién». Mircea Eliade, op.
cit., p. 399

30 «Considerado desde el punto de vista del pensamiento causal,
el simbolismo es comparable a un cortocircuito espiritual. E1
pensamiento no busca la unién entre dos cosas, recorriendo las
escondidas sinuosidades de su conexioén causal, sino que la en-
cuentra subitamente, por medio de un salto, no como una unién
de causa y efecto, sino como una unién de sentido y finalidad.
La conviccion de la existencia de un nexo semejante puede sur-
gir tan pronto como dos cosas tienen una propiedad esencial
comun, que se refiere a algo de valor universal. O con otras
palabras: toda asociacion fundada en una semejanza cualquiera
puede transformarse inmediatamente en la conciencia de una
conexion esencial y mistica.». Para Huizinga (1872-1945) sin em-
bargo, hay una clara diferencia entre la manera en que el <hom-
bre primitivo» simboliza al considerar que no tiene la capacidad
de percibir «los limites de la identidad entre las cosas», por lo
que en la siguiente pagina justifica que el simbolismo «deja de
tener apariencia de arbitrariedad y falta de madurez», al reco-
nocer que «estan inquebrantablemente unidos con la concepcién
del mundo», en cuanto la que le da sentido de plena madurez
a la concepcion del mundo occidental, que se va gestando en la
Edad Media. Johan Huizinga, El otofio de la Edad Media, p.270

—_22—

se, é] mismo en simbolo:3* De tal suerte que la vivencia de
lo externo le conduce irremediablemente a la vivencia de lo
interno. A través del mito y del ritual, el hombre se recobra a
si mismo, se comprende, se reconoce, ya que los acontecimien-
tos macro-césmicos a los que estos fenémenos se refieren, lo
conectan a su realidad antropoldgica, existencial y personal.

Sibien el simbolo y lo simbélico son aspectos esenciales
con respecto a lo sagrado, hay que reconocer que por desgracia
no estd muy acotado y claro la forma en que son utilizados di-
chos conceptos, cuando nos referimos a fenémenos relaciona-
dos a experiencias en donde lo visible y lo invisible, lo directo
e indirecto, lo natural y lo sobrenatural estan integrados.>* En
ese sentido el simbolismo tiene tierra fértil alli en lo que no
es «perceptible», en lo no-sensible,® y a su vez se encuentra
incapaz de representar lo irrepresentable, est4 paradoja hace
que la imagen simbélica sea solo el medio para hacer presente,
para hacer «aparecer» un sentido revelado, oculto, develado,

de lo que estd mas alla del simbolo y de lo «representado».

31 «Todos los sistemas y las experiencias antropo-cédsmicas son
posibles en la medida en que el hombre se convierta él mismo
en un simbolo» Mircea Eliade, op. cit., p. 407

32 «Siempre ha reinado una gran confusién en el empleo de los
términos relativos a lo imaginario. Quiza sea necesario suponer
ya que tal estado de cosas proviene de la desvalorizacion extre-
ma que sufri6 la imaginacion, la «phantasia», en el pensamiento
occidental y en el de la antigiiedad clasica. De cualquier modo,
la mayoria de los autores utilizan indistintamente «imagen»,
«signo», «alegoria», «simbolo», «emblema», «pardbola», «mito», «fi-
gura», «icono», «idolo», etcétera. Gilbert Durand, La imaginacion
simbélica, p.9

33 «Estas «cosas ausentes o imposibles de percibir», de manera
clara seran de manera privilegiada los temas propios de la me-
tafisica, el arte, la religiong, la magia: causa primera, fin tltimo,

«finalidad sin fin», alma, espiritu, dioses, etcétera. Ibid., p.14

1.3 Mito y rito
Lo sagrado se manifiesta en el mundo y en el hombre. Elhom-
bre se reconoce como parte de este ambito, de la dialéctica
de lo sagrado. Es él mismo, de alguna forma, una hierofania.
Es un cosmos abierto al cosmos infinito en donde lo sagrado
guarda su corazoén. Pero lo sagrado es peligroso y, ya que su
poder es ilimitado, puede destruir a quien no esta debida-
mente preparado.3*

Mientras que el mistico obtiene la revelacién de lo divi-
no a partir de su propia decisién, no todos pueden recorrer los
caminos rituales por su propia voluntad o por su «fe». El que
busca por esta via consagrarse a lo sagrado tiene que esperar

que las fuerzas de lo sagrado lo elijan, de ser «el elegido»,

34 Recuperando la idea del sentido original de la religiéon de Otto
Rudolf, en donde el «temor» que despierta Yahvé en Moisés
es precisamente el poder concentrado. Y logra entrever que en
medio de todas las estructuras que conforman las diferentes
religiones y de sus multiples manifestaciones, en todas, de una
o de otra forma, ese sentimiento profundo que se expande por
todo fenémeno religioso es ese estado que denomina el Mys-
terium tremendum, este flujo de energia de continuo reflejo en
lo numinoso que puede tener diversas intensidades y texturas,
que incluye el temor y el temblor. «Puede ser sentido de varias
maneras. Puede penetrar con suave flujo el animo, en la forma
del sentimiento sosegado de la devocion absorta. Puede pasar
como una corriente fluida que dura algin tiempo y después se
haila y tiembla, y al fin se apaga, y deja desembocar de nuevo
el espiritu en lo profano. Pude estallar de stibito en el espiritu,
entre embates y convulsiones. Puede llegar a la embriaguez, al
arrobo, al éxtasis. Se presenta en formas feroces y demoniacas.
Puede hundir el alma en horrores y espantos casi brujescos.
Tiene manifestaciones y grados elementales, toscos y barbaros,
y evoluciona hacia estadios mas refinados, mas puros y transfi-
gurados. En fin puede convertirse en el suspenso y humilde tem-
blor, en la mudez de la criatura...-si jante quién?, ante aquello
que en el indecible misterio se cierne sobre todas las criaturas».
Rudolf Otto, op. cit., p.23

porque se le es dado. Los guias rituales son sefialados siem-
pre, de alguna forma, ya sea que nos refiramos a sacerdotes,
brujos o chamanes.®

Sibien es cierto que es imposible separar la experiencia
de lo sagrado sin que esto resulte artificial, si podemos res-
catar aspectos particulares de los cuales queramos acentuar
su importancia. No hay duda, en todo rito esta presente la
realidad mitolégica y de hecho, muchos de los rituales a los

que nos enfrentamos son re-actualizaciones de un mito parti-

35 Uso de manera general los conceptos tradicionales en los textos
especializados sobre el tema, sin embargo, considero que hace
falta «desetiquetar» las experiencias de lo sagrado, por desgra-
cia los especialistas en culturas no occidentales han perpetuado
dicha clasificacion, que por otra parte consideramos no permite
tener una mirada desprejuiciada que deje acercarse a los feno-
menos de lo sagrado de forma mas abierta y por lo tanto intentar
aproximarse, dentro de lo posible, a la mirada de ese «otro». El
cuestionamiento esta presente sobre todo en lo que se refiere a
la antropologia y la arqueologia latinoamericana.
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cular o de un sistema de mitos*. Por lo que es la re-elaboracién
simbélica a través del rito que el tiempo y el espacio mitico se
restaura constantemente.

Elrito es en esencia, una via diferente a la mistica, para
llegar a lo sagrado®. Mientras que la mistica presupone un
camino individual, en solitario, un camino hacia el interior,
el rito es una via «hacia afuera».

Se establece como un acto social, aunque pueda, en al-
guin momento, ser personal pero indiscutiblemente derivado
de un acto social. Trae lo sagrado al mundo de los hombres,
el rito también es una revelacion o manifestacién de lo sagra-

do. Propicia el estado necesario para alcanzar la experiencia

36 «Historias simbolicas», historias antes de la concepcién de la
historia, antes de la «escritura», construcciones simboélicas que
permiten generar procesos complejos de significacion y re-signifi-
cacion del mundo, del hombre y su implicacion en el mundo, de
la vida, de la muerte, de pasado, del presente y del futuro. Son
relatos no lineales, con diferentes capas de interpretacién, que
ademas se relacionan entre si, es decir un mito (conjunto de todas
sus versiones) no se puede comprender solo, sino en relacién
a otros mitos, un grupo de mitos se puede entender mejor en
relacion a otro grupo de mitos, para Lévi-Strauss son estructuras
significativas que se conectan y reconstruyen entre si formando
sistemas temporales, creando estructuras mitologicas. Los mitos
son la fuente de donde surgen ademads otro tipo de relatos que
permanecen cercanos, como son las fabulas, las leyendas, los
cuentos populares, residuos miticos, los cuales también cumplen
funciones simbdlicas que segtin algunos psicoanalistas permiten
elaborar de manera indirecta conflictos del individuo y de la
colectividad, sobre todo en la cultura occidental o las culturas
occidentalizadas donde ha provocado una herida cultural que
ha separado el mito de los procesos simbdlicos del hombre, vedse
Bruno Bettelheim, Psicoandlisis de los cuentos de Hadas (1976).

37 Aunque eso no significa que la via mistica no conlleve a cierto
grado de ritualidad, puesto que toda mistica parte de una re-
ligion normalmente, por lo que el ritual se ha elaborado en lo
social, aunque se practique en lo individual.



religiosa. A través de él, el hombre también se vincula con
su comunidad. El rito funciona ademds como un elemento
de cohesién social. Es una accién simbdlica, intermediaria,
cuya principal funcién es introducir al hombre a lo sagrado.®®

;Qué se busca en el rito? Felicidad, poder, alivio de los
males, perdén por las faltas, congratulacién, proteccién, acer-
camiento con los dioses o con dios. Asegura la permanencia
de la naturaleza y el hombre. El ritual es una concentracién de
una fuerza nueva, o mejor dicho renovada, capaz de mantener
el vinculo social, que se entreteje con el mundo, con todo lo
que no es humano, pero que le concierne.

Afirmala unidad y perennidad de un grupo. Es por ello
que, aun cuando los ritos se degradan y se utilizan solo como
praxis religiosa o incluso como formas culturales, llamese tra-
dicién, folklore, costumbres, contintian ejerciendo un poder
adherente dentro de la comunidad.

¢En que consiste el rito? Para los estructuralistas todo
ritual es una secuencia, de la que analizamos fragmentos.

Consiste en actitudes, gestos, palabras, acciones concretas

38 «La intencién del modelo no puede ser explicar la génesis del
mito respecto a sus contenidos, pues la funcién de interpretar un
rito deja abierta cualquier parafrasis. «El mito entra en juego
cuando el rito, la ceremonia o una regla social o moral deman-
dan justificacion como garantia de su antigiiedad, su verdad y
su santidad» (cita de MALINOWSK]I, B., «The Role of Myth in
Life», en: Myth in Primitive Psychology, Londres, 1926, p. 189).
Pero precisamente esto significa que el “ajuste’ del mito al rito
no es de contenido (como seria si el rito fuese representacion
secundaria y presentacion del mito), sino simbdlica. El mito no
mantiene una relacion ‘realista’ con el significado originario de
la accién o regla de la misma, mas bien repercute a posteriori
en el rito, deformandolo o complementandolo. De ahi que la
historia que explica la accién siga siendo auténoma y facilmente
escindible de éstas». Hans Blumenberg, El mito y el concepto de

realidad, pp. 54-55

Ménica pE LA Cruz

que tienen un objetivo, que tienen consecuencias concretas,
tiene que ver con el uso de objetos particulares,* todo ello con
la finalidad de reconectarse con lo sagrado.

En el ritual operan dimensiones que no corresponden al
mundo profano: el tiempo y el espacio sagrado, el tiempo sin

tiempo, el lugar que es y no es, en todas partes y en ninguno.

1.4 El tiempo y el espacio sagrado
El tiempo sagrado es un tiempo de oportunidad. La duracién
es la gran corriente que sigue fluyendo inconteniblemente,
pero el hombre, con quien se encuentra el poder, tiene que
detenerse. Entonces se hace una incisién, un «pliegue», un
tempus. Se perpetra un «tiempo sagrado», un rito, una cere-
monia, una fiesta.+*

El tiempo sagrado tiene una estrecha relacién con el
mito. Todo mito habla de un hecho que tuvo lugar en un tiem-
po primordial, atemporal o intemporal, un tiempo sin tiempo,
estatico, sin movimiento. Cuando se establece el movimiento,
se transforma en un tiempo humano, es realmente cuando
podemos hablar de ello. El tiempo sagrado es una duracién
infinita, eterna e ilimitada. Por lo que el rito reactualiza el

tiempo sagrado, en donde el tiempo profano queda abolido.

39 La posible interpretacion etimoldgica del término rito esta en la-
tin ritus, que significaba el comportamiento colectivo o personal
para conectarse con los dioses. En muchos diccionarios especia-
lizados se considera al rito como una accidn, serie de acciones
0 acto habitual que se realiza siempre de la misma manera, por
lo que todo «culto» implica la nocion de rito. Por supuesto en
la practica ritual, dicho concepto adquiere diversas «capas» de
significado. Existe otra palabra similar en sanscrito, rita, que
significa fuerza del orden césmico y mental.

40 Con esto demuestra que renuncia a la oportunidad como tal y
que busca la posibilidad. Gerardus van der Leeuw, Fenomenolo-
gia de la religién, p.371
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Salirse del tiempo es salir del orden cdsmico para entrar a otro
orden (el tiempo sagrado).*

Si el tiempo es duracion, el espacio es extension. El es-
pacio no es una especie de masa homogénea, ni siquiera es
la suma de varias porciones espaciales. El espacio sagrado es
un lugar, que no es por otra parte, un punto cualquiera del
espacio. Es un punto de detencién en la extensién. Es un sitio
que lo sagrado reconoce y hacia el que el hombre se dirige
porque lo re-conoce.

El espacio sagrado no esta dado a partir de la eleccién del
ser humano, son por general revelados, el sitio esta determi-
nado cuando se destaca un punto de la extensién de un terri-
torio, cuando el hombre distingue su poder y se detiene justo
ahi. En este proceso de reconocimiento, el hombre «culturiza»
el espacio, lo simboliza y 1o ordena, entonces este espacio que
vive, habita y sacraliza es «el paisaje».®

Kuo Hsi® ya lo sabia desde hace siglos: Los sabios se
deleitan en la contemplacién del paisaje porque éste enriquece
su naturaleza humana. Un verdadero hombre o una verdadera
mujer, no puede encerrarse e ignorar el «<mundo». Nuestra
humanidad va de la mano con el espacio que nos circunda,
nos envuelve, nos contiene y nos penetra. Nosotros somos
territorio en nuestra propia extensién, un territorio natural

y cultural simultdneamente.

41 Otros tiempos sagrados: Mitos iniciaticos, de muerte ritual
(muerte de la vida profana hacia la vida sagrada), momentos
de éxtasis, en donde salirse de si mismo implica una ruptura
del tiempo, lapsus de crisis y plenitud, entre otros.

42 Sobre paisaje y lo sagrado, Cruz Hinojos, Ménica Euridice de
la, «La manifestacion de lo sagrado a través del paisaje» en III
Congreso de Ciencia y Arte del Paisaje. EI Habitat Restaurado, 2012

43 En el siglo XI de nuestra era, Kuo Hsi (1020-1090), pintor de
la dinastia Sung, escribi6 el ensayo mas famoso de pintura de
paisaje que se conoce en China.

Somos como pequetios «habitats» que a la vez necesitan
vincularse y alimentarse de lo externo, de la extensién mayor
que es el territorio, de lo que no somos y que al que, cons-
tantemente nuestra propia naturaleza quisiera integrarse: la
physis*, la Naturaleza. Nos hemos empefiado en separarnos,
en distinguirnos, en parcializarnos. Eso es parte de un pensa-
miento relacionado por Occidente moderno con el progreso,
la objetividad, el mundo de la razén y del orden. Sin embargo
no hemos podido exilar del todo lo que de naturaleza somos,
de territorio en busqueda del territorio totalizador: el paisaje.

Alolargo del proceso de considerarnos aparte del mundo
y un mundo aparte, hemos creado una especie de «esquizo-
frenia cultural»,% vivimos hendidos, rotos, fraccionados. Y asi
como nuestra propia naturaleza se encuentra desagregada, asi
mismo nos empefiamos en fragmentar absolutamente todos
los aspectos del espacio y del territorio. Y con ello el tiempo,

nuestras actividades, nuestra emocién y nuestro pensamiento.

44 La etimologia del concepto physis nos daria tema para un en-
sayo independiente. Sin embargo podemos fijar su uso desde
los filosofos presocraticos y ser visto como «la vision de la na-
turaleza de las cosas como cosas de la naturaleza», lo natural
no creado por el hombre en contraposicién a nomos, lo que el
hombre ha «agregado» al mundo. Sin embargo el hombre es
physis en su origen. De ahi que los romanos lo tradujeron por
«naturaleza». Y ahora lo entendemos como la naturaleza fisica.
Sin embargo en términos estrictos para los griegos, la filosofia
de la naturaleza tendria que ver con la ética, la fisica y la logica,
es decir es la medida del obrar, del conocer y del producir del
hombre. Asi que uso el término como un juego de los dos sig-
nificados: la naturaleza como algo externo a lo interno del ser
humano y como lo humano en cuanto natural de si mismo.

45 Me baso en la etimologia de la palabra griega oxiCetv (schizein)
dividir, escindir, hendir, romper y de @o1v (phren) entendi-
miento, razén, mente. No de la descripcion del trastorno como
la describe propiamente la psiquiatria y la psicologia.

Habitar un espacio se ha traducido a un simple acto fisico
de ocupar un lugar, o simplemente una parte de un ecosistema
que reune las condiciones para que ciertas especies sobrevivan.
Sin embargo habitar tiene también que ver con nuestras ma-
neras de vivir y por lo tanto de ser. El habitar siempre termina
por modificar a ese espacio por el ser que lo vive.

No solo habitamos una extensién, habitamos nuestra
propia humanidad, nuestro propio cuerpo, el cual no solo se
transforma y de vez en cuando se interrelaciona con otros,
que se juntan, se entrelazan, se funden o se despedazan segin
sea el caso. Incluso es habitado por otro ser cuando éste se
forma en el vientre de una mujer.

Este habitar también es un habitar mévil. El cuerpo se
traslada, se transpone, evade obstaculos, encuentra y estable-
ce sus propios bordes y se auto-inflinge limites mas all4 de sus
propios limites corporales. El cuerpo no solo se habita, es eco-
sistema, es también parte de donde hemos sido expulsados:
es sobre todo paisaje. Un diminuto trozo de paisaje perdido
en la cercania de otros, muchos otros pedazos mas.

En el pensamiento humano no se ha podido erradicar
un sentido de pertenencia al todo, una cosmovisién, que con
las diferencias entre épocas y grupos culturales, busca deses-
peradamente vincular, pegar, relacionar o re-ligar* el cuerpo
humano con el espiritu, al hombre con la naturaleza y por lo

tanto, al hombre con lo sagrado.

46 Algunos fildsofos sobre todo clasicos consideran que la etimologia
de la palabra religion proviene de prefijo «re-« pero con el verbo
«ligare», cuya raiz indoeuropea leig- significa unir, ligar. Aunque
hay quienes no estan de acuerdo con esta explicacién argumen-
tando que «religio» es menos cercano a la forma original del verbo
que si se encontraria en «religatio». Sin embargo, como ya se habia
explicado anteriormente, usaremos esta version por ser la mas
extendida y la que independientemente del origen etimoldgico, le
da el sentido al que nos apegamos del concepto religion.
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Es por el sentido de corresponsabilidad, en donde las par-
tes se relacionan unas con las otras y se armonizan en el todo
del cosmos, donde la concepcién del universo como un siste-
ma arménico de resonancias, de constantes manifestaciones
delo sagrado en lo perceptible de la vida humana, en sus mul-
tiples versiones, una constante en la historia de la humanidad.

Desde una nocién propiamente religiosa, mistica o mis-
tica laica, en todos los matices posibles, el hombre ha buscado
a través de estas experiencias, esta relacién del espacio sagra-
do y su propio espacio donde habita su ser.#” Obviamente el
espacio sagrado estd presente en el espacio fisico, en la tierra
y en el océano, en el aire y en el cielo, donde se encuentra
también su espacio corporal.

Para el hombre creyente «el espacio no es homogéneo»;
presenta roturas, escisiones: hay porciones cualitativamen-
te diferentes que otras...*® Hay sitios particulares donde se
ha manifestado, donde se manifiesta o donde se actualiza a
través de rituales la expresion de lo sagrado. Esta «textura
de significado», hace que el paisaje natural sea el lugar in-
quebrantable donde lo profano busca religarse con lo sagrado
que hay en nosotros. Unificar espacios que estan de alguna

manera «amorfos» pero que en estos puntos de contacto co-

47 Lo sagrado no necesariamente es concebido en todas las culturas
como un dios unico, personal y antropomorfo. Hay tradiciones
religiosas, chamanicas, misticas o misticas laicas en donde lo
sagrado esta representado por dioses, espiritus, o simplemente
como un todo o una consciencia superior. Por lo tanto dios no
es igual a sagrado, ni lo sagrado es igual a la religion. Las reli-
giones son para algunos tedricos del estudio de los fenémenos
religiosos, la administracion de lo sagrado, son las instituciones
que el hombre construye para creer en lo sagrado de una manera
en especifico.

48 Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, p. 21



bran un verdadero sentido. El mundo verdadero puede ser
«leido», interpretado, puede ser comprendido y por lo tanto
asimilado, no solo en el plano del conocimiento pragmatico,
utilitario sino simbolico.

El primer territorio sagrado que conoce el ser humano
es su propio espacio, él mismo, limite de su interior y su ex-
terior, es el cuerpo que lo aprisiona en el mundo, a través del
cual mira, siente, huele, saborea y escucha. El hombre es un
espacio en donde lo sagrado habita a pesar de que, en lo coti-
diano, nuestras maneras de vivir contempordneas nos hagan
distanciarnos de nosotros mismos.

De tal suerte que la vivencia de lo externo le conduce
irremediablemente a la vivencia de lo interno. A través del
mito y del ritual, el hombre se recobra a si mismo, se compren-
de, se reconoce, ya que los acontecimientos macrocdsmico a
los que el fenémeno de lo sagrado se refiere, lo conectan a su
realidad antropoldgica, existencial, comunitaria y personal.*

Si el cuerpo es un territorio en miniatura, la naturaleza
es el cuerpo monumental en donde lo sagrado se manifiesta
constantemente, en esta busqueda del «religarse», de unir las
partes que fueron separadas. Asi el hombre habita un doble

espacio, en donde hay una intensa necesidad de reintegrar su

49 «jNo vayas al jardin de las flores!
jOh amigo, no vayas alla!
En tu cuerpo esta el jardin florido.
Siéntate en los mil pétalos del loto.
Y contempla desde alli la Belleza Infinita.
¢No has oido la melodia que toca
la Msica Silenciosa?
En el centro de la camara el arpa del gozo
Resuena con suavidad y dulzura,
¢(Para qué quieres escucharla?»
Poema de Kabir (1440-1518), uno de los grandes misticos orien-
tales, vivid en la época en donde confluyeron en la India el mis-
ticismo sufi del Islam con la tradicion Vedanta del Hinduismo.
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habitat al que llama ser y el hdbitat donde su ser se desarrolla,
vive y muere al que llama espacio, territorio, paisaje.

El espacio sagrado esta relacionado a un tiempo intem-
poral, una duracién sin duracién, este tiempo se funde en un
espacio que no es una masa homogénea o que tiene un solo
sentido de lectura. El hombre puede re-sacralizarlo a través
de su accién ritual o sacralizar espacios profanos a través de
lo sagrado que contiene en si mismo. Es la fraccién de exten-
sién fisica donde se manifiesta por algun motivo particular lo
sagrado*® ahi es donde esta un eje, un centro, una marca que
nos guia entre una enorme extensiéon que es informe, sin una
direccién o delimitacién.

El lugar sagrado ha fijado el surgimiento de templos,
ciudades o rutas de peregrinacién. Le da un orden, una clara
secuencia, un punto geografico-simbélico en el cual ubicarse
y desde el cual establecer una relacién de cerca/lejos, centro/
periferia, salir/entrar, patria/extranjero, entre otros muchas
mads. Este lugar particular, este doblez en el espacio-tiempo, es
también el sitio del culto, el verdadero y sagrado por si mismo.

Los primeros santuarios fueron como se podra suponer,
sitios naturales: los bosques, las cuevas, las montanas, los
rios y de manera muy particular las piedras, tanto las mas
grandes como las pequefias, estas ultimas tienen la ventaja
que se pueden transportar. Las construcciones humanas pos-
teriores se hicieron sobre los sitios naturales, no puede haber

una edificacién religiosa sin que esté asentada en un espacio

50 Elespacio hierofanico establece un lugar particular pero también
puede mostrar elementos, objetos o materiales que son “conta-
minados” a partir de la presencia de lo sagrado y que el hombre
usara para conservar en algo parte de esa manifestacion.
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sagrado.s* El edificio s6lo subraya el caracter sagrado de un
lugar, no se lo otorga.

El hombre construye estas «casas-poder», delimitando el
espacio sagrado para que él pueda reconocerlo, reapropiérselo.
El santuario es un «centro de poder», un mundo para si.»
Rememora, representa y simboliza a los sitios naturales en su
arquitectura. Es la casa de lo divino, donde lo sagrado reside,
a partir de haberse manifestado alli y donde es llamado, evo-
cado e invocado, por lo tanto es un sitio libre, destacado, un
lugar de resguardo. El templo, la iglesia, en algunos periodos
de la historia han sido, por ejemplo, los sitios de asilo, don-
de la ley humana no es aplicable. Es la «espiritualidad» del
espacio sagrado lo que le da todo el sentido, es alli, donde se
erige el santuario.

En la santidad del espacio sagrado, que conserva el
paisaje natural, es donde el hombre encuentra su verdadero
habitar, no en la construccién del templo. En algunas tradi-
ciones religiosas se conserva este sentido, por lo que se busca
mantener lo sagrado del paisaje sin alterarlo con el discurso
humano que implica la arquitectura, hay tal respeto, que solo
se atreven a delimitarlo, a sefialarlo o a colocar alguna marca
como una cuerda, un camino, altar o «puerta», que indique la
transicion hacia otro plano de la realidad: el mundo oculto,

de los seres divinos, de las fuerzas cdsmicas. La puerta es el

51 En el sentido estricto, bien sabemos que se sacralizan lugares a

partir de reliquias o rituales.
52 Gerardus van der Leeuw, op. cit,, p.343

rererereTes

umbral, el espacio liminal, donde el hombre se prepara para
acceder al poder de lo sagrado.®

El arbol sagrado, otras ocasiones, toma esa funcién di-
rectamente, sefialando el axis mundj, el punto preciso donde
el supramundo, el mundo y el inframundo pueden conectarse.
Donde habitan los dioses, los muertos y por donde el chamén
o sacerdote puede acceder para ponerse en contacto con todas
estas fuerzas. El 4rbol que sostiene al cielo y lo separa de la
tierra para que podamos vivir es una constante en todas las
culturas y pervive aun en muchas costumbres culturales.

Las plantas por su parte, tienen propiedades que no solo
nos alimentan a todos los seres vivos sino que también nos
libran de enfermedades y son portadoras de sabiduria y de po-
deres sagrados. El monte, la selva, el bosque, son territorios de
los espiritus ylos dioses que nos protegen, nos sustentan y nos
curan. A través de muchas de ellas encontramos la manera de
acceder a otros planos de realidad y consciencia, son los vehicu-
los para cruzar las puertas invisibles que nos separan del todo.

En el caso de la montana, ella constituye el espacio sa-
grado por excelencia para muchas culturas antiguas y contem-
poraneas, en ella se acerca el arriba y el abajo, es a través de su
recorrido y de su extensién en donde el hombre encuentra su
sentido de mortalidad y su posible inmortalidad.

Y por otro lado, las cuevas dentro de las montarias, vol-
canes, abrigos rocosos o en las hendiduras en la tierra, son la

casa de las fuerzas femeninas de la creacién y destruccién de

53 No siempre la delimitacién del lugar implica la construccion
sobre el espacio sagrado, es comtn encontrarnos que solo esta
sefialado, como ocurre con los santuarios de los Kami, de los
espiritus de la naturaleza, en Japon, en donde la puerta, el Torii,
nos indica el espacio liminal, la frontera sutil hacia otro plano de
la realidad: el mundo oculto, de los seres divinos, de las fuerzas
cosmicas. La puerta es el umbral, donde el hombre se prepara
para acceder al poder sagrado.

la vida. Es la matriz primigenia, la matriz de la tierra de donde
todo surge y a donde todo ird a parar, Matriz y tumba, vida
y muerte, es lugar donde se dejan ofrendas, donde se hacen
sacrificios y en donde habitan los muertos deificados. Es el
espacio donde reside las fuerzas de la madre tierra, la entrada
al inframundo, la via de acceso al mundo de los muertos y
donde se genera toda la vida.

Las piedras por su parte, son los primeros espacios en
donde lo sagrado deposita parte de su presencia y su poder.
El hombre las atesora, las venera, las esculpe y las considera
reliquias. La piedra es la casa de los espiritus, de los ancestros
o de las fuerzas naturales. Es el simbolo de la eternidad y de
la energia c6smica. Con las piedras se consagra, se unge e in-
cluso se cura el cuerpo y el alma del ser humano. Es el espacio
més antiguo donde lo sagrado se alberga, reside y permanece.

El mar, los manantiales, el rio o las lagunas son espacios
de gran fuerza sagrada, en ella la vida se genera y los miste-
rios de lo sagrado habitan. El agua limpia, purifica, transmite,
bendice, también nos avasalla y nos destruye. Abajo del agua
reside el misterio que no se puede develar. Por extensién la
lluvia que seria el aspecto celeste del agua y que permite que
la vida se reproduzca mas alla de los cuerpos de agua.

El sol, la luna, las estrellas, el relampago, el rayo, el
huracén, el viento, que permiten se sucedan las estaciones,
los cambios y las transformaciones. No hay paisaje que no
tenga su punto sagrado, su espacio liminar entre el mundo
propiamente biolégico y fisico del espiritual, que nos permite
reconectarnos con el todo y al mismo tiempo vivir como seres
humanos. Es en él y solo en él donde se palpa lo sagrado.

El paisaje sagrado tiene un significado cosmogénico no
terrestre, el santuario no se encuentra propiamente en ese
plano, justo se ha sacado de él, porque ya no pertenece a la

esfera del mundo profano, sino que es un punto de referencia
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ritual, ceremonial, de encuentro, de lo sagrado que hay en
nosotros en relacién al mundo y viceversa.

Es muy curioso que el concepto de lo sagrado esté muy
relacionada a la idea de «camino», es decir, de recorrer, el
transitar por un espacio que es simbélico y fisico al mismo
tiempo. En algunas religiones solo queda el aspecto simbéli-
co, debido a diversos factores, tales como la destruccién del
espacio o la imposibilidad de tener acceso, pero en, algunos
casos, los menos, todavia se conservan y por lo tanto se re-
corren fisicamente. El camino es también un recorrido en el
espacio, es la peregrinacién® a los lugares sagrados o la me-
ditacién caminando como ocurre en el budismo Zen. Y con
ello la importancia de la lectura del paisaje en donde se va
manifestando la grandeza de la naturaleza que nos revela y
nos acerca poco a poco al reconocimiento del lenguaje de lo
sagrado, que nos va dejando pistas hasta llegar a su encuentro.

El paisaje es por lo tanto el «Libro», el verdadero libro del
cual hablan los libros creados por el hombre, ya sea a través
de la inspiracién divina o dictados directamente por dios o los
dioses, en donde se desarrolla el sentido de lo sagrado. Es ahi
precisamente, donde se manifiesta lo ilimitado, lo sublime, lo
inefable. Como ya se ha sefialado, antes de cualquier construc-
cién o edificio dedicado a la «<administracién de lo sagrado»,
el hombre encuentra directamente en el arbol, el manantial,

la montafia, la cueva, la expresién de lo invisible e indivisible.

54 Dao i‘E,signiﬁca en chino «camino», el «Daoismo» si respetamos
la romanizacion de la lengua china (Pinyin), o Taoismo sistema
filosofico y religioso basado en la practica e ideas de Laozi, que
tuvo su origen en China aproximadamente el siglo VI A.C, sig-
nifica literalmente el «Camino» o la «Senda»

55 La peregrinacion como parte de la busqueda del espacio dado
por el dios o los dioses, el espacio de fundacién de las ciudades
y linajes, lugar de los ancestros y del sentido de pertenencia.



El templo o el espacio no profano esta en su origen sobre
un espacio sagrado natural. No hay experiencia de lo sagrado,
religiosa 0 no, que no sea percibida a través del paisaje origi-
nario. La cosmovision de cualquier cultura o pueblo se basa
en una lectura doble del espacio que habita, que contiene a
la vez en donde se vive y se es, y por otro lado, el territorio
donde trascurre la evidencia de las fuerzas de lo sagrado. Por
lo tanto saber leer el paisaje es entender lo sagrado.

La vivencia de lo sagrado nos da un conocimiento, una
sensibilidad ante nuestro entorno, no abusa de la inteligencia
légica-lineal y se nutre de un sistema cognoscitivo que busca
implicarse en el mundo no solo explicarlo. La recuperacién
de una visién incluyente donde la vivencia de lo que significa
la relacién de nuestro habitar no solo en nuestro pequefio
universo personal o de la realidad unidimensional de lo hu-
mano, es el acceso para tener una consciencia emocional y una
relacién verdaderamente real con el mundo, que no solo sea
la escenografia de nuestras vidas.*

El complejisimo tejido conceptual que genera el ritual pe-

netrala vida dentro y fuera del espacio sagrado, lleva a éste ha-

56 La destruccién de este vinculo con el paisaje hace que perdamos
la memoria, el sentido mismo de ser y el sentido como comuni-
dad. La reapropiacion de una visién cosmogonica permite que
nos integremos a dicho espacio. La recuperacion del paisaje im-
plica necesariamente saberlo espacio de lo humano y al mismo
tiempo en donde habita lo intangible de lo que somos parte.
Reflexionar sobre esta relacion es ahora mas que nunca urgente.
Mientras el hombre viva ajeno a si mismo, a su entorno y a sus
necesidades, como la pertenencia y el sentimiento profundo de
«entretejerse» fisica y simbolicamente al paisaje natural estare-
mos inevitablemente desgajados, erosionados y sin raices por el
mundo. Sobre la relacién del paisaje, el territorio, el cuerpo, lo
sagrado con el arte contemporaneo existen muchas evidencias,
algunos de ellas, los aspectos que nos competen, se veran en el
capitulo 3.
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cialo profano, establece una nueva conexién con el tiempo sa-

grado y ademads reconstituye la energia creadora de los mitos.

1.5 Elrito y el sacrificio
En términos generales podemos encontrar dos formas funda-
mentales en el que los ritos se expresan: la primera es a través
de la ofrenda, cuya principal manifestacion es el sacrificio y
por otro lado, la oracién. Si bien podemos analizarlas de forma
separada, en la realidad se extienden de tal manera que en
ocasiones es muy dificil separarlas o distinguirlas.

El sacrificio es un rito o un conjunto, a partir del cual
una ofrenda se transforma, de ser elementos profanos a una
estructura simbdlica sagrada, sacralizada, para poder llegar a
los dioses, a dios, a los ancestros o a la energia creadora. Es un
«don» que el hombre posee para vincularse por su parte con lo
sagrado. Don, d4diva, regalo o presente, que en cualquier caso
se hace alo divino o que lo divino dispensa sobre los hombres.

Dar es ponerse en relacién con un otro. Por consiguien-
te, participar, con una segunda «persona» por medio de un
objeto que, propiamente no es objeto alguno sino parte del
propio yo, un simbolo de entrega, de entregar-se. El don liga
al hombre, a quien lo recibe, con lo sagrado.

En el plano profano esto se ve manifiesto constante-
mente, la relacién de un grupo humano entre sus miembros
0 con otro grupo, estd determinado por esta relacién de dar
y recibir. De hecho el negar o no recibir algo que se da de ma-
nera especial, pudo ser motivo de guerra en algunos grupos
humanos. El dar y el aceptar crea un compromiso con el otro,
es una manera de pactar: dar, recibir y devolver.

La ofrenda no es solo un asunto comercial, de intercam-
bio social o de convencién, de un simple «toma y daca», con
los dioses, o la simple adoracién a la divinidad. Significa, entre

otras muchas cosas, la apertura de una benéfica fuente de

—28—

dones, en la cual ya no se sabe quien inici6 el intercambio,
quién es el donante y quién el beneficiario.

Independientemente del tipo de sacrificio al que haga-
mos referencia, el punto medular de todo ritual estriba en el
«don» mismo. El dar involucra poner en movimiento el es-
pacio y el tiempo sagrado y al mito, es algo asi como: «te doy
poder, para que tengas poder y para que la vida no se detenga
por falta de poder.»”

En esencia, el sacrificio busca la transfiguracién humana
de un ser profano a un ser sagrado. Ya que los dioses se dieron
a si mismos para que el mundo y el ser humano existieran y
el hombre se da para que los dioses existan. Por otro lado, el
sacrificio significa restituir el poder dado y el intercambio de
poder, algo como: Yo doy a cambio del favor del dios algo que
sustituya el poder recibido.

El sacrificio es el «corazén» de todo ritual. El c6mo y el
cuando de un sacrificio estd determinado por muchos facto-
res, cada cultura establece su manera particular de vincularse
con lo sagrado. Sin embargo todas comparten la idea de di-
mensionar al sacrificio como un rito o parte de un ritual en
el eje espacio-temporal de lo sagrado.

Y en donde la ofrenda debe ser lo méas precioso, lo mas
preciado, lo mas importante, valioso y especial que el hombre
tenga para dar, ya que lo sagrado, no solo fundamenta nuestra
existencia y le da sentido a nuestra permanencia en el mundo,
sino que es lo que nos da literalmente la vida, es en realidad
la vida misma y por ende también su extincién.

De ahi que el sacrificio mas sagrado esté relacionado con
la entrega de la vida, incluyendo la vida humana, y que este
sacrificio de vida tenga una estrecha relacién con la sangre.

Por lo que existen diferentes gradientes en la practica del

57 Gerardus van der Leeuw, op. cit., p.340

sacrificio, que van de los sacrificios cruentos, en donde hay
derramamiento de sangre, hasta los sacrificios incruentos,
que no implican derramamiento de sangre.®®

Los sacrificios tienen como objeto simbdlico ser «vin-
culadores» con lo sagrado, no importa si el ritual es colectivo
o individual, si involucra a una nacién entera o solo algunos
miembros, si la ofrenda es ostentosa o muy humilde, desde
las flores hasta el holocausto, la ofrenda tiene el sentido de
establecer un vinculo de don y poder con lo sagrado. Asimis-
mo con el correr de los siglos, el sacrificio ha ido sublimando
ciertos elementos o transformando los objetos reales del ri-
tual en meros simbolos.*

Sin embargo es muy dificil establecer con rigor, en dénde
empieza, dentro de un ritual, a actuar el sacrificio, en dénde
yano. El rito, es un fen6meno de grandes sutilezas y de trans-
formaciones constantes y los elementos que le integran estan
de tal suerte entretejidos que en ocasiones, son tan similares,

que no alcanzamos a distinguirlos.

1.6 La oracidn, rezo o plegaria
El sacrificio implica comunicarse con lo sagrado y el hombre
utiliza, entre otras muchas cosas, la palabra. La palabra sa-
grada y la escritura sagrada, ambas también son una forma
de ofrenda o de vias para acceder alo sagrado: la palabra tiene

vida y poder, es salirse de si mismo para entregarse. Si el tiem-

58 Tal es el caso del sacrificio de Abraham, en el Viejo Testamento,
en donde dios le pide que en lugar de Isaac sacrifique un ani-
mal vacuno. Y en caso del cristianismo, el sacrificio de Jests es
simbolizado con el pan y el vino.

59 Continuando con los ejemplos de las religiones monoteistas, la
del Judaismo es un ejemplo paradigmatico, ya que después de la
segunda destruccion del templo de Jerusalén y de sus mdltiples
éxodos, transformaron el texto sagrado, la Torah en el espacio
sagrado, en el templo.

po sagrado es la busqueda de la posibilidad, la palabra decide
sobre esa posibilidad.

La palabra es una actitud, Un acto creador. Es tomar una
posicién y ejercer poder. Estd antes que la realidad. La palabra
construye la realidad, la escritura la perpetia. La palabra lleva
ala decisién. Concreta, define, decreta.® La palabra es nom-
bre, el que habla se presenta, ejerce un poder, pero también
es descubierto. Los nombres presentan, dan poder, pero nos
dejan también a la merced del Otro. Es por eso que los nom-
bres de las personas se deben mantener ocultos, descubren la
naturaleza del ser. Quien sabe nombrar puede ejercer poder.
La palabra entonces es encantamiento y sortilegio. Ante el
poder de la palabra surge el voto de silencio. Quien dice pala-
bras pare poderes en movimiento.

Las palabras son las esencias materiales y activas de las
cosas, hablar equivale a hacer manifiesto esto que de manera so-
nora, son los «dobles» de los objetos, y que llamamos lenguaje.

Pero la palabra oral aumenta o disminuye su poder a par-
tir de la utilizacién de la materia que la conforma: aumento o
disminucién del volumen, la impresién, la unién de ritmo y
rima, cantar, recitar, ulular, entre otros.

De ahi que la palabra «potencialice» su poder a partir de
unirse con otras, conformando una frase determinada con
una tonalidad, un tiempo y sucesién fija. No existe cultura
en el mundo en donde la «férmula» no sea utilizada. La repe-

ticién de palabras aumentan su poder aun mas, como ocurre

60 El decreto es momento adecuado y oportuno, es el tiempo de
dios, es el tiempo justo. «En el hablar vivo, el tiempo se transfor-
ma en kairds en hic et noc». Gerardus van der Leeuw, op. cit., p.389
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con un mantra, con las letanias, con un rosario de aves marias
y padres nuestros, con los cantos «chamanicos».**

A través de la palabra se nos define, se nos honra o des-
honra, se nos legitima o se nos desconoce. La palabra de con-
sagracion es maldicién o bendicién. El voto, el juramento son
algunas de las formas en las que la fuerza de lo sagrado de la
palabra permite ejercer poder al hombre. Si bien por ejemplo,
un voto es un especie de contrato con lo sagrado, en donde
éste actda junto con el hombre, el juramento purifica el acto
humano a través del compromiso con lo sagrado.

Dentro del discurso de los dioses resuena también la
palabra del hombre, es muy dificil distinguir una de la otra.
La palabra sagrada es potente y poderosa en boca del hombre
y en «boca» del dios.®* La palabra del hombre es eco primero,
pero es palabra magica y creadora. Por lo que esta palabra
potente es inseparable de la plegaria. La oracién entonces es
la utilizacién de los nombres, rezar es ejercitar la fuerza. Es el
poder manifestado en la palabra, es arma contra los enemigos,
es proteccién y consuelo, es conjuro, correccién de la realidad,

es sobre todas las cosas creacién, es generador de sucesos.®

61 El canto es también oracidn, el canto aunado a la danza trans-
forma el movimiento de los sonidos en fuerza gestual que lleva
a todo el cuerpo a «orar». La oracién no es exclusivamente el
hablar a través de la voz, la oracién también se dice con el cuer-
po, con el movimiento y el recorrido espacial.

62 Esoincluye los sistemas oraculares o de «adivinacion» o de trance.

63 «Cuando el hombre reconoce en el poder primero la figura,
después la voluntad, la palabra potente se transforma, la conju-
racion se vuelve oracion. El poder sélo tiene efecto en el poder:
el poder de la voluntad necesita de una segunda voluntad. Asi
pues, la oracién es primero el ponerse en palabras de la voluntad
humana ante la voluntad superior, divina.» Gerardus van der
Leeuw, op. cit., p.411



Una forma intermedia entre el conjuro y la oracién es la
invocacién. Invocar es una especie de grito de advertencia, un
recordatorio del pacto, atraer el poder del dios o de los dioses,
es un acto que permite traer la presencia de los ancestros,
hablarles directamente e involucrarlos.

Sea como sea, la oracion, la invocacion, el conjuro, son
fundamentalmente un didlogo, colectivo o personal con lo
sagrado, que persigue un fin especifico: siempre se reza por
algo. La suplica o plegaria es un ejemplo de ello. Cuando no
se decide nada, y la palabra sale sobrando, la oracién se trans-
forma en un mondlogo saturado de fuerza religiosa, pero que
ha olvidado a su interlocutor. La llamada oracién silenciosa
es muestra de ello.

Sin embargo el sentido de la circulacién de la fuerza se
invierte, el fluir del don cumple su ciclo. El hombre no es el
Unico que necesita de la oracién, los dioses también necesitan
de la oracién mistica. Con el rezo, la oracién, la plegaria lo
sagrado actua, es llamado y puesto en movimiento.

Sila palabra pone al hombre en la posibilidad de re-ligar
lo profano con lo sagrado, y por lo tanto de ascender o des-
cender alo divino, al poder y a la utilizacién de dicho poder, la
palabra escrita cobra una dimensién especial. Escribir es pro-
piamente un encantamiento, los signos de la escritura son me-

dios para ello. La palabra queda latente, viva, en la escritura.®

64 Una runa (piedra con una inscripcion, signo, las runas son sim-
bolos de los alfabetos de las lenguas germanicas, se considera-
ban de origen divino), del gético —run, es un secreto, una deci-
sion oculta, un misterio, el verbo del alto aleman antiguo riinen
significa susurrare, susurrar. Asi pues la palabra viviente, plena
de poder, susurradas en voz baja, sigue viva en la corporeidad
de la escritura. Todo oraculo es escritura sagrada, en el cual se
encuentra latente, vibrante, el acto de mover la energia vital a
través del aliento, por lo que no nos referimos exclusivamente
a la escritura entendida como tal en Occidente.
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Los libros sagrados nunca se destruyen, porque la pala-
bra esta ahi contenida, su destruccién es la pérdida del pacto
con lo sagrado. Por ejemplo, los judios guardan las Torah que
ya no utilizan y las colocan dentro del muro de los lamentos
o en sitios especificos en las sinagogas. La escritura por lo
tanto es palabra susurrada. Le antecede la tradicién oral que
convierte al que la guarda en su memoria, en un libro huma-
no, no es mas precisa, pero si mas maleable. De ella nacen los
libros sagrados y con ellos el poder de la palabra sagrada, que
queda «contenida», vibrante, a la espera de ser dicha.

La escritura, lo escrito se transforma en poder, no im-
porta que sea leido o comprendido, lo numinoso esta presente
en ellay porlo tanto el don. La oracién es una elaboracién de
la conciencia colectiva. Surge como un fenémeno complejo:
de la relacién que cada cultura establece con lo sagrado. Es
indiscutiblemente un fenémeno social, tanto en su contenido
como en su forma. Puesto que la oracién se dice con el instru-
mento de comunicacién que el hombre ha creado: las lenguas.
La oracién colectiva definitivamente dio origen a la oracién
personal y no al revés. Es eficaz si la practica de lo sagrado, la
religién de la que procede, asilo marca. Ajusta las emociones
del fiel al ritual social.

En el caso de los textos sagrados existe una elaboraciéon
cultural que lo va perfilando y transformando: Ya no importa
el texto original sino el texto recibido, en donde el tiempo pro-
fano es suprimido, de ahi surge el texto tradicional, situado
en la liturgia (no en el tiempo sagrado).

La oracién no es independiente, el ritual es la realidad
activa de la oracién. Es parte de las ceremonias rituales. Por
ejemplo, la plegaria de un rito, o parte de un rito religioso
dirigido directamente al objeto sagrado. El ritual «mégico»
tiene eficacia simbdlica en si mismo, la plegaria tiene eficacia

enla accién.
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La accién ritual es un conjunto de acciones «fisicas»:
gestos, maniobras, movimientos, entre muchas cosas mds, y
de acciones verbales: locucién, cantos, sonidos, asi como de
acciones emocionales y acciones mentales. Por lo que el rito
no es una accién unica, sino que estd entrelazada a otras gene-
rando un intrincado sistema de acciones interdependientes. Y
dentro de ello la oracién también es una secuencia de elemen-
tos, tanto presentes como ausentes, de c6digos verbales y no
verbales. Es una accién ritual pero no es un ritual en si mismo.

Estan presentes, fundamentalmente, signos visuales y
auditivos.® Los primeros se manejan, sobre todo en un eje
espacial, simultaneidad, y en el dltimo el eje temporal, cons-
tituyentes temporales-secuenciales.

La condicién para que la oracién sea eficaz estd dada
por sus elementos, debe ser realizada en un espacio o contex-
to sagrado, seguir un patrén social determinado, establecer
comunicacién con seres sagrados, vincular, eficacia en lo que
crea el fiel y su sociedad y debe activar a los seres sagrados.

Lo que es innegable que uno de los aspectos mas varia-
dos dentro de la practica ritual y de las ofrendas es la oracién,
podemos dividirle de manera muy esquemética en dos gran-
des grupos: verbal y no verbal.

Dentro de las verbales estarian las oraciones menta-
les, orales, cantos y escritos, y por el lado de las no verbales

encontramos oraciones musicales, dancisticas, gestuales y

65 Por ser los mas claramente observables o representables a través
de imdgenes, son los mas estudiados, sin embargo las descrip-
ciones escritas o los testimonios orales dan cuenta de la impor-
tancia del olor, en la ritualidad, hay menos referencias al sentido
del gusto y por desgracia por ser menos tangible resultan los
elementos tactiles casi inexistentes. Sin embargo, hay cada vez
mayor interés por incorporar a una vision mucho mas cercana a
la experiencia del ritual, cuyas acciones entran por todos nues-
tros sentidos.

«ostentatorias», por lo que la oracién no es solo una accién,
es la articulacién de varias acciones. No esta aislada, esti en
relacién al sacrificio. Establece un tiempo y un espacio sa-
grados o los reactiva. Y no necesariamente es un fenémeno
exclusiva o solo verbal.

El rito, el sacrificio y la oracién estan tan intimamente
ligados y a veces estdn presentes en la vida profana ya sea

fragmentados, re-representados, que esta separacién tedrica

entre lo sagrado y lo profano no resulta del todo claro en el
estar y ser en el mundo de quienes viven, creen y piensan
dentro del tejido de una cosmovisién integradora. Puesto que
la experiencia sobre lo sagrado no implica necesariamente
estar concientizando cada acto o cada situacién, analizando
cada sensacion, la entrada y salida del mundo profano se hace
en ocasiones casi imperceptible, se actiia en los dos planos y

se transponen, lo que enriquece la vida personal y colectiva.
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En este sentido lo sagrado «nos busca en el mundo»
y nosotros buscamos en el mundo c6mo vincularnos con
lo sagrado, una y otra vez, en secuencias, ciclos, procesos
culturales, en momentos y en lugares, sin embargo ;cudl es
principio de este constante y reciproco impulso de integra-
cién? No lo sabemos con certeza, solo el que lo vive puede
intentar «conocer» en su totalidad a través de aquello que

no se puede explicar.



EL BULTO SAGRaDO Y I9S ANCESTReS

I1

«Lo sagrado constituye,

en las batallas de civilizacién

el ultimo reducto que rehiisa rendirse»

2.1 El culto a los ancestros en Mesoamérica

Mesoamérica“ ha significado una compleja y fascinante

CAariTULO 2

66 Dentro de los estudios especializados de la época prehispanica

se ha aceptado como una herramienta conceptual mas o menos
funcional el concepto creado por Paul Kirchhoff (1900-1971), en
su articulo «Mesoamérica, sus limites geograficos, composicion
étnica y caracteristicas culturales» (1943). En él establece la exis-
tencia de una gran area que comparte un espacio geografico, cul-
tural e ideoldgico en una linea de tiempo que abarca aproxima-
damente del 2,500 A.C. hasta el 1521 D.C., en donde este proceso
de larga duracion, es colapsado a partir de la colonizacién de Oc-
cidente. Se divide por horizontes culturales y por subareas cultu-
rales, en donde las fronteras territoriales van a irse extendiendo
o contrayendo, a lo largo del tiempo. Comprende parte del terri-
torio de la Republica Mexicana y se extiende hasta Centroaméri-
ca. Hacia el norte tiene intercambios, influencias y limites muy
porosos con otras dos zonas de gran importancia Oasisamérica y
Aridoamérica. Dichas fronteras sirven solamente como referen-
cias tedricas puesto que con el creciente interés por estas tltimas
zonas se ha cuestionado muchisimo sobre el verdadero flujo
y reflujo cultural en toda la zona incluyendo a Mesoamérica.
Sin embargo para los fines de este trabajo conservaremos la
definicién y la complementaremos con el uso de la nocién de
«La Gran Chichimeca» para referirse a lo que ahora es el Norte
de México y el Sur de Estados Unidos, que ha cobrado mu-

—ROGER BASTIDE

cha fuerza en los ultimos afios dentro de los especialistas que
se han dedicado a descubrir la riqueza de esta area cultural,
en donde podemos ver incluso, muchas de las caracteristicas
que consideramos mesoamericanas a partir de la presencia en
el postclasico de los mexicas. Este término fue usado primero
por los conquistadores espafioles del siglo XVI para referirse
a una zona al norte del Altiplano central y que comprenden
los actuales estados de Jalisco, Aguascalientes, Nayarit, Gua-
najuato y Zacatecas, sin embargo ahora se esta resignificando
para reflexionar sobre la problematica de las areas culturales,
que el propio Kirchhoff consider¢ al plantear el problema que
representa la clasificacion cultural, a partir de lo que denomino
el «Gran Suroeste» , considerando lo que los antropélogos nor-
teamericanos estaban estudiando en ese momento, esto que de
este lado de la frontera conocemos de manera muy general como
el «Norte de México». vease Braniff Cornejo, Beatriz, «La «Gran
Chichimeca», Arqueologia Mexicana no. 51, pp. 40-45.



area cultural de desarrollo de diversas grupos humanos. Nada
es menos homogéneo y delimitado que lo que ocurri6 dentroy
alrededor de estos limites espaciales y temporales. Sin embar-
go nos encontramos siempre a la orilla del tltimo periodo de
su existencia, debido a que es en donde tenemos abundantes
fuentes «histéricas», que por supuesto parten de la visién de
los vencedores. Dando por resultado la existencias de muchos
e importantes hendiduras, vacios y lecturas muy parciales de
muchos aspectos de la vida y por supuesto del pensamiento
mesoamericano.

Son més que conocidas las crénicas de los informantes
espafioles, de los que echamos mano, una y otra vez, tratan-
do de contextualizarles y en la medida de lo posible, aunque
inevitablemente las investigaciones se han enfocado més a la
perspectiva de la sociedad y las instituciones espafiolas, des-
significar para rescatar los rastros de los elementos culturales
originales, ha sido un arduo trabajo de un grupo de académicos
y de estudiosos, asi como de miembros de comunidades que bus-
can dar voz a los que se quedaron durante muchos siglos sin ella.

El avance en las investigaciones arqueoldgicas y el inte-
rés por buscar metodologias en la antropologia y etnologia,
que permitan decantar los elementos culturales mesoamerica-
nos, que aun perviven a pesar de tantos siglos de exterminio
y de aculturacién, en lo que queda de las naciones y pueblos
originarios, asi como lo que inevitablemente permanece débil
y pulverizado en el continuo proceso de intercambios, impo-
siciones, desgastes y superposiciones culturales en nuestro
pais, ha permitido contar con informacién cada vez mas fina
y matizada del pensamiento, del ser y vivir en Mesoamérica.

Todo ello va conformando un «relato» o mejor dicho una
serie de relatos con diferentes intensidades, miradas, inter-
pretaciones y busquedas, que a pesar de todas sus deficien-

cias, nos permiten, al irles enhebrando, tejiendo, anudando y
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conformando, re-laborar una parte® de la experiencia humana
en esta zona.

Dentro de la tradicién mesoamericana la Cosmovisién
tiene como eje fundamental la vida y la muerte en relacién alo
sagrado. Este gran «macrosistema unificador», posee un alto
grado de sistematicidad y coherencia entre todas sus partes
que lo conforman y una interconexién dialéctica. Es decir, no
podemos referirnos a su estructura mitica sin considerar la
concepcién del Cosmos y del mundo sensible, o el sentido de
la vida humana, el ritual, los calendarios, los conocimientos
sobre los astros, las estaciones, incluso sobre la medicina, la
agricultura, la caza yla pesca, sobre las artes magicas, los dioses,
los ancestros, en fin, el pensamiento y el conocimiento estan
intimamente ligado a la emocién y lo no-racional de lo religioso,
o mejor dicho en relacién alo sagrado. Por lo que tocar alguna
parte de este tejido vivo de «ser y estar», implica necesaria-
mente, haber hecho «vibrar» otra parte de este macrosistema.

No importa de donde partamos, en qué parte comen-
cemos a buscar, si lo hacemos directamente de la realidad
material cotidiana, como por ejemplo la economia agricola
mesoamericana, el mito, los ritos, y lo sagrado se hacen pre-
sentes, mejor dicho son la esencia dltima, més profunda de
un quehacer vital, cercano a la sobrevivencia y al sustento de

una comunidad.

67 Al hacer el acopio de informacion y la investigacion para este
trabajo, de manera natural, tuve un enfrentamiento no solo con
las variadas posturas tedricas, ideologicas y metodoldgicas de
autores, disciplinas y enfoques tanto en estudios filoséficos, his-
tdricos, como socioldgicos y psicoldgicos relativos a la religion,
ala cultura y al arte. Para ello tuve también que considerar que
existen corrientes particulares dentro de la antropologia y la
etnologia. Algunos aspectos estan reflejados en las tesis o hipo-
tesis asi como en las practicas de campo de los especialistas. Y
es inevitable tomar también una postura, la cual se ira transpa-
rentando a lo largo de mi propia btsqueda.

El maiz como un complejo tejido simbélico, incorporado
a una vision eco-sagrada en el ciclo agricola de la Milpa, es
uno de los arquetipos esenciales en la relacién vida-muerte.
A partir del simple hecho observable de la semilla que muere
en la tierra para renacer en la planta, la cual a su vez al morir,
dotar4 del alimento que nos sustenta y nos mantiene en este
mundo hasta que, nosotros mismos, morimos para alimentar

ala tierra.®®

68 «El mesoamericano podia observar en el maiz — como en muchos
otros seres creados por los dioses- el misterio de la perpetuacion
de las especies a pesar de la destruccion de los individuos. ;Qué
hacia que el grano que sustentaba al hombre se convirtiese en
semilla? Uno de los factores que intervenian en la regeneracién
era el retorno estacional de las lluvias, otro, la llegada de ciertas
fuerzas verdes y amargas de crecimiento que el hombre creia
que penetraban en el grano cuando éste quedaba bajo la tierra,
otro mas -y éste era especifico del maiz-, una «semilla» o «co-
razén» invisible del maiz, su «verdadera semilla», su «semilla
esencial», en virtud de la cual cada planta llegaba a tener las mis-
mas caracteristicas de sus antecesoras, que también heredaria a
sus descendientes. Aguas, fuerzas de crecimiento y «semillas»
esenciales poseian un ciclo anual. ;Qué sucedia con ellas en las
épocas de secas? ;Perecian o simplemente se ocultaban a la vista
de los hombres? Se retiraban del mundo para ir a depositarse
en un gran recipiente subterraneo donde se conservaban inacti-
vas hasta que llegaba de nuevo la oportunidad del retorno. Alli
estaban, bajo la celosa custodia de los dioses de la lluvia, las
«semillas» de todas las especies creadas. El gran recipiente era el
Tlalocan, una de las regiones del mundo de los muertos. Estaban
inactivas, muertas. En esta forma, cada una de las mitades del
ciclo gestaba la siguiente: la muerte era la gran preparacion de
la vida de los futuros seres; era la actividad cosmica escondida
en las profundidades de la tierra; en cambio, la vida era el an-
tecedente de la muerte, la actividad cdsmica realizada bajo los
rayos del Sol. La destrucciéon de los individuos no era sino la
condicién indispensable para la perpetuacion de las especies»
Alfredo Lopez Austin, «De la racionalidad, de la vida y de la
muerte» en El cuerpo humano y su tratamiento mortuorio, p.15

El mito refuerza este hecho, no importa cémo morimos,
todos sin distincién regresamos a la tierra, todos los seres
humanos son devorados de manera fisica o simbélica, por

Tlaltecuhtli®® «El sefior de la tierra», «La sefiora de la Tierra»,

69 Tlaltecuhtli, con sus aspectos masculinos y femeninos, es a la vez
extension, territorio y paisaje: «...Y luego criaron los cielos, allen-
de del treceno, e hicieron el agua y en ella criaron a un peje gran-
de, que se dice Cipactli, que es como caiman, y de este peje hicie-
ron la tierra, como se dira... Después estando todos cuatro dioses
juntos, hicieron del peje Cipactli la Tierra, a la cual dijeron Tlal-
tecuhtli, y pintalo como dios de la Tierra, tendido sobre un pes-
cado, por haberse hecho de él...» Historia de los mexicanos por
sus pinturas» en Mitos e historias de los antiguos nahuas, pp.29-31.
Y en su aspecto femenino es una diosa-madre que da sustento
y que a su vez devora a los hombres, a los dioses y al Sol, es
nacimiento, muerte y resurrecciéon.: «Habia una diosa llamada
Tlalteutl, que es la misma Tierra [...] Por cuya boca entré el dios
Tezcatlipuca, mientras que su compariero llamado Ehecatl, entré
por el ombligo; y ambos se reunieron en el corazon de la diosa,
que es el centro de la Tierra, y habiéndose reunido formaron el
cielo muy pesado...» Hystoyre du Mechique en Mitos e historias
de los antiguos nahuas, p.147

«Dos dioses, Quetzalcoatl y Tezcatlipoca, bajaron del cielo a la
diosa de la Tierra, Tlalteuctli, la cual estaba llena por todas las
coyunturas de ojos y de bocas, con las que mordia como una
bestia salvaje [...] [los dioses] se dijeron el uno al otro: «Es me-
nester hacer la Tierra»; y esto diciendo, se cambiaron ambos a
dos grandes serpientes, de las cuales una asi6 a la diosa por la
mano derecha y el pie izquierdo, y la otra por la mano izquierda
y el pie derecho, y la estiraron tanto que la hicieron romperse
por la mitad. De la mitad de hacia las espaldas hicieron la Tierra,
y la otra mitad la llevaron al cielo, de lo cual los otros dioses se
enojaron mucho. Después de hecho esto, para compensar a la
dicha diosa de la Tierra del dafio que los dos dioses le habian
infligido, todos los dioses descendieron para consolarla, y orde-
naron que de ella saliera todo el fruto necesario para la vida de
los hombres; y para efectuarlo, hicieron de sus cabellos, arboles
y flores y hierbas; de su piel la hierba muy menuda y florecillas;
de los ojos pozos y fuentes y pequenas cuevas; de su boca, rios
y cavernas grandes; de su nariz valles y montanas, de sus hom-
bros montanas. Esta diosa lloraba a veces por la noche deseando
comer corazones de hombres, y no se queria callar hasta que se
le daban, ni queria producir fruto si no era regada con sangre
de hombres», Hystoyre du Mechique en Mitos e historias de los
antiguos nahuas, pp.151-153.

«La devoradora de cad4veres», al comer la carne y la sangre de
los seres humanos, también purifica al mundo y es a través de
este acto que el hombre comienza a desprenderse de lo que le
permite manifestarse en la realidad sensible, su corporeidad,
para reintegrarse a las fuerzas creadoras del mundo que no
son perceptibles en su estado puro.

Se vive y se conoce un origen comun y un destino co-
mun. El maiz, como el resto de las plantas, de los drboles, de
los animales y de los elementos naturales vienen de la matriz
primigenia y se diversifican, de tal manera que el corazén pro-
fundo de lo sagrado se fragmenta para manifestarse en las
fuerzas del Cosmos, de la naturaleza tangible e intangible.”

Cuando morimos el tonalli y el nahualli son liberados
del cuerpo y la parte mas profunda, el «alma» principal, el
«corazén-semilla», el teyolia es la que viaja a una de las varias
regiones de los muertos, dependiendo de la forma en que la
persona muere tiene que pasar por cierto proceso particular.
En caso de tener una muerte gloriosa o violenta, esto los li-
braba de pasar todas las penalidades que debian atravesar

las «almas» a las que les habia tocado una muerte comun, las

70 «Como todas ellas, cada grupo humano tenia su propia «semi-
lla», un alma compartida por los miembros del mismo clan o
comunidad. La «semilla» o «corazén» de los hombres era un
fragmento del «corazén» del dios patrono del grupo. Cada dios
patrono habia extraido de las profundidades de la tierra al pue-
blo que le habia sido encomendado. Con una porcién de su
propio «corazoén, el patrono habia entregado a su pueblo una
etnia, una lengua, un oficio y la obligacién de reconocerlo y ado-
rarlo en una forma especial» Alfredo Lépez Austin, op. cit., p.15



cuales estaban destinadas al Mictlan” y por lo tanto aquellos
que habian muerto por la guerra, el parto, por ahogamiento,
entre otros, iban a estar, durante un periodo de tiempo, al
servicio de las fuerzas sobrenaturales.

Mientras tanto los que se dirigian directamente al «lugar
de la muerte», se veian obligados a pasar por una cantidad
de «tormentos», a través de un camino descendente en un
viaje que duraba cuatro afios, para ir recorriendo los diferen-
tes niveles del inframundo, de manera que en ese proceso
bio-espiritual, se iban desprendiendo los elementos que con-
forman su individualidad que lo fueron constituyendo, tanto
la descomposicién fisica del cuerpo como los elementos que
lo definian como un ser humano, para que al llegar al final de
su recorrido, el noveno y tltimo nivel, habia sido «pulido»,
limpiado de todo aquello que habia adquirido en vida, ningan
elemento de su individualidad dejaria rastro. All4 en los abis-
mos ocultos de lo sagrado, dejaba su «yo» para convertirse en
parte de la fuerza de la creacién.

El hombre comparte esencialmente un origen con todos
los seres, pero va adquiriendo rasgos particulares, un destino
que comparte con su comunidad, el «corazén» de sus dioses

tutelares, y a su vez como ser individual tiene ademads otros

71 La relacion entre muerte violenta y la expulsion de los compo-
nentes del yo-individual es muy clara, de alguna forma ya han
sufrido una desintegracién, de modo tal que ya no es necesario
pasar por todo el proceso que implica una muerte comtn donde
el apego al ser individual esta presente. Los nifos llegaban a un
lugar diferente, en donde su reintegracion a lo sagrado tenia otro

proceso pues no habian vivido como lo hace un adulto.
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componentes espirituales” que lo conforman en su paso por la

72 Sobre el concepto de «alma», «anima» o «espiritu» europeo
(que de por si es sumamente complejo) y su traspolacion a es-
tructuras de pensamiento ajenas y poco comprendidas como las
que componen el complejo cultural mesoamericano es peligroso.
Por otra parte, los estudiosos sobre el tema parten de modelos
occidentales tanto en sus metodologias como en los modelos de
representacion tedrica, lo que hace muy «pantanoso» y confuso
la aprehension de estructuras tan sutiles y lejanas en el tiempo,
las cuales reconstruidas a partir de «extenderlas» a través obser-
vaciones y andlisis de los grupos indigenas contemporaneos que
tienen una carga simbolica muy heterogénea lo hacen un tanto
mas nebulosas . Sin contar que los estudios se han concentrado
mas en la cultura nahuatl, maya o mixteca, de ciertos periodos,
lo que hace que debamos ser muy cautos a la hora de leer, in-
terpretar y usar dichos conceptos. En términos muy imprecisos
podriamos sefialar que todo individuo tiene diferentes tipos de
«almas», que varian segun la cultura y la época, a las que se ha
preferido llamar «entidades animicas». Consideraré de ahora en
adelante el término «alma» como el de «entidades animicas» de
igual manera, referidas a cualquier elemento pensado para la
vida, que, teniendo generalmente una consistencia diferente de
la del cuerpo pesado, participa en los procesos psico-sociales
que dan plena existencia al individuo dentro de una cultura
determinada. También como conglomerados de sustancias de
origen sobrenatural que se alojan en distintas partes del cuerpo
y con funciones especificas para hacer del humano un ser vivo
o consciente, con un destino y capacidades de conocimiento,
afeccién, voluntad, temperamento y tendencia. Alfredo Lopez
Austin, «La composicion de la persona en la tradiciéon mesoa-
mericana» en Arqueologia no. 65, p. 31
Basandonos en la cultura nahua podemos decir que, dos de
ellas, de estas «entidades animicas», son el tonalli (Tonal, desti-
no individual, calor) y el nahualli (en nahuatl, alter ego o doble
generalmente animal que se encuentra muy ligado a la identidad
personal, es normalmente individual, pero puede ser colectivo,
no exclusiva de los seres humanos sino también de los dioses,
a veces se le llama la «sombra»), cuando un hombre muere el
tonalli y el ihiyotl (el «aliento») se pierden, son los componentes

espirituales que no trascienden. El nahualli o la «<sombra» esta
presa en el cuerpo hasta que muere, a veces se «escapa» cuando
tenemos un susto o una impresion muy fuerte, un mal de aire,
se puede extraviar. Una tercera entidad animica es el teyolia,
que reside fisicamente en el corazon, junto con el tonalli y el
ihiyotl son las fuerzas vitales y responsables de la buena o mala
salud. Cuando morimos el tonalli y el nahualli son liberados
del cuerpo, es el teyolia, parte inmortal la parte mas profunda,
el «alma» principal, el «corazon-semilla» es el que viaja a una de
las regiones de los muertos. Es la parte del ser humano vivo re-
lacionado con, «Entre las caracteristicas que con mayor frecuen-
cia se le asocian estan la memoria, la vitalidad, el pensamiento,
la voluntad, el caracter, el comportamiento moral, el valor, el
destino, la afectividad, el conocimiento y, en menor medida, la
sexualidad. Es comun que se suponga que dicha entidad puede
dejar el cuerpo en diversas circunstancias sin que ello implique
necesariamente la muerte: 1. Se dice que abandona el organis-
mo durante el suefio para vagar libremente durante la noche;
el recuerdo de sus experiencias es el contenido de los procesos
oniricos; 2. Sale del cuerpo durante la embriaguez y el coito,
siendo la sensacion diversa del propio ser una consecuencia de
la ausencia animica; 3. Puede igualmente desprenderse a causa
de una caida o una fuerte impresion, o ser robada por brujos y
entidades sobre naturales; produciéndose en tales casos aquella
patologia llamada susto. Por tltimo, podemos observar que en
un nimero bastante grande de casos es esta entidad quien se su-
pone va al mundo de los muertos tras el deceso de la persona».
Roberto Martinez Gonzélez, «El alma de Mesoamérica: unidad y
diversidad en las concepciones animicas» en Journal de la Societé
des Américanistes. § 9.

Puede salir del cuerpo en ciertas ocasiones cuando se esta dor-
mido, es la parte que se pone en contacto con lo sagrado a través
del trance, cuando una persona muere puede comunicarse con
los vivos a través del suefio. Es ademas la entidad animica mas
presente e invariable en toda Mesoamérica, y es el concepto
mesoamericano que perdura hasta nuestros dias en las comu-
nidades indigenas y mestizas que tienen influencia en préacticas
rituales curativas en México. El teyolia sera una nocién esencial
para el presente trabajo.

tierra. Cuando muere solo lo que sali6 de la matriz primigenia
regresard a ella, lo que permitira la supervivencia de la especie
a través de un ciclo de destruccién-creacién continuos.

De esta forma el nacimiento, el desarrollo de la vida
sobre esta tierra, la muerte y la trascendencia a través de la
misma, es un fluir constante, no solo somos hombres hechos
de maiz,” sino que los mismos principios cosmolégicos rigen
y entrelazan al maiz y al hombre de lo profano a lo sagrado
y de lo sagrado a lo profano. En la matriz originaria el maiz
comparte con los demads seres vivos y con el hombre, mismo
espacio de creacién y recreacion de las fuerzas sagradas, de
ahi comienza el caminar mitico de los seres humanos y origen
del tiempo que los acomparara hasta su presencia histérica.

Sobre esta intima relacién entre el origen del mundo,
del tiempo y de los hombres, a partir de las fuerzas de lo sa-
grado, una parte de los mitos nahuas lo despliega con una

gran belleza y capas finas de significado. El origen del nuevo

73 «A continuacién entraron en platicas acerca de la creaciéon y la
formacién de nuestra primera madre y padre. De maiz amarillo
y de maiz blanco se hizo su carne; de masa de maiz se hicieron
los brazos y las piernas del hombre. Unicamente masa de maiz
entrd en la carne de nuestros padres, los cuatro hombres que
fueron creados.». véase Popol Vuh. Las antiguas historias del Qui-
ché, Adrian Recinos ed. parte III, cap. 3

hombre a partir de la creacién del Quinto Sol.”# Los dioses

como la manifestacién de lo sagrado en el mundo sensible

74 «Vino luego el momento de crear el nuevo Sol Un dios, Nana-
huatzin, el «<buboso», se arrojo a una gran hoguera que ardia en
Teotihuacan, y tras su muerte se convirti6 en el brillante astro;
otro dios, Tecciztécatl, se arroj6 también y se convirtié en la
Luna. Sin embargo, este sacrifico no fue suficiente, como explica
la Historia general de las cosas de Nueva Espafa:

Después de que hubieron salido ambos sobre la tierra,
estuvieron quedos, sin mudarse de un lugar, el Sol y
la Luna. Y los dioses otra vez se hablaron y dijeron:
«;Como podemos vivir? Muramos todos y hagamos-
le que resucite por nuestra muerte» Y luego el aire se
encargo de matar a todos los dioses y mato6los». [...]
Como Quetzalcdatl cred ala humanidad que viviria sobre la nue-
va Tierra. La leyenda de los Soles cuenta que bajo al Mictlan, el
«lugar de los muertos», y pidié a Mictlantecuhtli, el dios que ahi
regia, que le prestara los huesos de las anteriores humanidades:
Subio pronto, luego que cogid los huesos preciosos: es-
taban juntos de un lado los huesos preciosos: estaban
juntos de otro lado los huesos de varén y también jun-
tos de otro lado los huesos de mujer. Asi que los tomo,
Quetzalcdatl hizo de ellos un lio, que se trajo.
Como Quetzalcdatl intentaba robarse los huesos, el dios de la
muerte mando cavar un agujero para que se tropezar en él:
[...] por eso se cay6 en el hoyo, se golped y le espanta-
ron las codornices; cayd muerto y esparcio por el suelo
los huesos preciosos, que luego mordieron y royeron
las codornices [...] Quetzalcdatl, llord y dijo a su nahual:
«¢Como sera esto nahual mio?» El cual dijo: «;Cémo
ha de ser! Se han arruinado. Que se queden asi. Luego
los juntd, los recogié Quetzalcoatl e hizo un lio, que
inmediatamente llevé a Tamoanchan. Después que
los hizo llegar, los moli6 la llamada Quilachtli: ésta es
Cihuacéatl, que a continuacion los eché en un lebrillo
precioso. Sobre el se sangr6 Quetzalcoatl su miembro;
y en seguida hicieron penitencia todos los dioses.» Por
cuanto hicieron penitencia sobre nosotros»
Federico Navarrete Linares, «Vivir en el universo de los Na-
huas» en Arqueologia mexicana, vol. X-no. 56, pp.34-35

se «sacrifican» para que al «morir» esa fuerza genere el mo-
vimiento, y con él, el cambio, porque habra que recordar que
el tiempo sagrado es un tiempo atemporal, estatico, es un
lugar-tiempo indiferenciado. Para que surja la transformaciéon
de dia-noche, de nacimiento-muerte, de sagrado-profano, es
necesario irrumpir en la diferenciacién, en la multiplicidad.

Los dioses no son lo sagrado, son parte de lo sagrado, la
porcién que puede hacerse tangible para interactuar con los
seres humanos, pero todo lo tangible es momentaneo, porque
en el mundo profano todo vive y muere, por eso los dioses se
transforman permanentemente, toman apariencias diversas,
se manifiestan a través de los elementos y los seres vivos, se
alojan en lo inanimado, estdn constantemente mutando, mu-
riendo y renaciendo. Su «corazén» puede fragmentarse para
que otros dioses «nazcan», para que una comunidad exista,
para que esa esencia que les acompana en vida a todos los
hombres regrese, para que los dioses puedan re-ligar lo que
de sagrado hay en ellos durante sus vidas y de que el hombre
a través de los dioses pueda integrarse a lo sagrado cuando
muera, permitiendo que, a su vez, otros seres humanos naz-
can. Hombres, dioses y creacién est4n en constante mutacién.

Por eso es que Quetzalcdatl, «baja» al reino de los muer-
tos por los huesos de otras eras para hacer al nuevo hombre, a
los <hombres de maiz», a los hombres que poblardn un tiempo
y espacio especifico. Tomo los huesos que todavia contenian
el teyolia, el «corazén», de los ancestros, de los hombres an-
tes del hombre, identificados como una comunidad étnica,
linguistica y cultural especifica, y con ellos, hace un lio, un
«atado», un «envoltorio», un «bulto» para poderlos «robar»
de las profundidades de la tierra.

Es decir, esa parte del corazén de lo sagrado que esala
vez el dios, el héroe cultural, el ancestro mitico, Quetzalcdatl

, la unién del cielo y la tierra, el cosmos manifiesto, muere



y renace, para otra vez «morir»,no se puede descender a la
matriz primigenia si no se es la «totalidad», sin divisién, si no
se estd in-manifestado, fuera del mundo sensible, y llevarse
consigo a los ancestros, los muertos fundadores de la huma-
nidad, de la comunidad, del grupo, del clan, del linaje, de la
familia, segtn sea el caso.

En el «camino» al dejar el inframundo, cae en la tram-
pa que Mictlantecuhtli le prepara para evitar que se lleve los
«huesos preciosos», lo espantan las codornices y «cae muer-
to». Las codornices por su parte «<mordieron y royeron» los
huesos dafidandolos, esa es la razén de por qué los hombres
«nuevos» no son perfectos, son mortales y enferman, de los
huesos rotos surgi6 la variedad de tamafios, complexiones y
caracteristicas fisicas de los seres humanos histéricos.” Aqui

las codornices son energias relacionadas al culto solar y por lo

75 Larelacion entre la codorniz y el Sol es muy interesante, prota-
goniza varios mitos alrededor del mismo, asi como tiene presen-
cia en muchos sacrificios rituales. Véase Patricia Sierra Longega,
«La codorniz, animal mitico», Arqueologia Mexicana nam. 81, pp.
18 - 23. Sin embargo me llama poderosamente la atencién que
sean justamente las codornices, junto con otras aves como la
paloma, los animales sacrificiales para los «bultos sagrados».
Como lo sefialan varias fuentes, por ejemplo en una de ellas
se narra como Diego, un indio esclavo que vivia en casa del
gobernador don Juan, declara haber presenciado una serie de
ceremonias en honor al maiz: «Y que todos los afios, a la cosecha
de maiz que es por todos santo, en una fiesta del demonio que
se llama huicotuta, mandaba el dicho don Juan sacar todos sus
demonios y desatados a cada envoltorio mataba una paloma o
codorniz o otra ave y sobre ello llevaba al demonio y echabales
copal y los dichos papas se sacrificaban juntamente y que otras
veces entre el afio hace el dicho don Juan las mismas fiestas.»
Procesos por idolatria al cacique, gobernadores y sacerdotes de Yanhuit-
ldn, 1544-1546, p. 183-184 apud. Manuel A. Hermann Lejarazu,
«Religiosidad y bultos sagrados en la Mixteca prehispanica» en
Desacatos, no.27, p.87
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tanto al movimiento césmico, a la vida. Los «<huesos precio-
sos» no salen incélumes, Quetzalcdatl lo lamenta y llora, pero
su nahual, le dice que asi que se queden, la vida se manifiesta
en la imperfeccién, porque la perfeccién es inmévil, no genera
el crecimiento, la variedad y las mutaciones. Hay por lo tanto
una transformacién de esos «huesos preciosos» para poder
salir de la matriz primigenia.

En un segundo momento, Quetzalcoatl los recoge. Ya
no estan en la disposicién en que los encontré originalmente,
estan mezclados, los del hombre y la mujer primordial, los
vuelve a «liar» en este sin-orden, los lleva al lugar mitico de

Temoanchan.”® Ahi, Cihuacéatl, molié los huesos, asi como

76 «SITIOS DE NIEBLA. Asi definieron Tamoanchan y Tlalocan
la poesia los himnos sacros y las descripciones de la religion
antigua. Pero poco define la palabra niebla, en palabra o en pre-
sencia, amortigua el claroscuro, desdibuja los perfiles, opaca los
colores, guia con falsas distancias la mano que pretende el tacto
y enturbia los aromas en la masa himeda. La niebla es silencio.
Niega el movimiento cuando lo envuelve y sus jirones fingen
que lo estatico se desplaza. La niebla mezcla el suefio con la
vigilia. En nuestro caso mezcla también la historia con el mito.
Tamoanchan es el lugar de la creaciéon. La pareja suprema Ome-
tecuhtli y Omecihuatl, envia desde el Tamoanchan el germen
animico del nifio en el vientre de la madre, y fue en Tamoanchan,
en el tiempo primordial, donde los dioses pusieron el maiz en
los labios del hombre después de haber triturado los granos
con sus propias muelas». Lopez Austin, Alfredo, Tamoanchan y
Tlalocan, p.9

se moleran m4s adelante los granos de maiz para alimentar
alos hombres.”
Por ultimo, Cihuacéatl eché los hueso molidos a un le-

brillo precioso.”® Es sobre él que Quetzalcdatl en un acto de

77 En las diferentes versiones del mito, todos coinciden en que la
creacion de los nuevos hombres causé un grave problema a los
dioses y es ahi donde surge otro animal asociado al ciclo mitico,
una hormiga roja que habia ido a traer maiz del interior del To-
nacatépetl o Cerro de los Mantenimientos, en este proceso estaba
cuando la encontré Quetzalcdatl y le pregunté de donde habia
sacado esos granos. La hormiga se resistia a responder pero ante
la insistencia del dios finalmente sefial6 el lugar. Entonces Quet-
zalcdatl se convirtié en hormiga negra y acompand a la colorada
hasta el enorme deposito. Entre ambas acarrearon mucho grano
a Tamoanchan. Fue ahi donde los dioses masticaron el maiz y lo
pusieron en boca de los humanos para alimentarlos. Este mito
nahua «dialoga» con el mito quechua contenido en el Popol Vuh
del hombre hecho de maiz, a pesar de la distancia geografica y
temporal, y se vincula a otros corpus miticos de toda la region.
Mas adelante regresaré a estos aspectos miticos en la propia vi-
vencia del mito y de la creacién de los bultos sagrados propues-
tos como parte de la investigacion-produccion de este trabajo.

78 Hago hincapié desde ahora, en un objeto material que puede
hacer referencia a ciertas practicas rituales historicas mesoame-
ricanas, es una especulacién personal pero sirve para vincular
mito y hallazgos arqueoldgicos mas adelante. El lebrillo, que
se refiere a un contenedor que es comun en la Espafa del siglo
XVII, el cual es una especie de vasija o cuenco de barro, vidriado
o no, también los hay de metal, con forma de tronco de cono
invertido y similar a un plato hondo o una fuente circular, pero
de mayor tamafio por lo general para uso de la cocina, para hi-
giene personal y doméstica. Dicha palabra serd asociada a otros
cuencos de barro que tendran otra funcion ritual o incluso como
contenedores para bultos sagrados hallados en contexto arqueo-
16gico. Fray Bernardino de Sahagun, en Historia general de las
cosas de Nueva Espaiia, menciona en varias ocasiones un cuenco
con caracteristicas similares en contextos ceremoniales. Por eso
resulta curioso que use el término de lebrillo y no de vasija como
lo hace en otra partes de su cronica.

auto-sacrificio, sangra su miembro, y todos los dioses hicie-
ron penitencia. No hay parte mas fascinante en el relato que
esta, en donde el dios manifesto, vierte parte de su semilla-
corazén y su semilla-semen, a través de la «sangre» es decir de
la fuerza vital, es mediante este acto de fragmentacion, que
hace sagrado y ala vez pone en el plano de la realidad fisica a
los ancestros, los ancestros son deificados, y por lo tanto su
descendencia contiene un fragmento del dios creador que lo
re-liga con lo sagrado en su totalidad.

El culto a los ancestros por lo tanto es mas que una
actualizacién, es una re-actualizacién constante, en diversos
niveles, en partes, en multiples formas, del mito.”? Alrededor
de él y en diferentes estratos, se establecen y diversifican el
tratamiento de los muertos y de la muerte, los rituales fu-
nerarios, la relacién de nuestra salud, de nuestro destino,
de nuestro constante vivir y morir, fisica y simbdélicamente:
rituales de iniciacién, de paso, del trance, de la comunicacién

con los muertos y los dioses.

79 Y viceversa, el mito es una manera de «explicar» el culto a los
ancestros y me atreveria a decir nos da elementos sobre parte de
los rituales relacionados a los mismos en las sociedades que los
crearon. Al decir «mito», me refiero no solo a este mito en parti-
cular. Seria absurdo tratar de justificar que en un mito aislado,
de una cultura particular, esta el sustento conceptual y simbdlico
de todo el intrincado sistema de relaciones entre vida-muerte-
ancestros-dioses para toda Mesoamérica. Por supuesto que cada
cultura desarrolla su propio corpus mitico con las especificida-
des pertinentes. Y esta demas decir que este mito como tal, no
se explica por si solo, sin considerar a todos los demas mitos
que estan intrinsecamente relacionados, asi como las diversas
variantes sobre el mismo mito. Sin embargo puede servir para
considerar en lo general, el pensamiento y experiencia sobre lo
sagrado de toda esta gran area cultural, por el constante inter-
cambio, integracion y re-elaboracion de partes sustanciales entre
las culturas especificas mesoamericanas.

El culto a los ancestros es también la identidad colecti-
va que nos da pertenencia como comunidad, nos vincula de
manera espiritual con los otros, con el espacio que comparte
destino con la comunidad humana, también define la rela-
cién entre diferentes comunidades, a lo largo del paisaje, de
la geografia y del tiempo.

Ya la religién normara y establecera restricciones, «ta-
buies», ceremonias, habra especialistas y sacerdotes, oraciones,
danzas, desarrollard toda la parafernalia ritual, creard objetos
e imagenes y con ello, la gran riqueza de la cultura material
de Mesoamérica, asi como una larga tradicién que, aunque
parcializada, se extiende hasta nuestros dias.

Porque si algo resiste en lo mas profundo de los cam-
bios y exterminios de las culturas originarias y mestizas, a
pesar de las diferentes culturas dominantes y colonizado-
ras que puedan destruir sistemdaticamente y sin parar cada
parte de la estructura social, econémica, politica o religiosa
mesoamericana, es el culto a los ancestros, que indiscutible-

mente corresponde a ese «nucleo duro», % que permanece

80 Al estudiar la cultura de los pueblos mesoamericanos, Lopez
Austin (2001) sefiala que mas alla de las diferencias y las simi-
litudes existentes entre unos y otros, hay una gran formacién
sistémica, compuesta por sistemas de relacion heterogéneos y
cambiantes de interrelacion entre diferentes grupos humanos
que, de alguna forma, ordena, integra y significa todo un con-
junto de representaciones colectivas, concepciones, practicas,
costumbres y comportamientos, de acuerdo con una légica muy
antigua, profundamente arraigada. A este complejo articulado

de elementos culturales, sumamente resistentes al cambio, que
acttian como elementos estructurantes del acervo tradicional y
que permiten que los nuevos elementos se incorporen a dicho
acervo con un sentido congruente en el contexto cultural, fue a
lo que Lépez Austin nombré como nticleo duro, concepto adop-
tado de la fisica y que retine las siguientes caracteristicas: 1. Sus
elementos son muy resistentes al cambio, pero no inmunes a €,
con lo cual se afirma que el nticleo duro es de una larga tradicion
historica, formado colectivamente y extendido a lo largo de los
siglos entre los diferentes grupos humanos de Mesoamérica,
2. El nticleo duro no tiene limites precisos, es decir, no forma
una unidad discreta. 3, Permite asimilar los nuevos elementos
culturales que una tradicién adquiere, lo que muestra también
el aspecto dinamico y flexible del nticleo duro. Ubica los ele-
mentos adquiridos en la gran armazon tradicional; produce las
concertaciones eliminando los puntos de contradiccién y da
sentido a lo novedoso —incluso un sentido profundo y comple-
jo — reinterpretandolo para su ajuste. 4. El nticleo duro actta
como estructurante del acervo tradicional, otorgando sentido
a los componentes periféricos del pensamiento social. 5. Puede
resolver problemas nunca antes enfrentados, lo cual hace re-
ferencia al caracter flexible del nticleo duro y su capacidad de
adaptacion para responder a las nuevas condiciones y requeri-
mientos novedosos que traen consigo los cambios histéricos, lo
que asegura su persistencia a lo largo de los siglos. Considera
que al proceso de construccion de la cosmovision y del niicleo
duro, como un proceso circular que parte de las acciones coti-
dianas y regresa a ellas, pero enriquecida y transformada en algo
nuevo. véase Lopez Austin, Alfredo (2001), «El nticleo duro, la
cosmovision y la tradicion mesoamericana», en Broda Johanna
y Baez-Jorge Félix, Cosmovision, ritual e identidad de los pueblos
indigenas de México, pp.47-65
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como el aglutinador fundamental de la creencia atn ahora 'y

a pesar de todo.

2.2 Elbulto, envoltorio, fardo, atado, paquete, lio sagrado
en Mesoamérica

Con diversos nombres, pero con un significado comun, los
llamados «bultos sagrados»® han sido abordados por los espe-
cialistas, normalmente de manera tangencial, como parte de
estudios puntuales sobre aspectos especificos de las culturas
que investigan. Sibien no hay estudioso de Mesoamérica que
no conozca las pocas referencias en fuentes escritas y que esté
familiarizado con las representaciones de los mismos en los
c6dices y lienzos, manuscritos pictograficos, sobrevivientes,

conservados en diferentes partes del mundo, son muy pocos

81 Me refiero aqui a lo que las fuentes documentales, tanto en
fuentes escritas espafiolas, como en diversos cddices asi como
a las fuentes arqueoldgicas han llamado paquete, fardo, atado
también como bulto sagrado, considerando que en términos ge-
nerales se refieren a lo mismo. Y retomaremos otros términos
mas adelante que intentan definir ciertas diferenciaciones, asi
como a la introduccién de otros términos cercanos como el de

«depdsito ritual».
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los que se han dedicado a enfrentarse a las dificultades que

implica su descubrimiento, estudio y descripcién.®

82 «Debido a la importancia de los bultos sagrados en Mesoamérica
actualmente contamos con diversos trabajos dedicados a esclare-
cer su significado. Entre los estudios mas destacados podemos
mencionar a Stenzel (1972), quien realiz6 una interesante com-
paracion entre los bultos de los pueblos de Norteamérica y los
mesoamericanos. El austriaco Karl Anton Nowotny (1961,1966)
quien identificd varias imagenes de envoltorios en los codices
del grupo Borgia y también se percatd de las similitudes entre los
bultos norteamericanos y los de Mesoamérica. Alfredo Lopez-
Austin (1973) destaco el nexo entre los envoltorios y los dioses
patronos de algun pueblo o comunidad durante sus procesos
migratorios. En los tltimos afos, Nelly Gutiérrez (1986) ha vuel-
to a sefialar la importancia de este tipo de objetos en la religion
mesoamericana. John Pohl (1994) retomo los datos que hay sobre
este tema en la etnografia estadounidense y los compara, en
términos religiosos, con la informacion existente para la Mixteca
prehispanica. Guilhem Olivier (1995 y 2006) hace un analisis
muy completo sobre el significado de los bultos y sefiala su pa-
pel dentro de los ritos de entronizacion de los tlahtoque mexicas.
En un trabajo reciente, Olivier (2007) identifica la importancia
de los bultos sagrados en el Mapa de Cuauhtinchan 2y los rela-
ciona con las ceremonias en las que se encendia el fuego nuevo.
Por ultimo, hay que mencionar la destacada obra colectiva de
Guernsey y Kent Reilly III (2006) sobre los rituales en torno a
los envoltorios y atados en la religion mesoamericana.

Para el mundo maya podemos sefalar el estudio de Merle Gree-
ne (1972) sobre los bultos representados en los monumentos
de Yaxchilan; y el de Maricela Ayala (2002), quien realiza un
exhaustivo trabajo a partir del descubrimiento de un envoltorio
encontrado en las excavaciones arqueoldgicas del sitio conocido
como Mundo Perdido, en Tikal. Recientemente, Freidel y Paul
Guenter (2006) abordan el papel de los bultos y los lugares de
entronizacién de los gobernantes mayas.» Fuentes citadas por
Manuel A. Herman Lejarazu, «Religiosidad y bultos sagrados
en la Mixteca prehispanica» en Desacatos no. 27. p.76

Debemos agregar el acucioso trabajo de Jensen (1982) sobre el
estudio interpretativo del Codex Vindobonensis Mexicanus I,
incluido en las fuentes consultadas para este trabajo.
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Los bultos sagrados que aparecen expresados en docu-
mentos pictograficos y los pocos hallazgos arqueolégicos al
respecto, representan sobre todo practicas rituales relacionadas
con sacerdotes y dignatarios, que sostenian la estructura de la
religién oficial, ambito en donde no tenian acceso la mayoria de
la poblacién, era un asunto delicado y secreto, celosamente res-
guardado. Cuando los conquistadores y religiosos espafioles se
dedicaron a recolectar la mayor cantidad de informacién posible
sobre el pasado y presente prehispanico, y ala vez, concebian las
estrategias para erradicar el pensamiento «idélatra», que salvara
alosindios de su errada manera de vivir, alejados de la verdadera
fe, los bultos sagrados que ain quedaban, seguian recibiendo
un culto clandestino, tratando de resistir el peso de la Santa
Inquisicién, de la conversion forzada y de la paulatina transfor-
macioén de los propios indigenas a la manera occidental. Por lo
que muchos informantes indigenas no tenian el conocimiento
especializado sobre dichos bultos sagrados, y quienes pudieron
hacerlo, guardaron silencio o buscaron la manera de traducir
en términos y al gusto europeo las descripciones de los bultos y
otros aspectos relacionados a las précticas y creencias religiosas,
filosoficas y de lo sagrado, por ahi quedaron datos confusos,
pistas dispersas, breves descripciones, alguno que otro vestigio.

Por otro lado, la relacién entre bultos sagrados y las
préacticas rituales de las clases menos favorecidas no estin
registradas y no hay en los estudios académicos alguna re-
ferencia a ello, salvo la participacién del pueblo en ciertos
rituales comunitarios, pero en relacién a los bultos sagrados
que estaban en poder de los sacerdotes especializados y de la
clase gobernante, sin embargo podemos rastrear ciertos ele-
mentos que persisten en las practicas rituales de los indigenas
contemporéaneos, que nos pudieran acercar por lo menos un
poco mas a la posible relacién de los ancestros en la vida de

los hombres comunes en Mesomérica .

Sino tenemos claridad sobre c6mo consiguié sobrevivir
el culto a los bultos sagrados después de la conquista, si tene-
mos evidencia de que lo hicieron y que siguen conformando
el nucleo duro de las creencias, précticas y estructura base del
pensamiento indigena y mestizo de muchas comunidades en
nuestro pais.

Los bultos sagrados, sin embargo, cuyo nombre ndhuatl
es el mds comun y que estd asociado a la nocién de su forma
material, el tlaquimilolli, en mixteco tnani y en la zona maya

. ncal hok. & ti . .
como pisom cacal o cnok, tienen una gran 1rnp0rtanc1a en

83 Segun Fray Alonso de Molina el Tlaquimiolli, «cosa envuelta»,
se refiera a «cosa liada assi», «emboluer algo en manta» y también
«amortajar muerto» , también de tlaquimilhuia, «envolver o liar
algo a otro», siendo por lo tanto la accién de envolver en man-
tas como el envoltorio de mantas en si. véase Fray Alonso de
Molina, Vocabulario en lengua castellana mexicana y castellana, ed.
Miguel Léon-Portilla, 134 1, gor
Por otro lado «Para la lengua mixteca contamos con el Vocabula-
rio de fray Francisco de Alvarado (1962), quien registré la entra-
da «emboltorio de manta» como tnani, dzoo nicuvni tnani'y dzoo
niquidza tnani (Alvarado, 1962: 88v.). La palabra dzoo significa
«manta», y los verbos nicuvni y niquidza pueden traducirse como
«hecho» o «hizo», por lo que el vocablo dzoo nicuvni tnani quiere
decir «manta hecha envoltorio»; asi, la palabra tnani se refiere al
nombre mixteco del envoltorio.

Otras entradas de Alvarado refuerzan esta idea, tales como
«emboltorio hacer asi», yosaqtnani dzoo, yoquidza tnani (Alvarado,
1962: 88v), aunque también aparecen los vocablos dzucu o iioho
dzucu en «embolver algo como quiera»:yotnifio dzucundi, yodzucu
ninondi (ibidem: 88v.); o en «embuelta cosa»: safiohodzucu, sani-
sacoho dzucu (ibidem ). Es probable que, en mixteco, la accion de
«envolver» refiera a las palabras dzucu, fioho dzucu, mientras que
el envoltorio de mantas es tnani.» Manuel A. Herman Lejarazu,
«Religiosidad y bultos sagrados en la Mixteca prehispanica», p.77
Sobre los términos mayas, para referirse a los bultos sagrados véase
Maricela Ayala Falcon, EI bulto ritual del Mundo Perdido de Tikal,

pp.51-64

toda Mesoamérica y son la parte mas «sagrada» dentro de la
cosmovision extendida por toda el 4rea cultural, por lo menos
desde el Clasico.

En la creacién del Sol referida por Fray Andrés de Olmos

y narrada por Mendieta® tenemos un relato que va en paralelo

84 En todos los textos consultados al respecto se hace referencia a
Mendieta, a partir de su descripcion del mito de la creacion del
sol y la muerte de los dioses, que se conecta con Leyenda de los
soles, y que por su importancia se incluye aqui integro: «Criado,
ya pues, el hombre, y habiendo multiplicado, traia 6 tenia cada
uno de los dioses ciertos hombres, sus devotos y servidores,
consigo. Y como por algunos afios (segtin decian) no hubo sol,
ayuntandose los dioses en un pueblo que se dice Teutiuacan, que
esta seis leguas de México, hicieron un gran fuego, y puesto los
dichos dioses a cuatro partes de €l, dijeron a sus devotos que el
que mas presto se lanzase de ellos en el fuego, llevaria la honra
de haberse criado el sol, porque al primero que se echase en el
fuego, luego saldra sol; y que uno de ellos, como mas animoso,
se abalanzo y arrojo en elfuelo, y bajo al infierno; y estando
esperando por dénde habia de salir el sol, en el tanto, dicen,
apostaron con las codornices, langostas, mariposas y culebras,
que no acertaban por dénde saldria; y los unos que por aqui,
los otros que por alli; en fin, no acertando, fueron condenados
a ser sacrificados; lo cual desupes tenian muy en costumbre de
hacer, antes sus idolos: y finalmente sali6 el sol por donde habia
de salir, y dettivose, que no pasaba delante. Y viendo los dichos
dioses que no hacia su curso, acordaron de enviar & Tlotli por su
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mensajero, que de su parte le dijese y mandase hiciese su curso;
y él respondi6 que no se mudaria del lugar donde estaba hasta
haberlos muerto y destruido a ellos; de la cual respuesta, por
una parte temerosos, y por otra enojados, uno de ellos, que se
llama Citli, tom6 un arco y tres flechas, tiré al sol para le cla-
var la frente: el sol se abajo y asi no le dio: tirdle otra flecha la
segunda vez y hurtdle el cuerpo, y lo mismo hizo 4 la tercera:
y enojado el sol tomd una de aquellas flechas y tirdla al Citli,
y enclavole la frente, deque luego murié. Viendo esto los otros
dioses desmayaron, pareciéndoles que no podrian prevalecer
contra el sol: y como desesperados, acordaron de matarse y sa-
crificarse todos por el pecho; y el ministro de este sacrificio fue
Xolotl, que abriéndolos por el pecho con un navajon, los mato,
y después se mato a si mismo y dejaron cada uno de ellos la
ropa que traia (que era una manta) a los devotos que tenian, en
memoria de su devocion y amistad. Y asi aplacado el sol hizo su
curso. Y estos devotos 0 servidores de los dichos dioses muertos,
envolvian estas mantas en ciertos palos, y haciendo una muesca
6 agujero al palo, le ponian por corazon unas pedrezuelas verdes
y cuero de culebra y tigre, y 4 este envoltorio decian tlaquimilloli,
y cada uno le ponia el nombre de aquel demonio que le habia
dado la manta, y este era el principal idolo que tenian en mucha
reverencia, y no tenian en tanta como a este 4 los bastiones 6
figuras de piedra ¢ palo que ellos hacian. Refiere el mismo padre
Fr. Andrés de Olmos, que él hall6 en Tlalmanalco uno de estos
idolos envueltos en muchas mantas, aunque ya medio podridas
de tenerlo escondido.» véase Geronimo de Mendieta, Historia
eclesidstica indiana, Cap. Il ed. Joaquin Garcia Icazbalceta, p.79- 8o



con la de la Leyenda de los soles, en donde los dioses son sacri-

ficados por Xélotl,* el hermano gemelo de Quetzalcéatl, y el

85 El complejo-sagrado Quetzalcdatl-Xolotl, en si, merece un estu-
dio exhaustivo aparte. X6lotl es la «contraparte» del dios lumi-
noso Quetzalcdatl, asociado a Venus en su fase matutina y por
lo tanto Venus en su version diurna le corresponde a Xdlotl,
es el nahual que acompana a Quetzalcoatl por los huesos de
los ancestros al inframundo, se le asocia con el perro, inclusive
se le representa con cara de perro. Es por ello que se explica
la necesaria presencia del perro en las ofrendas funerarias de
muchos de los pueblos mesoamericanos, como acompanante
del hombre para cruzar los nueve niveles del Mictlan. En la
version de Fray Bernardino de Sahagun, el mito sobre la creacion
del sol en Teotihuacan, después de la penitencia y las ofrendas,
llegd el sacrificio. Uno de los dioses, Nanauatzin, el dios bubo-
so, se convirtio en estrella y Tecuciztécatl, el que habia temido
lanzarse al fuego se convirtié en la Luna. Sin embargo, ambos
astros no tenian movimiento. Para solucionar el problema los
dioses presentes decidieron dar su vida. Pero hubo uno, Xélotl,
a quien le dio miedo morir, inclusive se le hincharon los ojos de
llorar, cuando el aire que ejecutaria la resolucion se presento,
éste huyd. Primero se escondié bajo una mata de maiz, dando
origen a la mata de dos cafiuelas (Xolotl), luego se refugié en un
maguey, dando lugar al maguey de dos cuerpos (mexdlotl), al
final se escondié en el agua convirtiéndose en un animal llama-
do ajolote (axolotl). Ahi fue encontrado y muerto. Pero aiin no
se movian los astros, fue necesario que el viento comenzara a
soplar fuertemente para que el Sol y la Luna se movieran. véase
Bernardino de Sahagun, Historia General de las Cosas de la Nueva
Espaiia, pp.258-262.

Refiréndose al mito y abundando en los significados: « Luego
que el pueblo se apoderé de este mito, lo desfigurd multiplcan-
do las transformaciones de Xolot/, y lo convirtié en un Proteo
mexicano; visitaba 4 las cocineras, y entonces se llamaba texolot!
(tejolote); se metia a los corrales y se convertia en huexolot! (gua-
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jolte); por ultimo, de una gente boba 6 tonta, decian que tenia
metido a Xolotl, y la llamaban Xolopitli , estupido. [...]
Olvidado 6 desfigurado que fue el mito de Xolot! llego & ser
sinonimo de <juguete,>, <muefio,> <vigilante > etc. ; segun las
circunstancias. Fr. Francisco Ximénez, hablando de algunos
animales de México; dice —De la axolotl 6 <juguete de agua,>
y después de hacer su descripcién, agrega:... . ... <ptisosele el
nombre por la peregrina figura que tiene.> [...] Xolotl fue uno de
los mil seiscientos semidioses que nacieron en la tierra al hacerse
pedazos el tecpatl <pedernal> que dio a luz la diosa Omecihuatl,
y que arrojaron sus demas hijos del cielo 4 la tierra.» Cecilio A.
Robelo, Diccionario de la Mitologia Nahoa, p. 816-817.

Sin embargo hay otra argumentacion que asocia a Xdlot! al pla-
neta Mercurio y en si mismo como ser doble. Y lo considera
un ente liminal intermediario entre el inframundo y el mundo
superior, lo que lo coloca en un sitio por demas especial con
respecto al tema que nos ocupa. Los mitos que hemos mencio-
nado en este capitulo: «<nos hablan de entes, Venus-Quetzalcdatl
0 Xolotl-Mercurio, con caracteristicas liminales, que se pueden
trasladar entre el cielo y el inframundo capaces de entrar y salir
de este ultimo.

Podemos entonces identificar a la figura de Xolotl con su tocado
de ojo estelar y del hueso precioso que sacé del inframundo,
ademas llevando en la mano el pedernal con el que sacrifico a
los dioses, con adornos en el maxtlatl y demas en forma de lo
que yo pienso son alas de libélula, insecto que también puede
considerarse como ente liminal, ya que pone sus huevecillos en
el agua, en donde viven las larvas. La libélula parece estar siem-
pre cercana al agua, pero vuela y se eleva al aire. En la lamina
del Tonalamatl, antes mencionada, aparece siempre frente a la
figura de un tlalchitonaituh, un sol muerto que esta siendo de-
vorado por la tierra, y aqui esta otra vez el papel de X6lotl como
encaminador o liberado de muertos hacia o del inframundo.»
Véase Yolotl Gonzalez Torres, «Xdlotl y Quetzalcdalt» en Icono-
grafia mexicana: Las representaciones de los astros. I1I ed. Beatriz
Barba de Pifia, p. 45-51
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que a su vez se sacrifica a si mismo. A partir de la «<muerte de
los dioses» surgen los tlaquimilolli, 1o que queda de los dioses
en el mundo sensible, esos elementos que estan cargados de
su fuerza vital, de su corazén-semilla, que después de dejar
la superficie de la tierra, lugar de los hombres, son recogidos
y colocados en las mantas que cubrian su manifestacién te-
rrenal, haciendo con ello un envoltorio, en donde todas las
partes, lo que contenia y el contenedor estaban impregnadas
de la presencia divina y por lo tanto de su sacralidad.

Hay otros datos muy relevadores en el texto que inevi-
tablemente nos llevan a pensar en algunos elementos reales,
histéricos, de lo que esas «mantas» contenian y que estan
presentes en los bultos sagrados y ritos funerarios conocidos
desde épocas prehispanicas hasta los grupos indigenas con-
temporaneos, que contintian en mayor o menor medida, tal
es el caso las «piedrezuelas verdes» que se les ponia adentro
del envoltorio por corazén.

No es extrafio que igual aparezcan las codornices, como
en el mito donde Quetzalcéatl y X6lotl bajan al inframundo
por los huesos de los primeros hombres, solo que en este caso
junto con otros animales como son langostas, mariposas y
culebras, que estan presentes en el momento de la creacién
del sol, pero que andan desorientadas sin saber por donde
iba a salir. Animales que seguramente estardn asociados a di-

versos aspectos del inframundo y de los rituales funerarios,

por ejemplo las mariposas que eran los guerreros muertos
que estaban un tiempo en el Tonatiuh Ichan, la casa del Sol.®

En relacién a la mariposa habria que retomar otro pa-
saje de La leyenda de los soles en donde Iztpapélotl, la diosa
llamada mariposa de obsidana, se enfrenta a Mixcoatl, dios
del fuego y también venerado como dios d[Consulta: o5 oc-
tubre 2011] e la caceria, en el relato que se encuentra en los
Anales de Cuahtitldn, la diosa es quemada por Mixcoatl y los
Mimixcoa. La diosa estalla en cinco pedernales de colores. El
pedernal de color blanco es escogido por el propio Mixcdatl
para «adorarlo», lo envuelve en mantas, lo carga a cuestas y va
a conquistar el lugar llamado Comallan. En otra versién, en los
Anales de Cuahtitlan, 1a explicacién es un poco distinta, Iztac

Mixc6atl y los Mimixcoa flechan a la diosa Iztpapélotl, la cual

86 «Cuantos morian en la guerra, o en el altar del sacrificio, iban
la casa del Sol. Todos andaban unidos en una inmensa llanura.
Cuando el Sol va a aparecer, cuando es tiempo de que salga,
empiezan ellos, entonces, a lanzar gritos de guerra, hacen re-
sonar los cascabeles que llevan en los tobillos y a golpear sus
escudos. Si su escudo estd perforado por dos o por tres flechas,
por aquellas hendeduras pueden contemplar al Sol; pero aque-
llos cuyo escudo no tiene abertura alguna, no pueden mirar al
Sol, no pueden fijar sus ojos en el rostro del Sol. Cuantos caye-
ron muertos entre magueyes y cactus, entre espinosas acacias, y
cuantos han ofrecido sacrificios a los dioses, pueden contemplar
al Sol, pueden llegar hasta él. Cuando han pasado cuatro afios
se mudan en bellas aves: colibries, pajaros moscas, aves doradas
con huecos negros alrededor de los ojos, o en mariposas blancas
relucientes, en mariposas de fino pelambre, en mariposas gran-
des y multicolores, como los vasos de beber, y andan libando
alld en el lugar de su reposo, y suelen venir a la tierra y liban
en rojas flores que semejan sangre: la poinsetia, la eritrina, la
carolinea, la caliandratomado». Las mujeres muertas de parto
también estan ahi a lado de los guerreros, puesto que también
lo son. Ernesto de la Torre Villar, «Leyenda de los Soles», en

Lecturas histéricas mexicanas, Tomo I, pp.114-115

es quemada y, con sus cenizas se pintan el rostro y forman
un bulto sagrado.®”

En las fuentes escritas espafiolas que narran la peregri-
nacién de los Mexicas encontramos referencias a los mitos
y menciones a los bultos sagrados, por ejemplo en la Histo-
rias de los Mexicanos por sus pinturas, existen dos referencias

importantes,® por un lado de cinco mantas de mujeres hechas

87 Guilhem Olivier, Caceria, Sacrificio y poder en Mesoamérica: Tras
la huella de Mixcéatl, «Serpiente de nube» p. 40

88 «De esta estagia vinierio a vn gerro que esta antes de Tula, que se
llama Coatepeque, do estuvieron nueve afios, y como llegaron
los mageguales trayan en mucha vereacion las mantas de las
¢inco mujeres que hizo tezcatipuca y fueron muertas el dia que
fue hecho el sol, como esta dicho, y de las mantas resusgitaron
las dichas ¢inco mugeres, y andayan haziendo penitencia en este
cerro, sacandose sangre de las lenguas y orejas; y pasados quatro
anos de su penitencia, la vna que se dezia quatilque, leyendo
virgen, tomo vnas pocas de las plumas blancas é ptsolas en el
pecho, y emprefidse sin ayuntamiento de varon, y nascié della
vchilogos otra vez, allende de las otras vézes que avia nacido,
porque como era dios hazia y podia lo que queria; y aqui re-
sugiataron los cuatrocientos hombres que tezcatlipuca hizo y
murieron antes que el sol se hiziese, y como vieron que estaua
prefiada catlique la quisieron quemar, y vchilogos nascié della
armado y mato a todos estos quatrogientos_ y esta fiesta de su
nacimiento, y muerte destos quatrocientos ombres celebrauan
cada ano [...]
Cumplidos treynta é tres afios de la salida de su tierra, partie-
ron de Coatepeque y vinieron a chimalcoque do estuvieron tres
afios: de ay vinieron a ensicox do estuvieron otros tres afos y
hizieron un templo donde pusieron el mastel de vchilobos, y
cumplidos treynta y nueve afos de su salida, sacaron el mastel
de vchilogos, y lo dieron a vingualti para que lo traxese con
mucha reuerengia por el camino, y vinieron a telmaco, que esta
junto a tula y alli hizieron vn tempo a vchilogos, y estuvieron
alli doze afos: pasados los soze afios partieron é dieron el mastel
de vchilogos a cagici para que lo lleuase.» Historia de los mexi-
canos por sus pinturas, (1882), en Anales del Museo Nacional de
Meéxico,Tomo Il p.93

por Tezcatlipoca, es decir cinco bultos sagrados creados por
el dios y dichas «mujeres» «resucitan», se manifiestan nue-
vamente en el mundo y de una de ellas «<nace» Vchilobos, el
dios Huitzilopochtli. Posteriormente sera el dios tutelar de los
mexicas, el que les ordena la fundacién de México-Tenochtit-
lan, los acompanara en forma de bulto sagrado, por donde se
establecen hardn un templo en donde colocaréin el «<mastel», el
«maxtel» o sea el maxtlatl o taparrabo de Huitzilopochitli.*

Si bien la mayoria de las fuentes nos dan informacién

del contenedor fundamental de los bultos sagrados: las man-

89 «s. Cenidor, taparrabo o banda ancha que baja hasta los muslos y

cubre desnudeses.» Rémi Siméon, Diccionario de la lengua nihuatl
o mexicana, Siglo XXI, 1977, c.v. «maxtlatl».
Con este sentido es que Guilhem Olivier hace referencia a parte
de la cita tomada de la Historia de los mexicanos por sus pinturas,
supra, «Un peu plus loin, nous apprenons qu'un Indien «... por-
tait le pagne et la piece de tissu de Huitzilopochtli ... » (Ibid. :
47)-» Guilhem Olivier, «Les paquets sacré ou la mémorie cachée
des Indiens du Mexique central (XVe-XVle siécles)» en Journal de
la Société des Américanistes p.108, sin embargo no deja de llamar
la atencién que como es de esperar la palabra ndhautl maxtlatl
(también llamado maxtli) esté relacionada con maxactli o Maxtl
que el mismo diccionario de Rémi Simedn esta traducido como:
«s. Muslo, pierna, entrocamiento, bifurcacion», supra, p.266.
Cabe una posible lectura del «mastel» como Maxtla, «pierna»,
para Guilhem Olivier, lo que portaba el cargador era el pafio y
la pieza de tela, es decir el taparrabo y el envoltorio, contenido
y contenedor. Sin embargo yo especulo que se llevara la pierna,
mejor dicho el hueso de la pierna, envuelta en las mantas o telas.
Por supuesto que esta no es mas que una simple conjetura que
me parecié muy sugerente, a la que por supuesto habria que
comprobar.

90 Sobre un analisis integrador con respecto al complejo sagrado
Huitzilopochtli véase el articulo de Patrick Johansson, «Estudio
comparativo de la gestacion y del nacimiento de Huitzilopochtli
en un relato verbal, una variante pictografica y un «texto» ar-
quitectonico», en Estudios de la Cultura Ndhuatl, no.30, Instituto
de Investigaciones Histdricas, UNAM, pp.71-110, 1999.



tas, que en el mito son las vestimentas de los dioses antes de
morir, otros nos dan el contenido esencial que es de natura-
leza sagrada, «las reliquias del dios o diosa», que son el «cora-
z6n» del bulto sagrado. Vemos continuamente la referencia
alas cenizas del dios o la diosa manifestado, transformado o
su presencia hierofdnica en piedras, en las piedras verdes, en
pedernales o espejos de obsidiana.

Por supuesto que los elementos que componen los bul-
tos sagrados son variables, no son establecidos de manera
mecanica o a partir de una férmula, y dependeran de las ca-
racteristicas de los dioses, de los ancestros deificados o de los
ancestros mas recientes, de los mitos que los sustentan, de
las précticas religiosas de cada cultura y del momento en que
se encuentran.

No es lo mismo pensar en una cultura floreciente que no
ha sido invadida y por lo tanto obligada a abandonar ciertos
aspectos de su propia religiosidad, de adoptar dioses tutelares
de otros, de estar en el proceso de la conquista, entre otros
factores, por lo que las mantas, telas blancas o pintadas con

elementos del dios-ancestro, las pieles como las de venado o

rererereTey
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jaguar, los espejos como ocurre en el caso de Tezcatlipoca,”
los huesos humanos, los huesos de animales, las cenizas de
hueso, las piedras de jade o jadeita, los pedernales, asi como
materiales organicos que se han perdido por su fécil degra-
dacién, son una constante, sin embargo cada bulto sagrado
es Unico y tendra muchos mas elementos, algunos incluso
agregados a lo largo de su existencia.

Por otro lado encontramos en las fuentes estudiadas
por los especialistas mencién no solo al uso de mantas que
envuelven y que forman la parte mas reconocible de los bultos
sagrados. Sino también de los «palos», una serie de referencias
importantisimas en donde se demuestra que los bultos sagra-
dos en Mesoameérica también estaban constituidos por estruc-

turas de madera, «palos» como les llamara Mendieta y que for-

91 «Junto al cu y templo mayor, habia una sala y aposento q[ue] lla-

maban TLACATECCO, q[ue] se interpreta por «casa de hombres
de dignidad», en donde se guardaban, por cosas principalisimas
y divinas, DOS ENVOLYORIOS o lios de muchas mantas muy
ricas y muy blancas: el uno, del idolo de TEZCATLIPOCA, y el
otro, de HUITZILOPUCHTLL En el de TEZCATLIPOCA estaba
un espejo de alinde, del tamafio y compas de una media naranja
grande, engastado en una piedra negra tosca. Estaban, con ella,
muchas piedras ricas sueltas, como eran CHALCHIHUITES,
esmeraldas, turq[ue]sas, y de otros muchos géneros. Y la man-
ta que estaba mas cercana del espejo y piedra era pintada de
osamenta[a] humana. [...]
El otro lio, de HUITZILOPUCHTLI, era de otra burleria de me-
nos fundamento que estrotro, porq[ue] era de dos ptias de ma-
guey, planta muy conocida en esta tierra por su gran provecho
y utilidad para la sustentacion humana, que estaban atadas y
envueltas en muchas mantas.» René Acufia, Relaciones geogrificas
del siglo XVI, p.59

marian una especie de «armazén»®, o de caja en donde a través
de muescas o agujeros se podian introducir las piedras de jade.

A pesar de no contar con mucha evidencia arqueoldgica,
si estd documentando el uso de «cofres» o cajas para «guar-
dar» o contener objetos sagrados en comunidades indigenas
contemporaneas. Pero el uso literalmente de palos de madera,
de los que no tenemos informacién suficiente o que hasta aho-
ra no se han asociado con los bultos sagrados, se encuentra
abundantemente descritos en las fuentes etnograficas como
«bastones de mando», que siguen usidndose en varias comu-
nidades indigenas hasta nuestros dias, sin embargo considero
no se ha profundizado en si todos los bastones cumplen con
las mismas funciones o si algunos podrian contener en su
preparacion, ritualizacién y uso a los ancestros.

Esto son indicios de que los bultos sagrados no estan
constituidos todos, de la misma manera. Posiblemente los
que podemos reconocer en los documentos o materiales ar-
queoldgicos, son aquellos que tuvieron que ver con la religién
oficial y los dignatarios, centrando su estudio exclusivamen-
te en los que se describen en fuentes escritas y que pueden
ser reconocidos por ende en los documentos pictograficos,
los cuales estuvieron envueltos en telas o mantas, asi como

en otros posibles contenedores, de los cuales contamos con

92 «Signalons aussi que lors de la féte dEtzaqualiztli, une image de
Chalchiuhtlicue était réalisée a partir d'une armature en bois que
I’on habillait avec les vétements et les bijoux de la déesse (CF I :
21).» Olivier Guilhem, «Les paquets sacré ou la mémorie cachée
des Indiens du Mexique central (XVe-XVlIe siécles)» en Journal de
la Société des Américanistes, p.120. Segtin Guilhem Olivier en el
Codice Florentino esta la referencia a una «armazon» de «madera»
que esta vestido con ropas y joyas de la diosa Chalchiuhtlicue,
la de las faldas verdes o de jade, por el contexto de la fiesta
relacionada con el agua, podria suponerse que no se trata de

madera sino de juncos o tules

pocos rastros dada la naturaleza orgénica de algunos de sus
materiales o de su destruccién en el proceso de la Inquisicién.

Por otra parte, dentro de las 16gicas propias de los espe-
cialistas en lo sagrado, la manifestacién de los bultos se pueden
dar de muchas maneras, por lo tanto su presencia en el mundo
sensible no necesariamente se da a través de los mecanismos
que estan mayormente documentados, ademds de su natural
adaptacién y evolucién a partir de agentes o circunstancias
que orillaron a su ocultamiento o hacerlos menos evidentes.

Asi como queda sefialado en el mito, el c6mo se consa-
graron los primeros hombres para la creacién de los nuevos
hombres, queda también asentado la necesidad de la consa-
gracién a través de la sangre del Tonalli del dios manifestado,
como ocurre con Quetzalcoatl, y por lo tanto se establece el
sacrificio y auto-sacrificio por parte del ser humano, para la
constante renovacién de la fuerza o energia que se hace visi-
ble, tangible, que es actuante en el mundo de los hombres y
mujeres. Es decir, el sacrificio genera la posibilidad de que el
tonalli de los ancestros pueda recuperarse, fortalecerse, descu-
brirse y de esta forma actuar, es decir, hacer que lo intangible
se haga tangible, que lo invisible se muestre en lo visible, que
lo sagrado irrumpa en lo profano y ejerza su fuerza para in-
fluir, modificar, transformar la realidad humana.

En el caso de la cultura Mixteca, hay un concepto muy
interesante que se refiere a los dioses, pero no necesariamente
alo que podemos entender por este término en occidente, el
fiuhu, que ademads ha tenido una continuidad hasta los gru-
pos indigenas contemporéneos. Dicho término ademds es
plurisignificante y dependera del tono, puesto que la lengua
mixteca es tonal, por lo que la pronunciacién hace que cam-
bie de significado. Dado que es el concepto mas cercano a la

idea de dios, se asocié al dios europeo, pero puede significar

93 Guilhem Olivier, Ibid. pp.112-113

también tierra o fuego. En la antigiiedad se referia a los seres
divinos, y el Aiuhu®* en la actualidad se relaciona a lo sagrado
que se encuentra o se manifiesta en el mundo de diversas
formas. Y como ocurre con el término yya, fiuhu no solo se
refiere a los dioses sino que también abarca cierta categorias
de lo humano. De tal suerte que 7iuhu puede traducirse como
«espiritu de la tierra» y también como «caquique de antes», es
decir son los sefiores de las épocas primordiales, en algunas
partes actuales de la zona mixteca se entiende por Aiuhu a
duendes en forma de nifios desnudos que andan en el monte
y hacen maldades, a veces se refiere a un montén de piedras
que son lugar de oracién o a las que se les ponen ofrendas. Es
el «duefio del monte», los santos catélicos sincretizados son
fiuhu. Todo parece indicar que los bultos sagrados mixtecos
pertenecen al culto al fiuhu, tanto como fuerzas de la natura-
leza como ancestros fundadores de dinastias.

El simbolismo, la «carga» de elementos sagrados o sa-
cralizados, los elementos que identifican o estdn asociados al

dios-ancestro, al ancestro deificado o al muerto,® hacen de

94 Jansen, Maarten, Huisi Tacu, estudio interpretativo de un libro mix-
teco antiguo. Codex Vindobonensis Mexicanus I, pp. 295-351 passim.

95 «El concepto de «personificador de la deidad» se forjé precisa-
mente porque el pensamiento prehispanico circumscribe [sic] las
categorias de lo humano y lo divino de manera diferente al uso
europeo. En la religion indigena los seres humanos en ciertas
circunstancias son deidades y vice versa([sic.]
Términos utilizados para referirse a este fendémeno son ixipt-
la, «el que lleva la piel», «imagen» en nahuatl y hombre-dios.
Este tltimo término lo cre6 Alfredo Lopez Austin en su analisis
perspicaz de la naturaleza de figuras como Quetzalcéatl: a la
vez deidades-patrones y héroes culturales, fundadores de li-
najes y caudillos histdricos, personajes cuya individualidad era
pautada por mitos, por acontecimientos realmente histéricos,
especificos», Ibid., p.282

cada bulto sagrado algo tnico e irrepetible, con un sentido y
funciones de ser muy especificos. Supongo que en la dialéc-
tica de la vida real, cada comunidad en un tiempo particular
considerd su relacién con el ancestro o ancestros a través del
bulto sagrado, con matices que ahora no podemos conocer, ni
siquiera imaginar. Por lo que las generalidades que arroja un
trabajo de investigacion se tienen que considerar como puntos
de referencia que acotan de manera muy rigida un fenémeno
que seguramente va mads alld del limite demarcado.

El bulto, fardo, paquete, lio, o envoltorio sagrado, erala
presencia del dios o ancestro deificado, no su representacién,”
es decir las esculturas, pinturas, representaciones en cédices, en
ceramica o en la propia tela no son mas que simbolos, que pue-
den ser sacralizados y por lo tanto son objetos simbélicos, que
evocan el poder divino, son representaciones antropomorfas o
zoomorfas, o de ambos tipos, pero que no los definen, quiere
decir que los pueblos mesoamericanos no eran «idélatras» no
adoraban idolos. Es decir, las representaciones de lo sagrado,
aunque estos se encontraban en templos, casas y como amule-
tos no eran lo divino en si mismos, sino las imégenes sagradas
eran la parte accesible para todos, para poder evocarlo es por
ello que las imagenes de los dioses también se destruian y

se reemplazaban por nuevas a la terminacién de los ciclos de

96 «Luego dejo Balam Quitzé la sefial de su existencia: --Este es un
recuerdo que dejo para vosotros, ést sera vuestro poder...Enton-
ces dejo la senal de su ser, el Pizom Gagal, ...cuyo contenido era
invisible, porque estaba envuelto y no podia desenvolverse... y
asi el envoltorio fue muy querido par ellos.... Grande era para
ellos la gloria del Envoltorio. Jamas lo desataban, sino que estaba
siempre enrollado y con ellos. Envoltorios de grandeza [Pizom
Gagal] le llamaron... a la custodia que les dejaron sus padres
como sefal de su existencia. (Recinos:140-141; Ximénez, vol. I:46;
Tedlock:198.)» Analisis comparativo de tres versiones del Popol
Vuh, Maricela Ayala Falcon, El bulto ritual del Mundo Perdido, p.55



cincuentay dos afios, cuando un «Fuego Nuevo» era encendido
y comenzaba una nueva cuenta de los calendarios mesoameri-
canos. Las imdgenes son sagradas, pero son sagradas porque se
sacralizan, sin embargo desde el antecedente mitico, los bultos
sagrados no son representaciones, no hay una «iconografia»
establecida de representacion, aunque hay rasgos morfol6-
gicos que pueden establecerse. El bulto sagrado es la fuerza
divina concentrada en aquellos elementos visibles y tangibles
en donde se ha manifestado directamente el dios-ancestro.
Por lo tanto no es imagen del dios-ancestro, es de lo que de
manera inmanente pervive del ancestro en la realidad fisica.

Son «reliquias» envueltas o contenidas en piezas texti-
les, en contenedores de otros materiales, donde dichas piezas
también han sido sacralizadas, por estar en contacto con lo
sagrado, las cuales pueden contener imagenes pintadas en
las telas o piezas esculpidas en su interior, relacionadas a la
«divinidad», pero que en si mismas son lo que llamaremos

presencias,” es decir, no un objeto o conjunto de objetos, in-

97 Elbulto sagrado como presencia y no solo como objeto simbolico
0 como imagen o representacion, es la postura no solo teérica
sino de creencia que adopto para este trabajo y para mi propia
practica. Puesto que me queda muy claro que para el creyente,
para el homo religiosus, lo verdaderamente sagrado esta expre-
sado en la naturaleza misma, incluso en la naturaleza humana,
es por ello, que es a través de lo «natural», en aquello que por
alguna razon en particular esta manifiesto y activo lo sagrado,
que el hombre puede tener acceso a lo divino. Por lo que los
huesos humanos y de animales, las piedras que son lo mas an-
tiguo y permanente de la naturaleza, las pieles de los animales,
los «palos» ya sea madera, juncos o tules entre otros, resultan los
verdaderos «contendores» o habitaculos de lo sagrado. Y al ser
elementos sin un «orden» o relacion aparente son depositados o
contenidos en espacios creados por el hombre, en donde puedan
ser transportados, ocultados y en donde activarse en conjunto
por separado.
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conexos, heterogéneos y sin significado articulado entre ellos
de manera azarosa, sino que son elementos particularisimos
en donde lo sagrado se manifiesta constantemente.

Recordemos que miticamente contenian los huesos
de los ancestros originarios, los ancestros deificados o los
dioses-ancestros, pero también existen evidencias de bultos
sagrados de personas histoéricas, reales, que eran considera-
dos ancestros, inclusive que los bultos sagrados contenian
dioses y ancestros-dioses. Esta practica todavia se encuentra
en uso en algunos grupos indigenas mexicanos, como de todo
el continente americano, la cual se puede rastrear hacia el pa-
sado y que continuan, con sus modificaciones, dado el amplio
margen temporal.

Los bultos sagrados, son los «vehiculos materiales», que
permiten que pueda darse su «presencia», una y otra vez a
través de los ritos y sacrificios. Fuera de ese contexto, a nivel
de «<imagen» cada objeto o elemento no es nada, no significa
nada, no contiene nada, sin embargo se articulan de mane-
ra meta-simbolica. Obviamente son elementos que les son
propios a la energia y fuerza del dios-ancestro, pero por si
mismos, «solos», es decir una piedra® contiene el «corazén»
del dios, esté grabada o no, incluso pudieran cambiar, pudie-

ran adaptarse a nuevas circunstancias, pudiera estar dentro

98 «Esto lo menciono porque en algunos documentos del siglo
XVI se registran los ritos y ceremonias que todavia practica-
ban en ese entonces, los mixtecos en Yanhuitlan a una imagen
en piedra denominada Dzavui, que se encontraba envuelta en
mantas.® Sin embargo, en la representacion del tnani del Cédice
Selden tampoco descartamos la posibilidad de que en su interior
haya existido alguna reliquia u objeto simbélico asociado con el
dios de la lluvia y no la imagen misma de la deidad.» n: AGN,
Ramo Inquisicién, vol. 37, exps. 5,7, 8, 9, 10 y 11. apud. Manuel
A. Herman Lejarazu, op. cit., p.84. Para consultar la cita de re-
ferencia del autor véase el texto original.

de otra cosa, sin embargo todo lo que se le pueda agregar es
solo una reafirmacién de lo que es, sin que al estar carente de
todo lo «agregado» deje de ser lo que es.

Por otra parte cada elemento que contiene el bulto sa-
grado, por si mismo, puede alojarlo, no importa si simboliza o
no al dios-ancestro, no depende de la representacién explicita,
puede ser una punta de maguey, un pedernal, un caracol, y pu-

dieran funcionar por separado, como un bulto por si mismo.*

99 Esta afirmacion parte de la experiencia, de mi practica ritual per-
sonal, en donde los objetos son receptaculos de lo sagrado, por
lo tanto en un momento dado, una parte del todo pudiera alojar
a una manifestacion particular de lo sagrado, incluso pudiera
trasladar parte de esta fuerza a otro objeto. Por otra parte, encon-
tré dos referencia a la idea de bultos sagrados mesoamericanos
que a partir de una parte de la misma, de su fragmentacion es
posible «crear» otro bulto sagrado. En la primera referencia se
divide a la mitad para compartir el poder del dios tutelar: «Ha-
biendo pues poblado los Chichimecas en los riscos y pefiascos
que quieren decir en lengua Nahual, Texcalticpac o Texcalla, que
andando el tiempo se vino a llamar Tepeticpac, Texcallan y mas
adelante Tlaxcala, como a los principios de esta relacién dejamos
dicho, que esta fue y en este lugar la fundacién de este reino y
provincia; siendo Sefior tinico Culhuatecuhtli de los Tlaxcaltecas,
y teniendo éste un hermano menor que se llamé Teyohualmingui

Chichimacatecuhtli, boode Tepeticpac, Texcalla o Ocotelulco que
quiere decir en el barrio alto del pino o en el altozano del pino,
y la casa que pobl6 se llamé Culhuacan en memoria de Culhua-
can, de donde vinieron, y asi el primer Sefior se llamé Culhua
Tecpanecatl Quanexteyoalmingui, con el cual hermano parti6é ami-
gablemente la mitad de toda la provincia de Tlaxcala y de todo
lo que se habia ganado y poblado, y por consiguiente parti6 con
él dandole una parte de las reliquias de Camaxtli Mixcohuatl que
eran sus cenizas, de las cuales asi mismo quedaron parte de
ellas en la ciudad de Huexotzinco cuando se quedaron a poblar
en aquella provincia los Chichimecas» Diego Mufioz Camargo,
Historia de Tlaxcala, p.71-72

La otra referencia se encuentra en un cuadro sindptico denomi-
nado Cuadro 1. «Alianza matrimonial y alianza sobrenatural»,
en donde en lo que se denomina «Alianza sobrenatural» se es-
pecifica que: 1. Se ofrece lefia, sangre y alimento a la deidad. 2.
Se recibe un fragmento del bulto sagrado 3. Se erigen templos y
hacen sacrificios 4. Negociacion e intercambio con la deidad 5.
Entrega de atributos sefioriales 6. Conquista del pueblo (se reci-
be el territorio de la deidad. Nos interesa el punto 2. «Se recibe
un fragmento del bulto sagrado», es decir, que se podia «frag-
mentar» y por lo tanto compartir a la deidad. Roberto Martinez
Gonzales, «Alianza religiosa y realeza sagrada en el antiguo
Michoacan» en Revista Espafiola de Antropologia Americana, p.8o
Esto se vera mas adelante como una practica posible y fundamen-
tada en otros sistemas religiosos en donde esto ocurre actualmente.

Es por ello que la distincién que hacen los estudiosos
sobre que el bulto sagrado es solo aquel que se encuentra den-

tro de un envoltorio de telas,* nos resulta en la practica y

100 De ahi el fascinante trabajo de Marcela Ayala, quien en un ex-
haustivo andlisis de fuentes coloniales, documentos pictografi-
cos, de dinteles, de estelas, de ceramica y de rituales de enterra-
mientos, nos da uno de los mejores documentos sobre bultos
sagrados de la zona maya, a partir de los llamados «ofrendas
envueltas» por Thomas A. Lee Jr. : «fueron clasificadas por Lee,
en atencion a su forma y contenido, en dos tipos: al primero se le
llam¢ «atados de shamény, y se caracterizan por contener bolitas
de copal; el segundo (que es el mas numeroso), consiste en dos
tazones de barro crudo colocados borde con borde y atados (asi
los designa Lee —envueltos diria yo-, cfr. Figura 25) con la corte-
za de arbol machada (;amate?). El contenido de estas ultimas
consistia en:

... mas corteza de arbol machado cortado en cuadri-

tos, pelo humano, bolas de copal y algunos cascara de

calabaza, en formas de pendientes.. Algunos de éstos

atados tiene manchas rojo oscuro en forma de puntos

o salpicaduras; esto puede ser sangre humana o de

animal, pero todavia el analisis no ha sido efectuado.

(Lee, 1985:39; el énfasis es mio.)
El otro tipo de ofrenda, las llamadas también por la autora «ata-
do de shaman», contenian ademas de las bolitas de copal, frijol,
semillas de calabaza, posibles semillas de amaranto, pulpas de
fruta seca y «pequefos cordeles» generalmente dentro de un

bulto». Maricela Ayala Falcon, EI bulto ritual del Mundo Perdi-
do, Tikal, p.79 n: Lee, Thomas A, Jr. «Cuevas secas del rio de la
Venta», en Revista de la UNACH , 2°. Epoca, abril 1958, I, 1985,
PPpP-30-34

Maricela Ayala considera que los cordeles eran para el autosa-
crificio y el copal para la quema de los cordeles. Estos datos y
otros mas, la llevaron a estudiar el bulto ritual que le ocupa, un
bulto sagrado dentro de dos vasijas situadas «labio con labio»,
el cual relaciona con las representaciones que se pueden obser-
var en el Vaso de la Serie Inicial de Uaxacttin, Guatemala y con
la Estela g de la Florida, Guatemala. Debido al mal estado del
bulto fue dificil su identificacion, por lo que se basé en distintas
referencias como son el material con el que estaba hecho, su
contenido y «las pitas» que lo ataban originalmente. Estaba he-
cho con papel amate, pintado de azul y atado. De hecho fue los
restos del amate y las cuerdas que lo anudaban las claves para
identificarlo como «bulto». Marcela Ayala hace alusiéon de que
los objetos depositados en su interior, referidos, en comunica-
cién personal, por el arquedlogo que realizo el hallazgo (Marco
A. Bailey), el cual describe que habia dentro fragmentos dseos
de un animal pequeno, restos de carbon y vegetales, una con-
cha bivalva, obsidiana, dos pendientes de perla, una espina de
raya, jade y espinas muy afiladas de unas plantas a las que los
peteneros llaman «cuernos de toro» o «cachos de toro» (i&z'ubim).
Marcela Ayala, Ibid., p. 34-35 Este bulto sagrado tiene mucha im-
portancia para esta investigacion puesto que pone al descubierto
la variabilidad de caracteristicas formales, de que mucha de la
evidencia visual esta por analizar y descubrir.



légica ritual una limitacién basada solo en la evidencia fisica
de parte de los tedricos, sin embargo pensamos que es posible
que muchos de los que se consideran «idolos», pudieran ser
parte de bultos sagrados, en el sentido de que nada pudiera
evitar que se incorporaran caracteristicas formales hechas
por el hombre en los «palos», piedras, y otros elementos que
conforman dicho bulto.**
Puede ser que estén asociados a necesidades rituales, espi-
rituales y de sentido practico con relacién a los problemas
esenciales de la vida humana, en ese sentido se considera que
las funciones posibles de un bulto sagrado son las siguientes,
sin que esto quiera decir que sean las unicas o que un bulto
sagrado no sirva para mas de una:

1. Como «medio» de comunicacién con el dios o ancestro.
El bulto sagrado permite establecer una comunicacién
directa, es comun que en las peregrinaciones de las co-
munidades como la mexica, sea el dios tutelar quien guie

y aconseje a su pueblo a lo largo del viaje hacia la «tierra

101 «Esta informacién concuerda con la Geogrdfica descripcién de

Burgoa cuando relata el descubrimiento que hace fray Benito
Hernandez del envoltorio sagrado de Achiutla, que contenia una
escultura de la serpiente emplumada denominada ahi como el
«Corazon del Pueblo»:
«[...] era una esmeralda tan grande como un grueso pimien-
to de esta tierra, tenia labrada encima una avesita, ¢ pajarillo,
con grandisimo primor, y de arriba a baxo enroscada una cu-
lebrilla con el mesmo arte, la piedra era tan transparente, que
brillaba desde el fondo, donde parecia como la llama de una
vela ardiendo; era antiquisima alhaja, que no habia memoria
del principio de su culto, y adoracién (Burgoa, 1997a, 1.1: 156
v).» Fray Francisco de Burgoa (1674). Geogrifica descripcion de
la parte Septentrional del polo drtico de la América y nueva iglesia de
las indias occidentales y sitios astrondmicos de esta provincia de predi-
cadores de Antequera, Valle de Oaxaca, 2 vols. México, Porrua, 1997
apud Manuel A. Herman Lejarazu, op. cit., p.88
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prometida».***Y continuar4 ejerciendo como guia a lo largo
de la existencia de su comunidad.

2. Como simbolo de poder. El dios tutelar, el ancestro, no
solo se comunica a través del bulto sagrado, sino que a
partir de su posesion el hombre obtiene un poder sobre el
mundo real, por lo que el poder se extiende hacia el 4m-
bito politico. No hay linaje sin bulto sagrado que avale y
que sustente desde lo sagrado a los gobernantes.* Incluso
pudiera ser que las mantas fueran usadas para la entro-
nizacién de un rey. Los bultos sagrados son el centro de
rituales de fundacién, de legitimacién de gobernantes y en
las fiestas periddicas en donde participaba la comunidad,
asi como en cultos particulares o privados que el duefio
de un bulto hacia.

3. Como instrumento para asegurar el vencimiento de la gue-
rra. Los bultos sagrados podian contener los elementos
oraculares para determinar si la batalla, la conquista de
una ciudad o el iniciar una guerra, eran propicios. Son bul-
tos que tienen que ver con dioses asociados a la actividad
bélica o funciones de mando. Sabemos que una ciudad o
comunidad se rendia a partir de la captura de sus dioses,

es decir de los bultos sagrados, por lo que el triunfo o con-

102 Como lo demuestran las diferentes fuentes con respecto al
tlaquimilolli de Huitzilopochtli o de Tezcatlipoca, por ejemplo.
Guilhem Olivier, op. cit., pp.116-117

103 Guilhem Olivier, Ibid., p.117 Para profundizar en el tema, con-
sultese las referencias citadas directamente en el texto.
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quista es atribuido a los dioses tutelares.** Incluso estan

presentes en los campos de batalla.**s

4. Como instrumento de prosperidad. Si bien las fuentes son

abundantes en referencias a los bultos relacionados al ori-
gen sagrado de los linajes y su perpetuacion, asi como a
la guerra, eso no significa que los relacionados al comple-
jo sagrado agricola no sean menos importantes.** Estos
envoltorios contenian a los dioses, como simbolos que
identificaban a todo un grupo cultural, bajo un culto en

comun, que estaban asociados a los ciclos naturales, a las

104 Guilhem Olivier, Ibidem., pp.117-119.

105 «Existen también referencias en los codices de que los bultos
sagrados eran llevados a la guerra. En la pagina 68 del Cddice
Nuttall, el Sefor 8-Venado emprende un viaje de seis dias conse-
cutivos acompanado de su medio hermano 12-Movimiento y de
varios sacerdotes. Uno de los sacerdotes, llamado 2-Mono, carga
el bulto junto con otros elementos ceremoniales, mientras que
8-Venado y 12-Movimiento llevan las armas para el combate.
Después de pasar por varios lugares, la comitiva llega a una am-
plia meseta o valle donde se realizan varios sacrificios y ofrendas
para garantizar el éxito en la guerra. De esta manera, el bulto
sagrado, junto con otros simbolos ceremoniales, esta relacionado
con rituales propiciatorios para la guerra o para augurar el buen
éxito en alguna campana militar. Por lo tanto, la fuerza sagrada
del bulto tenia que acompanar a cada gobernante no so6lo en el
momento de su entronizacion (de ahi la razon de ser ofrendado
por los soberanos-sacerdotes antes de tomar posesion del caci-
cazgo), sino también en situaciones particulares como la guerra,
en la que el soberano tenia que recibir esa fuerza proveniente
del bulto.» Manuel A. Herman Lejarazu» op. cit., pp.89-9o

106 Guilhem Olivier, op. cit., pp.119-120

fiestas y ceremonias religiosas, las que buscaban propiciar
las buenas cosechas.*”

Sobre el culto a los bulto sagrados tenemos noticias de
que, por una parte eran moéviles, se transportaban, puesto
que acompaifian a los peregrinos en los mitos de la funda-
cién de ciudades y eran sacados en algunas ceremonias, y por
otro lado, estan en templos temporales o permanentes, como

ejemplo estan los bultos sagrados del Templo Mayor, siendo

107 Hay muy poco interés, hasta la fecha, por considerar la posible
relacion entre bultos sagrados y la caceria, habra que recordar
que existen componentes dentro de los sistemas de creencia me-
soamericanos donde conviven fundamentos religiosos asociados
a los pueblos némadas, para los cuales los cultos celestes, la rela-
cién con los animales de caza son fundamentales, posteriormen-
te, con la introduccion de la ganaderia en los grupos indigenas
de México se re-elaboraron elementos miticos, rituales e ideo-
l6gicos de las antiguas creencias, sin contar que todavia ahora
existen pueblos con nomadismo estacionario, que transciende
las fronteras con Estados Unidos. Normalmente se asocian los
bultos sagrados relacionados a la caceria con la guerra. Aunque
se debe considerar la caceria y la pesca, ya que esta ultima es
parte de las tradiciones de los pueblos costeros y de la presencia
de dicha actividad en rios y lagos al interior del territorio me-
soamericano que no han sido estudiados a profundidad. Sobre
consideraciones en relacién a la ganaderia y la caceria dentro de
la cosmovision de pueblos indigenas véase Saul Millan, «Ani-
males, ofrendas y sacrificios: alianza y filiacion en dos pueblos
indigenas de Mesoamérica» en Dimension Antropoldgica, Afo 21,

pP.7-24

estos precisamente lo m4s sagrado dentro del recinto,® se
encontraban en los templos principales, pero también cada
calpulli poseia el suyo propio, se localizaban en espacios na-
turales, en cuevas, ruinas de templos y casas, sobre todo estos
altimos pervivieron més tiempo cuando el culto a los bultos
sagrados paso a la clandestinidad.

Sabemos que estan asociados a practicas de sacrificio,
pocas veces se menciona en las fuentes sacrificios humanos™,
sin embargo el sacrificio de animales es extendido, asi como
las ofrendas de todo tipo. Por lo que el bulto sagrado era
re-sacralizado constantemente, de esa forma la energia o la
fuerza de ese «ser» que se encuentra fuera del plano profano
puede accionar en el mundo. La teyolia del dios, del ancestro,
del hombre-dios se manifiesta y con ello la vida puede con-

tinuar su cause.

108 «En el proceso de la Inquisicién de 1539, se trat6 de indagar
dénde estaban los bultos sagrados de los templos principales
de Tenochtitlan pues los conquistadores conocian la gran devo-
cién que se les daba a estos bultos sobre todo al perteneciente a
Huitzilopochtli. No se encontré dicho envoltorio pero se llegd
a establecer que todos los mexicas sentian un gran miedo de
abrirlo y que cuatro oficiantes eran los encargados de cuidar al
objeto sagrado, los cuales habian heredado sus cargos de sus
antepasados.» Nelly Gutiérrez Solana, «Sobre el significado de
los bultos sagrados y de las figuras incompletas en los codices»
en Anales del Instituto de Investigaciones Estéticas, no.57, p.25

109 Cabe hacer mencién del caso particular de los rituales a Xipec
Tétec relacionados al maiz, el sol y la guerra, los cuales se ex-
tienden por varios horizontes mesoamericanos y es un comple-
jo sistema ritual, como por ejemplo, la exhibicion del maltéutl,
donde se colocaba en un madero el fémur envuelto en papel y
ataviado con una mascara, que era considerado desde ese mo-
mento un «dios cautivo» o maltéutl, asi como el desollamiento
y la portacion de las pieles de los cautivos o enemigos muertos
en batalla. Carlos Javier Gonzalez Gonzalez, Xipe Tétec. Guerra
y regeneracion del maiz en la religién mexica, pp. 296-301

Se encuentran en las fronteras de la historia mitica y
de los procesos histoéricos, el bulto sagrado concentra en los
materiales que lo constituyen, la accién del dios protector y
los eventos fundadores de la identidad étnica. Si desaparece,
«muere» o se destruye, entonces los hombres y mujeres pier-
den los cimientos de su razén de ser como una comunidad.
Cuando el dios «calla» se deja de existir con él, se pierde el

rumbo y el sentido de lo que somos.



Catdlogo de representaciones de bultos sagrados
registrados en documentos pictogrdficos (Cédices,

Anales, Lienzos, etc.) a partir de las fuentes consultadas.

Tenemos evidencia que demuestran que su culto es el que
mas presencia existe en Mesoamérica, por lo que es fascinante
que, a pesar de las pocas referencias con las que contamos,
paradédjicamente sea un material abundante para comenzar
a comprender la importancia de los envoltorios, bultos o lios
sagrados.

Hay una serie de descripciones y clasificaciones, a partir
de las fuentes pictograficas, tanto de manera escrita™® como
en el analisis puntual de partes de Cédices, Lienzos y docu-
mentos con imdgenes como los Anales, en donde los especia-
listas han seleccionado detalles, incluso descontextualizando-
los y haciendo el dibujo a linea exclusivamente. Dicho material
es lo esencial para estudiar y entender, dentro de nuestra muy

limitada visién, lo que eran y son los bultos sagrados.

110 «En los cddices mixtecos se distinguen basicamente cuatro tipos

de envoltorios.

1.Un Bulto esférico con nudo encima, generalmente de color blanco.

2.Una cantidad de bastones envueltos en tela roja y blanca (a
veces amarilla y blanca).Por la combinacién de colores y la
forma peculiar del nudo este envoltorio rojo y blanco se ha
denominado «Envoltorio de Xipe».

3.Semejante al anterior es el Bulto «tipo bolsa», generalmente
con plumas salientes encima.

4.El Bulto Mortuorio.» Jansen, Maarten, op. cit., p.319

1. En el texto de Manuel A. Hermann Lejarazu, «Religiosidad

y bultos sagrados en la Mixteca prehispanica» op. cit.

Cédice Boturini, lam. 2.
se representa una extraordinaria escena en la que
aparecen cuatro teomamagque o cargadores de dioses que
parecen encabezar la migracion mexica tras su paso por
Culhuacan. Uno de los cargadores lleva a cuestas un bulto
en cuyo borde superior se asoma una imagen que repre-
senta a Huitzilopochtli, la deidad protectora del grupo.

a) Bodley 21; b) Becker 9.

El bulto que aparece en el Cédice Bodley estd adornado
con plumas de Quetzal en la parte superior. En el segun-
do, procedente del Cédice Becker, parece ser que tiene en

la parte superior recortes de papel y una tela anadida.

_51_
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a) Nuttall 83; b) Colombino s,: c) Bodley 25.
Envoltorios «redondos o esféricos», en el caso del bulto

encontrado en el Codice Nuttall se puede ver los instru-
mentos para hacer el fuego, ademas de una tela anadida
que sobresale por los lados del bulto y en caso de los de
los Cédices Colombino y Bodley se ve una tela gruesa roja
que pareciera cubre el bulto. En el bulto del Cédice Co-
lombino (b) esta pintado de color azul cubierto por otras
telas en color rojo y el del Cédice Bodley este bulto suele
aparecer de color azul. Pero es comtin ver bultos redondos
representados de color blanco, lo que hace suponer que
las mantas que los cubrian estaban al natural, sin tefir.

rererereTes
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Codice Nuttall paginas 14 y 15
Se muestran varios envoltorios que son transportados por
los sacerdote 10-Cafa y 10-Zopilote
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Cddice Nuttall pagina 15-11
Fardo redondo con la imagen de un cuchillo de pedernal
y un rostro o cara que se asoma desde su interior. Se trata
del envoltorio sagrado del Sefior 9-Viento «Quetzalcoatl»,
al que podemos identificar por el nombre calendarico y
por el lugar donde esté colocado: el Templo de la Serpien-
te Emplumada. Este lugar, al parecer, estaba destinado
como asiento o pueblo para la Sefiora 3-Pedernal y el
Sefior 5-Flor, protagonistas de estas paginas del Codice
Nuttall, quienes habian emprendido una peregrinacion
acompanados por cuatro sacerdotes.

_52_

Bulto de maiz y bulto de Dxavii, Cddice Selden pagina 3-1y IT
El Dzavui es el dios de la lluvia mixteco que aqui aparece
como envoltorio y arriba de él una mascara del dios. Y esta
asociado a otro que aparece en la parte superior, un bulto
que parece contiene una flor de maiz. El conjunto esta rela-
cionado en si con una serie de ofrendas y envoltorios que
son preparados por varios sacerdotes para el Sefior 10-Cafa
«Aguila de Fuego», primer gobernante de Jaltepec.

Representaciones del Nuhu, Cédice Vindobonensis 2 7-11
En los cédices mixtecos se le suele representar como una
pequena figura antropomorfa en color rojo u ocre pintada
con pequefias proyecciones rectangulares arriba de su
cabeza o alrededor de su cuerpo, que simbolizan quiza
una consistencia pétrea o arrugada. El Nuhu suele apare-
cer también sin brazos ni piernas, pero conserva los ojos
redondos y una hilera de colmillos que salen de su boca.

2. En el texto de Nelly Gutiérrez Solana, «Sobre el significado

de los bultos sagrados y de las figuras incompletas de los

Cédices». op. cit.

Cédice Vaticano B, Grupo Borgia p.61. Version en el texto y digital del Cddice
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Codice Vaticano, p.64. Version en el texto y digital del Codice

Rollo Selden, detalle




3. En el texto de Guilhem Olivier, «Bultos sagrados, flechas y !
fuego nuevo. Fundacién y poder en el Mapa de Cuauhtin-

chan num. 2», op. cit.

Bultos sagrados en varios cédices mixtecos:

a) un tlaquimilolli en el Cédice Zouche-Nuttall (17); b) la
deidad 9 Viento surge de un bulto sagrado (Codice Zouche-
Nuttall), 22); c) el tlaquimilolli de Quetzalcoatl en el Rollo
Selden; d) el sefior 8 Venado y el sefior 4 Jaguar veneran
un tlaquimilolli (Cddice Zouche-Nuttall, 52); e) el senor 8

Venado en Tilantongo (Cédice Colombino, 17). Dibujos de
Rodolfo Avila.

Portadores de bultos sagrados, en el MCaz.

Bultos sagrados en contextos rituales en el MC2

a) Itzpapalotl guia a los portadores de traquimilolli (A19- a) un bulto sagrado en una estructura ritual al lado de Mat-

23), b) dos chichimecas frente al cerro de Omacatl (D7-9); lacueye (E33-36); b) un tlaquimilolli en una cueva (I24-25);

¢) un teomama con un tlaquimilolli (C42); d) un bulto ¢) dos chichimecas alzan los brazos hacia un bulto sagrado

sagrado en una estructura ritual con ofrendas (E49-52). desatado (L24-26); d) dos chichimecas alzan los brazos

hacia un tlaquimilolli en una estructura ritual (J1-4).

Atavio de papel plegado, mezquite lunar y fuego nuevo
a) un tlaquimilolli con atavio de papel plegado en un
templo (Codice Borgia); b) encender el fuego nuevo sobre
un xiuhcoétl (Cédice Laud, 41); c) el mezquite «lunar»
con aguila y jaguar decapitados (Cédice Borgia,35), b) se
%&% r&%% prende el fuego nuevo sobre un hueso agujerado (Lienzo
de Tlapiltepec, en Caso 19161b. Lam. 2, A12-13). Dibujos
66560656656065669% 6656566565669 de Rodolfo Avila.
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Posibles representaciones de contenidos de bultos sagrados
Pedernal Blanco, serpientes de fuego, flechas y sacrificios
en el MC2: a) un pedernal blanco en una estructura ritual

(E10.11); b) una flecha-xiuhcdatl en una estructura ritual
(L10-16); c) un personaje flechado en una estructura ritual
(F10-11); d) 4sacrificio de animales para Quetzalcdatl en
Cholula? (D26-28)

Bultos sagrados en contextos rituales

a) redes colocadas encima de dos arboles y un nopal con
Quetzaltehueyac e Icxicouatl (reconstruccion digital del
MC2z de Castro Mainou); b) una ceremonia del fuego
nuevo llevada a cabo sobre zacate (MC2, L29-33); ¢) una
ceremonia del fuego nuevo llevada a cabo en un estructu-
ra ritual (A39-49).

4. En el texto de Guilhem Olivier, «Los bultos sagrados. Iden-
tidad fundadora de los pueblos mesoamericanos», Arqueo-

logia Mexicana nim. 106, pp. 53-59.

Cédice Boturini lam. 2 (detalle), lam. 2, ldm. 3, ldm. 4

Los teomamas o portadores de dioses cargan a los bultos
sagrados (tlaquimilolli) de los aztecas. Del primer taqui-
milolli sale una cabeza humana con yelmo de colibri que
representa a Huitzilopochtli, dios tutelar del grupo. (Enel

articulo viene nada mas el detalle de la 1am. 2, sin embargo
se incluye las partes del Codice donde esta presente el bulto
sagrado con fines de mantener la secuencia del relato).

Primeros Memoriales. F. 78r.
Representacion de un bulto sagrado en la obra de Ber-
nardino de Sahagtin. Cabe sefalar que sus informantes
indigenas fueron bastante discretos sobre el tema de los
tlaquimilolli.

Tomado de Seler 1998. Repro.: Guilhem Olivier.
Mixcoéatl, «Serpiente nube», carga el bulto sagrado de
la diosa Iztapapalotl, «<Mariposa de obsidiana». Fuentes
escritas precisan que la diosa quemada se transformé en
cenizas o estallo en pedernales de colores, materiales que
Mixcoéatl utilizé para formar el tlaquimilolli.



Cédice Azcatitldn, lam. VII

Deidades de la [luvia y de la tierra como Tldloc entre los nahuas

y Dzahui entre los mixtecos, también aparecen bultos sagrados.
a) Codice Azcatitlan, lam. 111 b) Codice Selden, lim 3.

Moénica pE La Cruz

El rey mixteco 8 Venado Garra de Jaguar junto con 4 Jaguar

realizan un ritual como parte de una ceremonia de entroniza-
cién en torno a un bulto sagrado, Cédice Nuttall, lam. 52

— 60—

. En el texto de Eduardo Matos Moctezuma, «Muerte entre

los Mexicas. Expresién particular de una realidad univer-

sal», op. cit.
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Cédice Tudela, f. 57r.

Cuando un dignatario mexica moria se le cremaba junto
con objetos de valor e incluso con algtin esclavo sacrificado.
El bulto mortuorio o miccaquimilolli del difunto era colocado

sobre una hoguera para que el humo de la combustion
del cuerpo y objetos llegaran a los cielos de la cosmogonia

mesoamericana.

Corazén de piedra Verde. Museo Nacional de Antropologia
Una de las tres entidades animicas de los seres humanos, el

teyolia, estaba relacionado con el corazon.

Preparacion de un difunto para su cremacion. Cédice Florenti-
no, lib. I1I, f. 27v.

Cuando una persona moria se le ataba como bulto mortuo-
rio y se le colocaba en la boca una piedra verde o una de
obsidiana, que representaba al corazon, que era donde se
crefa estaba el teyolia. Después se le cremaba y guardaban
sus cenizas en una urna.

6. En el texto de Maricela Ayala Falcon, El bulto ritual de Mun-
do Perdido, Tikal, op. cit.

Disco de la region de Tonind (dibujo de P. Mathews)

6. En el texto de Maricela Ayala Falcon en «Bultos sagrados de

los ancestros entre los mayas» Arqueologia Mexicana nGm.

106, pp. 34-40.
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Tablero del Palacio de Palenque, Chiapas

Kén Joy Chitam, uno de los hijos de Pakal, se hizo represen-
tar en el Tablero, con sus padres (ya muertos). Su madre,
quien se ve a la derecha, le entrega un bulto sagrado que

contenia las insignias de la guerra: un cuchillo excéntrico y
un escudo.
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7. En el texto de Daniéle Dehouve, «El papel de la vestimen-

ta en los rituales mexicas de «personificacién» en Nuevo

¥ 5 : : Mundo, Mundos Nuevos, 14 junio 2016
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El dios del viento identificado por sus atavios.
a) Quetzalcoatl, Primeros Memoriales, fol. 261 v. 21, croquis
D. Dehouve
b) Cuchillo de pedernal con atavios de Ehécatl Quetzalcdatl,
Ofrenda 125,

Templo Mayor, Cortesia del Proyecto Templo Mayor.

Dibujos y fotografia, Archivo Maricela Ayala
En ocasiones los mayas colocaron bultos sagrados dentro
de dos vasos situados «labio con labio», como se ve en : a) el

Vaso de la Serie Inicial de Uaxacttin, Guatemala (con deta-
1le); b) el escondite de Mundo Perdido, Tikal, Guatemala; c)

La estela g de la Florida, Guatemala

Dintel 5, Yachildn, Chiapas Dintel 7, Yachildn, Chiapas Dintel 54, Yachildn, Chiapas
MoénNica DE LA CruUZ
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7. En el texto de Maarten Jansen, Huisi Tacu, estudio inter-
pretativo de un libro mixteco antiguo. Codex Vindobonensis

Mexicanus I. op.cit., p. 329-320

Moénica pE La Cruz

Envoltorio sagrado, Cédice Borgia, pdg. 36
Si bien no esta la imagen dentro del texto mecanografiado
consultado de Jansen, la descripcién amerita su reproduc-
cién e incluirla como parte del anélisis visual:

«Una ldmina curiosa del Cédice Borgia p.36 [...] muestra
la abertura ritual de un Bulto Esferico, que ha sido traido de
su templo por dos sacerdotes, ataviados ambos con elemen-

tos de Quetzalcoatl y Tezcatlipoca. Sale una impresionante
columna de oscuridad que envuelve al Bulto con un circulo
nocturno del que salen culebreando muchos espirales de

oscuridad que se vuelven vientos negros y colibris negros y
amarillos. Los vientos tienen a su vez diferentes elementos

en su boca, como maguey, maiz, cabeza de aguila, hierbas

rituales, jade, sangre y liquido oscuro.
De todos esos elementos salen cuchillos de obsidiana
personificados (?).
Nowotny, al analizar la lamina, hace una comparacion con
los envoltorios sagrados de los indigenas en Norte-América
y concluye que todos aquellos elementos estuvieron conte-
nidos dentro del bulto en Borgia. Central en el mismo bulto
se ve una figura roja, algo parecida a un corazdén con cara 'y
fauces abiertos. Aunque no
es idéntica con el fiuhu, esta figura, advertimos, tiene cierta
semejanza con €l y puede tener un significado similar.»

2.3 El bulto sagrado en los grupos indigenas
contempordneos

Los limites territoriales modernos, de donde surge la idea de
nacion, con fronteras rigidas y perfectamente reconocibles,
no operan en cuanto a la manera que las culturas originarias
se han desarrollado. Es por ello que la sobrevivencia de los
bultos sagrados, aunque de manera fragmentada, se ha dado
a partir de varios factores, entre los que podemos destacar,
la supervivencia a partir de su posible «ocultamiento» o el
«disfrazamiento» en rituales ya mezclados con los de origen
judeo-cristiano, en particular catélicos. La continuidad de tra-
diciones, a pesar de la presencia de las 6rdenes religiosas y de
la Iglesia para convertir y catequizar, asi como la presencia de
los diferentes gobiernos, que han sido intermitentes, ya sea
porque se consideran indigenas ya «integrados» o asimilados
o lo suficientemente aculturados, de manera que las capas
mas profundas de la tradicién se han mantenido casi intactas.
También ha afectado el continuo movimiento de emigracién
a las ciudades, a otros estados de la Republica Mexicana o
incluso fuera del pais. La mezcla étnica y de las influencias
de la «cultura nacional» o la introduccién cada vez mayor de
culturas extranjeras.

De tal suerte que al hacer estudios etnogréficos, los li-
mites geograficos y temporales se expanden, ahora encontra-
mos rituales étnicos multisituados, préstamos rituales entre
los propios grupos indigenas de todo el continente americano,

como por ejemplo el consumo del peyote en ceremonias de los

rererererey

nativos norteamericanos de relativa incorporacién a partir de
mediados del siglo XIX.**

Solo tomaremos como ejemplo dos fenémenos especi-
ficos: el primero que se refiere a los envoltorios que todavia
reciben culto en las comunidades de wixdrikas (huicholes) y en
el caso del ténts’i’'na de las comunidades de hfidhriu (otomies).

En los dos casos la esencia de la creencia estd en el culto
a los ancestros. En el primer caso con una mayor cantidad
de elementos integros de las tradiciones prehispénicas, sin
embargo no podemos negar que en los dos, el «ntcleo duro»
de la Cosmovisiéon mesoamericana pervive.

Los wixdrikas comparten elementos culturales con sus
vecinos los nayeri (coras) y un territorio, el Gran Nayar, han
elaborado una religién que conserva la nocién de los ances-
tros-deificados, que son re-actualizados a partir de hombres
y mujeres vivos, es decir, se manifiestan entre los integran-
tes presentes de la comunidad. Son dioses que se identifican

como parientes cercanos, son los bisabuelos, los abuelos, los

111 Si bien es posible que las diferentes «tribus» que ahora se en-
cuentran divididas entre el territorio norteamericano y mexica-
no, que tenfan y tienen ciclos de migracién entre ambas fronteras
hayan intercambiado o incluso hayan compartido origenes co-
munes, asi como de los encuentros que comunidades de Estados
Unidos, Canada y México realizan, de las cuales de algunas se
tiene noticia o se han documentado, es a partir de la institucio-
nalizacion de creencias de los pueblos norteamericanos al cons-
tituirse en una organizacion religiosa legal al estilo occidental,
llamada la Iglesia Nativa Norteamericana, que también el uso
ritual del peyote se ha «institucionalizado». Es posible que el
uso chamanico del peyote se haya difundido desde México hacia
Norteamérica después de 1850. El desarrollo de una iglesia que
incorpora el peyote al rito, es reportado a partir de 1886. Esta
surge en las grandes praderas de los Estados Unidos, de donde
se expande gradualmente hacia el resto de Norteamérica. Omer
C. Stewart, Peyote Religion: A History, pp.45-67

hermanos mayores, los padres y las madres que tienen un
pasado mitico pero que viven «entre nosotros».

En el espacio sagrado, el centro ceremonial comunal
Tukipa, a partir de una serie de rituales, los «portadores de
jicaras» o jicareros, durante cinco afios, se identificaran con
uno de los antepasados, «Nuestro bisabuelo Cola de Venado» o
«Nuestra madre lluvia», por nombrar solo algunos, y llevaran
el nombre del dios-ancestro. Asi que durante todo el viaje
inicidtico cada uno de estos hombres y mujeres realizardn
una transformacién espiritual en donde ellos mismos seran
el habitaculo de los ancestros. No todos lo logran y solo unos
cuantos podran tener el «don de ver», lo que significa que
podrén hacer que el dios se manifieste en ellos,** que pueda
habitar el cuerpo humano por un lapso de tiempo.

Los dioses por lo tanto, «nacen» y «renacen» continua-
mente, habitan en el cuerpo de los hombres y mujeres de su
comunidad, pero también pueden hacerlo a través de objetos
como jicaras o flechas, esto ocurre solo cuando estos dioses

manifestados, estos dioses-hombres, sacralizan o transfieren

112 No quiero entrar en controversia con el término mas comutn-
mente utilizado en Occidente respecto a la manifestacion de lo
sagrado directamente en el ser humano, que es la «posesion»,
término que considero totalmente errado. Podria buscar algin
otro término que esté en relacion a la experiencia real mas que
a la teorizacion, ajena y en ocasiones discriminatoria, supon-
go que el concepto de «encarnacién» o de «canalizacién» del
dios-ancestro podrian ser mds cercanos, sin embargo prefiero
describirlo como el acto o accién en donde el dios o ancestro se
manifiesta en una persona. En las fuentes sobre las religiones
mesoamericanas podemos ver que hay diversos momentos que
lo sagrado se manifiesta directamente en el ser humano: ya sea
a través del trance provocado por la danza, el canto, el tabaco,
el pulque, las plantas de poder, dentro de ciertos rituales, a ve-
ces es a través del sacerdote o el gobernante, del sacrificado o
de los «chamanes».



su fuerza a determinadas cosas, como cristales de roca, los que
a su vez, se tornan en espacios para alojar lo sagrado, de ahi el
culto a las «personas-flecha» o «abuelos». Este «corazén» del
ancestro «parido»* se envuelven, se amarran a una flecha y
se depositan en un adoratorio.

La relacién entre la jicara ritual™* y los jicareros es muy
importante, es a través de este pequefio cosmos, que el hom-
bre contiene la fuerza de la naturaleza-ancestros y puede a
su vez «hacer nacer» al dios-ancestro, que se manifiesta en

lajicara, en él, en las «personas-flecha», en los «bultos sagra-

113 Se hace relacién a un proceso de fragmentacion del dios-ancestro
a través de unas ceremonias que son necesarias dentro de las
religiones africanas que se practican en América, muy espe-
cialmente en el Caribe y Brasil, por las que el dios-ancestro es
«parido» a partir de algo similar a un «bulto sagrado» mesoa-
mericano.

114 «Dentro del uso ceremonial estan las «jicaras-efigie» y las «ji-
caras votivas», que si bien, ambas, forman parte de un mismo
registro mitolégico, su uso ritual varia. En referencia a «La
jicara-efigie se caracteriza por su uso en las ceremonias y en los
rituales, durante los cuales observé que constituye una de las
numerosas manifestaciones de los antepasados deificados. Los
huicholes le rinden culto sobre todo en dos lugares: el tulipa,
considerado como la morada de las deidades mas antiguas, y el
xiriki, un pequefio adoratorio dedicado por lo general a los an-
tepasados mas cercanos del grupo de parentesco. Los primeros
suelen localizarse en cabeceras comunales o en poblados de ma-
yor tamafio, mientras que los adoratorios se encuentran en las
rancherias mas pequenas». Olivia Kindl, La jicara huichola, p.88
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dos» mesoamericanos que todavia existian hasta principios

del siglo XX.»

115 Tenemos registros de ello, a partir del caso indignante del robo
de un bulto sagrado muy antiguo, de Tatutsi Uisteudri, dios de
los nifios, que tenia culto activo en Santa Barbara, Nayarit, el
cual parece tiene en su interior una escultura de piedra que
estd envuelta en telas y cefidores, ademas de flechas votivas y
se encuentra arriba de una silla de chaman. Fue parte del rico
botin que se llevo de la zona el antropélogo Konrad T Preuss, a
partir de la misién de hacerse de la mayor cantidad de «objetos»
por parte del Museo Etnologico de Berlin y que se encuentran
ahi como parte de una coleccién que lleva el nombre del antro-
pologo. De manera vil y oportunista, el antropdlogo pagaba o
daba alcohol a los indigenas para registrar sus cantos, historias
y quitarles objetos rituales, incluso como ocurrid con este bulto
sagrado, sin ningtin miramiento ético, despojo a toda una comu-
nidad de su mas valiosa posesion: sus ancestros. vedse Margari-
ta de Orellana, «Arte antiguo Cora y Huichol: La coleccién de
Konrad T. Preuss», en Artes de México no. 85, agosto de 2007. En
el afio 2005 una muy pequenia comision, de dos personas, de la
comunidad Huichola o Wixarikas viajaron a Berlin para conocer
la coleccién con la intencién de que fueran devuelta a la comu-
nidad, cosa que no ocurrié, solo les fue permitido acceder a la
coleccién y registrar lo que para dicha comunidad no son objetos
sino parte de su cultura, identidad y sus dioses-ancestros. vedse
Regina Lira, «Un viaje transatlantico en busca de los antepasa-
dos. Los huicholes en Berlin» en Ojarasca no. 106, febrero 2006

Los bultos sagrados wixdrikas contenian en su interior el
cuerpo momificado™ o una escultura de piedra de los gober-
nantes y de sus antepasados directos, era una practica propia
del antiguo reino del Nayar, de por lo menos del tiempo en
que llegaron de los esparioles a la zona, los cuales al prohibir
la veneracién de «cadéveres secos», y su erradicacién a través
de la nueva fe y de la violencia, obligaron a las comunidades
a limitar el culto a los ancestros en las formas que menos
se relacionaran a los mismos. De ahi que la jicara, espacio
sagrado, casa de lo sagrado, lugar de manifestacién de lo sa-
grado, es a la vez el «cuerpo» del ancestro-deificado y de los
ancestros recientes. Asi como la «persona-flecha» a través de
la solidificacién de la fuerza del ancestro en una piedra de
cuarzo, permite sacralizar y ser re-actualizado para lograr
hacer manifiesto su actuar en el mundo.

Sin embargo es interesante mencionar que, incluso para
los esparioles, los antiguos bultos sagrados wixéarikas o hui-

choles mesoamericanos, eran presencias y no objetos, por su-

116 «Aparentemente, el proceso de deshidratacion se consideraba
equivalente a la solidificacién del alma que ocurre cuando una
persona iniciada se convierte en «persona-flecha». Ambos pro-
cesos, la solidificacién y la petrificacion del alma, se relacionan
con la iniciacion y la transformacion de una persona en ances-
tro. Esculturas de deidades como las que se encuentran atiin
en lugares sagrados huicholes también se consideran ancestros
solidificados. Ser un ancestro sabio y venerable significa haberse
vuelto «macizo».

Johannes Neurath, «Envoltorios sagrados y culto a los ancestros.
Los huicholes actuales y el antiguo reino del Nayar» en Arqueo-
logia Mexicana, no.106, p.62

puesto que en el sentido negativo y demoniaco, por lo que eso
no impidié que fueran considerados adoradores de idolos».*7

Pese a la difusién y sobre-explotacién actual de su cul-
tura, la practica ritual alrededor del culto de los ancestros
resiste, incluso vemos un particular fenémeno que ocurre con
otras practicas étnicas muy antiguas: su transculturizacién, en
donde individuos de diversos origenes culturales y religiosos
se acercan a la parte chamanica de la religién huichola para
re-ligarse con lo sagrado. Este fenémeno estd creando una
nueva mixtura de creencias, donde sin embargo, no sabemos
al interior de las comunidades hasta dénde esta afectando sus
propias creencias y rituales.

Por otro lado, las practicas culturales que tienen otras
comunidades o naciones indigenas estin de manera mas
atomizada y menos distinguibles, por lo que el culto a bul-
tos sagrados como tal, es menos evidente o casi ha sido olvi-
dado. Las razones son muchas, después de tantos siglos de
imposicién religiosa y de la invisibilizacién como persona de
los indigenas en nuestro pais, aunado al empobrecimiento
como comunidad y como individuos, de las que han sido ob-

jeto de manera sistemaética, desde la Colonia hasta nuestros

117 «En 1722, una momia procedente de los templos coras de la
Mesa del Nayar fue llevada en calidad de preso hasta la ciudad
de México, donde se le hizo un juicio formal acusandola de ser
un «idolo». La momia, considerada ser vivo por la Inquisicion,
contd con abogado de oficio para su defensa, pero fue conde-
nada a ser quemada puiblicamente en la plazuela de San Diego.
Pero no fue facil erradicar el culto a las momias en el Gran Na-
yar. Durante décadas, los jesuitas siguieron encontrando mo-
mias, a veces en las partes mas reconditas de la sierra. Como dice
uno de los misioneros, «pues estas naciones por ocultar mas sus
idolatrias inspirados del demonio a los que se puede discurrir,
escogian los mas ocultos y dsperos parajes que, muy a su intento,
les ofrece frecuentes la tierra por su natural aspereza». Johannes
Neurath, op. cit., p.64

dias, todo esto ha provocado que las practicas tradicionales
tiendan a difuminarse en un mar de creencias religiosas de
nuevo cufio, sin contar con la profunda huella que ha dejado
el catolicismo y que en tiempos contemporaneos son parte
indiscutible de sus creencias.

El sistema econémico y politico contemporéaneo les ha
negado de forma sistemética y sostenida, cualquier posibili-
dad de existencia, como pueblos con derecho a sus tradicio-
nes, creencias y cosmovisiones, a pesar de leyes y decretos
oficiales que no se ponen en practica. Con el exterminio, la
pauperizacién de su nivel de vida, y la imposicién de la mo-
dernidad han cumplido la misma misién que la de los cate-
quizadores y conquistadores europeos, pues recordemos que
la filiacién étnica, lingiiistica, cultural, esta basada en el culto
a los ancestros, que implica la identificaciéon de los hombres
de una comunidad con el territorio y con lo que en él hay, lo
que permite que lo sagrado se manifieste en el mundo natu-
ral, por lo que el choque cultural entre la apropiacién de los
bienes naturales considerados como «cosas inanimadas» y la
Cosmovisién de lo sagrado que se expresa a través del entorno
natural ha sido por demas traumdtica y devastadora.

El precio que han tenido que pagar los pueblos origina-
rios para la construccién de un imaginario como es el de la
«Nacién Mexicana», en donde somos los hijos de bronce, re-
sultado de la «fusién» de dos culturas: la indigena y la espario-
la, ha sido verdaderamente alto, pues las diferentes naciones
que conforman el complejo cultural mesoamericano no eran
una unica cultura y mucho menos homogénea, sino muchas,
variadas y en constante transformacién, que a pesar de sus
diferencias, se regian y compartian una manera de pensar
y de ser muy distinta a la que se pretendi6 imponerles. Los
descendientes que subsisten a pesar de su empobrecimiento

y constante colonizacién guardan todavia, en lo profundo,

una parte esencial, que se esta extinguiendo lentamente. Por
lo que sin territorio, sin maiz, sin lengua y sin destino comun,
los dioses callan.

Afortunadamente los ancestros todavia tienen un res-
quicio por donde interactuar, como ocurre en algunos ritua-
les de las comunidades otomies, aunque ya sin escritura, sin
las palabras sagradas, con un paisaje degradado, a través de
la religion catdlica impuesta a los «abuelos», a los de antes,
quedan todavia los mitos, entre relatos, leyendas y cuentos,

en los cuales «las antiguas» o ya ydgi crearon el mundo y a



los seres humanos, en donde a través de las «costumbres», se
re-liga con lo sagrado.®

El mundo otomi o ximhdi, conserva mucho de la Cos-
movisién mesoamericana, a pesar de la claras referencias del
catolicismo. Hay una dualidad dialéctica entre dos partes del
mundo sagrado en una estén las «antiguas» que tienen como

casa, en el mundo de los hombres, a las piedras, las estalag-

118 «Antes no existian los hombres, habia otro mundo que estaba
oscuro, no habia luz ni dia. Alli, en este mundo, las gentes de
antes, las antiguas, hicieron lo que hoy tenemos: las piedras, la
iglesia de Tuto. Cuando terminé el mundo, las semillas queda-
ron en el cerro, adentro: maiz, frijol, cafa, café, quelite. Luego
sali6 la luz y vivieron otros, altos, como los arboles. Después
los tomites. Se quedaron las semillas adentro del cerro; por eso
hay que hacer el costumbre. Antes habia otra gente que ya no
sigue. Hay que adorar las cuevas, o ir a la iglesia para que rin-
da mi trabajo. Hay que creer en todo, en la tierra y la lumbre,
en antiguas estan representadas por «grimagenes». La Virgen
de Guadalupe era una antigua [piedras y figurillas de barro,
mascarillas que se encuentran enterradas], tiene forma como
de gente. Antigtiitas ya son. Asi quedd cuando acaba el mundo
anterior porque dice el dicho que este mundo no estaba asi,
todo el dia. No habia tiempo como de éste, como ahora hay dia
y noche. Todo el tiempo estaba oscuro. Por eso cuando amane-
cié se quedaron las antiguas. Habia gente, pero es otra gente.
Esa gente eran las antiguas. La iglesia de las antiguas hicieron
ellas. La iglesia de Tuto, eso lo hicieron de noche, por eso no la
terminaron, la hicieron las antiguas. Estaba oscuro cuando ama-
necid, ya estaba, ya quedd asi como estaba. En Temaache supe
que habia otra iglesia que hicieron las antiguas; alli también
hay antiguas. El sefior de Chalma tiene su antigua, pero lejos,
no aqui; es una piedra. Todos los santitos tienen su antigua, su
piedra, todos se hicieron de noche. Cuando se acab6 el mundo
hubo gente, otra gente, pero esa gente anterior era como ese
palo, algo [un arbol], no como nosotros» (relato recopilado en
las comunidades de Dimayé y el Kadebe nidu'na por la autora,
marzo y abril de 2007). Patricia Gallardo Arias, Ritual, palabra y
cosmos otomi: yo soy costumbre, yo soy antigua, p.40
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mitas y estalactitas de las cuevas, algo similar a los ances-
tros «solidificados» de los huicholes. Los restos de la cultura
material prehispdnicos, que se encuentran diseminados por
ahi también guardan algo de esa fuerza divina, vagan como
espiritus. En un lugar indefinido, se encuentran las dnima, que
son los espiritus o esencias de los muertos-familiares, que por
estar en ese espacio liminal pueden visitar a los vivos en los
meses de octubre y noviembre. En la parte de abajo, estd un
lugar muy ambiguo por su connotacién cristiana, el nidu'na,
«lugar de los muertos», a pesar de lo claramente definido que
estd como espacio sagrado en donde inclusive esta Tsitu, que
es el que tiene el poder de hacer las ceremonias de limpia y
curacion, irremediablemente tiene esa otro aspecto puesto
por la visién negativa del inframundo cristiano, por lo que
existe esta doble cara de lo sagrado, por un lado es benéfica
y por otra maléfica.?

Toda la cosmovisioén otomi descansa en las «antiguas»,
seres de fuerza sagrada, que rigen la vida de los hombres y
la de los seres divinizados, toda la naturaleza tiene su nzdki,
su fuerza vital. Por eso se les busca a través de las fuerzas
vitales del mundo. Se peregrina, para buscar el reencuentro,
a través de rituales que son complejas ceremonias llamadas
«costumbre» 0 Maté, en ellas, se recupera parte del lenguaje
religioso mesoamericano como es el uso del papel ritual. Es
fascinante la forma en que se protegid y se recuperd, a tra-
vés de la conservacidén secreta por parte de los especialistas
rituales que sobrevivieron, pues a pesar de que durante la
Colonia también se buscé erradicar las préicticas ceremoniales

que incluian la utilizacién del papel, hubo quienes lograron

119 La parte de abajo, nidu'na (‘lugar de los muertos’), se encuentra
habitada por Zithii'na, por sus «compadres» ya ndo, los viejos,
que se hacen presentes en el mundo humano durante el carna-
val, y por los malos aires (ya ts’dnthi). op. cit., p.42

aprender y resguardar este conocimiento. Las generaciones
posteriores adaptaron su uso, de manera que incorporaron
el papel ritual sin que hubiera sospechas de ser «idélatra».

Asi como ocurre con la transformacién de tradiciones
religiosas en artesania para el consumo comercial o como
parte del folklore, el papel recortado se ha desvirtuado, es-
pecialmente dentro de las comunidades otomies de Puebla,
donde la fabricacién del papel amate para su uso no ritual estd
propiciando la tala inmoderada, y la pérdida del verdadero
significado ritual.

Todavia hay ciertas comunidades que han preservado su
verdadero uso no solo del papel amate sino de la incorpora-
cién de papeles comerciales.** Si en algunas zonas se identi-
fica solo con el aspecto de curacién, de las limpias rituales, las
«antiguas» o su potencia estan presentes en muchos rituales
importantes.

Como «El sefior de los muertos», en todas sus variantes
dialectales, en todas sus formas de manifestacién como en
épocas de Carnaval en que se le llama el «Compadre», de ma-
nera reverencial el «viejito» y en ciertas peregrinaciones se le
llama incluso el «presidente», Zithii, el «<reverenciado muerto»,
se le corporiza de diversas formas, por ejemplo en carnaval,

puede estar hecho de ropa usada y heno, se le hara un altar

120 En las localidades de San Bartolo, el uso de papel recortado
no se ha vuelto comercial, como entre otros grupos otomies: el
recorte de potencias es algo considerado como sagrado. Los héki
tsokwé (especialistas que recortan) van aprendiendo por gene-
raciones; cuando adquieren el «don», las potencias les hablan en
suefios, les ensefian qué color, qué figura representa a cada una
de las «fuerzas» de las «antiguas», por lo que recortar potencias
se considera una tarea destinada sélo para unos cuantos. Cada
héki tsokwa o recortador de papel tiene su estilo y a veces, a
simple vista, pareceria que las «fuerzas» de las potencias son
demasiadas, pero hay detalles que cambian debido a que el que
recorta los papeles le imprime su sello particular». op. cit., p.48

y se le pondra ofrendas.”* También a lo largo de los caminos
de peregrinacién hacia los cerros se buscan los lugares en que
se manifiesta, en los altares de las cuevas, es el duefio de los
montes por eso hay que pedirle permiso para entrar en su
«casa», lo acompanan los «malos aires», los espiritus de los
muertos no «completados», en el «lugar de los muertos» es-
tan los borrachos, los que tienen mal comportamiento, que
no son gente honesta, recta y digna, incluso se le asocia a los
mestizos, a los que vienen de la ciudad porque estos tienen
una mejor situacién econémica y de vida que los otomies.
Las figuras que se hacen para que se manifiesten las po-
tencias relacionadas al «mundo de los muertos» forman un

especie de mapa sagrado, un «petate» que a lo largo de las ce-

121 «El especialista llama a los «viejos» para que lleven y preparen

la ofrenda en un espacio abierto. La ofrenda de este altar s6lo
la podran colocar ellos porque, a decir del especialista, «<nadie
puede tocar nada de alli, ya que el que se atreva se puede volver
loco»; sélo los «viejos» tienen este privilegio. Mientras uno de los
«viejos» prepara el altar, los demas bailan disfrazados enfrente
de él; algunas veces la familia y el mayordomo deciden acom-
panar a los disfrazados. Alli «los viejos» le hablan con respeto
al Zithii, como se muestra en el siguiente rezo:
Perdéname, compadre. Alli esta cigarro, alli esta cerveza, alli
hay tu refino. Perdéname, compadre. No diga que alli termi-
nado esta ya. Comprende, compadre, a veces [que] vienes, este
sol. Hay veces [que] vienes en la nube [mal tiempo]. Siempre
es poquito, yo nada gano yo, ahi donde tu casa, ahi donde hay
cana, ahi donde esta trapiche, alli donde billete, aqui siempre
no esta. Respéndeme el favor que se le pide, compadre; respon-
deme. Taco hay; perdéname, compadre, acéptalo. No diga estoy
metiendo mi cuchara. Perdéname, compadre; [puse] lo poquito
que hubo [cuanto es]. Aqui [extendido], hubo aqui [alla abajo],
no cualquiera [puse extendido], [lo baja] lo empuja a la tumba
[aventar hacia abajo], compadre, porque es peligroso tumbarlo.
Te pido un favor, compadre, recibela [acéptalo]. Poquito que
alcanzd [con la] fuerza; perdéname, compadre. Te pido perdén
[nos perdones]» op. cit., p.59

remonias se transformar4 al convertirse en un «bulto» al que
se le denomina ténts’i'na o «la limpia». Este bulto después es
llevado al monte, se deja en los cerros, en la casa de Zithii'na*>,
si bien es una ofrenda, una «limpia», la accién ritual es la re-
creacién de un «bulto sagrado» efimero que permita re-ligarse

con lo sagrado, con lo sagrado mesoamericano.

122 Enrelacién a la natural variabilidad de cada «limpia» hay que
hacer notar hay cambios en los «elementos que la componen:
comida, flores, refresco, ceras, cerveza, refino, pan, café y figuras
de papel recortado. De esta forma, entre los otomies de San Bar-
tolo Tutotepec encontramos «la limpia grande y la limpia chica».
Aunque existen estas diferencias de nimero, en todas ellas en-
contramos el mismo principio: recrear ‘el lugar de los muertos’
para conversar con ellos. En este sentido, y apoyandome en las
categorias e investigacion de Daniele Dehouve, tonts’i'na no es
solo una ofrenda; la componen varias acciones: rezos, danza,
sones, actitudes; en otras palabras, seria lo que Dehouve nom-
bra como «depdsito ritual o ceremonial».é:¢ Todo ritual otomi
comienza aqui: con tonts’i'na, o sea la ofrenda para las «fuer-
zas» del «lugar de los muertos». Como ya se ha mencionado,
la importancia que adquieren Zithii'na, ya ndd'hi y ya ts’6nthi
para los otomies se observa justo en el momento que empieza
un ritual, sea de «costumbre», sea el carnaval, ya que lo primero
que realiza el especialista es la limpia. Tonts’i'na puede ofre-
cer al observador una maqueta del cosmos del ‘mundo de los
muertos’. Alli se encuentran ya ndé’hi, ya ts’dnthi ne Zithii'na;
ademas se colocan diversas hierbas para recrear el lugar donde
habitan estas «fuerzas» que, a su vez, son plantas con cualidades
curativas. Las «fuerzas» aguardan a que el especialista les hable,
les invite cigarro, refino, pollo y café.»op. cit., p.67
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1. En el texto de Johannes Neurath «Envoltorios sagrados
y culto a los ancestros. Los huicholes actuales y el antiguo

reino del Nayar» en Arqueologia Mexicana ntm. 106, op. cit.

Jicareros huicholes durante una peregrinacion a Wirikuta

Entre los huicholes, los dioses son personificados por
un grupo de hombres y mujeres que viven en el centro
ceremonial comunal llamado Tukipa. A estas personas se
les conoce como «portadores de jicaras.

rererereTes

Cuando un huichol logra obtener «el don de ver» y con-
vertirse en ancestro deificado, un aspecto de su alma se
manifiesta como un cristal de roca pequefio que se conoce
como «persona-flecha». El cristal de roca se guarda dentro
de un envoltorio pequenio que se amarra a una flecha y es
depositado en el interior de un adoratorio. a) Xiriki hui-
chol. (fotografia de Léon Diguet, Musée du Quai Branly)
b) Irikame o «abuelo» (diibujo tomado de C. Lumholtz, El
arte simbolico y decorativo de los huicholes, 1986.)
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Bulto sagrado de Tatutsi Uisteudri, dios de los nifios,

procedente de Santa Barbara, Nayarit. Coleccion Preuss,
Museo Etnoldgico de Berlin-Stifung Preussischer
Kulturbeisitz.



Esculturas de dioses wixdrikas,

en un centro ceremonial de la sierra huichola. Los proce-
sos de solidificacion del cuerpo —representada por la dese-
cacion o momificacion de los cadaveres- y la petrificacion
del alma -simbolizada por las esculturas de piedra- se
relacionan con la iniciacion y la transformacién de una
persona en ancestro sabio y venerable, lo que significara
haberse vuelto «macizo».

Moénica pE La Cruz

2. En el texto de Patricia Gallardo Arias, «Ritual, palabra y

cosmos otomi: soy costumbre, soy antigua», op.cit.

Fuerza del Sol

Las antiguas
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«El UiEjit0>>

Tonts'i'na, la ofrenda transformada en bulto

sagrado efimero

Hablando con Zithii'na
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Ofrenda del «Lugar de los
muertos»

2.4 El bulto sagrado en otras tradiciones antiguas
y modernas de América

En los estudios comparativos de las religiones y en la etno-
grafia en particular, la observacién de sistemas complejos de
creencia implica necesariamente referenciar, de manera que
otros sistemas nos permitan percibir las particularidades y
por otro lado, evidenciar elementos que comparten experien-
cias de creencia en diferentes partes del mundo.

Por supuesto que ademads referenciamos a partir de
nuestra propia estructura de pensamiento, que incluye lo
queramos o no, nuestras formas de creer y de vivir lo sagra-
do, incluso el no creer en ello. De tal suerte que es imposible
mirar al otro sin mirarse a si mismo o a través de si mismo. El
lenguaje, la manera de separar o juntar ideas o cosas, la obser-
vacién y alo que decidimos dar prioridad, son al final del dia,
parte de nuestra propia cultura y de nuestro propio tiempo.

Es por ello que me propuse investigar no solo sobre
los estudios tedricos sino que también hice un esfuerzo por
indagar sobre mis bisquedas personales, en donde hay una
identificacién plena tanto en la relacién directa con Mesoamé-
rica como con otras culturas cercanas dentro del continente
Americano, en donde hubo indudablemente, contactos, inter-
cambio comercial y cultural, procesos de hibridacién, acultu-
racién, transculturizacién y adaptacion.

Existen estudios comparativos, sobre todo en relacién a

los bultos sagrados mesoamericanos y los bultos de los pue-

rererererey

blos de Norteamérica™ en donde también hay una tradicién
mds o menos continuada. Definitivamente es imposible no
considerarlo, sobre todo si se trata de la cultura mexica, la
cual comparte con ciertos grupos de la zona de Norteamérica
muchos elementos, incluso en la lengua, ya que el ndhuatl
pertenece al tronco lingiiistico yuto-nahua 6 uto-azteca. E1
nahuatl ha sido una lengua hablada desde el Clasico hasta
el presente, y durante el siglo XVI fue la lengua franca para
poder comunicarse entre grupos indigenas y espafioles. Por
lo que la relacién entre elementos culturales que los mexicas
traian desde sus primeras etapas de migracién junto con los
elementos propiamente mesoamericanos combinados y a su
vez compartidos, a través del constante intercambio entre
Mesoamérica y la Gran Chichimeca, hace que los bultos sa-
grados tengan de alguna forma, vinculacién mais alla de la
tradicién propiamente Mesoamericana.

Sin embargo nos interesan particularmente dos com-
plejos religiosos, que en la historia de la zona de las Antillas
Menores y Mayores en dos momentos histéricos diferentes, se

veran relacionados a través de un proceso sumamente intenso

123 «Segun Stenzel, en Norte América habia dos tipos de bultos:
los pertenecientes a individuos y que servian para lograr éxitos
personales y los que eran propiedad de tribus y pueblos o de
organizaciones encargadas de llevar a cabo ciertas ceremonias.
Acerca de los fardos, se narraban mitos explicativos de como se
originaron en tiempos muy remotos al crearse la Tierra y habia
también mitos referentes a algtin antepasado el cual se habia po-
sesionado de un envoltorio sacro. Cuando los pueblos se sentian
amenazados por la naturaleza (como en casos de sequias) o por
otras tribus (como en ocasiones de las guerras) se procedia a la
apertura del bulto sagrado.» Werner Stenzel, «The Sacred Bun-
dles in Mesoamerican Religion». Actas del XX XV III Congreso
Internacional de Americanistas, vol. II, pp. 347:352, Stuttgart,
1972 apud Nelly Gutiérrez Solana, «Sobre el significado de los
bultos sagrados y de las figuras incompletas en los codices» en
Anales del Instituto de Investigaciones Estéticas» no. 57, p.25

¥ que estardn en intimo contacto: Los Zemies o Cemies de las
culturas Taino y la Nganga o «Prenda» de la Reglas de Congo,
llamada «Palo Monte», también conocida como Palo Mayombe,
Palo Congo, Brillumba o Kimbisa.

Los Tainos fueron quienes poblaron el Caribe preco-
lombino, habitaron las Bahamas, Antillas Menores y Antillas
Mayores, se piensa que tienen un origen comun con el pueblo
Arawak de América del Sur. Y la importancia en cuanto la
elaboracién europea con respecto a las practicas y creencias
de América comenzard justamente con la llegada de las expe-
diciones de Cristébal Colén hacia el afio 1496.

En el momento de contacto, habia cacicazgos del pue-
blo taino en lo que ahora son las Bahamas, Haiti, Republica
Dominicana, Puerto Rico y Cuba. Y existia una tensa relacién
entre los grupos Tainos y las tribus Caribe que se encontra-
ban casi concentradas en las Antillas Menores. A lo largo del
siglo XVIII los tainos fueron reducidos de manera dramati-
ca a partir de la invasién, las enfermedades traidas por los
conquistadores espafioles y su dispersién por todo el Caribe.

Al ser el pueblo de primer contacto fueron con los tainos
que los europeos comenzaron la investigacién de las «cosas
de los indios». Y por lo tanto la necesidad de establecer una
relacién comparativa entre los procesos cognitivos, de incor-
poracién de conocimiento, y las estructuras conceptuales de
los europeos y de los indios tainos. La interpretacién del otro
y de las formas de acercarse a sistemas complejisimos de per-
cepcién de la realidad y de creencias sobre lo sagrado fue el
inicio de un largo y penoso periodo de imposicién cultural.

De parte de los indios Tainos no tenemos casi nada,
salvo alguna que otra referencia indirecta en los relatos eu-
ropeos, por lo que no sabremos a ciencia cierta cémo vivieron,
entendieron y conceptualizaron a los invasores dichos grupos

indigenas de la zona. Por el otro lado, los que comenzaron



a recolectar datos y a dar impresiones subjetivas de lo que
se estaba viviendo en ese momento, no eran especialistas
etnogréficos, aunque de manera intuitiva fueron generando
métodos muy primitivos de estudio sobre los otros, sobre los
«indios», que perfeccionarian en toda América conquistada,
para crear las estrategias efectivas de conversioén, de despojo
y de control que se fueron perfeccionando a lo largo de varios
siglos. Aunque inevitablemente, en el camino, los propios con-
quistadores y después los colonizadores, también adoptarian
muchas de las creencias indigenas.

Al principio por no tener un referente que les permitie-
ra comparar, dejaron el mismo término Cemies™, que a su
entender agrupaban a pesar de ser una serie de elementos y
objetos heterogéneos, y algunos posiblemente quedaron invi-
sibles a su mirada acostumbrada a considerar, desde la Edad
Media como sagrado a las imdgenes que lo representaban ta-
les como las reliquias y las hostias, que de manera simbélica
acercaban a los fieles, pero siempre en relacién a un sistema
de signos que le eran més que conocido y que consideraban
como algo «natural», ya dado, por lo que solo aquellos Cemies
que se acercaban a este patrén, que normaba el sentimiento
a lo sagrado occidental, la idea y concepcién sobre dios, los
santos y martires, la Virgen y los ministros de la Iglesia, fue-
ron considerados como tales. Es decir las imagenes que eran
una representacion y que eran a su vez «imdgenes de culto»,
milagrosas o que contenian reliquias de los santos por haber
pasado por un proceso de sacralizaci6n, por tener un contacto
con lo sagrado, de tal suerte que los Cemies, en un primer
momento, fueron traducidos como algo «similar».

Independientemente de estar constituidos de diversos

materiales, siendo figurativos o no, los Cemies eran tratados

124 Si bien se utilizan en las diferentes fuentes Zemiés o Cemies,

usaré esta tltima solamente.
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no como imdgenes de un ancestro, sino como el ancestro mis-
mo, asumen funciones diversas, poseen un sexo e intervienen
en las diferentes actividades humanas, son singulares y cuen-
tan con diferenciadas caracteristicas.

Los que cumplian con ciertas condiciones, resultaban

«comprensibles»* como representaciones de los antepasados,

125 Refiriéndose a un tipo particular de Cemies que nos resulta de
gran interés y que lo fue también para el pensamiento europeo,
de hecho hay una carta muy reveladora del obispo de Santo Do-
mingo, Alejandro Geraldino (1455-1524), al papa Leén X, ca.1519
0 1520. Dicha carta estaba acompafiaba con varios Cemies de
los que el obispo llama «imagenes de dioses adornadas con la
aguja del bordador» que representaban a aquellos hombres pios
considerados como «santos» para el pueblo y sus sacerdotes,
«Junto con esta carta, el primer obispo de Santo Domingo envio
al Papa, como regalo, varios ejemplares de figuras de algodon
o cemies (representaciones de ancestros, espiritus o deidades),
sugiriéndole que sean mostrados en el vestibulo de la basilica
de San Pedro. Esta no es la primera mencion a tales esculturas
en documentos del periodo inicial del contacto europeo, pero
es la mas esclarecedora ya que no solo describe con exactitud la
presencia de craneos dentro de los tejidos «bordados», sino tam-
bién porque distingue dichas figuras de otros tipos de cemies
tainos existentes bajo una amplia variedad de formas. Geraldini
identifica explicitamente tales cemies como representaciones -y
contenedores de los restos de— behiques (shamanes) u hombres
o mujeres notables, ancestros que habian tenido roles importan-
tes durante su vida y un papel visible y tangible después de la
muerte. Claramente ellos fueron vistos como seres venerables
que se convirtieron en intermediarios o mediadores en nom-
bre de los vivos —de manera analoga a los santos, como sefiala
Geraldini. Los europeos, con su particular y larga historia de
relicarios, rapidamente captaron el poder detras de esas figu-
ras de algodon y las usaron como propaganda del poder de la
Iglesia cristiana para «silenciar» las creencias del mundo que
acababan de descubrir» Joanna Ostapkowicks y Lee Newsom,
«Dioses..decorados con la aguja del bordador»: Los materiales,
la confeccién y el significado de un relicario taino de algodén»,
en El Zemi de algodon taino, p.134

algunos contenian partes fisicas de los antepasados, tenian
sus nombres o nombre ancestral, **® en contraste con otros,
que no poseian figura definida, que eran simples piedras y no
correspondian a la idea de imagen y semejanza con el sistema
de representacién occidental. Estos no eran las reliquias a las
que estaban acostumbrados los europeos, partes de huesos,
pelo, ufias de un santo.

Conforme se fue imponiendo la visién institucional de
la iglesia, el particularisimo enfoque de los primeros explora-
dores, al reconocer mas elementos en comun que diferencias,
se diluyé, de manera que al ser reliquias de personas que por
supuesto los conquistadores no consideraban bajo ninguna
circunstancia beatificadas se fue construyendo una perspec-
tiva cada vez mas alejada a la comprensién y a la percepcién
del otro como igual.

Al principio esto pudo compararse con la manera en que
un creyente se relaciona con la imagen de un santo, el cual
incluso no llama imagen sino santo mismo, es decir, cuando
la pintura o la escultura sacralizada se encuentra activa den-
tro del espacio sagrado de la Iglesia. Ahi, no nos acercamos
a una pintura o a una escultura sino propiamente al santo,
a lo sagrado, es decir, la potencia de este ser, que al final del
dia también es un muerto-deificado, sea histérico o mitico,
el cual ha impregnado de alguna forma a su representacién,

por lo que estamos ante una presencia simbélica o incluso

126 «Unos contienen los huesos de su padre y de su madre y parien-
tes y de sus antepasados; los cuales estan hechos de piedra o de
madera. Y de ambas clases tienen muchos; algunos que hablan,
y otros que hacen soplar los vientos» Fray Ramon Pané. Relacion
acerca de las antigiiedades de los indios, México, Siglo XXI, 1977, pp.
34-35 apud Serge Gruzinski. La guerra de las imdgenes. De Cristébal
Colon a «Blade Runner (1492-2019)», México, Fondo de Cultura
Econdmica, 2003, p.31.

«real», si pensamos que dicha representacién contuviera al-
guna reliquia.

Sin embargo para la Iglesia habia un mar de diferencia,
puesto que su sistema de creencia era el «verdadero» y lo que
hacian estos «barbaros» era «adorar» y venerar muertos que
eran humanos o casi humanos*, igual que ellos. Aunque su-

ponemos que para todas las naciones y pueblos indigenas que

127 No hay que olvidar que durante varias décadas posteriores a las
primeras expediciones a América, se consideraba a los indios
mas como bestias o animales, la discusion si los naturales del
Nuevo Mundo poseian «alma» fue resuelta de manera prag-
matica a favor de los intereses para la conquista y la fe cristia-
na, de tal suerte que al dotarles de humanidad esto permitia la
evangelizacion, la conversiéon y contradictoriamente, la plena
justificacion de imposicion y saqueo del nuevo territorio. Las
versiones que llegaron a Europa con respecto a la naturaleza de
los indios afirmaban su incapacidad, los hacia ver como seres
retrasados, «brutos», inferiores y malos o incluso como Fray
Diego Duran insiste en describir a los indios, a partir de sus
«idolatrias» y sacrificios, como descendientes de los judios. La
lucha de ciertos frailes sobre todo de la orden franciscana, entre
los que se encontraba Fray Bartolomé de las Casas por denunciar
el abuso y la violencia con la que eran tratados en las encomien-
das, demostrando que de esa forma solo se lograba alejar a los
indios de la verdadera fe, influyeron para que el papa Pablo III
en la conocida bula Sublimis Deus (1537) declarara que los indios
eran seres dotados de alma, lo que supone que tienen cierto
entendimiento, por lo que se les debe atraer a la fe cristiana
a través de medios pacificos para apartarlos de sus creencias
erréneas, ademas de reconocer su derecho a tener posesiones y
su libertad. Sin embargo los intereses politicos y econémicos, no
solo religiosos, entre dominicos y franciscanos, asi como de la
Corona Espafiola y los espafioles en el continente, hizo que en
la practica, la explotacién, la degradacion y la disminucion de
la poblacién indigena por el maltrato, se extendiera incluso mas
alla de la Conquista y el Virreinato. véase Miguel Léon-Portilla,
«El indio visto por los frailes del siglo XVI», Estudios de cultura
Nihuatl no. 41, Instituto de Investigaciones Historicas, UNAM,
México, pp. 281-295, 2010.

fueron catequizados, el concepto de un hombre que tiene un
origen divino, que es sacrificado, adorado y venerado, aunque
sea a través de una imagen que lo representa, la cual es la base
de una religion, como es el caso del catolicismo, resultaria
hasta cierto punto, cercano a su sistema de creencias, donde
lo sagrado se manifiesta también en los hombres y en los an-
cestros, muertos y «renacidos» como dioses.

Lo que seguramente les resulté completamente ilégico
y absurdo era la «idolatria» de estos hombres fanaticos que
los consideraban inferiores, pero que trataban a las imagenes
pintadas, de yeso o también de piedra, que eran a todas luces
representaciones de su dios como su dios, que a lo sumo, en
solo algunas ocasiones habrian sido hierofanias de su dios-
ancestro. El acto de «adorar» objetos era muy claro en el caso
del europeo, adoraban esculturas, pinturas y cosas como rosa-
rios o libros como la Biblia, sin embargo fueron los indigenas
los acusados de idolatria, en el mejor de los casos, en el peor,
se reconocia el poder de sus «idolos» siempre en un sentido
negativo y eran juzgados como adoradores de Satanas.

Sin lugar a dudas debié haber sido también un terrible
impacto que dificultaba la comprensién de lo que los con-
quistadores eran y en lo que creian, puesto que podriamos
especular que para la mirada indigena, el dios cristiano, que
tiene un hijo que encarné y que este hijo tiene una madre
humana, ademas del culto a los santos, que son al final culto
a los antepasados, a los ancestros, es algo que resulta com-
patible con las religiones mesoamericanas y de los grupos
indigenas de toda América, por lo que seguramente result6
irracional la obsesién de estos invasores en considerar que la
religién catolica era esencialmente diferente, mejor, la tnica
y la verdadera fe, cuando era tan evidente que en el fondo,
hay un principio de creencia similar, y que sus creencias eran

consideradas las malignas.

Estos Cemies podian ser piedras guardadas en pequefias
cestas envueltas en algodén, pedazos o esculturas de madera
de arboles en donde se hubiera manifestado un «espiritu, o
en términos espafoles, «relicarios hechos de algod6n» don-
de se guardaban restos 6seos de algun familiar o ancestro.
Estos ultimos, eran envoltorios o complejas esculturas teji-
das de algodén, que al final hacian un habitaculo, en donde
también estaban presentes algunos materiales organicos, no
necesariamente los mismos y que posiblemente dependerian
de cada Cemie, como pelo de animal, lianas, calabazas, resi-
nas, conchas, posiblemente alguna piedra, lo que constituian
junto con los restos 6seos, verdaderos «Bultos sagrados» en el
sentido mesoamericano.

Asi como los Tainos van a ser casi exterminados, los
negros africanos esclavos, seran «arrancados» violentamente
de sus naciones, de su entorno, lengua y ancestros. Es justa-
mente en el Caribe, Santo Domingo o Cuba por citar algu-
nos ejemplos, donde comienza a extenderse el mercado de
esclavos de los esparfioles por diversas partes de América. La
Corona aprobard y controlard la demanda de los colonizadores
para la introduccién de negros esclavos en el llamado Nuevo
Mundo. Despojados tanto indios como negros, siendo ademas
empobrecidos en todos sentidos, comienza a haber «intercam-
bio cultural» y de sistemas de creencia, los cuales tenian como
factor comun y central el culto a los ancestros.

Ante las estrategias de diluir los lazos sanguineos y de
etnias en los barcos negreros, los esclavos se refugiaron en sus
creencias como la Uinica manera de conservar su sentido de
pertenencia, al final del dia es en lo sagrado donde se encuen-
tra el ultimo resquicio de nuestro origen, también de resisten-
cia cultural, de lo que le da sentido a la vida de los individuos
en comunidad o les devuelve la comunidad, a través del mito

y del rito, a los que por diversas razones estan exiliados.



En el caso particular de Cuba los lugares de origen de
los negros esclavos se concentra sobre todo de las etnias Lu-
cumi, Mandinga, Arara, Mina, Gangd, Carabali y Congo. Esto
como una descripcién general, porque cada grupo considera-
do étnico por Occidente no se referia a los nombres tribales
sino a la unidad politica de una regién, por ejemplo dentro
de los Lucumi estarian los originarios de Oy6, Egb4, Ijebuy,
Ekiti, I1é Ife, Egbédb, Ijé§é, entre otros. Para los Congo, las
cosas son todavia mas difusas, ya que no solo eran los grupos
étnicos conocidos como Congo y sus numerosas sub-tribus,
sino que también comprendia a pueblos procedentes de un
area cultural mas amplia, de la parte que se identifica como
Guinea Inferior, el Congo septentrional y Angola. Un espacio
de fronteras muy variables como sucede en toda Africa, por lo
que podriamos decir que venian de la zona entre el Camerun
meridional y las fronteras inferiores de Angola. La mayoria de
estos pueblos hablaban lenguas bantues. Los Congos fueron
muy numerosos en la isla, solo superados por la presencia de
los Lucumies o Yorubas.

El proceso de la recomposicién cultural, la apropiacién
del nuevo territorio, de la incorporacién de ciertos elementos
de la tradicién taina, de otras comunidades africanas, de la for-
zosa «conversion» al catolicismo, hizo que los negros del Con-
go, desarrollaran una gran capacidad para proteger, adaptar,
esconder y desarrollar una manera de ser congo en América.*®

Los «bultos sagrados» existen en Africa, igual que ocurre
con los Cemies tainos, al igual que estos dltimos, tienen for-

mas diversas. Al no poder traer a sus ancestros en los barcos

128 Por ser un documento testimonial tinico y muy importante para
conocer las religiones afrocubanas me basé en partes del texto EI
Monte, de Lydia Cabrera para obtener informacioén valiosisima
tomado de los propios creyentes modernos, sobre lo que pode-
mos considerar bultos o empaques sagrados
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negreros, puesto que eran cazados como animales sin tiempo
para llevarse consigo sus efectos personales, fue raro quien
pudo conservar parte o la totalidad de sus bultos sagrados, lo
que les llevé a la forzosa busqueda por encontrar la manera de
re-crearlos. Muchos de los llamados «fundamentos», «pren-
das», «ngangas», fueron reconstituidos a partir de lo que ofre-
cian estas nuevas tierras americanas. Asi los bultos sagrados
tuvieron que adaptarse, como ocurrié con los bultos sagrados
de los indigenas que habitan parte del territorio mexicano al
ser exterminados y perseguidos dentro de su propio territorio
natural. Dentro de este proceso que comprendera cientos de
afios, se concentraron diferentes tipos de bultos en uno mis-
mo, se formaron a partir de una parte original o se pudieron

desarrollar algunos nuevos tipos de empaques sagrados.**

129 «Cuando yo traficaba por los ingenios, en el Intrépido, donde
naci, en el San Joaquin el Corto y Armonia, las ngangas, los
muertos, los mufiecos con fimbi adentro que caminaban de no-
che, todas las Prendas, las tenian escondidas el ngangankisi en la
barbacoa. Los congos musunde, embacas, bengiielas, ngolas...
jHum! Sus prendas muy tapadas: todo lo hacian con mucho
secreto. En el cabildo congo, ninguna ceremonia de religion,
nada: no se veia nada de ngangueria. No eran como los cabildos
lucumi, donde se ponian a la vista las soperas y tazas bolas de
los Santos, y en un tanquecito de piedra, llena de agua frente al
altar grandisimo, arreglado igual que un altar de gente blanca,
se metian las piedras de los santos de agua». «Aquel cabildo
lucumi del ingenio Intrépido, lo frecuenté mucho. El capataz, el
Padre de los Santos, el babalawo mas viejo de alli, era té Cecilio;
Lanuggué, se llamaba en lucumi. Ta Rafael y su asistente, ta
Roque, Ody6 Kule. La Madrina del Cabildo era Ma Quintina. Y
alli se hacian los Asientos, se daban batas y bembés, y abierta-
mente, sin trancar la puerta. Pero la nganga, la guardaban en su
misma casa el mayombero: palo se jugaba con la puerta cerrada
y bajito. Nganga cosa mala. A veces, era costumbre en muchas
casas de Padres, que el que iba a su juego tenia que identificarse,
cantando en la puerta para que un portero y los de adentro, le
dejasen entrar....» Lydia Cabrea, EI Monte, p.120

El negro de nacién, como se le llamaba a los negros pu-
ros, casi sin mezcla o que tenian ancestros africanos de largo
tiempo, aprendi6 a disimular, a guardar en secreto sus rituales
y précticas religiosas, sin embargo se impregnaron de la cul-
tura cubana en general. Junto con los Yorubas y Araras, los
Congos hicieron que los blancos y mestizos se convirtieran a
sus creencia, que adoptaran su comida, musica y bailes incluso
en el mundo profano. Su influencia se ha extendido a paises
como México, sin contar que no se ha estudiado a fondo la
presencia de los negros africanos en el pais, en el aspecto de
sus creencias y sus posibles intercambios con los grupos in-

digenas, en diversas épocas.>®

130 La influencia de las culturas africanas en México ha comenzado
a tener interés para los investigadores desde tiempo relativa-
mente reciente, se puede considerar que a partir de los afios 80’s
existe una tendencia fuerte a considerar lo que se llama «la ter-
cera raiz». Si bien existen estudios sobre todo de caracteristicas
raciales ya desde la época virreinal, con el sistema de castas co-
lonial o indiano, creado con el fin de estratificacion social y eco-
ndémico discriminatorio por origen étnico, que conlleva de forma
negativa a un reconocimiento de la presencia negra, no se ha
estudiado todavia a fondo, como dicha presencia trajo consigo
sus sistemas de creencia y cémo se fueron hibridizando con el de
los pueblos indigenas. Los estudios de los grupos «afromexica-
nos» se basan en los fendmenos sociales y econémicos recientes,
sin embargo no hay realmente estudios sobre los intercambios
culturales y religiosos desde la llegada de los grupos africanos
anuestro pais. Existe una publicacion de la Dra. Rosalba Ugalde
Gonzalez, Filosofia africana y asidtica en el pensamiento mexicano
precolonial, Editorial Académica Espariola, 2013, del cual obtuve
muy poca informacién, de hecho cuando contacté directamen-
te a la autora, el libro estaba en preparacion y se negd a tener
una entrevista conmigo, sin contar que el texto tiene otra direc-
cién que se aleja de mi investigacion. Por otra parte los grupos
«afromexicanos» contemporaneos estan en la biisqueda de sus
raices africanas pero no lo hacen desde la parte de las creencias
vivas religiosas sino de los elementos culturales en general.

Esto sin contar que, a partir de este siglo, la practica de
la Regla Congo con todas sus variantes asi como la Regla de
Osha yoruba, se han extendido por toda América, por lo que
tenemos «paleros» y «santeros» en Estados Unidos, especial-
mente en Nueva York y Miami, con comunidades crecientes
en México y Centroamérica, su influencia se extiende a Sud-
américa a partir de la llegada de negros Congos y Yorubas a
Brasil, en donde se mezclaron con el espiritismo occidental,
y las religiones de los grupos indigenas de la zona, conoci-
da como Umbanda las religiones congas o Candomblé las de
origen yorubas, extienden su fuerte presencia en Argentina,
Venezuela, Paraguay o Uruguay.

Ademas la Regla de Osha como la Regla Congo, son
unas de las religiones con una sobrevivencia asombrosa, que
ha mantenido tradiciones muy antiguas, incorporando ele-
mentos diversos. Porque los sistemas religiosos que hemos
sefnalado, tienen dentro de su Cosmovisién la posibilidad de
transformacién, sin que eso signifique que el nicleo duro se
destruya. Sibien la linea de ancestros ya no podia ser como en
Africa, porque se perdi6 la pertenencia a una comunidad, a un
grupo étnico, a una lengua y a los ancestros de dicho grupo,
como de familias especificas, la tradicién americana pudo sin
embargo, incorporar a los diferentes ancestros de otras cul-
turas, porque al fin y al cabo los ancestros siguen presentes
cuando existe una comunidad con diversos origenes.

Los «sacerdotes» de la Regla Congo, «chamanes» o como
Occidente les llama por considerar sus practicas inferiores,
no como religién sino magia, los «brujos», también atienden

a los catélicos que a pesar de serlo, no dejan de «consultar»

o de pedirles ayuda, porque los santos y el dios cristiano se
han sincretizado con Nsambi, los Mpungus y los Nfumbes.’s*

Los negros de nacién vivian como esclavos en las ha-
ciendas azucareras principalmente, hacian los trabajos duros
y servian en la casa de los criollos, asi que los barracones, en
donde se les asignaba el lugar para dormir, era el espacio en

donde se hacian los rituales, donde rezar, a través del canto,

131 «Un amigo historiador gran conocedor de los negros de nacion
que alcanz6 a tratar de cerca en su pueblo, fue una vez en su mo-
cedad, a consultar a un congo muy viejo, en un momento dificil.
«Su cuarto no tenia mas ajuar que una cama. Levantd una tabla
que estaba debajo de ésta y que cubria un agujero, en el que
habia enterrado un cajon y empez6 a sacar de un bulto, trozos de
palos y los colocé en el suelo formando un circulo. Luego sacé
una calavera y la puso en el centro. Se sent6 a mi lado, frente
a la calavera y la puso en el centro. Se sent6 a mi lado, frente a
la calavera y a los palos; se inclino sobe ellos murmurando en
su lengua, y a poco lo vi agitarse y echar espuma por la boca.
Comenz6 hablarme, pero yo no podia entenderlo. Puso el craneo
sobre la palma de mi mano. Senti lleno de estupor, que le craneo
a su vez, me comenzo6 a hablar, a responderle al viejo, y a que
ligera, sin pesarme apenas, se movia en mi mano paralizada. Y
asi estuvo el tiempo que dur6 aquel extrafo didlogo, animada,
dotada de voz y movimiento»

Me cuenta este amigo que el viejo le entregd una medalla que le
sirvi de amuleto —pues efectivamente lo libré de un peligro-, y
que debia devolverle tan pronto cumpliese su mision protectora:
«ya tranquilo, al comprobar que habia rebasado aquel peligro, fui
a ver al congo con la medalla en el bolsillo del interior de la levita.
-¢Y la medalla? — me pregunto.

-Aqui la tengo.

-No; mira a ver, que ahi no ta.

Me llevé a la mano al bolsillo. Busqué, y la medalla no estaba
en su lugar. Me desesper6 la idea de haberla perdido, cuando
él tranquilamente me la enseiid en su mano

-No hijo. Ahi no ta ero aqui si. jDemonio la medalla tenia tam-
bién vida propia!» Lydia Cabrera, El Monte, p.118-119

del baile, a través del trance para comunicarse con las fuerzas
de la naturaleza, con los muertos y con el dios creador.’

Se arreglaba y purificaba el lugar, el Tata trazaba las «fir-
mas», el circulo y la cruz que son necesarios para resignificar
el espacio, para transformarlo en espacio sagrado, en paisaje
sagrado, en donde se trae las fuerzas del mundo, y se bajaba
con cantos al macuto o se le sacaba de algin rincén que estu-
viera escondido, se depositaba cuidadosamente en el suelo,
saluddndola, Las Prendas tienen nombre, son sujetos, son
presencias, Maria, Mama Lola, Siete Sayas, Chola Wende, por
ejemplo.

La Boumba, el Sacu-Sact, la Nganga, la Prenda, el Macuto,
era un conjunto de elementos, que igual que el bulto sagrado

mesoamericano contenia elementos materiales que concen-

132 « Bajar el macuto, -la Boumba- era una operacion trabajosa y
delicada: «estaba pegada al techo, era grande y pesaba una bar-
baridad». Juan O’Farril recuerda claramente todos los cantos
que acompanaban el descenso del sagrado envoltorio, «del Sacu-
Sacu», los dias en que «trabajaba» el Padre. Este, con su mayor-
domo y la madrina, barrian el suelo cantando. Pues los mambos,
los cantos, la repeticion de la palabras, de frases ritmicas, son las
premisas indispensables del «juego» (del rito magico» que va a
celebrarse y desde luego, de la ocurrencia del trance...» Lydia
Cabrera, Ibid., p.121
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tran la fuerza vital de la naturaleza, de los ancestros y de un
muerto a través del cual se «trabaja».s3

El «<Monte» es el mundo, el 4rbol, la cueva, el rio, el mar,
el sol, la luna, los animales, son el lugar también de los espi-

ritus, de los muertos, de los ancestros, la Nganga es el monte

133 «El saco de ruisa (sact) para envolver la boumba, que el negro

compraba en las bodegas y acaso empleandose todavia en el
campo, se marcaba con yeso blanco: se trazaba una cruz pequefia
en cada punta y en el centro una mayor, incluida en un circulo.
El brujo, que ya tiene cortados los trozos de lefio necesarios para
«montar» su Prenda, los coloca alrededor de este circulo que se
llama «mesa de nganga», donde deposita tierra de la sepultura
del muerto elegido y de las cuatro esquinas del cementerio y que
es la base, «firmeza» en que se asienta el craneo y los huesos de
algtn sujeto que el brujo escogidé porque en vida se distinguié
por su maldad, y los cuales, durante tres dias han estado ex-
puestos al sol y al sereno. El espiritu de un hombre sigue com-
portandose en la otra vida lo mismo que en esta: el malo seguira
siendo malo o peor. Por eso la kiyumba de los locos, sobre todo
la de los chinos, «mingoéngas», que eran muy vengativos y a
menudo se suicidaban de rabia, incapaces de sufrir la esclavitud
en tiempos de la colonia, tenian fama de hacer ngangas insupe-
rables, aunque dice Bar6 que la kiyumba de mujer es preferible,
«porque ésa si que no entra por razones. Gente que sepa mucho
y no sea voluntariosa, no sirve para nganga». Y anade, «muerto
sabio no lo quiera usted, que ese no sirve para trabaja. Es no se
calienta, ;para qué? Deja pasar las cosas. Mientras mas bruta la
kiyumba mejor. No reflexiona, se ciega, arrastra con todo, no
tiene escrupulos.
En torno a los huesos, el brujo dispone los demas «ingredientes»
de la boumba: patas, cabeza y corazén de perro, de gato, de
jutia, de chivo negro; péjaros: lechuza, murciélago, aura, tojosa,
carpintero, querequeté, pitirre, tocoloro, arriero, cernicalo, etc.
Y maja, jubo lagarto, sapo, rana, arafia peluda, manca-perro,
alacran, macao, ciempiés, caballito del diablo, avispa, cantarida,
hormiga, bibijagua, carcoma, comején, gusanos..» Lydia Cabre-
ra, Ibid., p.119
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en miniatura®*, al igual que la jicara huichola, el Tata a través
de ella puede acceder a los diferentes planos que conforman
el Cosmos.” Los esclavos tenian que esconderlo en algo que
no llamara la atencién, debian ocultar a toda costa sus fun-
damentos, y muchos lo hicieron usando el saco comun para
guardar de la época, ahi se guardaban celosamente los elemen-
tos que conformaban la «Prenda», que era necesario acomodar
y re-actualizar una y otra vez, para que se mantuviera el orden
de las cosas, del mundo invisible a través del mundo visible.**®

Cuando los sefiores de las haciendas, mestizos y criollos,
comenzaron a buscar a los sacerdotes de la Regla Congo y
también de la Regla de Osha de los yorubas, entonces se dio
un fenémeno a la inversa, primero pedian consejo y ayuda

para resolver problemas que no habian podido solucionar con

134 « En fin, las ngangas, nkisos, kimbisas, villimbas, macutos o
boumbas, se preparan con huesos humanos, tierra, palos, raices
y animales...»El poder de los congos» —nos dice un instruido
mgumo, el Padre mas viejo, jefe de un templo - «esta basado en
la virtud de los palos del monte, de los muertos y de los anima-
les. Es decir, espiritu cristiano, espiritu de arboles y de animales.
Es decir que trabajan en los cementerios, en las esquinas, en las
lomas, en los rios, en el mar y en la manigua, que es la residencia
de todos los espiritus» Lydia Cabrera, Ibid., p.124

135 «Un kimbisa nos explica «Una Prenda es como el mundo entero
en chiquito y con el que usted domina; para eso el ngangulero
mete en su caldero a todos los espiritus: alli tiene al cementerio, al
monte, al rio, al mar, al rayo, al remolino, al sol, laluna y a los luce-
ros». «Una concentracion de fuerzas.» Lydia Cabrera, Ibid., p.125

136 «Era un bulto enorme (kita) que se guardaba colgado de la bar-
bacoa, tablado que formaba dentro de la habitacién en los bohios
de los negros, un piso exento de puerta, proximo al techo y se
utilizaba para guardar los granos, las mazorcas de maiz, las
viandas, las frutas... y los fetiches.
Chamalongo, le llamaron los bozales a la barbacoa. Es decir ce-
menterio. Porque «aquello que era misterio, cosa de cementerio,
ndoki de chamalongo o inkisi, se tenia en la barbacoa.» Lydia
Cabrera, Ibid., p.123

sus creencias, y después comenzaron a iniciarse, eso hizo que
algunas tradiciones se abrieran a la incorporacién de elemen-
tos culturales ajenas y por otro lado a que los «secretos» y los
ancestros se compartieran. Si bien las Reglas de los congos
permanecieron mas cerradas que la Regla de Osha, se comen-
zaron a bajar las Ngangas de las barbacoas y a darles un
espacio permanente.’s®

Las Prendas «paren» a otra prendas, es asi como los an-
cestros van pasando del padrino al ahijado, hay algunas que
vienen de los primeros negros llegados a tierras americanas,
algunos negros posteriormente a la colonia, regresaron a la
tierra de sus antepasados y trajeron de vuelta con ellos a los
ancestros de sus comunidades. Algunas prendas se les da
camino, cuando ya no se les puede atender, por que el Tata

duetio de ella murié y no quiso quedarse con nadie, porque

137 «Aceptemos la cronologia de estos viejos informantes, todos
acordes en este punto, y que convivieron con gente de nacion: la
boumba, el macuto, sacu-sacu, el envoltorio, el saco. —Y el jolon-
go —en una palabra- «Jlambién la nganga en giiiro grande y chico
era cosa de los antiguos»- precede, segtin ellos, a la kimbisa y
a la vrillumba, mas liviana, «obra de criollos, que es nganga
adentro de cazuela o de caldero». «Los criollos simplificaron el
negocio de la Prenda. Subir y bajar el macuto y manejarlo, era
una empresa muy complicada y de mucha responsabilidad»
Ibidem., p.123

138 «Por la misma razén que a la barbacoa le decian chamalongo
como al camposanto», explica Nino de Cardenas, «oye V. Que a
las ngangas se les llama macuto aunque se las tenga en tinajas,
en cazuela, en caldero; y a todas las Prendas, hasta los resguardi-
tos de bolsillo; a un collar, a una cadenita, macuto sanga mbele.
Porque en macuto se metia la nganga y se guindaba en el techo.
La brujeriaa se guardaba en macuto. Nkutto-pangabilongo, Kut-
tu, en congo quiere decir oido, bolsillo, saco: un recipiente». (E1
macuto, recordaremos, es un saco estrecho y largo, tejido con
guano y muy usual en el pais; significa también envoltorio, lio
de alguna cosa)» Lydia Cabrera, Ibid., pp.120-121

las circunstancias hacen que tenga que dejarse, a veces por un
tiempo determinado y a veces para siempre.’

Los informantes indigenas tanto de Mesoameérica como
de toda América, en voz de los cronistas e investigadores del
Santo Oficio, reiteradamente mencionan que a la llegada de
la verdadera fe, los dioses, idolos y ancestros callaron, dejaron
de comunicarse y se alejaron silenciosamente. Sin embargo los
viejos habitantes, como los nuevos, forzados a abandonar sus
lugares de origen, han aprendido a conservar en lo mas recén-
dito de su ser a los ancestros que les dieron origen. Durante
mucho tiempo no se habia dado la importancia a los bultos
sagrados mas all4 de su estudio en algunas investigaciones en
donde se les nombraba de manera muy tangencial, afortuna-
damente hay en las ultimas décadas un interés por profun-
dizar en su analisis y considerar su verdadera importancia.

Los bultos, fardos, envoltorios, paquetes, lios o atados
sagrados, sorprendentemente no han dejado de estar pre-
sentes en toda América, no son creencias de los indigenas
muertos, de los indigenas histéricos. En los bultos sagrados
contemporaneos no solo dialogan los ancestros miticos, sino
los indigenas que creyeron en tiempos pasados y los indige-
nas que creen en el presente, los indigenas mezclados. Estan

también las tradiciones de otras partes del mundo como en el

139 «jPara aniquilar definitivamente una nganga, se la entierra en un
bibijagiiero. Por tltima vez se les hace el sacrificio de un gallo
se les riega el aguardiente y se les ofrece un tabaco, «las que se
despiden, se van para siempre». Muchas, a la muerte de su due-
flo, espontaneamente «quieren volver a su palo», pero como son
«llaves del mundo» y no «pueden morir», pasan generalmente,
a manos de un hijo del Padrino...

Mientras existen, dan «hijos», gajos... Las nuevas ngangas se
hacen tomando de los elementos de las viejas; y asi, aquellas
de otros tiempos, que han desaparecido, «que se fueron», han
dejado descendencia. Y numerosa.» Lydia Cabrera, Ibid., p.127

caso de los negros africanos, que sin saberlo, han recuperado
alos ancestros de todo el continente.

Los hombres y mujeres del siglo XXI contintan re-li-
gando lo sagrado con lo profano, no, no han callando, no han
dejado de estar y de ser, la presencia de los ancestros es lo que
sostiene lo que aun Occidente no ha terminado de destruir,
ahora los ancestros de Mesoamérica, de Africa, de Asia, de los
indios de Estados Unidos y Canada, los ancestros del Caribe,
de los Incas, de Bolivia, Ecuador, los ancestros de Sudamérica,
hablan, dialogan entre ellos, estdn presentes defendiendo los
rios, los montes, el mar, las montafas y los cerros, estdn en
las ciudades y se comunican a través de los suefios, a través
de los hombres, de los animales, de las pequefias y grandes
hierofanias que dia a dia hacen que podamos vivir, gracias a
los ancestros en resistencia, los ancestros «corazén-semilla»,

los ancestros hacedores del mundo.



Catdlogo de imdgenes de las fuentes consultadas

y de la Internet

1. De la Internet Zemies o Cemies
Del sitio: http://artetainogeneis.blogspot.mx/
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2. En el texto de Joanna Ostapkowicz y Lee Newsom, «Dio-
ses...decorados con la aguja del bordador»: Los materiales,
la confeccién y el significado y el significado de un relicario
taino de algodén», op. cit.

Estudio sobre el unico Cemie que existe de algodén, en la

Universidad de Turin, Italia.

Ilustracion 1 Cemi Opiyelguobirdn
«El cual dicen que tiene cuatro pies, como de perro, y es
de madera, y que muchas veces por la noche salia de casa
y se iba a la selva.» (Fray Ramon Pané)

[lustracion 2 Demindan Caracaracol

Figura 11 Secuencia de
construccion propuesta.
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3. Del catdlogo de Jean de Loisy y Sandra Adam-Couralet, Les
maitres du désordre, Musée du Quai Branly.
Imagenes sobre bultos sagrados y otros objetos que im-
plican presencias, de Africa, Brasil, Siberia, Europa y Asia,

para estudio visual.

Imagen de ancestro de chaman, Mugbé, Pueblo Evenk, Siberia, siglo XIX

Exii, Bahia, Brasil, siglo XX



Espiritu auxiliar de chamdn. Pueblo Touve, Siberia siglo XIX
Amuletos. Pueblo Evenk, Siberia, siglo XIX Saco de adivinacién Mabyala, Pueblo Oyd, Angola antes de 1932
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Saco de Nya, Pueblo Bamana, Mali, siglo XX

Reloj transformado en tron, pueblo Fon,

Bénin, siglo XX

Objeto de brujeriaa, Bélgica s. XIX

%&% Tron, y Tron Kpéto Déka Alafia, divinidad
asociada a la riqueza y felicidad perfecta, ambos

00000000000 de puebllo Cakatu, Pueblo Fon, Bénin, siglo XX Saco de Nya, Pueblo Bamana, Mali, sigloXX
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Amuleto, Alemania del sur o Austria, siglo XIX

Tou-ngou, Pueblo Bamoum, Cameriin antes 1948 Nkisi, pueblo Kongo, Congo, antes 1930
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Nkangi kidutu, pueblo Kongo, Congo, fin siglo XX Crucifijo metamorfoseado en objeto de brujeria, Tirol, Austria, siglo XIX m Djogbe, Pueblo Ewé, Togo, antes de 1932 m
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Bla bocio, pueblo Fon/Ewé, Bénin/Togo Nkisi, pueblo kongo, Congo antes 1930

Nkishi, pueblo Songye, Repiiblica Democritica del Congo, fin Nkishi, pueblo Songye, Congo, antes de 1935
del siglo XIX

m Nkisi Nkondi, pueblo Kongo, Congo, fin siglo XIX Mbotumbo, pueblo Baoulé, Costa de Marfil, siglo XX
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Legba, pueblo Fon, Bénic, siglo XX

Bolidenfa, pueblo Bamana, Mali, siglo XX

Legba, pueblo Fon, Bénin, siglo XX

r&%% Recipiente de substancias magicas, pueblo Batak,Sumatra, fin r&-&-&%

00000000000 del siglo XIX Tunppal Panaluan, pueblo Batak, Sumatra 00000000000 Kipe-bocio, pueblo Fon, Bénin, siglo XX
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Nkisi, pueblo Woyo, Angola, principios del siglo XX
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Bibla Bo, pueblo Fon, Bénin, siglo XX

Bo, pueblo Adja, Bénin, antes de 1930

Cakatu, pueblo Fon, Bénin, antes de 1931

Cakatu, pueblo Fon, Bénin, siglo XX

Cakatu, pueblo Fon, Bénin, siglo XX

4. De la Internet sobre Ngangas, Prendas, Macutos, y otros

elementos sagrados de la Regla Congo, Palo Monte, etc.

Altar mayombe Nganga o prenda de Lucero Mundo

Del sitio https:// palomontenegro.blogspot.mx/2010/09/pan-

teon-del-palo-monte.html

«Firma de Lucero» Nganga o prenda de Lucero Mundo

Makutos:
«En el Palo Monte, el makuto es la primera prenda que se
recibe, junto con _o antes que_ el dilanga o collar( sanga ndile,
nkutu dilanga ), ya que, a diferencia del dilanga, que general-
mente solo lo reciben los ngueyos, el makuto puede ser entre-
gado a una persona no iniciada para su proteccién y suerte.

La palabra makuto, de origen bantu( cultura que abar-
ca diversas tribus, como los congos, kikongos, angolas, etc y
de la que proviene el palo monte ), significa envoltorio y se
refiere a esos paquetes envueltos en tela que los africanos
llevan a la espalda o al costado como una mochila o jolongo,
o0 a cualquier bulto de mayor o menos tamafio envuelto en
tela, como los resguardos o amuletos mégicos cuya carga es
envuelta en yute o seda, formando un apretado y pequefio
bulto que puede llevarse en el bolsillo o en un saquito de piel

o terciopelo colgando del cuello o como llavero.»

rererereTes
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«La llamada boumba o nganga de makuto fue(y es, por-
que en Puerto Rico y algunas zonas de los campos de Cuba
se continua este culto ) el primer recipiente y forma de culto
de los nkisi que practicaron los esclavos de origen bantt en
Cubay otras zonas del Caribe. Los diferentes ngandos( partes
de animales ), ntotos( tierras ), nkunias( palos ), kongome(
huesos humanos ) y demads elementos que componen un nki-
si, se guardaban en un saco de yute que se colgaba del techo

del barracén con una soga para no llamar la atencién de los
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mayorales y mundeles( blancos ) en general, y solo se bajaba
y abria cuando se iba a «trabajar», después de medianoche,
cuando el resto del central o plantacién dormia.

En realidad, un amuleto o resguardo puede montarse en
una semilla, caracol, punta de cuerno, figura de arcilla, pata de
animal o cualquier otro objeto de material natural que posea
una cavidad para introducir la carga y luego sellarlo, o también
puede ser una cadena o anillo, brazalete, manilla o collar de

cuentas que, pese a no tener cavidad donde llevar carga algu-

PO

na, se consagra fuertemente y se deja durante un tiempo en

contacto con la nganga o enterrado en el monte, cementerio,
al pie de un 4rbol poderoso, etc, para que se impregne bien de
sus propiedades magicas. Sin embargo, el dialecto congo que
se habla en Cuba se ha ido transformando con el pasar de los
siglos y actualmente le llamamos makuto a cualquier clase de
resguardo o amuleto de palo monte, independientemente de

que esté montado en tela o no.»
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«Nunca se han adorado las cosas solo por si mismas,

sino siempre por lo que a través de ellas se revela,

implican o significan.»+

—MIRCEA ELIADE

140 Mircea Eliade, Tratado de Historias de las Religiones, p.277

3.1 Elacto ritual en el arte

La accién ritual es algo que no siempre puede percibirse,
estd latente en lo creado, eso es definitivo, pero no siempre
queda registrado, evidenciado o visible. Si es posible rastrear
parte de dicha experiencia a través de algunos indicios o
elementos integrados al vestigio material que subsiste de la
antigiiedad hasta nuestros dias, también en la préactica con-
tempordnea mas o menos hibridizada de las culturas tradi-
cionales, que conservan algo de fascinante y evocador. Pero
para ello se debe contar con determinados elementos base, tal
como conocer el proceso de creacion, tener algin testimonio,
estar familiarizado con rituales y ceremonias particulares, re-
conocer simbolos, estructuras o formas de hacer, todo aquello
que va mas alla del simple objeto, fenémeno o accién creada.

El artista se ha acercado a la experiencia ritual de las re-
ligiones no occidentales en busca de contenido, de significado,
de trascendencia. El ritual le da un sentido real y profundo al
hombre. Ha retomado al ritual como una accién consciente
que, por medio del simbolismo le permite «conectarse» con la
naturaleza, la cual casi ha expulsado de su entorno y que sin

embargo pervive en su naturaleza interna.

En el ritual el simbolo es una interiorizacién arquetipica
de fuerzas y elementos que no siempre tienen una interpre-
tacién estrictamente racional, en el sentido convencional,
sino que pertenece a niveles de significado que s6lo podemos
alcanzar en estados de consciencia ampliados y modificados.
Esta constante exploracién tal vez se deba a que, incluso en
Occidente, el arte nacié del ritual. La musica, la danza, el
teatro, la poesia, la escultura, la pintura, la escritura, tienen
un origen en la busqueda de modificar la materia para co-
municarse con lo sagrado y con uno mismo, esto ultimo si
se mira bien, tiene ciertos «ecos» de religar-se dentro de la
accion propia de crear.

Implica un esfuerzo volitivo, de un querer que puede
llegar a ser. La accién ritual requiere de un permanente ejer-
cicio de conciencia. Busca contrarrestar al habito que se hace
de manera mecanica y sin sentido. En Occidente los actos de
la vida diaria, lo cotidiano, carecen de contenidos desde un
punto de vista consciente. Eso explica la ritualidad presente
en muchas religiones no solo como manera de conectarse con

lo sagrado, sino con lo de sagrado que hay en uno mismo. En



el budismo Zen por ejemplo, las ceremonias relacionadas a los
pequefios actos cotidianos llevan como esencia mantenerse en
el aqui y ahora, implicado en el mundo, sin dejarse abstraer
por el mismo, es hacer un esfuerzo permanente de estar con
todo el ser y de ser con el estar. La creacién implica al ser y el
estar, de manera tal que nos lleva a una interiorizacién y ala
vez a una exteriorizacién del ser-estar.

El hombre ritual tiene una concepcién de consciencia
que se identifica con el espiritu, de alli que tenga un sentido
mds trascendente de la vida y una sensacién de permanen-
cia.** Si bien el hombre occidental necesita vivir fuera de si

mismo, para poder ser ciudadano, trabajador, padre o madre,

141 «Pero aunque el arte reivindique su autonomia, ésta no lo pre-
serva de los contactos y las influencias. Pues bien, el éxito de las
‘performances’, del ‘happening’ y de las instalaciones se debe
en gran parte a la fascinacion que los artistas han sentido al des-
cubrir y estudiar los ritos y estilos de vida de las sociedades no
occidentales. De Marcel Griaule a Jean Rouch, las descripciones
y las peliculas de ceremonias como los dloses dogones, por ejem-
plo, han nutrido constantemente la imaginacién de los artistas.
Puede pensarse que se interesaron de modo especial por estas
formas porque hallaron en ellas un testimonio tangible de es-
piritualidad y trascendencia que echaban de menos en el &mbi-
to de la cristiandad. Estas iniciativas no estan desprovistas de
cierta nostalgia, pero aun asi poseen el mérito de recordar que
el hombre, en un mundo dominado por el materialismo, tiene
necesidad de plantearse sus relaciones con la realidad sensible
sin excluir el concepto del mas all4, ya que el ser humano rara
vez percibe la materia como algo completamente inerte. Si el
arte occidental contemporaneo, al no mencionar explicitamen-
te ni a dioses ni a espiritus, parece dirigirse inicamente al ser
humano, puede, no obstante, desempefiar para cierto ptblico
un papel metafisico de trascendencia inmaterial. Por lo demas,
se ha podido comparar el mundo artistico a una secta. Pero
la comparacion no va mas alla de la funcién espiritual.» Jean
Hubert-Martin, «Altares del mundo y arte contemporaneo en
el Museo» en Museum internacional, no. 218, p.49
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hermano o hermana, hijo o hija, en un sistema que lo fractura
todo el tiempo, el artista puede por momentos, por pequefios
instantes regresar aunque sea de manera artificial, fingida
o disfrazada de psicoanalisis, yoga, consumo de plantas de
poder, entre otras muchas cosas, a cierto estado similar al que
experimenta un hombre ritual.

Por otro lado los rituales permiten generar un vincu-
lo como comunidad, el ser ritual es un ser colectivo, es por
ello que el teatro, la musica y la danza, han abrevado conti-
nuamente de las técnicas y experiencias rituales del mundo.
Este sentido de re-conectar con los otros, de vincular y ser
vinculado, que permite la restructuracién de la vida colecti-
va, parti6 en sus origenes de la necesidad del ser humano de
encontrarse con el Cosmos, con el Todo, permite responder
a las muchas de las interrogantes y angustias existenciales,
incontrolables para él, que pueden tener una respuesta, una
no légica o «racional», sino vivencial y sensible, que le permite
organizar su propio mundo, que contiene no al ser individual
sino al colectivo.

Esta necesidad de re-vincularse simbélicamente es lo
que le da sentido a los performance, los happening, al arte efi-
mero, al arte gestual, al art brut. El ritual se ve manifestado
a partir del caricter procesal-experimental. Muy al contrario
delo que se puede pensar el ritual como ya lo hemos sefialado
implica el esfuerzo de conciencia permanente, es un acto de
préactica reflexiva que involucra e implica a los otros, por lo que
esa necesidad presente en el arte contemporaneo se reactiva.

La instalacién por su parte, retoma todo el aspecto ma-
térico de ritual, en donde el espacio se transforma en un «pai-
saje simbélico» de minimas proporciones. Ya sea en una bus-
queda personal o colectiva, la accién ritual pone en juego los
aspectos del pensamiento no lineal, de tal forma que conecta

con sensaciones, sentimientos y estructuras complejas de re-
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lacién entre diversos tipos de conocimiento, lo que provoca
una confrontacién con el orden establecido de las cosas y nos
permite adentrarnos a cuestionamientos que nos hacemos
no necesariamente con palabras o con el uso convencional
de los lenguajes.

Los objetos reales, los elementos naturales y la pre-
sencia del hombre hacen que una instalacién pueda servir
como un espacio abierto a lo sagrado. La simple sugerencia
es suficiente, la evocacién de lo sagrado establece conexiones
particulares con cada persona que entra en contacto a este
lugar ajeno a lo cotidiano y a la falta de verdaderos espacios
de vinculacién con lo sagrado, el museo, la galeria, la propia
naturaleza intervenida, pueden ofrecer un intersticio, mini-
mo posiblemente, pero con suficiente poder para hacernos
experimentar estados particulares.

Sin embargo lo mas comun es que la accién ritual le sirva
al creador para su propio proceso de busqueda, encuentro y
expresion, los artistas establecen una serie de ejercicios perso-
nales que les sirven para entrar en contacto con todo aquello
delo que se nutren, buscan desarrollar «técnicas» que ayuden
a abrir su mente a experiencias que permitan la solucién de
problemas de forma imaginativa y creativa, la preparacién de
materiales o el encuentro de elementos que seran esenciales
para sus discursos y objetos, incluso a través del consumo de
sustancias que alteren la percepcién de la realidad. Muchas
de dichas «técnicas» han sido debidamente extirpadas e hi-
gienizadas de sus lugares de procedencia, normalmente de los
ambitos, tradiciones o practicas religiosas o chamanicas, en
donde son parte de rituales mucho mas complejos y potentes.

Sila creacién fue originalmente parte de la experiencia
sobre lo sagrado, el arte no puede por lo tanto estar alejado del
todo de las formas y los métodos que guardan cierta relacién

con el pasado, o redescubiertos a partir de otras culturas, para

desarrollarse en uno o varios lenguajes artisticos, a pesar de
su evidente y dréstica separacién en el mundo moderno do-
minado por los modelos de vida y trabajo contemporaneos.
Tal vez sea por ello que tras exilar el ritual, la ceremonia, los
lenguajes sagrados, los objetos rituales, las formas de con-
tar y actualizar los mitos originarios, vemos una constante
apropiacion, plagio o simulacién de los procesos rituales de

las «otras culturas.

3.2 Lare-actualizacién del rito en el arte contempordneo
A partir de finales de los afios ochenta y durante los noventa
surgieron en el arte contemporaneo nuevos planteamientos
sobre c6mo abordar lo que Occidente entiende como arte, sobre
los procesos artisticos y la relacién con lo que no es Occidente.

Uno de esos momentos clave fue la exposicién curada
por Jean-Hubert Martin en el Museo Georges Pompidou en
1989 «Les magiciens de la Terre», cuyas repercusiones no se
hicieron esperar. No fue solo por lo que implicé en la concep-
tualizacién de una nueva correspondencia entre la produccién
artistica y la linea casi imperceptible entre la creacién y la
accién creativa en relacién a otras experiencias que Occidente
no ha clasificado como arte propiamente.

La seleccién de los participantes significé para algunos
una interpretacién etnoldgica en donde lo mismo convivian
los monjes tibetanos haciendo mandalas, que una mujer afri-
cana que pintaba lienzos a la manera tradicional de decorar
las casas de su comunidad o el «mexicanismo» muy en boga
en los afios ochentas de Julio Galdn y una instalacién de José
Bedia que hacia referencia a Mama Kalunga de la tradicién
de Palo Monte en Cuba, todos ellos conviviendo con artistas
claramente occidentales.

Para otros, significaba un agotamiento del arte contem-

poraneo occidental y la necesidad de mirar al Tercer Mundo,

hacia «afuera» de sus paradigmas. Mientras que para muchos
de estos artistas de formacién académica o de arte tradicional,
los que eran considerados artesanos o inclusive no artistas,
era mirar desde las «otras culturas», desde las «tradiciones»
e incluso desde lo religioso que no vive separado del mundo
profano, mirar desde «adentro», y de igual, a Occidente.

Para el creador de esta exposicion la idea era el didlogo
entre individuos de diversas culturas, cosa que ya se habia
planteado por parte de artistas como Joseph Beuys o en ex-
posiciones anteriores en el propio Centro Georges Pompidou.
La discusién sobre si el Tercer Mundo*** era capaz de dialogar
de «ti a ti» con el arte Occidental era un tema ya planteado
en los 70’s, por lo menos en Europa.

El propio Martin cuestion la idea anacrénica de que
fuera del arte occidental se veia cualquier creacién plastica
como la supervivencia de la tradicién o de lo primitivo. Como
si el artista o el creador contemporaneo no estuviera vivo,
fuera parte del pasado arqueoldgico y por lo tanto lo que hace
no perteneciera a la época actual.* Por supuesto que todo

ello siempre a partir del gusto y la aceptacién de Occidente.

142 Si bien ahora no hablamos de paises del Tercer Mundo y nos
referimos a los paises en via de desarrollo, nos estamos refirien-
do en el fondo a los mismo: a paises que se encuentran en una
posicién econémica asimétrica con respecto a los que tienen el
poder econdmico, politico y cultural, a los paises periféricos que
estdn gravitando en la 6rbita de los paises dominantes.

143 Esta idea esta planteada en el catalogo de la exhibicion (Jean-
Hubert Martin ed., Magiciens de la Terre.

Centre Georges Pompidou y Grande Halle-La Villette, Paris,
18 de Mayo al 14 de Agosto 1989), el cual es de dificil acceso.
Sin embargo hay una version electronica de una parte del texto
traducido al espariol en: http://www.scribd.com/doc/20887491/
JEAN-HUBERT-MARTIN-MAGOS-DE-LA-TIERRA-
1989-1%C2%AA-EXPOSICION-DE-ARTE-MULTICULTURAL
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La idea del colonialismo artistico ya estaba siendo plan-
teada por los artistas y los teéricos del entonces llamado Ter-
cer Mundo, por lo que estas dos décadas transformaron la po-
sici6n sobre el enfoque sobre el arte. En donde los conceptos
de otredad, multicultural, entidad, identidad, apropiacion, entre
otros, cobran una nueva significacién. Jean-Hubert Martin
dijo tiempo después, en una entrevista, que si a él se le per-
mitia escoger qué era arte en Africa, un africano no podia
hacer lo mismo, que todavia no se lograba esa reciprocidad.

Refiriéndose a la exposicién de »Los Magos de la
Tierra»'# en alguna entrevista Martin llegé a decir que no se
habia invitado a ningtn tedrico o curador del Tercer Mundo
puesto que no los conocia o no habia, que no existia quienes
compartieran el mismo «gusto» por el arte contemporaneo.
Lo cual nos da una doble lectura al respecto. La primera, en
relacién a una actitud todavia eurocentrista, a pesar de su
apertura, cuya 6rbita seguia estando en el concepto de arte
convencional, y la otra, que efectivamente la visién desde
afuera de occidente es otra, que si bien puede coincidir en
algunos puntos no es la misma sino es también colonizada.

Todo ello planteara una serie de reflexiones, escritos,
posturas, incluso realizacién de exposiciones y de produccién
de arte completamente diferente, ya sea en la busqueda de
«compartir conocimientos y gustos» o para generar nuevos
conocimientos y nuevos gustos.

Dentro de estos artistas no occidentales, se encuentra

una gran mayoria que sus visiones del mundo son parte de

144 «Surge de inmediato la idea de sumarnos a los expertos del
Tercer Mundo para participar en la eleccién de los artistas. Ra-
pidamente qued¢ claro que no conociamos a ningtin experto
del Tercer Mundo que compartiera nuestros conocimientos y
nuestros gustos en arte contemporaneo occidental» Njami, Si-
mon, «Bienvenido Tercer Mundo» en E! Cultural, 26/03/2010



una creencia religiosa fuera de las grandes religiones mono-
teistas occidentales, en donde la fragmentacién de la viven-
cia humana no est4 tan claramente delimitada. De tal suerte
que sus propuestas artisticas son parte de la vivencia integral
del mundo, sin que ello no signifique que puedan «entrar y
salir» sin ningun problema de las clasificaciones y limites oc-
cidentales modernos e incluso apropiarse de las estructuras
y el lenguaje artistico para proponer desde una postura que
Occidente considera «contemporanea».

Los movimientos artisticos en México se han debati-
do entre tratar de ser aceptados por el establishment, ya sea
aculturandose, imitando los modelos ya probados y seguros,
incluso con la aceptaciéon de vanguardia. Esto lo hemos visto
desde la explotacién del neo-conceptualismo del cual tenemos
ejemplos hasta la fecha. También se ha buscado a través de
un exotismo, ya sea un arte «a la indigena», «a lo chicano»,
una especie de pop art reciclado, e incluso del tan gustado
kitsch «a la mexicana», que tan bien le sigue funcionando a
los artistas jévenes aun ahora. Por supuesto, insisto, que todo
ello siempre a partir del «gusto» y la «aceptacién» de la cultura
dominante, a través de las instituciones que regulan el arte
y el disefio, como las academias, los criticos, las facultades,
los teéricos, las becas, los premios, los muesos y galerias, que
refuerzan esta mirada «unidireccional», ajena a otras formas
de ver y percibir el mundo, es decir de las culturas periféricas,
alas que por cierto, pertenecemos.

La creaci6n desde el arte y el disefio en nuestro pafs, par-
te de una acusada intencién de buscar la validacién del otro,
los creadores reconocidos a nivel internacional tienen que pa-
recer muy «mexicanos» o muy extranjeros, es decir, cumplir
con las exigencias de una visién que si bien, ejerce nuevas
formas de conceptualizar las cosas, usando y abusando, sobre

todo de andamiajes tedricos que buscan mads en las formas
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linguisticas, pero que en realidad se sostienen en principios
arcaicos y atavismos sustentados en formas de creencia que
subsisten todavia al mirar lo que no es occidental, a las que se
siguen viendo con un dejo de desprecio. Asi como las religio-
nes no occidentales son «magia», el arte producido fuera de los
modelos occidentales no es arte, es artesania, es etnologia, es
supersticién, son fetiches, siguen siendo «idolos».

Hasta que el artista occidental lo roba y le llama apro-
piacién. Como el mas que citado ejemplo de las mascaras afri-
canas, que son parte de las «supersticiones primitivas» pero
cuando Picasso las usa cinicamente, entonces lo que él hace
si es un objeto «estético», tal como enuncia el chiste popular:
«Las mujeres negras salen en National Geographic y las blan-
cas en Playboy». Los robos y saqueos continuos a las culturas
originarias o las creaciones mestizas del Tercer Mundo** son
vistas como algo natural, se «<normalizan» solo cuando son

re-elaboradas por los artistas o disefiadores, avaladas por la

145 He decidido usar conceptos que las modas tedricas y econémicas
han desechado, porque pienso que siguen siendo reveladoras
de la manera real y profunda en que seguimos siendo vistos por
Occidente.
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mirada euro-centrista, entonces y solo entonces surge el mi-
lagro: el arte contemporaneo™.
El aventurarse desde una visién propiamente mexicana

que no se refiera a Frida, las calaveras de Posada, ser de Oaxa-

146 Por supuesto que el arte contemporaneo no es sélo el resultado
de la apropiacién o la simulacién de otras formas culturales que
le son ajenas, en tiempo o geografia, sin embargo nos interesa
ese aspecto, que no se visibiliza. El ejemplo mas burdo al respec-
to es el famoso «Vochol», en donde a través de un patrocinio de
diferentes instituciones y por iniciativa de un grupo de «intelec-
tuales» del MAP y AAMP, en 2010, convocaron a ocho huicholes
a intervenir un volswagen, con su «arte huichol». Reduciendo
toda la riqueza cosmogoénica y ritual, al mero acto de hacer un
disefio en un auto, de manera que el gusto occidental viera en
ello un una «obra de arte» a diferencia de lo que hacen de ma-
nera tradicional, que es visto como simple artesania, porque los
disenos rituales son otros, esos no son para vender ni para los
extrafos. En la pagina del proyecto, se refieren a los huicholes
como «sobrevivientes de la conquista espiritual» y en el mismo
parrafo se refieren a ellos como «el sedimento de la mas pura
raza indigena». Por desgracia los «huicholes» que no se llaman
a si mismos asi sino wixarikas o wixaricas, nunca expresan ab-
solutamente nada, simplemente se les encomendd hacerlo, lo
mas seguro es que hay puesto ahi mucho de su cosmovision,
eso es innegable puesto que es algo que se encuentra integrado
a todo su hacer, sin embargo y a pesar de exhibir en esa mis-
ma pagina que el uso de las cuentas es parte de su quehacer
ritual, lo que importa sefalar es que dedicaron mas de nueve
mil horas y noventa kilos de chaquiras, para hacer un «magico
y colorido disefio», en un coche que usaron como «lienzo», es
decir no como sus jicaras, o sus collares, o las esculturas que
hacen para vivir. Son considerados como el «sedimento», los
«sobrevivientes, es decir una especie de «capsula humana del
tiempo», como seres del pasado que habitan el presente, ellos
no tienen nada qué decir, es arte porque quien estd al frente del
proyecto asi lo puede avalar, ellos solo estan ahi para hacer lo
que saben hacer, sus «cosas de indigenas y chamanes», los del
Museo de Artes Populares son los que saben sobre arte ellos no.
véase hitp://www.vochol.com.mx/index.php

ca o hablar de la frontera Norte, por citar algunos de nuestros
estereotipos culturales¥, ha sido poco explorado. Es decir,
desde lo mexicano que no implique exagerar o querer demos-
trar, sino simplemente «ser», organicamente ser, que formal-
mente no se tenga que recurrir a lo ya mas que re-usado, alas
«imagenes» que parecieran nos definen «miticamente» como
nacion, sin ni siquiera plantearse por una sola vez, tocar de
manera mds profunda el tejido cultural. Es decir de re-laborar
estos y otros temas desde nuestro «corazén-semilla».

El arte contemporaneo tiene en el museo su templo y

su razén de ser, y es ahi donde sus «sacerdotes» dictan los

147 Se les refiere sin menosprecio alguno, pero considero necesario
sefalar, que es asi como somos «mirados» y que hemos contri-
buido a que esta vision estereotipada prevalezca, fomentandola
y replicandola.

dogmas de fe. Lo sagrado no tiene cabida,*® salvo cuando se

148 «En el ambito religioso/secular de nuestra cultura, los términos
«ritual» y «museo» son antitéticos. Ritual se asocia con las prac-
ticas religiosas, con la categoria de las creencias, la magia, los
sacrificios reales o simbdlicos, las transformaciones milagrosas,
los cambios abrumadores de conciencia. Tales cosas tienen poco
que ver con la contemplacién y el conocimiento que se supone
deben fomentar los museos. Pero de hecho, en las sociedades tra-
dicionales, los rituales pueden ser momentos de contemplaciéon
o reconocimiento, carentes de espectacularidad y formalismos.
Al mismo tiempo, tal como afirman los antropdlogos, nuestra
cultura, tan supuestamente secular y desprovista de rituales,
esta llena de situaciones y actos ceremoniales, de los cuales muy
pocos (tal y como apunta Mary Douglas) tiene lugar en los con-
textos religiosos. Es decir: al igual que ocurre con otras culturas,
nosotros también construimos lugares que representan publica-
mente nuestras creencias sobre el orden del mundo, su pasado y
su presente y el lugar que el individuo ocupa en él. Los museos
de todo tipo son ejemplos excelentes de tales microcosmos, y en
particular los museos de arte —los mas prestigiosos y caros de
tales espacios-, son especialmente ricos en esta clase de simbo-
lismos e incluso proporcionan a sus visitantes, en la mayoria de
los casos, planos con los que guiarse a través de los universos
que se les ofrecen« Carol Duncan, Rituales de civilizacion, pp.22-24
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convierte en una referencia dentro del discurso intelectuali-
zado del creador, del curador o del critico.*°

Hablar de religion o de creencias religiosas en el arte
contemporaneo resulta algo verdaderamente incomprensible,
el arte puede usar la religién como tema, pero la religién no

puede producir arte, es més la palabra religion se debe excluir

149 «Lo sagrado vuelve hoy al museo, de modo inesperado. Los ca-
minos de vuelta que recorre son fuente de multiples interrogan-
tes, que trastornan un buen niimero de criterios predominantes.
El mundo intelectual se ha acostumbrado a razonar dentro de un
marco que excluye la experiencia de la fe religiosa. Se considera
la religién como un arcaismo, resto de una época periclitada o
como un fendmeno propio de sociedades de escasa industriali-
zacion. El antiguo concepto lineal de la historia se basaba en la
contribucion filosofica de la Ilustracion. Al mismo tiempo que
los avances del conocimiento propiciaban la conviccion de que
era posible dominar el mundo gracias a la formulacién de leyes
universales, los museos se llenaban de objetos que eran fruto
de la fe ciega, tanto del cristianismo como de otras confesiones.
Esos vestigios del uso del ‘opio del pueblo’ se exponian a dos
tipos de enfoques, el del etnélogo o el historiador de las religio-
nes y el del historiador del arte o el esteta.» Jean Hubert-Martin,
«Altares del mundo y arte contemporaneo en el museo», p.43



de cualquier manifestacién artistica contemporanea.’® Como
si el homo religiosus no existiera en la actualidad, muchos de
los creadores contemporaneos en las periferias del arte occi-
dental son practicantes y creyentes de religiones diferentes
a las tres grandes religiones monoteistas y sus derivados, ya
que sus propios sistemas de creencia no se definen con el tér-
mino occidental de religion, por lo tanto sus practicas rituales
arrojan también objetos y acciones que pueden perfectamente

bien considerarse artisticas, si pensamos que mucho de lo que

150 «La incoherencia del sistema museistico resulta patente cuando
se comprueba que el arte religioso sdlo es aceptable si es antiguo.
Es verdad que pueden hallarse ciertos temas cristianos en una
gama de artistas que va de Picasso a Beuys, en la medida en
que son obras realizadas por lumbreras de la historia del arte,
pero en los museos de arte contemporaneo no hay sitio para las
demas religiones. A veces los museos etnograficos les abren sus
puertas, al considerarlas como manifestaciones espectaculares
de los estilos de vida y pensamiento de otras sociedades. Hasta
que se realizo la exposicion «Altdre» en el Museo Kunst Palast
de Diisseldorf en 19992, ningtin museo de arte contemporaneo
habia presentado nunca, desde una perspectiva estética, las in-
numerables expresiones artisticas de raiz religiosa; pero basta
con que adquieran un poco de antigiiedad para que se reconozca
su valor. Esta afirmacion tiene una sola excepcion: la exposi-
cion «Face of the Gods» que coordino el fabuloso Robert Farris
Thompson en el Museo de Artes Africanas de Nueva York3.»
Jean Hubert-Martin, op. cit., p.45 n: 2: véase el sitio http://www.
africanart.org/html/past_exhibitions.htm; n: 3) La exposicion «Face
of the Gods: Art and Altars of Africa and the African Americas»
se llevo a cabodel 24 de septiembre de 1993 al 7 de enero de 1994
en el Museo de Arte Africano de Nueva York. véase hittp://www.
africanart.org/html/past_exhibitions.htm.
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hacen los artistas occidentales provienen de la apropiacién de
rituales que no les son propios.’*
Sibien el arte y la religion, por lo menos como los ve Oc-

cidente, son dos &mbitos independientes, eso no quiere decir

151 «El pensamiento occidental, que sin duda es sui generis por haber
abarcado el conjunto de las culturas del planeta y haber acu-
mulado conocimientos sobre ellas, decreto la universalidad del
arte. Al hacerlo, corroboré un sentimiento difuso segtin el cual
las expresiones formales de lo sagrado traducen los valores mas
preciados de la humanidad y en cierto grado pueden compar-
tirse. Al mismo tiempo, este pensamiento excluia lo esencial de
las producciones formales del periodo colonial, lo que indicaba
cierta incoherencia légica. El agotamiento de la concepcion li-
neal y evolucionista de la historia nos obliga hoy a adoptar una
perspectiva mas espacial que temporal para abordar el arte. La
conmocion es inevitablemente enorme, porque jcémo evaluar
un altar tibetano o un mandala hecho con polvos de color? En
cuanto objeto, es algo que pertenece primeramente al ambito
religioso. Por una dichosa coincidencia, este ejemplo procede de
una religion en la que Occidente reconoce los mas altos valores
espirituales y, en el plano morfolégico, no esta demasiado lejos
de un altar cristiano; por lo tanto, se le otorga cierta atencion.
Pero no ocurre lo mismo con muchos otros altares u objetos y
lugares liturgicos procedentes de otros ambitos culturales, con
independencia de su interés formal. Al negérsele la categoria
de obra de arte, los objetos de ese tipo son catalogados como
‘étnicos’, en particular en el mundo anglosajon. Al hacerlo se
perpetra un absurdo semantico que pone de relieve la incohe-
rencia de la taxonomia poscolonial. También resulta incémo-
da la connotacion excesivamente eurocéntrica de la palabra
‘exotico’, ya que un altar aleman o francés es, en si mismo, tan
“étnico’ como otro tibetano. Esto demuestra hasta qué punto
nuestra semantica refleja un punto de vista todavia refractario
a la igualdad. Sélo resultan validas las categorias geograficas
o especificas, en la medida en que el conjunto constituido por
la alteridad con respecto a Occidente se basa en la exclusion y
la diferencia en relacién con una unidad y no en los caracteres
propios de un grupo creado artificialmente por nosotros.» Jean
Hubert-Martin, op. cit., p.46

_104_

que no existan creadores contemporaneos que sean hombres
y mujeres que viven lo sagrado, no solo como una parte de sus
vidas o como algo tangencial a su existencia. En ese sentido,
lo ritual no corresponde a una serie de acciones que se repiten
sino ala busqueda constante de acercarse a lo sagrado en cada
acto dela vida. Por lo que lo ritual en su quehacer artistico no
es algo provocado o impuesto, es el resultado de una practica
de ser y estar en el mundo.

La ritualidad en el arte contemporaneo estd presente
de dos maneras, la primera desde Occidente como simula-
ci6n, apropiacién o espectaculo, y otra, desde afuera, desde
las culturas periféricas, esto no significa que para esto ultimo
se deba pertenecer a alguna tribu relativamente aislada y «pri-
mitiva», significa crear desde la accién ritual para generar una
relacién con lo sagrado, dentro y fuera del museo, dentro y
fuera de los espacios profanos, dentro y fuera de los espacios
sagrados, dentro y fuera de los propios conceptos de arte-
religién.

3.3 Simulacién y acto ritual en el arte
Los historiadores, tedricos, criticos, curadores y profesionales
del arte han generado una percepcién muy parcial con respec-
to a las manifestaciones artisticas, en donde podemos encon-
trar que el «arte» africano o de los «aborigenes» australianos
se les relaciona con el pasado, con el arte Prehistérico, como
si se hubieran detenido en el tiempo, quedando estaticos, sin
«evolucionar», lo ocurrido durante muchos siglos no queda re-
gistrado. Las enciclopedias del arte, se centran por obviedad,
en Europa y en épocas recientes en Estados Unidos. Cuando
existe un capitulo sobre arte chino o drabe, normalmente se
detienen en épocas muy antiguas. De manera que los grandes
movimientos creativos y de cambios de paradigmas vienen

exclusivamente de estds areas geograficas. Por lo que, solo

destacan los artistas que se integran a la ola totalizadora de
los movimientos o vanguardias occidentales.

Contrario a lo que podriamos pensar, muchos de los
grandes artistas transformadores del propio concepto de arte
y de su quehacer, no son herederos de las grandes tradiciones
occidentales, sino que, se han nutrido precisamente de eso
que no es considerado arte o no se le da el mismo peso den-
tro de la historia del arte. Por supuesto que en estos casos se
consideran solo «influencias», es decir, el artista formado y ro-
deado de la efervescencia de su tiempo se «inspira» en ideas o
practicas rituales de los demas, dotando de cierto «exotismo»,
de una poderosa evocacién a algo que no sabemos definirlo
pero que nos atrae.

Es a partir del surgimiento de creadores formados en
las academias pero cuya vida y realidad corresponde a otras
dindmicas, y de tedricos que se encuentran fuera de los cen-
tros dominantes culturales, que se comienza a investigar qué
tanto o hasta dénde un artista occidental se inspira o que
tanto roba de otros.

Ahora sabemos que Jackson Pollock no solo tuvo in-
fluencias fundamentales de la pintura mural de José Clemente
Orozco y sobre todo de David Alfaro Siqueiros, y que de este
altimo ademads, aprendié en relacién a los procesos de crea-
cién, temdticas y experimentacién técnica con pinturas indus-
triales. Sin embargo es hasta hace una o dos décadas que se
comienza a reconocer y a estudiar con seriedad. El «hallazgo»
de no solo el encuentro sino de un aprendizaje directo que
Jackson tuvo de Siqueiros, hace que descubramos que la mo-
dernidad de Pollock no viene de los movimientos norteame-
ricanos sino mexicanos. Ademads todavia no se ha reconocido
y mucho menos analizado si en realidad, no solo se inspird,
sino que les debe mas de lo que se acepta, a los rituales de los

indios norteamericanos de curacién usando arenas de colores.

Que por cierto no solo copid, sino que des-significé al usar su
conocida técnica de dripping, sustituyendo la arena de colores
por pintura chorreada directamente del bote. Posiblemente su
action paiting, no es un automatismo al estilo surrealista, arte
gestual puro, sino una simulacién de los estados de conciencia
de los «chamanes» indios a la hora de crear imagenes sagradas
que ademads son acompaiiadas por cantos.

Harfia falta trabajos teéricos que reconocieran no con un
parrafo o dos, sino a través de un estudio acucioso y profundo
sobre las religiones orientales, que en sus diversos matices
y gradientes han adoptado artistas occidentales, de manera
que su creacién es producto directo de su practica ritual, y
no dejarlo solo como la influencia de ciertas «filosofias», de
manera que el caracter religioso en donde hay una vivencia y

creencia integradora, se neutraliza.**

152 «John Cage, como los jardineros paisajistas de finales del siglo

XVIII, estaba profundamente interesado en el mundo oriental,
en su filosofia contemplativa y en el desorden azaroso de sus
composiciones basadas en los procesos de la naturaleza. Ademas
de un creador e interprete excepcional de Hai-kus, fue un obser-
vador de los preceptos del budismo Zen, en los que se interesd
alaraiz de la lectura, en 1945, del libro titulado La trasformacion
de la naturaleza en arte, de Ananda Coomaraswamy...
A través del Zen acepto las leyes del azar, es decir, los com-
portamientos reconditos de la naturaleza y también se interesd
por la contemplacién meditativa como método creativo. Por esa
razoén, John Cage puede ser considerado el eslabon de unién
entre el interés por lo pintoresco y o exdtico de los siglos XVIII
y XIX y su resurgimiento en la posmodernidad. El se convertira
en el mentor de varias generaciones de artistas tanto de Esta-
dos Unidos como de Europa. Entre ellos Robert Morris, Walter
de Maria, Richard Long y Robert Smithson, entre otros artistas
practicantes del land art y constructores de earthworks, que han
reconocido su influencia directa. Javier Maderuelo, La idea del
espacio en la arquitectura y el arte contempordneo, p. 249
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En términos generales hay una tendencia a aceptar que
los artistas occidentales tengan influencias budistas, del Zen,
del budismo Tibetano, o de otras religiones como el Taoismo
chino, asi como el uso de ordculos como el I Ching, como si las
religiones de Oriente fueran m4s una simple reglas morales
de vida, adaptables e incluso compatibles con los sistemas de
creencia occidentales, de tal suerte que se puede ser cristiano
o judio y retomar algunas «técnicas espirituales» sin mayor
consecuencia o en el caso de la adopcién plena de alguna de
estas creencias religiosas, suele considerarse una practica be-
nigna y muy abstracta. No ocurre por lo mismo con artistas de
otras religiones como el Islam, los cuales no tienen el mismo
reconocimiento.

Encontramos a muchos artistas convertidos en verda-
deros santones o chamanes, de forma voluntaria como parte
de sus proyectos, al estilo Alejandro Jodorowsky, creador de
la psicomagia, lector del Tarot y que a ultimas fechas se ha
convertido en un especie de fil6sofo de las masas, en donde
mezcla lo ritual, la psicologia, el arte y la escritura, el happe-
ning y el cine. Hay una especie de cambio de eje, en donde
el artista se convierte en la figura central, a la que hay que
idolatrar, creer y por que el que hay que sucumbir. Se retoman
técnicas chamaénicas, rituales descontextualizados y vacias
del contenido original, se calcan las formas y los gestos. No
se pretende actualizar mitos o comunicarse con lo sagrado,
se consagra al artista, su busqueda de romper estructuras,
normas, se exalta el dolor fisico, la vulneracién de los limi-
tes sociales, la provocacion, el escdndalo, la irreverencia, en
donde paradéjicamente, el cuerpo se convierte en un espacio
a desacralizar.

En la accién performaitica es donde se ha desarrollado
con mayor intensidad la simulacién y lo que llamo la «faqui-

rizacién» de las acciones artisticas, degradando la accién ri-



tual a un especticulo que usa técnicas de control corporal, de
manipulacién del publico, en donde se somete al organismo
a pruebas que pueden causar dafio, demostrando una espe-
cie de poder mental que a veces se confunde con un poder
espiritual, prueba de ello es el trabajo de Marina Abramovic.
Si bien no pongo en duda la honestidad y principios de sus
primeros trabajos, tal pareciera que ha trastocado en un juego
de constantes representaciones de si misma su sentido de
simulacién y accién real, en su Manifiesto de la vida de un ar-
tista, de manera intencional e inteligente hace un despliegue
de esta ambigiiedad.’s3

Dentro de los paises del Tercer Mundo, de la llamada
periferia, Occidente encuentra nuevos o viejos temas de inspi-
racién, técnicas, modos de hacer y de ver, se refresca y retoma
de la «tradicién» lo que se vera como innovacién dentro de
los contextos artisticos de vanguardia. Ejemplos hay muchos,
dentro de los mds cercanos estdn las los casos de artistas cu-
banos que por sus condiciones histéricas y de conformacién

cultural han desarrollado de manera natural estrategias en

153 En la primera parte de su manifiesto sobre «La conducta del
artista en su vida» dice:

«Un artista no debe mentirse a si mismo u a otros.

Un artista no debe robar ideas a otro artista.

Un artista no debe hacer concesiones consigo mismo o

con el mercado del arte.

Un artista no debe matar a otro ser humano.

Un artista no debe hacer de si mismo un idolo.

Un artista no debe hacer de si mismo un idolo.

Un artista no debe hacer de si mismo un idolo.»
Posteriormente hace una relacién a partir de su propia vida, por
supuesto saca a relucir los principios budistas que le son ttiles e
incluso usa las propias palabras del Dalai Lama. véase el video
Marina Abramovic at the Smithsonian’s Hirshhorn Museum and
Sculpture Garden, publicado por el Smithsonian en Youtube el
14 de abril de 2011.

Ménica pE LA Cruz

donde se han dado estos recorridos de lo periférico al centro
dominante, de lo local a lo global, de lo cultural alo multicul-
tural y viceversa.

Por supuesto que es imprescindible referirse a Wilfredo
Lam (1902-1982), cuyas circunstancias personales resumen
de manera ejemplar el complejo mestizaje de Ameérica Latina,
hijo de padre chino cantonés y madre mulata, resultado de la
mezcla forzada entre un espafiol y una esclava negra africana,
estuvo en una constante confrontacién con su identidad y el
racismo occidental. De nifio estuvo cercano a la santeria en
su provincia natal de Villa Clara, en Sagua La Grande, ahi
por un lado vivié en una colonia de chinos numerosa, que se
encontraba a unas cuadras del barrio Cocosolo donde vivian
casi todos los negros de la zona. Por razones del destino ter-
miné viviendo en Esparia, ahi perdi6 a su mujer e hijo por la
tuberculosis, incluso peleé del lado de la Republica en la Gue-
rra Civil Espafiola, posteriormente se traslada a Paris donde
conoceri a los artistas europeos del momento y aunque la
historia del arte ha sefialado que Picasso fue su descubridor,
que su estilo parte de la influencia del pintor espafiol, Wilfre-
do Lam dejé muy claro que no tiene influencia suya, aunque
existia una amistad. De manera que Picasso lleva el arte negro
alas grupos artisticos de vanguardia en Paris y Wilfredo Lam
aprende a través de la Academia a pintar al estilo occidental.
Sin embargo es ahi donde aflora su cubania, su negritud, su
ser multicultural y sobre todo la conciencia del colonialismo
y sus consecuencias. Curiosamente Lam no vivié de adulto
en Cuba, aunque estuvo en varias ocasiones en la isla, casi
al final de su vida, enfermo, se solidarizé con la Revolucién

Cubana incorporandose en una silla de ruedas en la Marcha
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del Pueblo Combatiente, que en 1980 se llevé a cabo ante las
constantes agresiones de los gobiernos de Estados Unidos.**

De manera que Lam sienta un precedente del que se
desprenderan en diferentes décadas artistas que desarrollan
una gran capacidad para entrar y salir de la modernidad, del
arte, de la religién, de lo politico y de lo econémico. Manuel
Mendive (1944) artista visual formado en la Academia de San
Alejandro en La Habana, de familia creyente y él mismo san-
tero, vive en el barrio de su infancia, mientras recibe premios
y reconocimientos internacionales, va con un pie dentro de la
cosmovision y vivencia particular de lo sagrado y con el otro

en la internacionalizacién de su quehacer. Sin contradiccién

154 Refiriéndose al iconico cuadro titulado «La jungla» Wilfredo
Lam dice: «Africa no sélo fue despojada de sus hombres, sino
también de su conciencia. Me irrit6 que en Paris se vendieran las
mascaras y los idolos africanos como adornos. En éste y en mis
otros cuadros me propuse poner los objetos negros en funcion
de su paisaje y su mundo propios. Mi pintura es una acto de
descolonizacién, no fisica, pero si mental. En Africa me consi-
deran el mejor pintor de ese Continente, a pesar de que casi no
lo he visitado —concluye Lam con una sonrisa». Gerardo Mos-
quera, Exploraciones en la pldstica cubana, «Mi pintura es un acto
de descolonizaciéon» Entrevista con Wilfredo Lam, p.184. Texto
publicado originalmente en Bohemia, La Habana, a 72, no.. 25,
pp- 10-13, 20 de junio de 1980

alguna, Mendive es un hombre de su tiempo y un homos reli-
giosus con raices profundas.’

La diferencia entonces entre simulacién y acto ritual, no
se encuentra en las formas per se, se encuentra en los sentidos
y en la construccién simboélica, en donde la accién o los obje-
tos no son en si mismos lo trascendente o el fin dltimo, sino
el medio para transferir rituales «personales» que se mueven
dentro de una estructura religiosa perfectamente configurada,
de tal forma que los elementos matéricos tienen un doble
funcién, por un lado generan de manera tangible ya sea per-
manente o efimera, un dispositivo que se expresa a través de
los lenguajes artisticos convencionales, dentro de discursos
contemporaneos, pero que guardan en su proceso y en capas
de contenido profundo el acto de re-ligarse con lo sagrado,
ya sea desde la actualizacién de un mito, la activacién de los
elementos de cosmovisién, la evocacién o invocacién, la bis-
queda de implicarse con el mundo en cuanto manifestacién
delo sagrado o la exteriorizacién de lo que hay de sagrado en
nosotros mismos.

Ana Mendieta (1948-1985), Juan Francisco Elso (1956-

1988) y José Bedia (1959), re-actualizan y re-construyen sus

155 «Estos hechos parecen sugerir que el sorprendente nacimien-
to de la pintura de Mendive es el resultado de una sensibilidad
formada dentro de un ambiente donde lo magico es atin coti-
diano, de una memoria visual impresionada por las imagenes
y gritos religiosos, de una gran curiosidad hacia los problemas
del hombre, de una preparacion académica y una relacion con
las actuales corrientes artisticas, de una conciencia donde lo tra-
dicional ha dejado su huella, pero cuyo punto de vista proviene
de un estrato social que mantiene una identificacion abierta a
las preocupaciones y sentimientos del pueblo, todo lo cual sir-
ve de base a una prospeccion de formas (Lam, arte africano y
afroamericano) y a un estudio para profundizar en contenidos
muy auténticos del universo propio del artista». Gerardo Mos-
quera, op. cit., pp.250-251

précticas y creencias dentro de su quehacer artistico, no pre-
tenden copiar o reproducir simplemente partes de los mitos,
ritos, ceremonias, cantos o bailes, porque en mayor o menor
medida, cada uno de ellos tiene una relacién de mas o menos
complejidad y calado con las religiones afrocubanas, en el caso
particular Juan Francisco Elso estaba iniciado en la santeria y
José Bedia es palero, practicante activo de su religién y su tra-
bajo artistico es parte de ello. En ese sentido, lo que se busca
es «conjurar» a lo intangible, a lo no manifestado y revelarlo,
invocar y hacerlo presente unay otra vez. Hacer que la fuerza
y el espiritu, el cuerpo y la accién sean las vias de acceso, per-

mitir que a través de lo que se crea los ancestros se descubran.

3.4 Objeto artistico - Presencia ritual
Cuando se plantea la cuestion de si lo que se genera a partir
de los actos rituales es o puede ser considerado arte, siempre
resulta una especie de cuestionamiento que aparentemente
no tiene salida. Sin embargo la propia conceptualizacién de
arte puede ayudar a descubrir que en realidad todo puede ser
arte o nada puede serlo, pues dependera no de las acciones,
fenémenos u objetos concretos, que hayan sido creados a par-
tir de necesidades, intereses y emociones determinadas sino
de c6mo sean clasificados por el otro.

Si miramos por ejemplo, al pasado, veremos que los es-
pecialistas han catalogado, descrito, desarrollado metodolo-
gias, teorias, para re-significar restos de la cultura material o
de la cultura tangible de ciertos pueblos, civilizaciones o per-
sonas. Si miramos con detenimiento y desprejuiciadamente,
es facil percatarse que tal clasificacién, depende de factores
completamente ajenos a los que produjeron formas, objetos,
imagenes, que lalectura de dichos elementos desarticulados,
descontextualizados, y acomodados de cierta manera en un

museo, son cosas, cosas inertes, cosas solo cosas, hechas por
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alguien, un alguien que lleva un nombre inventado, decimos
egipcios a hombres y mujeres que nunca se conceptualizaron
asi, decimos teotihuacanos, olmecas, como si alguna vez haya
existido semejantes culturas, asi nombradas. Es decir hemos
etiquetado, dividido, analizado, a partir de criterios impues-
tos desde fuera. Todo permanece como adormecido en una
mirada que se queda con la informacién que proporciona las
superficies de las cosas.

El artista, como se llama en Occidente a los que se de-
dican hacer eso que llamamos arte, lo fue comprendiendo y
cuestionando, se dio cuenta que los objetos pueden significar
muchas cosas, los objetos no son lo importante sino lo que
esta «atrds» de los objetos, este «atras» es la realidad sim-
bélica, la cual nunca ha dejado de estar presente en el acto
creativo, aunque normalmente era algo que estaba oculto, que
no era parte necesariamente de lo creado sino del proceso de
crear y eso de alguna forma lo acerca a las practicas rituales.

Algunos artistas contemporaneos han reemplazado en
sus sociedades, con la distancia inevitable, a los chamanes, a
los especialistas rituales.® Sin embargo como sabemos, en
el ritual los cosas nunca son solo cosas, en ellos se contienen
manifestaciones de lo sagrado, no importa su calidad, sus cua-
lidades formales, si bien, se pueden marcar a través del acto
humano de intervenirlas, los objetos rituales son de manera
temporal pequetios destellos de las fuerzas sagradas, por lo
que dejan de ser «objetos» aunque paraddjicamente no dejen
de serlo. Labrar la piedra, hacer un dibujo o redundar a través

de elementos iconograficos, solo permite que el hombre ritual

156 Cuando el artista no crea objetos solo para la contemplacion y
es un motivador para la creacién, es decir la accion ritual no esta
en el objeto sino en el proceso y en la inclusion de ese proceso
a otros. Recordemos que la experiencia ritual es fundamental-

mente comunitaria.



interiorice simbdlicamente lo sagrado, lo sefiale, pero no cam-
bia la esencia del objeto ritual, el cual deja de ser sagrado hasta
que sea re-actualizado a partir de otro ritual. Cuando nos que-
damos exclusivamente con la capa mas cercana al «exterior»,
es de alguna forma el contenedor de la presencia sagrada, el
objeto ritual es transformado en un simple artefacto y de esa
manera se le reifica en los espacios museisticos.

La diferencia sustancial entre objeto artistico y presen-
ciaritual esta en que el objeto artistico es cosificado, mientras
que en el caso especifico del «bulto sagrado» no es solo un
objeto ritual, sino una presencia ritual, no evoca, sino que se
invoca a través de él, no simboliza sino que permite la ma-
nifestacion de ser que no se encuentra ya en el espacio ni el
tiempo profano. El objeto artistico exterioriza, la presencia
ritual interioriza. El objeto artistico representa, no importa
que tan complejo o inmersivo sea, por el contrario la presencia
ritual «es», aunque en apariencia no lo parezca.

En ese sentido retomo el concepto de ixiptla, con todo
y su dificultad para definirla, ya que nos llega filtrada por las
definiciones fijadas por los estudiosos y las traducciones de
diferentes lenguas modernas. Considerado de manera literal

por los diccionarios de lengua ndhuatl simplemente como

rererereTey
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«imagen de»", en los estudios de la imagen y de historia del
arte se ha relacionado con el concepto occidental de «idolo».s®

Al quitar la atadura semantica con significados nega-
tivos y sustituir «idolo» por el ixiptla queda atrés la idea de
«representacién», la imagen que suple «simbélicamente» lo
representado y se introduce la nocién de presencia.*® Gruzins-

ki considera en un sentido parecido a lo que Lépez Austin

157 Gran Diccionario Nihuatl [en linea]. Universidad Nacional Auté-
noma de México [Ciudad Universitaria, México D.F.]: 2012 [ref
del o5 de febrero de 2017]. Disponible en la Web <http://www.
gdn.unam.mx>

158 «Una de las diferencias cruciales entre el «idolo» y la imagen es

el que el primero no es un medio para un fin (un medio para
llegar al prototipo), sino que es un fin en si mismo. ;Por qué? Por-
que no es una representacion, sino una presencia. Sin embargo,
la diferencia entre «idolo» e «<imagen» sigue siendo imprecisa y,
sobre todo, sigue estando cargada por connotaciones morales y
ontolodgicas, que no dejan de marcar al primero como «negati-
vo». Por eso afirma Sergei Gruzinski que «idolo e imagen per-
tenecen al mismo molde, el de Occidente [...] El idolo «malvado
y mentiroso», «sucio y abominable» s6lo existe en la mirada del
que lo descubre, se escandaliza y lo destruye»® ;Qué término
utilizar, entonces, para sustituir al “idolo’?
Se puede recurrir al concepto nahuatl de ‘ixiptla’, que ha sido
explicado en nuestros términos occidentales por Serge Gruzins-
ki». Fernando Zamora, Filosofia de la imagen. Indagaciones sobre
lenguaje, imagen y representacion. p.315 n: 20, Serge Gruzinski, La
guerra de las imdgenes, 1960, p. 52.

159 «La ventaja de esta nocioén consiste en no estar lastrada con
ninguna nocién moral judeocristiana, ni con ninguna nocién
ontoldgica aristotélica. Por lo tanto, el ixiptla no es «malo» o
«falso» ni es compuesto dual de «forma» y «contenido» (o de
«significante» y «significado»). Igualmente, no es en ningiin senti-
do una «representacion». sino todo lo contrario: es una presencia.
Es un poder que, como dice Gruzinski, con la invasion cultural
europea quedo despojado de su inmanencia». Fernando Zamo-
ra, op. cit., p. 316
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ya habia descrito antes al tratar de analizar la relacién entre
hombre-dios.**°

Ixiptla ha sido traducido como «imagen», «delegado»,
«reemplazo», «sustituto», «personaje», «representante»,lﬁl
«personificador»®?, y estd claramente relacionado al hecho de

que antes que nada el hombre es el principal «contenedor»

160 «Veamos por qué son nahuales. Hace tiempo me referia al térmi-
no nahualli ---que en sentido general es persona que tiene poder
de transformarse o la persona o animal en los que se transfor-
ma—diciendo que podia traducirse como «lo que es mi vesti-
dura», «lo que tengo en mi superficie, en mi piel o a mi alrede-
dor.»* Quede el asunto ahi, para ver si por otro camino se puede
llegar a la misma conclusién. En muchas ocasiones se refieren
los textos nahuas al hombre-dios afirmando que es el ixiptla del
dios protector». Alfredo Lopez Austin, Hombre-Dios: Religion
y politica en el mundo nahuatl, p.118 n 510: Alfredo Lépez Aus-
tin, «Cuarenta clases de magos en el mundo nahuatl», Estudios
de Cultura Nahuatl, México, v. VII, 1967, p. 87-117, pp. 95-96

161 Alfredo Lopez Austin, op. cit., p.119

162 «El término ixiptla ha sido traducido al aleman por Seler por Ab-

bild, al inglés por Dibble y Anderson por image o impersonator,*
deputy o representative (sus sindnimos), y al espafiol por «ima-
gen», «<semejanza» y «substituto». La idea general es que el ixipt-
la no es un simple representante del dios sino que lo encarna
realmente, por lo cual, en espafiol se designa a menudo con la
ayuda del neologismo «personificador».
La nocién tenia dos campos de aplicacion siendo el primero el
ejercicio del poder. En este marco, el rey era ixiptla de algunos
dioses que personificaba ante sus sujetos y a su vez tenia a sus
propios ixiptla, hombres que actuaban en calidad de represen-
tantes y embajadores suyos. El segundo campo de aplicacién de
la nocion lo conformaban las practicas religiosas y sacrificiales.
En este marco, el ixiptla representaba a una divinidad; dicha
«imagen» podia ser tanto una estatua, un objeto, un sacerdote,
como la victima sacrificial inmolada en honor y representacién
del dios.» Daniele Dehouve, «El papel de la vestimenta en los ri-
tuales mexicas de ‘personificacion’», §1, §2 n1: Hvidtfeldt, Arild,
Teotl and Ixiptlatli. Some Central Conceptions in Ancient Mexi-
can Religion, Copenhague, Munksgaard, 1958, p. 81.

de lo sagrado. Y por tanto como hombre-dios puede a su vez
transferir parte de lo sagrado alos objetos, transformandolos
en depositarios temporales de las fuerzas divinas.** Etimol6-
gicamente la palabra, ixiptla tiene como componente principal

la particula xip y por lo tanto considera que dicho concepto

163 Para tener un panorama de la complejidad de conceptos que
aborda el término ixtipla se puede consultar el exhaustivo estu-
dio historiografico de Emilie Carreén Blaine, «Un giro alrededor
del Ixtipla», Publicaciones Digitales

Me—

Juan Francisco Elso, «Por América», 1986
Imagen tomada del catalogo «Por América. La obra de
Juan Francisco Elso», op. cit.

e

corresponde a la idea de piel. Asi, el término ixiptla se refiere

a piel, cascara o cobertura, corteza, envoltura.**

164 Si tomamos las palabras empezadas en xip que consigna el dic-
cionario nahuatl-espafol de Molina,>*¢ encontraremos que la p
de xipétizitc pertenece al verbo petzoa y que la p de xipochehua
corresponde al verbo pochehua, por lo que ambas quedan eli-
minadas. Las palabras xippachoa y xippalli son harina de otro
costal, pues en ellas la primera p es la uh de la silaba xiuh, que
significa «hierba» y «turquesa»: ante la p, la uh se transforma en
p- Nos quedan so6lo, como primarios, el xip de xipehua, «desollar,
descortezar o mondar», y el de xipintli, «<prepucio». En el caso de
xipehua, ehua significa «levantar», y el contexto nos indica que xip
es «piel», «cascara» o «cobertura». Ain mas, si tomamos como
validas las dos palabras eliminadas, considerando que aunque
la p forma parte de los verbos dichos pudo haber otra que, con
ella se fusiond, sera muy légico que xipéiztic, que segtin Molina
es «cosa lisa», y xipochehua, que su Vocabulario dice que es «hacer
chichones, o torondones», fuesen respectivamente, a la letra,
«lo que tiene brufida la piel» y «levantar oscurecida la piel».
Si esto es verdad, Xipe no seria, como generalmente se dice,
«el desollado», ni, como afirma Schultze-Jena, «el desollador»,
sino simplemente xip y el posesivo e: «el duefio de piel». Indu-
dablemente ixiptla tiene como su componente mas importante
la particula xip, y el concepto corresponde a la idea de «piel»,
«cobertura», «cascara», muy semejante a lo que propuse para
nahualli. Alfredo Lopez Austin, op. cit., p.119, n 516: Fol. 150r.
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Por lo que la creacién artistica desde lo ritual, a par-
tir de un creyente iniciado y consagrado que es artista en el
sentido occidental, estd constantemente re-actualizando lo
sagrado, trayéndolo a lo tangible, a veces invocandolo, otras
a través del mito y su vivencia, religandose y dialogando con
los ancestros, con los dioses, con los espiritus de la naturale-
za, remontdndose a los hombres-semilla, que lo conforman,
que lo habitan, que le dan sentido, origen y pertenencia. La
presencia y no la representacién nutren su busqueda de in-
tegrarse al todo, a la teyolia que hace latir y vibrar el mundo,
a los seres vivos e inanimados, propiciando la dialéctica de la

vida y la muerte, para siy para los demds.



CREAR, CREER Y CON@ER

CAPITULO 14

IV

«Quand le pére du pére de mon pére avait une tache difficile a accomplir, il se rendait a un certain endroit
dans la forét, allumait un feu et il se plongeait dans une priére silencieuse. Et ce qu'il avait a accomplir se
réalisait. Quand, plus tard, le pére de mon pére se trouva confronté a la méme tache, il se rendit a ce méme
endroit dans la forét et dit : «<nous ne savons plus allumer le feu mais nous savons encore dire la priére».
Et ce qu'il avait a accomplir se réalisa. Plus tard, mon pére (...) lui aussi alla dans la forét et dit : «<nous ne
savons plus allumer le feu, nous ne connaissons plus les mystéres de la priére mais nous connaissons encore
lendroit précis dans la forét ou cela se passait et cela doit suffire». Et cela fut suffisant (...) Mais quand, a
mon tour, jeux a faire face a la méme tdche, je suis resté a la maison et j ai dit nous ne savons plus allumer
le feu, nous ne savons plus dire les priéres, nous ne connaissons méme plus l'endroit dans la forét mais nous
savons encore raconter Uhistoire.»

—JEAN-LUC GODARD

Heélas pour moi, (1993)"%

165 Esta es la historia de una leyenda que data del maestro jasidico Baal Shem Tov, que se cuenta de generacion

en generacion. El escritor Samuel Joseph Agnon se la trasmite al gran erudito y especialista en mistica judia,
Gershom Scholem. Este tltimo lo narra a su vez en la conclusion de su libro que en espanol se llama, Las
grandes tendencias de la mistica judia:
«Aqui el relato cobra una dimension histérica-mitica: cuando el Baal Shem Tov tenia una tarea dificil que
cumplir, se dirigia a un determinado sitio en el bosque, encendia un fuego y se sumia en una plegaria si-
lenciosa; y lo que tenia que hacer se realizaba. Una generacion después, cuando el Maggid de Meseritz se
vio frente a la misma tarea, se dirigi6é al mismo sitio en el bosque y dijo: «No sabemos encender el fuego,
pero atin sabemos decir la plegaria»; y lo que tenia que hacer se realiz6. Una generacion mas tarde, Rabbi
Moshe Leib de Sassov tuvo que cumplir la misma tarea. El también fue al bosque y dijo: «Ya no sabemos
encender el fuego, ya no conocemos los misterios de la plegaria, pero todavia conocemos el sitio preciso
en el bosque donde eso pasaba, y debe ser suficiente»; y lo fue. Pero cuando pas6 otra generacion y Rabbi
Israél de Rishin debi6 hacer frente a la misma tarea, se quedé en su casa, sentado en su sillén, y dijo: «Yano
sabemos encender el fuego, ya no sabemos decir las plegarias, tampoco conocemos ya el sitio en el bosque,
pero todavia sabemos contar la historia»; y la historia que cont6 tuvo el mismo efecto que las practicas de
sus predecesores.» Godard la reformula para iniciar su pelicula, Hélas pour moi (1993), esta es la version que
se trascribe aqui, por la importancia que cobro para este trabajo. Gershom Scholem, Las grandes tendencias
de la mistica judia, Madrid, Siruela, 1996, p.368
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4.1 El bulto sagrado como arte-presencia

Todos conocemos la accién conceptual de Marcel Du-
champ* La Fuente (1917) expuesta por primera vez en 1915
en el Salon de los Independientes en Parfs, el famoso urinario
firmado por un tal R.Mutt, y que marcé un hito en el cues-
tionamiento de qué es el arte, quién dice o decide lo que es
arte, por qué es arte lo que estd en un museo, por lo menos
por parte de los que teorizan y crean historias, «<mitos» y le-
yendas al respecto.

Sea como sea, la lectura y la interpretacién que se le ha
dado, el hecho concreto es que un «objeto» dentro de un mu-
seo o galeria cobra una categoria estética, por una parte clara
y real, el «objeto» ha perdido su funcién original, y el segundo,
de manera mucho mds oscura y por mds que se justifique y

se escriba al respecto, por una razén subjetiva, es visto solo

166 Tal parece que la famosa Fuente, no fue idea de Duchamp sino
de la Baronesa Dada Elsa von Freytag-Loringhoven, poeta, es-
cultora, pintora y modelo de artistas. En cuyo caso la «escultu-
ra» fue robada literalmente y exhibida como propia de manera
tacita, aunque se adjudicé su autoria después de que muriera la
Baronesa Dada. Lo cual seria todavia mas exacto a las practicas
occidentales de robarse la cultura material que conlleva cultura
intangible de una comunidad o pueblo determinado, llevarlo a
los museos, darles otros significados y sentidos y ademas adjudi-
carse la propiedad, de manera que los pueblos que lo originaron
no puedan legalmente reclamarlas porque las leyes internacio-
nales hechas por Occidente, consideran como legitimos duefios
a los museos. Quedando la interpretacion de los historiadores y
curadores como el verdadero significado de los «objetos», siendo
estos los criterios que después se difunden incluso a las comu-
nidades que son los que originalmente los crearon. véase Pilar
Turu, «Duchamp podria haber robado la idea de su gran broma,
el urinario que fundé el arte conceptual», en Cultura Colectiva del
catalogo Les maitres du désordre, Musée du Quai Branly, op. cit.
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por las capas superficiales de la interpretacién descontextua-
lizada de sus caracteristicas materiales, formales y estilisticas
a través del tamiz de la manera en que Occidente clasifica y
considera la cultura material de los demas y la propia.

Cuando un bulto sagrado, es trasladado al museo, se
esta llevando no un «objeto ceremonial», «un instrumento
ritual», «una herramienta magica», como normalmente se le
suele definir o clasificar, sino una presencia. Normalmente
son los museos de antropologia y etnologia quienes alojan lo
mds sagrado, ahi estd un ancestro que ha perdido una cultu-
ra viva o muerta, que son vistas igual que una méscara, una
vasija o un ajuar de un «chaman», considerado como si fuera
simplemente un «objeto». Parafraseando el chiste popular de
las mujeres negras y las blancas y las revistas en donde se les
ve desnudas, el muerto, ancestro de los pueblos originarios
estan en los museos de antropologia y etnologia y los occiden-
tales no permitirian que su madre, su hijo, su ancestro o su
dios estuviera tras una vitrina junto a las escaleras que van a
los bafios o a la cafeteria.

Y al igual que la Fuente-urinario de Duchamp, los bultos
sagrados pueden entrar a la esfera de los museos contempo-
rdneos, en ese momento se transforman en «arte», entran a
la dimensién de aquello que les es cercano, puesto que el arte
en general y el arte contemporaneo en particular, ha robado
mucho alos rituales que originaron la existencia de los fardos

o envoltorios sagrados.
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En la exposicién «Los maestros del desorden»**’ la idea
es clara, los artistas son los nuevos chamanes, y vemos junto a
un nkisi congo, un corazén lleno de clavos de la brujeria euro-
pea del siglo XIX y la «obra» de un artista occidental, tratados
exactamente igual, y sin embargo esta es de las propuestas
curatoriales menos discriminatoria que he visto, lo cual refle-
ja lo terriblemente arbitraria y asimétrica que pueden ser la
relacién entre la mirada occidental y la mirada no-occidental,
siya era el museo el «templo» de la nueva «religién» del arte,
ahora resulta que los artistas no solo se les compara a los
sacerdotes, chamanes o brujos sino que son los auténticos
sacerdotes, chamanes o brujos, porque los «otros» vienen de
culturas primitivas, que creen en religiones primitivas y que
no hacen arte, sino que hacen objetos excéntricos, incoheren-

tes e inquietantes.

167 Exposicion «Les maitres du desordre» en el Musée du quai
Branly, Paris, 11 de abril-29 de julio 2012, CaixaForum, Madrid,
06 de febrero- 19 de mayo 2013.

Del catdlogo Les maitres du désordre, Musée du Quai Branly,

op. cit.

Nkisi Nkondi, Pueblo Kongo, Repiiblica Popular del  Corazén

de ternera, Francia antes de 1900

Congo, antes de 1891

_113_

Marie Péjus y Christophe Berdaguer, Jardin d'addiction, 2010



Los artistas son los magos que hacen que los objetos

«cobren vida»,*®

parece que el arte es magia poderosa que sus-
tituye el vacio espiritual y existencial de los hombres contem-
poréaneos. Pero los bultos sagrados que yo vi, senti y percibi
ahi, en el Museo CaixaForum de Madrid, junto a instalaciones,
videos, esculturas, no eran objetos, eran presencias. Esto es
muy l6gico por otra parte, puesto que la novedad aqui es que
los artistas contemporaneos estuvieron dentro de un museo
etnoldgico, en ningin momento se cuestiond la posibilidad
de que fuera al revés. Puesto que a pesar de que la exposicién
itiner6 por otro tipo de museos, el guién museografico estaba
muy claro.

El artista es visto aqui como un ser que puede tomar,
robar, plagiar, simular sin ningtin pudor, porque se «inspira»
o «inventa» a través de su genialidad y su don creador, al igual
que un chaman, pero que carece de esas ideas atrasadas y pri-
mitivas religiosas o que hace cosas que pueden ir con un tema
relacionado como «iniciacién» «plantas de poder», «catarsis».

No, el artista es «puro», parte de su intelectualizacién y
estrategias artisticas, cuenta con toda la estructura tedrica,
las tendencias tedricas de moda, usa las palabras adecuadas
y causa el estupor y la admiracién por tan original manera de
apropiarse de lo ajeno para crear objetos estéticos. s Pero que
pasa cuando el artista es también «chaman», es decir religioso,
creyente, practicante, de esas creencias «magico-religiosas»?
¢Doénde poner sus «propuestas», en el museo de etnologia

o en el museo de arte contemporaneo? Cémo entenderlas,

168 En el catalogo de la exposicion se pueden leer las palabras del
artista Jamie Cameron, «Les artistes sont des magiciens ils in-
jectent de 'energie dans les objets pour leur donner vie...», por
lo que ahora resulta que los artistas contemporaneos son los
creadores de la magia del arte. Jean de Loisy y Sandra Adam-
Couralet, «Les maitres du desordre», p158
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cémo estudiarlas, como relacionarse con este tipo de mani-
festaciones.*®

Normalmente el etnélogo no cuestiona el valor artistico
de las piezas que estudia o analiza, lo hace desde un criterio

muy distinto, en casos muy especificos y contextualizando-

169 «Otro interrogante atafie a la posibilidad de exponer esos ob-
jetos: el museo, en su condicion de santuario de valores laicos
y republicanos, ;puede transformarse en santuario religioso en
nombre de los derechos humanos? Sin duda el museo y su en-
foque, que procura la sistematizacion, reflejan la voluntad de
adquirir objetos y conocimientos, y es esto lo que ha garantizado
su auge. Seria ilusorio vaticinar su desaparicion. En cambio,
su apertura a las practicas religiosas y no so6lo a sus vestigios
podria facilitarle hoy un nuevo porvenir, en tanto que ambito
de promocion y difusién de los valores de las minorias. Para
ello seria preciso crear un museo de artes vivas, en el que las
obras se vivificaran al ritmo de las intervenciones de oficiantes
de las diversas religiones. Es posible concebir una institucion
asi, siempre que, en paralelo a la evolucion de las instituciones,
se elabore una nueva historia del arte, a la vez mas relativista y
menos estatica, que dejaria de utilizar el arte europeo, su evo-
lucién y modernidad, como criterios exclusivos de referencia.»
Jean Hubert, op. cit, p.51
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los.”* De tal suerte que usa las herramientas de la historia
del arte para determinar ciertas caracteristicas que le ayuden

a identificar en la capa mas superficial del «objeto» concreto

170 «Contemplando estas mascaras, me hacia sin cesar las mismas
preguntas. ;por qué esta forma inhabitual y tan mal adaptadas
a su funcion? Claro esta que las veia incompletas pues otrora
las coronaba una diadema de plumas de cisne o de aguila de
montafa [...];Por qué, en fin, ese estilo demoniaco al que nada
se asemeja en las culturas vecinas y ni siquiera en aquella que
los cre6?.

No consegui responder a estas interrogaciones antes de haber
comprendido que, ni mas ni menos que los mitos, las mascaras
no se pueden interpretar en si mismas y por si mismas, como
objetos separados. Considerando desde el punto de vista seman-
tico, un mito no adquiere sentido sino una vez devuelto al grupo
de sus transformaciones; igualmente, un tipo de mascara, consi-
derado desde el solo punto de vista plastico, replica a otros tipos,
cuya éntasis y colores transforma asumiendo su individualidad.
Para que esta individualidad se oponga a la de otra mascara, es
preciso y basta que impere una misma relacién entre le mensaje
que la primera mascara tiene por funcion trasmitir o connotar y
el mensaje que, en la misma cultura o en una cultura vecina, la
otra mascara se encarga de vehicular. Desde el punto de vista,
por consiguiente, deberd apreciarse que las funciones sociales
o religiosas asignadas a los diversos tipos de mascaras que opo-
nemos para comparar guardan, entre ellas, la misma relacién de
transformacion que la plastica, el grafismo y el colorido de las
mascaras mismas consideradas como objetos materiales. Y en
vista de que a cada tipo de mascara se vinculan mitos que tienen
por objeto explicar su origen legendario o sobrenatural y fundar
su papel en el ritual, la economia, la sociedad, una hipétesis con-
sistente en extender a obras de arte (pero que no son solamente
eso) un método que se ha puesto a prueba en el estudio de los
mitos (que son también eso) hallara verificacion si, en ultimo
andlisis, conseguimos sacar a la luz, entre los mitos fundadores
de cada tipo de mascara, relaciones de transformaciéon homo-
logas de aquellas, que, desde el punto de vista plastico nada
mas, prevalecen entre las mascaras propiamente dichas.» Claude
Levi-Strauss, La via de las mdscaras, pp.18-20

que estd analizando. Hay partes de la cultura material que
pueden considerarse sin problema alguno también «obra de
arte» teniendo cuidado de tomar en cuenta que «eso» no es
solo lo que son.

Lo que demuestra una légica a la inversa, los objetos sa-
grados son parte de los rituales, son no-objetos porque contie-
nen parte de lo sagrado, pero que pueden simplemente verse,
fuera de los espacios rituales y cuando estan «desactivados»
como objetos estéticos.

Normalmente los artistas-religiosos, han aprendido a
integrarse al arte contemporaneo, ya sea de manera directa,
porque estudiaron y se formaron en escuelas de arte, o de
manera indirecta, porque los curadores y buscadores de no-
vedades los encontraron en sus lugares originarios y le dieron
lalectura de arte a sus creaciones. No hay problema de estar
adentro y afuera, porque, la creacién no estd separada de las
creencias, para los artistas-chamanes, aunque nunca podran
dentro de un museo sus propios «bultos sagrados», lo que si
pueden hacer es generarlos de una manera simbélica, aunque
muchas veces, la «obra» es sacralizada y el ritual estd de alguna
forma integrada a la creacién aunque esté fuera de los espa-
cios consagrados o de una liturgia especifica, donde se quiera
o0 no se quiera sigue estando y siendo la presencia, lo sagrado.
Dichas practicas artisticas pero religiosas o religiosas pero
artisticas, segin sea cada situacién, surgen frecuentemente
desde la resistencia a la cultura dominante, aunque muchas de
las veces la cultura dominante, al apropiarse de lo que resulte

de estas practicas lo absorbe y lo des-significa.

4.2 Proceso creativo
Como creyente y practicante de una religiéon no occidental, de
las llamadas magico-religiosa, que no pertenece a la comuni-

dad histdrica que originé esa manera particular de re-ligarse

con lo sagrado, mi cuestionamiento es constante, es decir
£coOmo es que yo, ajena al contexto original me encuentro
frente a una Cosmovisién que implica una manera de pen-
sar, de hablar, de actuar y de vivir, que no corresponde a mi
«identidad» impuesta? Sin embargo es asi, y asi se desarrolla
mi vida en su totalidad.

Normalmente se relacionan las religiones no occiden-
tales, a algo «pagano» por no ser las aceptadas como las mas
«evolucionadas, se les ve como parte de los sistemas de pen-
samiento de comunidades inferiores que o se ubican en el
pasado, o en comunidades actuales que son sobrevivientes
de estos grupos «primitivos», que conservan ciertas creencias
«mégicas» y animistas, que se niegan a abandonar a pesar de
que se han introducido las verdaderas religiones, a través de
los procesos civilizatorios de Occidente. Procesos que ademas,
les han traido la educacidn, los sistemas de salud, la tecnologia
y la ciencia, que segun los colonizadores de diversas épocas,
les hacia tanta falta para salir de su estado de ignorancia,
estancamiento y salvajez. En pocas palabras el progreso, la

modernidad y la globalizacién.”*

171 Retomo el término «globalizacién» en su sentido original, que
corresponde a los procesos econémicos y transito del intercam-
bio comercial mas alla de los sistemas locales de un pais, en
donde el control de los mercados y por lo tanto de la politica,
corresponden a un grupo de elite que ya no responde a intere-
ses de estados, gobiernos o naciones. Se ha extendido su uso
de manera comun como la idea de que vivimos en un mundo
interconectado y donde se generan experiencias de vida, cultu-
rales, educativas, y de otros ambitos mas alla de las fronteras
geograficas, sin embargo esto ocurre por la imposicién de una
cultura dominante a nivel mundial que esta regida por intereses
econdmicos transfronterizos. véase J. Rosenberg, Contra la reto-
rica de la globalizacion. Ensayos polémicos, Bogotd, El Ancora, 2004
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La imposicién de las religiones occidentales a los pue-
blos conquistados, invadidos, es una préctica que lleva mas de
quinientos afios, que se ejerce en tiempos modernos a través
de ayudas humanitarias disfrazadas, para dar de manera «al-
truista y generosa» educacion, asesorias y apoyos econémicos,
tecnolégicos o cientificos. En nuestro pais est4 ocurriendo
una nueva cruzada religiosa sobre todo de cristianos, como
los testigos de Jehova entre otros, que estdn penetrando las
comunidades indigenas, como ocurre en Chiapas, a través de
programas financiados por instituciones norteamericanas o
programas de ayuda, de educacién o de salud de ONG’s, tras-
tocando las estructuras culturales que las sustentan. A partir
de los desplazamientos forzados de muchas comunidades en
zonas ya de por si explotadas por extranjeros, por los conflic-
tos entre comunidades, dentro de las comunidades, la guerra
de baja intensidad posterior al levantamiento zapatista, el
narcotrafico, las empresas que buscan explotar los recursos
naturales y el histérico empobrecimiento, todo ello ha posi-
bilitado que redes religiosas encuentren en nuestro pais como
en muchos otros, la posibilidad de intercambiar apoyo para el
desarrollo econémico de estas comunidades por el control es-
piritual y de poder sobre la zona, esto gracias que estas son re-
des transnacionales que les vinculan a comunidades globales.

Lo anterior ha hecho que pueblos originarios sean ab-
sorbidos mads a los sistemas de creencia globalizados que les
obligan a integrarse a la modernidad occidental. Por lo que su
religiosidad se transforma en folclore, leyendas y objetos arte-
sanales que pueden ser consumidos fuera del ambito cultural
que los crea, perdiendo el sentido de cohesién social, sentido
de pertenencia y una visién que los relaciona con su espacio
y su historia. Afortunadamente existe todavia un numeroso

grupo de indigenas que esta tratando, no solo de continuar



con sus sistemas de creencia sino incluso rescatarlas, estu-
diarlas y defenderlas.

Mientras tanto la mayoria de la poblacién mestiza he-
mos arrastrado a lo largo de los siglos un desarraigo profundo.
A pesar de nuestro intento constante por ser aceptados por el
ancestro blanco, de adoptar todas sus costumbres, su religién
y sus maneras, no terminamos por encontrar nuestro lugar.

Es muy interesante cémo se idealiza el pasado indigena,
aceptamos al indigena muerto, como un ser abstracto, lejano,
su cultura nos enorgullece, pero buscamos en todo momento
«blanquear» nuestro origen. Esto se refleja tanto en la vida
diaria, académica como religiosa. Es correcto hablar de lo in-
digena en los circulos de las universidades, siempre y cuando
se haga dentro de los limites antropolégicos o etnoldgicos,
desde afuera.

Los que tienen dentro de su ADN reciente abuelos o pa-
dres europeos, hacen gala de sus apellidos, buscan su pasado
y se centran en este origen. Nuestra parte indigena siempre
estd en una tensién entre su negacién o su aceptacién para
obtener cierto beneficio social, se ha puesto de moda, por
ejemplo, que los artistas traten de demostrar que son «indige-
nas» para gozar de los beneficios de la cultura oficial, aunque
vivan, piensen y actien como mestizos o como criollos.

En ese aspecto, considero que la mezcla que me confor-
ma es muy alta, con una gran parte de ascendencia indigena,
de los cuales no he podido obtener informacién, salvo sobre
un tatarabuelo apache por parte de mi abuelo materno, sin
embargo sospecho que dentro de mi familia existe presencia
de asiéticos y presencia de negros. Con respecto a mis apelli-
dos espatioles, es de suponer que no se debe a la presencia de
los mismos en la familia reciente, que es muy poca, ademas
me inclino a pensar, que por lo menos, el apellido de la Cruz,

se debe mas a que dentro de las 6rdenes religiosas en Mé-
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xico era comun ponerles este apellido a los huérfanos, por
otro lado la otra probabilidad de que se deba a un antepasado
sefaradi'” es francamente nula. Siendo asi las cosas, no soy
indigena, ni blanca, ni negra. Soy mestiza, mestiza de tiempo
atrds, irremediablemente y para mi fortuna.

Lallegada por mi parte a una «religion de negros», como
se le llama despectivamente, fue un conjunto de circunstan-
cias las cuales no tiene espacio aqui, sin embargo encontré que
era un sistema de creencias, una religién, donde mi condicién
de mestiza encontraba un lugar espiritual: mis ancestros de
todo tipo tenian cabida. Es asi que desde la «negritud», pude
reconocer también a mis ancestros indigenas, tanto los que
me conforman genéticamente como los que me acompafian
espiritualmente. Es decir, que mi acercamiento ritual, no se
inscribe en la busqueda de apropiarme de creencias ajenas
para generar «obra», que esté «inspirada» en nuestras raices
o explotar los elementos formales riquisimos de las culturas
indigenas contempordneas, sino que parte de una nocién ri-
tual que me es propia y con una ritualidad que me es cercana,
reconocible, afin, que adem4s dentro de mi propio universo
mitico y simbélico, son parte de mi.

Sibien los aspectos profundos y las razones para adoptar
una vida religiosa no son asunto que competan a este trabajo,
si resultan relevante y central que como homo religiosus mi
proceso creativo, estd claramente definido por mi Cosmovi-
sién, de la cual no me puedo separar, porque esta presente en
absolutamente cualquier cosa que haga, piense o diga.

Por lo que parto de reconocer esta condicién que me

resulta verdaderamente valiosa, porque a diferencia de lo que

172 Muchos judios conversos en Espafia, a partir de las persecucio-
nes que sufrieron en los siglos XII 'y XIII, que culminé en el siglo
XV con la Santa Inquisicion, «cristianizaron» sus nombres, entre
los apellidos usados esta «de la Cruz».
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se espera de una investigacién académica, el acto creativo no
se da desde la accién de intelectualizar, sino a partir de un
proceso complejisimo donde interviene nuestra estructu-
ra de pensamiento, es decir desde c6mo percibimos, cémo
sentimos, cémo interpretamos, cémo relacionamos, cémo
estructuramos el mundo y a nosotros mismos. La reflexién
y la intelectualizacién que es parte del acto creativo indiscu-
tiblemente, tampoco escapan de todo ello. Es innegable que
concebimos el mundo a partir de una Cosmovisién, ni Platén,
ni Kant, ni Heiddeger, ni ningiin pensador occidental escapan
a ello, que decir de los cientificos o de los artistas.” En el arte

y la ciencia hay creyentes, o mejor dicho religiosos, porque

173 Al respecto hay mucho todavia por investigar, existen ciertos
acercamientos muy fragmentados, las religiones no son solo
ritos, ceremonias o sentimientos, cada religion tiene ademas
una manera de interpretar el mundo, de darle un orden que
construye mapas neuronales, formas de abstraer, interpretar y
relacionarse con la realidad, con el mundo sensible, por lo que
eso hace que, incluso en el plano mas objetivo que requiere por
ejemplo, la ciencia, construyamos nuestros modelos tedricos en
base a las creencias personales.

Einstein llegd a exclamar que jDios no juega a los dados!, si
bien no creia en «dios», eso no significa que no le sirviera la
construccion conceptual del universo como un «dios» , y por
eso no aceptd nunca el «Principio de incertidumbre de Heisen-
berg», pues rompia con la estructura occidental con respecto a
la naturaleza y la naturaleza del dios judeo-cristiano, aunque él
mismo no fuera creyente, asi le comentd en un carta a su amigo,
colega y con quien disentia al respecto, Max Born: «La mecanica
cuantica es algo muy serio. Pero una voz interior me dice que
de todos modos no es ése el camino. La teoria dice mucho, pero
en realidad no nos acerca gran cosa al antiguo secreto [deberia
decir: no nos acerca gran cosa al secreto del Viejo, en referencia
a Dios, y no antiguo secreto]. En todo caso estoy convencido de
que El no juega a los dados.» Carta de Einstein a Born, fechada el
4 de diciembre de 1926, A. Einstein - M. y H. Born: Correspondencia

(1916-1955), p. 119

la «creencia» para occidente, en si es fe ciega y la religiosidad
implica pensar, hacer, observar y reflexionar, cosa que nunca
o casi nunca se reconoce. Y la ciencia como el arte nacen del
estudio de lo «espiritual», del conocimiento de las cosas.

A pesar de que la mayoria no parece serlo, los hombres
y mujeres que crean y hacen arte, ciencia, filosofia, induda-
blemente crean a partir de lo que son, los demds son solo
«burécratas del conocimiento», que se dedican a decir lo que
dicen otros, con palabras mds rebuscadas, haciendo de «los

comentarios de los comentarios» una sustitucién de la bus-

queda de conocimiento, de todo tipo,”* por una «burocracia
académica» que solo se dedica a retomar la informacién y la
reproduce a su entender.

La influencia del judaismo, del cristianismo, del Islam,

el Hinduismo o el budismo, por mencionar algunos de los

174 «Isidor I. Rabi, Premio Nobel de Fisica, ex director del Departa-
mento de Fisica de la Universidad de Colombia, escribié: «No
ensefiamos a nuestros estudiantes lo suficiente sobre el con-
tenido intelectual de los experimentos... ni su novedad, ni su
capacidad de abrir nuevos campos... Mi punto de vista es que
nos tomamos estas cosas de manera individualista, particular.
Se realiza un experimento porque nuestra filosofia personal nos
hace desear conocer el resultado. Quiza olvidamos que todo es
demasiado duro y la vida demasiado corta para pasar el tiem-
po haciendo algo simplemente porque alguien nos dice que es
importante. Lo importante es sentir, intimamente, lo que se esta
haciendo...»3 Desgraciadamente, muy pocos fisicos son como
Rabi. La mayoria en realidad se pasan la vida haciendo lo que
otras personas les han dicho que es importante y no lo que es
importante para ellos. Esto es lo que Rabi deseaba expresar. Pero
esto nos lleva a un error de interpretacion bastante corriente.
Cuando la gente, en general, dice «cientificos» lo que esta dicien-
do es «técnicos». Un técnico es una persona altamente entrenada
cuyo trabajo consiste en aplicar técnicas y principios que ya son
conocidos. Un cientifico, por el contrario, es una persona que
busca conocer la verdadera naturaleza de la realidad fisica. Trata
con y de lo desconocido. En resumen, el cientifico descubre y
el técnico aplica lo ya inventado. Sin embargo, no esta del todo
claro si lo que hace el cientifico es descubrir cosas nuevas o las
estd creando por si mismo. Mucha gente cree que el «descubri-
miento» es un verdadero acto de creacion. Si esto es cierto, la
distincion entre cientificos, poetas, pintores y escritores no esta
del todo clara. En realidad es muy posible que los cientificos, los
poetas, los pintores y los escritores sean todos miembros de una
misma familia de seres humanos cuyo don natural es tomar esas
cosas que llamamos lugares comunes y re-presentarnoslas de
manera que logren que se expandan los limites que nos hemos
impuesto.» Gary Zukav, La danza de los maestros de Wu Li, p.22,
para las notas véase el texto original.
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sistemas religiosos que reconoce Occidente, va mas alld de la
préctica privada, son la base de una manera de pensar, que
obviamente interviene en la manera de conocer, de relacio-
narse con el mundo y con los demads. Incluso aunque no se le
«practique», la estructura de pensamiento queda ahi.
Muchos fisicos cuanticos han reconocido que las «me-
taforas» o las estructuras simbdlicas que se encuentran en el

pensamiento sobre lo sagrado, pueden ayudar muchisimo a



comprender lo que no se puede «conocer», llamese dios o ener-

gia, de eso que no podemos definir porque no podemos «ver»7s

175 Cuando adolescente senti una gran fascinacion por la astro-
nomia y por la fisica cudntica, por supuesto mi interés estaba
relacionado a una necesidad ontoldgica, existencial: qué somos,
de dénde venimos, por qué somos. Llegd a mis manos un libro
que me marcé de forma particular y que supongo despertd en
mi el amor por el chino, por la filosofia, por la ciencia: La danza
de los maestros de Wu Li, de Gary Zukav.

Al principio de este texto revelador, el autor narra el encuentro
con fisicos en el Instituto de Esalen en California, en especial
con Al Chung-liang Huang, que ademas era maestro de T’ai Chi,
«Pronto la conversacion verso sobre la fisica.

—Cuando yo estudiaba fisica en Taiwan — dijo Huang — la lla-
mabamos Wu Li. Eso significa «<Modelos de Energia Organica».»
Gary Zukav, La danza de los maestros de Wu Li, p.16

«En chino, por ejemplo, hay cinco «Wu»'s diferentes, todos los
cuales son pronunciados y escritos del mismo modo en un idio-
ma occidental. Cuando esos cinco «Wu»'s se combinan con «Li»,
el resultado es cinco «Wu Li»’s con la misma pronunciacion
y la misma ortografia en un idioma occidental, pero que son
distintos por completo en chino.

El primer Wu Li, puede traducirse por «<Modelos de energia
organica», que es la forma como los chinos llaman a la fisica.
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(En este caso Wu significa «materia» o «energia».)

En el segundo de los casos Wu Li significa «Mi senda». (En este
caso Wu significa «mio» o «yo mismo».)

El tercer Wu Li vendria a expresar «insensatez». (Wu significa
aqui «vacio», «vacante» o «no-ser».)

El cuarto Wu Li indica: «<Me aferrd a mis ideas.» (Wu en este
caso es «cerrar las manos para formar un pufio» o «apretar ce-
rrando la mano».)

El quinto Wu Li quiere decir «iluminacién». (Wu significa aqui
«ilustracion» o «mi corazén/mi mente».)

Sinos colocamos detras de un maestro tejedor cuando empieza
a trabajar en su telar, al principio no veremos ningun tejido, sino
una gran diversidad de distintos hilos coloreados, entre los cua-
les, con ojo de experto, busca y selecciona los que debe colocar
en su lanzadera movil. Pero si continuamos mirando veremos
c6mo los hilos se combinan unos con otros, va apareciendo el
tejido y, con €él, un dibujo, un modelo previamente establecido.
De modo similar Al Huang ha logrado crear un bello y signifi-
cativo tapiz, utilizando su propio telar epistemolégico:

FISICA =WU LI

Wu Li = Modelos de Energia Organica

Wu Li = Mi senda

Wau Li = Insensatez

Wu Li = Me aferr6 a mis ideas

Wau Li = Iluminacién» Gary Zukav, op. cit., p.18
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Soy mujer, soy mestiza, soy madre, soy lyalorisha, soy
mis ancestros, de ahi parte mi vida y mi creacién, que estd en
mayor o menor medida, impregnada de todo ello.

Creo porque creo*, porque danzo con los maestros, con
los que se manifiestan a través del mundo sensible o que estan
en €l, y que me ensefian a cémo explicarme las cosas pero
sobre todo a implicarme en todo lo que me rodea.

Y ahi, en la parte de esta doble creacién, que implica
re-actualizar, es decir crear desde el ritual y no la simulacién.
Para re-ligar, en donde no hay palabras para «explicar», la pala-
bra sirve para «hacer», para invocar, para desdoblar el tiempo
profano y adentrarse al tiempo mitico, para atraer simbélica-
mente y realmente, la presencia de lo sagrado, ahi no cabe ni
tedrico, ni filésofo, ni cientifico, ahi solo cabe el silencio, para
poder dialogar con los ancestros.

¢Entonces c6mo hacer para que esta experiencia pro-
funda pueda ser «explicada»? Cudl es la posibilidad, no para

generar un discurso que justifique modelos ya existentes o

176 Creo de creencia y creo de crear. La creencia no cobra el signifi-
cado comun de oponer creencia pasiva con pensamiento racio-
nal, en donde no se pregunta o no se cuestiona o no se indaga.
La fe es «ciega» pero no «mudav, es decir, el sentimiento sobre lo
sagrado es algo que no se «ve» pero se vive, esto no significa que
ese sentimiento se quede alli, ese sentimiento va acompaniado
de una Cosmovision la cual ayuda comprender, de hecho las
tradiciones religiosas, salvo los fundamentalismos, son abier-
tas a las discusiones, al debate, al aprendizaje y por supuesto a
actuar. Y por el otro lado, la creacién tampoco es «ciega», hay
reflexién, cuestionamiento y en ambos casos se generan procesos
de conocimiento.

«subjetivos»”’ como los que elabora un teérico o critico de
arte, sino para «salir y entrar» de mi propia experiencia y po-
der describirla de la manera menos prejuiciada y que registre

con honestidad mi testimonio.

177 Subjetivos si y arbitrarios también, porque parte de un sistema
de clasificacion, alejado por completo del acto creativo, podran
discutir que existe metodologia, que es una «ciencia», que se
basa en un aparataje tedrico, y por supuesto que hay razon en
ello, pero proviene de un acercamiento que se centra en el objeto
artistico, y claro ahi puede caber el sujeto, lo que segtin €l «pien-
sa» de lo que hace, de como trabaja, en fin de la re-elaboracién
al gusto de quien hace la investigacién. Solo puede centrarse en
lo ya hecho, en la «cosa», sea incluso una accién o un fenémeno
artistico, la problematica es mayor cuando el artista es en si
mismo la «obra de arte», que su cuerpo o lo que su cuerpo hace
es en si la «pieza». El teorico, historiador, critico y curador, rei-
fica al objeto y al sujeto, lo «cosifica», para poder «estudiarlo».
Por lo que el mismo creador tiene que «cosificarse» para poder
explicarse dentro de las estructuras teéricas del arte.

Lo encontré en la antropologia social”®, si bien el ser hu-
mano es su «objeto» de estudio, se le tiene que ver como «suje-
to», que es igual que el que estd investigdndolo*. Es decir, un
sujeto que observa a otro sujeto y que a su vez es observado,
y que se observa a si mismo en el acto de observar al otro. De

tal manera que no me «cosifico» a mi misma y no «cosifique» al

178 «...a la antropologia de la falsa oposicion, introducida por
pensadores como Dilthey y Spengler, entre la explicacion en
las ciencias fisicas y la explicacion en las ciencias humanas. La
butisqueda de las causas termina en la asimilacién de una expe-
riencia pero ésta es, a la vez, externa e interna. La famosa regla
de «considerar los hechos sociales como Cosas» corresponde ala
primera parte, que basta a la segunda con verificar. Discernimos
ya la originalidad de la antropologia social: consiste —en lugar de
oponer la explicacion casual y la comprensiéon—en descubrirse
inobjeto que sea a la vez objetivamente muy alejado y subjeti-
vamente muy concreto, y del que la explicacién causal pueda
fundarse en la comprension que no es para nosotros sino una
forma suplementaria de prueba. Una nocién como la empatia
nos inspira gran desconfianza., por lo que implica de irraciona-
lismo de misticismo sobreanadidos. Al formular una exigencia
de preusa suplementaria, imaginamos mas bien al antropoélogo
segtn el modelo del ingeniero, que concibe y concibe y cons-
truye una maquina merced a una serie de operaciones raciona-
les, pero hace falta que funcione, pues la certidumbre légica no
basta. La posibilidad de ensayar en uno mismo la experiencia
intima del otro no es mas que uno de los medios disponibles, a
fin de obtener esta tltima satisfaccién empirica cuya necesidad
experimentan por igual las ciencias fisicas y las ciencias huma-
nas: quiza menos una prueba como una garantia» Lévi-Strauss,
Antropologia estructural, p.14.

179 De ahi retomo a la auto-etnografia para hacer la observacion,
sistematizacion y reflexién sobre mis propias practicas cultu-
rales, en el entendido de que tanto mi actuar, pensar y hacer,
como la creacion, son al fin y al cabo una practica cultural, y que
el resultado de todo ello, puede ser clasificado como «artistico»
, lo cual dependera de los sistemas de interpretacion que los
tedricos, criticos y curadores usen para «clasificarlo».
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bulto sagrado, puesto que no se trata de un «objeto artistico»
sino de una presencia-ritual, que en tltima instancia podria

ser definido en términos de «arte-presencia».

Apuntes sobre la auto-etnologia, los fendmenos

multisituados y la creacion en el arte y el disefio:

En el proceso de desarrollo de las metodologias y estrategias
tedricas para abordar fenémenos relacionados con el arte y el
disefio se ha generado una terrible confusién entre la historia
y la teoria del arte con respecto a los procesos propiamente de
teorizacién desde la praxis, la investigacién-produccién y la
creacién. Confundiendo terriblemente las aportaciones de las
primeras al campo de las artes y disefio desde una disciplina
diferente y el verdadero uso de herramientas conceptuales
y tedricas para generar, al interior de estos quehaceres que
tienen sus propios saberes, en el hacer, formas de sistematizar
y reflexionar sobre el quehacer mismo.

Incluso resulta evidente cémo el pensamiento positi-
vista occidental ha permeado y condicionado el propio desa-
rrollo del arte y el disefio en la actualidad, generando desde
la Academia una estructuracién rigida, ajena a la experiencia
y a la experimentacién, esquizofrénica'® y para colmo poco
creativa. Es decir, buscamos generar procesos de creacién en
arte y disefio de la manera menos creativa posible, repitien-
do solo modelos o estrategias o teorias hechas para analizar
fenémenos que ya existen no que permitan generar dichos
fenémenos, repitiendo sin cesar conceptos, ideas o férmulas
sin verdaderamente integrarlas a nuestra manera de pensar,

decir o peor aun de hacer.

180 En el sentido literal del término Schizophrenie, del griego cla-
sico oxiCewv schizein ‘dividir, escindir, hendir, romper’ y
oV phren, ‘entendimiento, razon, mente. Es decir tener roto es-
cindido, el entendimiento,la razén, la mente. Diccionario de la len-
gua espariola, 23.% ed. Madrid: Espasa, 2014. v. s. «Esquizofrenia».



Si teorizar es una manera de organizar, sistematizar el
conocimiento, ejercitando nuestro pensamiento y con ello
transformando nuestra interpretacién del mundo, de las co-
sas y de los seres, a través de la investigacién y del discurso,
de la narracion, entonces ;Por qué tenemos que usar «voces»
que no son las nuestras? ;Por qué tengo que narrar mi inter-
pretacion, buscando retazos de pensamientos de otros? s Por
qué no puedo «dialogar» desde mi propia voz, desde mi propia
experiencia, desde mi propia interpretacién sobre los otros?

;Cémo puedo comenzar enunciando lo que otros dicen
sin cuestionar, sin hacer mis propias preguntas? ;C6mo des-
cubrir en las narrativas de los demds aquello que yo misma
pienso, sin primero preguntarme qué pienso, qué hago, cémo

lo hago y por qué?

rererereTey
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Al final del dia, generar «ideas»** a través de la mate-
ria, de las formas, del color, de las texturas, no es sino crear

«narraciones» que pueden ser referenciadas a través de otras

181 «Este término ha sido usado con dos significados diferentes a
saber: 1) como la especie tinica intuible en una multiplicidad de
objetos; 2) como cualquier objeto del pensamiento humano, o
sea como representacion en general. En su primer significado
la palabra fue utilizada por Platén, Aristételes, los escolasticos
Kant etcétera. En su segundo significado fue empleada por Des-
cartes, los empiristas y buena parte de los filoséficas modernos;
asi es comunmente aceptada en las lenguas modernas [...] En
el prefacio a la 4. Ed. de Ensayo. Locke insisti6 acerca de I. con
la palabra. «He elegido estos términos ---decia—para designar,
primero, algtin objeto inmediato de la mente, que ella percibe
y tiene delante como algo distinto del sonido que se usa como
signo suyo, y, en segundo lugar, para dar a entender que esa I.
asi determinada, es decir, que la mente tiene en si misma y que co-
noce y ve alli, esta fijada sin cambio alguno a un nombre, y que
ese nombre esta determinado para esa idea precisa» (ibid., trad.
esp., pp. 13 ss.). Estas notas se mantuvieron como fundamen-
to de la nocién, que en este aspecto vino a identificarse con la
representacion. Decia Wolff: «La representacion de una cosa se
denomina I. en cuanto se refiere a la cosa, esto es, en cuanto se la
considera objetivamente» (Psychol empirica, § 48). La Ilustracién
alemana acepto este significado del término propuesto por Wolff
y que, mas tarde, seguin se ha dicho, fue impugnado por Kant.
Pero en este segundo significado el término no se distingue de
representacion y los problemas relativos son los del conocimien-
to en general. No obstante por el cual la palabra I. (que por lo
demas es la inica usada en el lenguaje comtin) continta distin-
guiéndose de «representacién» y es aquel por el cual, tanto en el
lenguaje comuin como filosofico, indica el aspecto anticipatorio y
proyector de la actividad humana o, como dice Dewey, una po-
sibilidad. «Una I. --dice Dewey —es, en primer lugar, la anticipa-
cién de algo que puede ocurrir: sefiala una posiblidad» (Logic, 11,
6; trad. esp.: Lagica, México, 1950, F.C.E., p.128. En este sentido,
el término conserva también actualmente una utilidad especifica
que le es propia.» Nicola Abbagnano, Diccionario de Filosofia,
México, Fondo de Cultura Econdmica, 10*. Ed. 1993, s. v. «Idea».
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narraciones: las que se dicen o se escriben. Ademds la creacién
no necesariamente vienen de una busqueda exclusivamente
racional, lineal y ordenada sino que surgen a partir de relacio-
nes entre aquello que se puede decir y lo que no se puede decir
mas que solamente de manera tangencial, que tienen que ver
con diferentes tipos de conocimientos, sobre aquellos que no
son necesariamente enunciables y claramente definibles. Sin
contar las multiples capas de abstraccién asi como de signifi-
cado con las que podemos articular dichas ideas.

¢Coémo reflexionar sobre la manera en que reflexiona-
mos?; Cémo adentrarse a los sistemas de gestacién, concep-
tualizacién, solucién y realizacién de mi propio proceso de
creacién? ;Cémo construir una episteme flexible que ademas
permita la incorporacién constante de nuevo conocimiento?

La historia y la teoria del arte ven el fen6meno artistico y
de disefio, como un objeto de estudio, lo miran desde la distan-
cia prudente de quien investiga algo ajeno a si mismo. Incluso
cuando se trata de analizar a los creadores, a los cuales también
transforman en «objeto» en el sentido mas literal del término.

Lo mas interesante es, cuando los propios creadores
buscan analizar, estudiar y reflexionar sobre sus propio que-
hacer y lo que producen, se miran a si mismos como «obje-
tos», toman igual distancia y usan las mismas herramientas
conceptuales, separdndose por completo de su experiencia,
conocimientos, emociones y buscan justificarse, forzando
todo su proceso a una horma ya preestablecida.

Incluso hay quien, basa su creacién a modelos teéricos
del arte que no son para generar procesos creativos y que
transforman el desarrollo natural del acto creativo y su intros-
peccién, en un simple catalogo de citas rimbombantes, len-
guaje abigarrado y copias de lo ya producido en los centros de
la cultura dominante. Y si esto no fuera poco existen los casos

mids lastimosos, los que se convierten en «replicadores» de una

especie de secta, que en lugar de recitar de memoria un versi-
culo para convencernos sobre la auténtica y verdadera salva-
cién, se han aprendido de memoria y de corrido, los «pasajes»
fundamentales para demostrar y demostrarse que llevan en
si mismos la luz verdadera, el verdadero camino del arte.

Si crear es ante todo un aprendizaje de profundidad,
de cuestionamiento, de indagacién, en donde no podemos
pretender tener desde el principio «la respuesta» o mejor di-
cho las respuestas, entonces jpor qué la exigencia desde la
Academia de que asi sea? Nosotros como creadores no po-
demos centrarnos, en un principio, en los «objetos creados»,
porque estamos creandolos apenas, es decir, no puedo partir
de teorias que interpretan lo que crean desde otro lugar o
campo de conocimiento, cuando lo que debo encontrar son los
caminos que llevan a crear, a producir y a proponer, ya vendra
posteriormente, el anélisis o estudio desde otras disciplinas.

En ese sentido lo que debe importar es que el investi-
ga tiene que investigar sobre si mismo, entonces habra que
buscar otros caminos que nos lleven a este nuevo punto de
vista, donde el «objeto de estudio» es en realidad un «sujeto
de estudio» y que este sujeto se debe mirar reflexivamente
desde diferentes puntos de referencia, es decir aprender a
investigar-se.

Cuando la reflexién parte no de qué es el arte o el dise-
fio, sino de qué estoy haciendo cuando creo arte o disefio, las
teorias que definen lo que es el arte o no es el arte, lo que es
el disefio o no es el disefio, no resultan nada tutiles. Por des-
gracia, nos hemos visto forzados, de manera absurda a partir
de ello y no de nuestra propia necesidad cognitiva y episte-
moldgica, que nos permita concienciar nuestro aprendizaje,
que es dial6gico, no-lineal, no expresable siempre en palabras.

En las llamadas ciencias sociales existe una constante

discusién entre la relacién del investigador y lo investigado,

sobre hasta dénde debe involucrarse, sobre la carga subjetiva
del mismo en el conocimiento que se produce, la distancia
entre objeto y sujeto, entre otros aspectos. No veo entonces
por qué el artista o disefiador no deba partir del mismo plan-
teamiento, de la misma necesidad de cuestionar y de encon-
trar las metodologias que le permitan desarrollar su trabajo.

En el caso de la investigacion sobre investigacion-pro-
duccién en artes y disefio las cosas se complican todavia mds,
puesto que el investigador es lo investigado, donde inevita-
blemente, hay una carga subjetiva (el arte e incluso el disetio,
aunque no parezca obvio, son en si mismos marcadamen-
te subjetivos), y por supuesto la distancia entre «objeto» y
«sujeto» es realmente nula, a pesar de que el investigador se
encuentra en otro momento del investigado. Esto significa
que el que el que crea no es el mismo que estudia lo creado,
constantemente se estd en un doble juego, donde se «esta»
de manera paralela y en tiempos diferentes, puesto que no se
puede ser investigador e investigado de manera simultanea,
sino que se establece una relacion de alteridad constante, a
veces imperceptible pero si detectable.

Hay por lo tanto un juego de espejos, una «reflexién
multiple» entre el observador y el campo de observacién, en
donde se encuentra «otro» sujeto, que es el desdoblamiento
de si mismo y que «observamos» constantemente. Todo ello
implica necesariamente que el investigador se transforma
con lo investigado durante el tiempo que esto ocurre y con
el «otro» al quien investiga. Sin contar que este proceso debe
llevar hacia una reconstruccién del sentido del mundo, de una
reinterpretacién de la manera de vivir el mundo, de creary de

pensar sobre lo creado.
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Esla antropologia social® y en la etnografia que he en-
contrado las herramientas que me permitan por un lado, el
auto-reconocimiento del momento en que me encuentro y de
las relaciones de intersubjetividad que se establecen durante
la investigacién y por el otro, el desarrollo de un discurso ar-
ticulado que cumpla con los requerimientos que exige la Aca-
demia o los que solo ven el arte a partir de las construcciones
narrativas de quien observa desde afuera. La Antropologia
social «encarna» los fenémenos, no los abstrae de los hombres
que lo generan, los muestran comprometidos con su devenir

histérico propio y alojados en un espacio geografico concreto.

182 Si bien este enfoque tiene una gran diferencia con respecto al
estudio de la historia y la teoria del arte, me permite recono-
cer lo que «hago» dentro de todas sus dimensiones, de ma-
nera que pueda posteriormente, si asi lo decido o lo deciden
otros,«aislarlo» para un analisis exclusivamente parcial como
es el caso de la historia y teoria del arte. <O sea que, al plantear
la naturaleza simbdlica de su objeto, la antropologia social no
tiene la intencion de separarse de los realia. ;Cémo lo habria de
hacer, puesto que el arte, donde todo es signo, utiliza mediacio-
nes materiales? No es posible estudiar dioses desconociendo sus
imagenes, ritos sin analizar objetos y sustancias que fabrica o
manipula el oficiante, reglas sociales independientemente de las
cosas que les corresponden. La antropologia social no se acanto-
na en una parte del dominio de la etnologia; no separa cultura
material y cultura espiritual. En la perspectiva que le es propia
-y que tendremos que ubicar--, les consagra igual interés. Los
hombres comunican por medio de simbolos y signos; para la
antropologia, que es una conversacion del hombre con el hom-
bre, todo es simbolo y signo que se plantea como intermediario
entre dos sujetos.» Claude Lévi-Strauss, op. cit., p.16



La auto-etnografia se define como una estrategia de la
investigacién cualitativa™ en donde vemos al sujeto en su
accionar, en contexto. Ademads el investigador, por lo tanto,
trabaja con su propia experiencia y conocimiento de lo que
esta investigando, como un agente activo, que lo vive, porque
est4 inmerso, porque es parte de una comunidad, un fenéme-
no o un accionar determinado.

Esta postura es un acto epistemoldgico que cuestiona el
sentido de la representatividad, la fiabilidad, la validez de la
informacién que se construye a partir de la distancia obliga-
da que impone la construccién del conocimiento occidental
tradicional. La preponderancia esté en los niveles de reflexi-
vidad del investigador, en trabajar en relacién a la identidad
de sus propias emociones, ideas y practicas. No se destaca la
experiencia en cuanto el dominio teérico de un campo de-
terminado sino del cuestionamiento en cuanto qué se debe
divulgar, c6mo hacerlo y cudndo. Es decir trasparentando sus
habilidades y posiciones en un campo de observacién parti-
cular. La implicacién en la investigacién obliga a una respon-
sabilidad mayor y un sentido profundo de asociar diferentes
conocimientos y saberes.

No debe confundirse con una busqueda egocéntrica y
sesgada, al contrario, se busca usar la experiencia propia para
llevarla a la comprensién de lo cultural, de lo social, de lo pro-
pio de una comunidad. Al no negar los aspectos emocionales,

el sentido imperceptible de ciertas acciones o comportamien-

183 «De modo preliminar digamos que el «gesto» auto-etnografico
consiste en aprovechar las «experiencias» afectivas y cognitivas
de quien quiere elaborar conocimiento sobre un aspecto de la
realidad basado justamente en su participacién en el mundo de
la vida en el cual estd inscrito dicho aspecto» Adrian Scribano
y Angélica De Sena, «Construccién de Conocimiento en Lati-
noamérica: Algunas reflexiones desde la auto-etnografia como
estrategias de investigacion» en Cinta de Moebio, no.34, p.5
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tos se visibilizan, le permite al investigador tener un lugar

dentro de la investigacién que enriquece mucho mas el co-

nocimiento integrador de un campo de conocimiento, lo que
puede darle sentido a ciertos aspectos que de manera aislada

o desconectada de la experiencia vivencial no se entienden,

quedan invisibles y que pudieran ser sustantivos, dotar de

significados profundos que cambian por completo nuestra
interpretacién.*®+

Por lo que el investigador se coloca al centro de su inves-
tigacién, no esta afuera, no esta distanciado, no est4 alejado,
todo lo contrario, en donde va relacionando su acto reflexivo
con lo que no conoce hasta ese momento, sondea sobre el
conocimiento que se crea a partir de estas relaciones y las
evidencias que interpreta, concede importancia a lo emocio-
nal ylo espiritual, haciendo un constante viaje de ida y vuelta
entre lo personal y lo social. El investigador es por lo tanto
parte de lo que investiga.

La auto-etnografia tiene multiples formas de trabajar,
aunque podriamos concentrarlas en tres aspectos generales,
centrada en:

a) La auto-evaluacion y reflexién desde la propia experiencia
delavida.

b) Las relaciones con los otros, incorporando las experiencias
individuales de formar parte de un grupo, espacio social,
institucién o colectivo.

) Los objetos o procesos que implican la vivencia personal de

un fenémeno o proceso social.

184 Esto es muy importante en relacion al acto ritual y al acto de
creacién, porque son actos que lo componen elementos no nada
mas tangibles sino intangibles, tales como gestos, movimientos,
olores, actitudes, emociones, que lo conforman, es decir que son
partes sustanciales de los mismos.
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Si bien una no excluye a la otra, este ultimo aspecto es
el que mds importancia tiene en la investigacién-produccién,
puesto que es comun la utilizacién de cuentos cortos, poemas y
la interpretaci6n artistica, para utilizar imagenes, objetos, me-
taforas, como técnicas para la reflexién y para transmisién de la
complejidad de sentimientos, experiencias, emociones y com-

portamientos que retratan una visién completa de la vida.**s

185 Curiosamente es parte del mismo proceso creativo en la cien-
cia, para explicar o explicarse fendmenos que escapan a nuestra
comprension, tal como ocurre con la fisica cuantica, los cienti-
ficos usan metaforas, recurren a las fabulas o a la poesia, los
modelos de interpretacion no corresponden a la realidad por si
misma, pero ayuda a comprender de manera indirecta, a partir
de lo que conocemos lo que no conocemos, es decir, un atomo no
es por asomo un sistema planetario como lo propone el modelo
atéomico de Bohr, los quarks no pueden ser azules o verdes o
rojos, pero es una manera de «<nombrarles», que permita «distin-
guirles», y la cosa se pone mas emocionante cuando vemos que
los cientificos los definen por «sabor», 0 podemos distinguirlos,
los fisicos de particulas pueden hacerlo, a partir de otra clasifi-
cacion igual de ingeniosa por seis tipos de quarks con su corres-
pondiente anti-quarks: 1) Quark up (arriba) o simplemente u --->
carga eléctrica +% y descubierto en el afo 1964, 2) Quark down
(abajo) o simplemente d ---> carga eléctrica -/ y descubierto en
el afio 1968. 3) Quark charm (encantado) o simplemente c --->
carga eléctrica +%3 y descubierto en el afio 1971, 4) Quark strange

(extrano) s ---> carga eléctrica -5 y descubierto en el afio 1964,
5) Quark top (cima) o simplemente t ---> carga eléctrica +% y
descubierto en el afio 1995 y 6) Quark bottom (fondo) o simple-
mente b ---> carga eléctrica -¥5 y descubierto en el afio 1995.

Supongo que si los cientificos tuvieran como nosotros, a otros
que nada tienen qué ver con lo que hacen, como ocurre con los
historiadores o de otras dreas que ahora son expertos en «arte»,
también estarian imponiendo sus criterios, tendrian que basarse
en lo que ellos digan para decidir como estructurar sus investi-
gaciones, exigirian que se basaran en sus teorias, les dirfan qué
deben «encontrar» segtin sus interpretaciones, como llamarles a
las cosas, y los cientificos tendrian que estar «explicando» antes
de crear nada, lo que van a generar antes de que comiencen
y como definirlo antes que lo hayan hecho. Visto asi resulta
absurdo, sin embargo es lo esta ocurriendo ahora mismo con
el arte. Porque por mas que nos digan, que ellos se basan en
métodos y incluso en métodos cientificos, no es lo mismo crear
que analizar lo ya creado. Se supone que tenemos que establecer
también «hipotesis», pero antes de todo eso, del reporte y los
ensayos académicos, la ciencia también esta basada en el proceso
creativo, que tiene algo de intuitivo, de «indefinible». Por otro
lado no hay tedrico de la ciencia que no sea cientifico, ;por qué
los tedricos del arte o del disefio tienen que ser historiadores o
incluso cientificos que ahora se sienten artistas también? Cuan-
do los verdaderos tedricos del arte o del disefio son artistas y
disefiadores, de los que se «apropian» los tedricos para hacer
su investigacion entre libros y no entre las personas que crean.

Si bien la auto-etnografia tiene sus inicios a finales de
los afios setenta y cobra mucha fuerza en los ochenta, existen
antecedentes con respecto al uso de los aspectos autobiogra-
ficos que ya estaban presentes en investigaciones anteriores,
de ahi se rescata un elemento que me resulta crucial, el uso de
la escritura como investigacion. Es decir, no solo la literatura
especializada sino la escritura en primera persona, los relatos
personales y autobiogrificos como elementos primarios de
gran riqueza significativa del etnégrafo como investigador. La
busqueda de una investigacién que no solo retome, resuma
o sefiale lo ya investigado, sino de la creacién a través de la
escritura de nuevo material.

La diferencia estriba en que las propuestas auto-referen-
ciales: la autobiografia, la auto-narrativa, las memorias o los
diarios, que han luchado durante afios para ser consideradas
dentro del modelo positivista, intentado ser «cientificas», son
elaboradas de tal manera que parte del proceso de creacién
por si mismo o intelectualizaciones con referencias teéricas
ocultan el proceso creativo como tal.

Mientras que el planteamiento de la auto-etnografia*®
es en si misma una mezcla de lo «objetivo y subjetivo», en la
exploracion entre el yo personal y lo social, abierta y trans-
parente, que se basa en el aspecto narrativo, no solo en el uso
de técnicas propiamente de investigacién cualitativa: entre-
vistas, notas, recopilacién de material visual o audiovisual,
que sin duda serdn materiales valiosos y obligados, sino en la

produccién de textos usando algunas estrategias literarias.

186 Considero a la auto-etnografia como un método para poder
acercarme al proceso creativo, no para que me diga qué hacer
sino que me ayude a descubrir qué hago, qué pienso, qué digo,
para conocer cémo lo hago, cémo lo pienso, como lo digo.
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Es decir prescindir de la traduccién de terceros y del lenguaje
cientifico predeterminado.’®

La generacién de conocimiento*®

a partir de diversas
metodologias, asi como de utilizar recursos de presentacién
de resultados dentro de las ciencias sociales que implican una
interdisciplinariedad verdadera, aplicable y experimentable,
son recursos muy valiosos para ensayar en mi propuesta de
investigacién, del desarrollo del presente trabajo y llevarlas
al campo de la creacién artistica y de disefio.

Las caracteristicas esenciales de la auto-etnografia es
una interpretacién mucho mas cercana a la vivencia, puesto
que el método de campo implica necesariamente, que la inves-
tigacion se realice in situ, en los entornos de mi propia que-
hacer, donde vivo o interactio y me relaciono con los otros.
Me obliga a implicarme, a observar y participar. Es ante todo
un acercamiento multifactorial.

Conlleva un compromiso a largo plazo. Es un método
inductivo, a partir de la recopilacién de datos que contrastan
con la «hipétesis» planteada. Los resultados de la investiga-
cién pueden y deben ser valorados por los que participan

en la elaboracién de la misma, tanto de las interpretaciones

187 Esto ha sido una constante critica desde principios del siglo
XX con respecto a la pureza del método etnografico y de su
propio quehacer, como ha sido planteado para los etnélogos
y otros especialistas, tal lo demuestra la publicacion del diario
de campo de B. Malinowski. en 1967, ( Bronislaw, Malinowski,
Los argonautas del Pacifico occidental. Un estudio sobre comercio y
aventura entre los indigenas de los archipiélagos de la Nueva Guinea
melanésica. Barcelona, Ediciones Peninsula, 1995) véase Ismael
Eduardo Apud Pelaez, «Repensar el método etnografico. Hacia
una etnografia multitécnica, reflexiva y abierta al dialogo inter-
disciplinario.» En Antipoda pp. 213-235.

188 Porque el arte también genera conocimiento, difunde conoci-
miento, reflexiona sobre el conocimiento y usa conocimiento de
multiples areas y disciplinas.



como de las conclusiones, lo que permite contrastar, pole-
mizar y diferir, dejando de manifiesto todo ello, incluyendo
a mis tutores como parte del mismo proceso. Y por ultimo
busca una visién integradora no de imposicién de una sola
interpretacién.

El concepto de investigacién-acciéon implicita me permi-
te trascender la propia investigacién para el surgimiento de
una auto-motivacién de una constante praxis, de tal suerte
que se vuelve el «motor» de la propia produccién.

Sobre todo si dicha produccién parte de un antecedente
tan complicado como el de mi investigacién. ;Cémo abordar
los bultos sagrados mesoamericanos cuando los creadores
originales ya no existen? ;Cémo referirme a lo que asocia-
mos ahora a los bultos sagrados en las comunidades indigenas
contemporéaneas, incluso mestizas, sin considerar mi propia
interpretacién desde la creacién de los mismos? *%

Para ello tomo ademds otro aspecto fundamental de la

etnografia contemporanea que sera otro de los ejes de mi me-

189 Quien dude que los creadores en artes y disefio investigan estan
en un terrible error, no hay conocimiento y creacion sin investi-
gacion, aunque no todas las formas de investigar se tengan que
expresar en términos académicos o a través del método cienti-
fico, investigar comienza preguntando y por supuesto el saber
como preguntar es mucho mas importante que nada. «Mi madre
me hizo un cientifico sin querer, Cualquier otra madre judia en
Brooklyn preguntaria a su hijo después de la escuela: ; Y... has
aprendido algo hoy?; pero mi madre. «Izzy decia, «;hiciste una
buena pregunta hoy? Esa diferencia- hacer buenas preguntas-
me hizo convertirme en cientifico.» «Great Minds Start With
Questions» in Parents Magazine, septiembre 1993.

Esa es la esencia de cualquier proceso creativo, que la investiga-
cion realmente parta de saberes buenas preguntas.

Ménica pE LA Cruz

todologia de trabajo: la etnografia multisituada.’® Que permi-
te desarrollar una etnografia en donde se analizan «objetos e
identidades en un espacio-tiempo difuso»**, a partir de téc-
nicas que consisten basicamente en seguir el «<movimiento»
planificado o espontaneo y trazar la relacién entre diversos
aspectos que conforman un fenémeno cultural. Encontramos
muchos trabajos al respecto, sobre todo en el estudio de la
Migracién puesto que ahi es muy claro que personas o grupos
de personas viven su vida en dos o mas lugares geograficos
que afectan y transforman sus practicas de vida. Sin embargo
cada vez se incorporan mds estudios en diversas areas del
conocimiento.

La etnografia multisituada o multilocal parte de la idea
de practicar un anélisis descentrado, que permita la compren-
sién del lugar desde maultiples perspectivas, no eurocéntricas
y no necesariamente occidentales, encarna de manera prac-
tica la idea de mirar los lugares desde el punto de vista de
los Otros. También puede significar un analisis comparativo
o contingente del lugar, enfatizando el aspecto de que algu-
nas actividades, son el resultado de las acciones de multiples
agentes situados en lugares diferentes, y que solo pueden ser
comprendidos en la medida en que somos capaces de identi-
ficar las complejas conexiones existentes dentro del sistema

de lugares en que se desarrollan.

190 La etnografia multisituada o multilocal se distingue por tener un
objeto de estudio que no puede ser explicado etnograficamente
si se realiza trabajo intensivo de campo en un solo lugar, es decir,
se trata de una etnografia mévil que se desarrolla en multiples
lugares, lo que permite analizar los significados culturales. como
metodologia para el estudio de lo social, en el contexto «globa-
lizador» actual esta postura ha cobrado gran relevancia desde
la década de los ochenta.

191 Georges Marcus. «Etnografia en/del sistema mundo. El surgi-
miento de la etnografia multilocal», Alteridades, p.111
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Sin embargo también lo multilocal puede referirse a las
relaciones reflexivas con los lugares. Una persona que ha su-
frido fuertes cambios o que se haya trasladado a otro lugar
distinto tendera a comparar lo desconocido con lo que le es
propio y a considerar su lugar de origen como la base del nue-
vo espacio que vive y de tal suerte que lo hace o piensa tiene
un lectura muy diferente.** Lo verdaderamente nuevo que
propone este tipo de etnografia no es la comparacién entre lu-
gares diferentes, sino que se basa en la relacién y los vinculos
entre estos lugares, no se trata de comparar sino de descubrir
las conexiones y vinculos que existen entre ellos.

Si bien en un estudio multisituado las pretensiones de
comprender la cultura o vida social en su totalidad no existen,
si nos da profundidad en lo que se analiza. No se busca tener
una visién holistica de todo el entramado cultural sino mas
bien de aspectos especificos o segmentos de un problema de-
terminado. Pero en realidad, este holismo de lo fragmentario
es la pauta comun en los estudios sobre sociedades cada vez
mas complejas.

En la etnografia multisituada los diversos lugares, si-
tios o localizaciones estan determinados por los problemas y
objetos de estudio, que integraran el trabajo de campo, son

estos los que determinan los diversos lugares, sitios o loca-

192 «Para este tipo de etnografias lo que interesa es dar cuenta de
gentes, cosas o ideas que se mueven y se encuentran en dife-
rentes lugares. Asi, desde la etnografia multisituada se puede
estudiar una comunidad transnacional, esto es, un grupo de
personas que migran de un pais a otro, haciendo etnografia no
s6lo en sus lugares de origen sino también en los de llegada.
Un objeto también puede ser tema de estas etnografias multisi-
tuadas, como las manufacturas africanas que se convierten en
obras de arte al pasar por diferentes redes y mediadores desde
una aldea en Africa hasta una galeria en Nueva York o Paris.»
Eduardo Restrepo, Técnicas etnograficas» en Miryam Jimeno ef.
al. Etnografias contemporaneas, trabajo de Campo , p.10

lizaciones que formaran parte del trabajo de campo. Son las
oportunidades de «igualacién» entre estos sitios, a partir de
un objeto de estudio especifico, lo que lleva al investigador
a integrar determinados lugares en su etnografia. Como se
sabe, a menudo estos lugares van emergiendo en el propio
proceso de investigacion, a partir de la observacion de los
diversos vinculos existentes, con los que el investigador se
va encontrado a medida que desarrolla el trabajo de campo.

Una de las debilidades que tiene este tipo aproximacién
etnografica es que pocas veces explicita c6mo se ha construido
ese espacio multisituado en el cual se mueve el investigador.
Con el fin de delimitar ese espacio, Marcus propone diferentes
practicas de movimiento y rastreo. La etnografia multisituada
podria entonces seguir a las personas, seguir a los objetos,
seguir la metafora, la trama o la historia, la vida o la biografia
o seguir el conflicto. Considero que estas diversas practicas
no son excluyentes, y pueden formar parte de una misma in-
vestigacién.*

La ventaja de este método esta en las posibilidades
de adaptacién de las necesidades de trabajo de campo, a las
caracteristicas de las poblaciones de estudio, caracteristicas
definibles pero no definidas. Priorizando la conversién de los
sitios de investigacion en objetos de investigacién a través de
un cambio de precepto. Interesindose mas por las relaciones
y conexiones de sujetos-espacios-practicas, en concordancia a
los objetivos de la investigacién. Desplazando el objeto de es-
tudio de una cultura particular delimitada de un 4rea espacial
especifica, a las relaciones entre mundos sociales a través de
redes de significados e interacciones entre los sujetos de estu-
dio (que tienen movilidad y que estan incorporados a mundos

distintos), miembros de estos mundos sociales.

193 Georges Marcus, ibidem, pp.111-127

Ahora bien, yo parto de la idea también de lo multilocal
en base a la practica mas o menos rastreable de acciones ritua-
les que pueden ser ubicadas en diferentes lugares y tiempos,
para generar desde mi propio lugar y tiempo una vivencia
con lo sagrado. En ese sentido los aportes que tenga desde la
informacion escrita, de la literatura especializada, desde lo
testimonial o de otro tipo de fuente, servira para establecer
un didlogo que me ayude a construir una préctica conectada
a otros fenémenos aunque aparentemente no lo esté, que me
arrojen las luces necesarias para poder delimitar, analizar y
explicar de la mejor manera posible lo que hago.

La edificacién de dicha préctica en donde se le de valor
interpretativo ha aspectos que en una visién tradicional sim-
plemente se verian como elementos descriptibles pero no sig-
nificativos me resulta obligado. Por lo que trabajar en base a
metodologias que me permitan no condicionar los resultados
a una serie de prejuicios conceptuales o a un simple «anclaje»
de convenciones antiguas, en términos de Marcus, contribuye
a tener una vision creativa a partir de formas alternativas de
pensamiento, en donde elaborar conceptos o re-elaborarlos
es fundamental.

Es por ello que me es necesario recurrir a estas herra-
mientas metodolégicas: la auto-etnografia y la etnografia
multisituada, que resultan mucho mds adecuadas para la
construccién de conocimiento sobre formas culturales y que
favorecen, a su vez, la comprensién de fenémenos sociales
contemporaneos en donde el arte y el disefio también se en-
cuentran insertados y que por lo tanto me dan acceso a transi-
tar por todos los estadios de la investigacién a la que me estoy
dedicando, produciendo desde conocimiento hasta objetos
concretos que posteriormente pueden ser analizados desde

la historia o la teoria del arte o del disefio, segun sea el caso.
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Ejercicios de etnografia multisituada:

«Relato sobre las mantas de los santos de San Juan Chamula, Chiapas»

H ace tiempo ya, como treinta afios, en mi visita a Chiapas,
en donde vivi muchas experiencias sumamente interesantes,
llegué a la Iglesia de San Juan Chamula, en donde me llama-
ron poderosamente la atencién muchisimas cosas, dentro de
todas ellas, la manera en que los santos estaban dispuestos, la
forma de relacionarse con ellos y el por qué de capas de telas
asi como de espejos colgados al pecho.

Durante muchos afios he reflexionado al respecto, al ha-
cer la investigacion relacionados de los bultos sagrados me-
soamericanos, encontré que estos santos deberian haber sido
sacralizados no solo por los rituales catélicos sino propiamen-
te indigenas, y de alguna manera estan «envueltos» como los
antiguos bultos sagrados, como es de suponer no solo se trata
de cubrir las esculturas sino que intuyo que hay una serie de
rituales que convirtieron las «imagenes» en «presencias», un
espacio ritual en donde se prenden velas, se hacen «limpias»,
se hace el sacrificio de animales como gallinas.

El interior esta tapizado de agujas de pino, obviamente
esto estd dentro de una larga tradicién mesoamericana, que
prevalece a pesar de todo, la descripcién que hago aqui es solo
superficial, sin embargo cada acto tiene un profundo signifi-
cado. Recuerdo haber visto la accién ritual més intensa, en re-
lacién a la oracién, que habia presenciado hasta entonces, un
hombre chamula se dirigia al Cristo que se encontraba dentro
de la iglesia rodeado de multiples velas de sebo a su alrededor,

con tal vehemencia, que aunque no entendia absolutamente

nada de lo que decia, si comprendia la gran necesidad, la re-
lacién de «ta a tu» fue lo que méas me impresiond, no era una
lamentacién con cabeza baja y victimizacién como las que
habia presenciado en las iglesias catélicas que conocia, no, era
un verdadero «didlogo» en donde le contaba, le reclamaba, le
pedia y le rezaba. He dicho entonces y ahora, que si dios no
existe, ya existe por la manera en que los chamulas lo habian

creado con su fe profunda.®*

194 Por razones por demas justas y razonables, esta prohibido tomar
fotografias dentro del Templo de San Sebastian, por esa razén
no tengo registro, después de debatirme por el asunto ético,
tomé algunas de las pocas imagenes que circulan por la Internet,
simplemente como demostracién de lo que narro, sin embargo
las imagenes tampoco son muy precisas porque son resultado
de tomas clandestinas, que no tiene otro fin en este trabajo que
su uso académico.

Templo de San Sebastian, San Juan Chamula, Chiapas,

Tomado de Costumbres por el mundo
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San Juan Chamula, santos en el interior de la iglesia
Tomado de Caracoleando por el mundo

Tomado de «San Juan Chamula- Templo de San Sebastian
y alrededores» video, Youtube



Buscando imédgenes encontré la serie fotografica «Todos
los santos» de Kat Hanula en colaboracién con Jagoda Wozny
que busca recrear los santos del templo de San Sebastian, en
donde podemos apreciar caracteristicas que no son percepti-

bles en las fotografias.

6665665065686

Moénica pE La Cruz

Posteriormente buscando més evidencias sobre los
santos-envoltorios, pude comprobar que existe una practica
similar en otros grupos indigenas como por ejemplo los tri-
quis, de Chicahuaxtla, Oaxaca, quienes en la semana santa en
sacan a los santos y los Cristos de las iglesias, los santos llevan
puesto huipiles. Lo cual tiene claramente dos significados por
un lado son ancestros de la comunidad y por otro lado, al
igual que los santos de San Juan Chamula son «bultos sagra-
dos», recordemos lo que describen varios de los documentos
espafioles, en donde se habla del mito en donde los dioses se

auto-sacrifican y dejan sus ropa y con ellas, los hombres hacen
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los bultos sagrados, con las mantas de los dioses-ancestros
y como ocurre con los santos chamulas llevan «espejos» en-

vueltos en el pecho.

En este caso la referencia al envoltorio sagrado es mas
contundente, en la fotografia encontrada de la virgen de las
Magdalenas, en donde la escultura de la virgen esta cubierta

en su totalidad, dejando solo la cabeza que sobresale

Tomadas de «Imégenes religiosas de Semana Santa 2009»

en Triquis en Movimiento

Virgen de Magdalenas cubierta por huipiles.
Foto: Teresa Castell6 Yturbide, del libro La tejedora de vida,
Coleccion de trajes mexicanos de Banca Serfin

«Relato sobre el “Ilé de Oyd’»
Desde mi propia ritualidad hice una pieza para la exposicién
colectiva «Rito disidente» y que era parte del proyecto Yo tam-
bién soy el monte,* en la cual volvia a la Orisha Oya, en esta
ocasién a través de uno de sus ilés («casa»), el arbol llamdo
flamboyan o tabachin, colocando arriba del 4rbol, las telas
que se usan para una de las ceremonias mas importantes de
iniciacién al hacer «santo», esto lo hice de manera natural,
puesto que si la manifestacién de lo sagrado se da en la na-

turaleza misma, no era necesario tener fisicamente el bulto

195 Declaracion del proyecto: «El proyecto Yo también soy el Monte
estd integrado por cinco piezas, en la que se pretende mostrar
una relacion con el cotidiano vivir, con la cosmovision y la re-
lacién con lo sagrado, como practicante de la Regla de Osha,
llamada también Santeria. Religion estereotipada, satanizada y
en muchas ocasiones mal practicada.

El «monte» es el espacio conceptual, espiritual y fisico en donde
se establece el vinculo entre el hombre y lo sagrado. Es a tra-
vés del mundo y de su simbolizacion que el creyente establece
un dialogo permanente con los Orishas, el monte no es solo el
espacio-territorio, el templo «natural-cultural», el monte esta
dentro del altar de sacrificio y de devocién que cada santero
tiene recibido, y el monte esta dentro del Santero.

A pesar de los estereotipos y de la ideas difundidas de la regla
de Osha, como propia de los cubanos, brasilefios o afroamerica-
nos, propia de las clases bajas y en tltimas fechas relacionadas
a narcotraficantes y criminales, lo cierto es que es parte de la
vivencia de muchos hombres y mujeres en todos los continentes
y de diversos grupos sociales e incluso étnicos. Sin embargo no
es comun pensar en una santera mexicana, mujer, académica,
mestiza y madre de familia. De ahi la importancia de la decla-
racion: Yo también soy el monte.» Monica Euridice de la Cruz
Hinojos, Proyecto Yo también soy el Monte, en la exposicion
colectiva «Rito disidente» en la Pinacoteca del Estado de Tlaxcala
«Desiderio Hernandez Xochitiotzin», dentro del 3er. Simposium
de Antropologia «Luis Reyes». Religiones Ancestrales. Mesoamérica
y Africu», organizado por Latin America Network In Culturl
Studies-LANICS en Tlaxcala 29-30 de agosto 2013
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sagrado de la Orisha, sin embargo al colocar las telas que se
usan para consagrar a una persona en la tradicién yoruba,
entonces estaba generando una presencia, en este caso, segin
mi intencién, de manera simbélica.

Lo mads interesante es que esta pieza fue la que mas
impresioné a los visitantes de la exposicién, los comentarios
que recibi directamente era que les causaba una sensacién

especial que no podian definir.




Moénica pE La Cruz

La referencia del hombre mismo como habitéiculo de lo
sagrado, como un «bulto sagrado» en ciertos momentos parti-

culares, la tengo de mi propia tradicién religiosa: el egungun®

196 «De los ancestros de una comunidad que en ciertos festivales
«bailan», «aconsejan» y «limpian», «Aqui debemos enfatizar en
que esto es una alegoria a los ancestros, aunque existen reglas
estrictas en estos festivales. «Los mascarados», como también
se conocen a los egungun, son hombres que representan a los
espiritus de los ancestros. Se dice que la palabra yoruba egun-
gun equivale a «huesos» o «esqueleto», pero de acuerdo con el
estudioso yoruba S. O. Babayemi la pronunciaciéon correcta de la
misma significa «mascarada». El egungun aparece como el difun-
to amortajado y esta disefiado para dar la impresion especifica
e que el difunto esta haciendo una reapariciéon temporal en la
Tierra, impresién que se incrementa debido a que el individuo
se cubre completamente.» Leonel Gdmez Céspedes, «El concepto
de vida y muerte en la religién yoruba», en Vitas Brevis, p.73
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Imégenes tomadas de Antigone Grace, «yoruba egungun

image», en Pinterest
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Por otro lado en culturas mas lejana encontramos en
los ritos funerarios y por lo tanto de ancestros, «envoltorios
sagrados» verdaderamente fascinantes, como ocurre con la
cultura Paraca y Wari o Huari del Pert precolombino. En don-
de después de un complejo ritual y preparacién del muerto se
le envolvia en una serie de capas hasta llegar a las exteriores

que eran textiles con disefios muy complejos.

Fardo funerario, Cultura Paracas Tomado de «Textiles
culturas, Paracas», en Pinterest

Todas finas

Costas di 10D y COMIcas

Culturas Paracas» en Monografias de Pisco

Fardo mortuorio, cultura Paracas, Museo de América, Madrid

Fardo funerario Huari, fuente: Museo Nacional de Arqueologia,
Antropologia e Historia de Perii, «Cultura Huari» en Carpeta
Pedagégica

«Nuevas narrativas desde el rap latinoamericano»
En el panorama artistico, de movimientos sociales y de cons-
truccién de identidad, el rap latinoamericano ha remontando
de una manera prodigiosa, los jévenes de los barrios populares
se han apropiado de las formas culturales urbanas surgidas

de las clases mas pauperizadas en Estados Unidos en donde
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los afroamericanos, los latinos y los asiaticos son discrimina-
dos, y las han reinventado. La musica de los DJ’s, las letras
poderosas, bien estructuradas, con niveles cada vez mas altos
en la improvisacién y en la escritura de las lineas poéticas de
los MC’s, que en muchos casos incluso estan tomando con-
ciencia politica e incluso convirtiéndose en lideres dentro de
sus comunidades es fascinante, el desarrollo de los graffiteros
que combinan aspectos eminentemente clandestinos hasta la
creacién de murales con alto contenido estético y de discurso
visual, asi como el desarrollo del baile, ha revitalizado el pa-
norama creativo en la zona.

En este caso los raperos estan desarrollando sus pro-
pios conocimientos, medios de produccién, de difusién y de
intercambio, lejos de los soportes y estructuras del estado,
sin becas, sin apoyos oficiales, han creado redes donde in-
teracttan inclusive con poetas, musicos, jaraneros, artistas
visuales, disefiadores, comunicadores, gestores culturales
independientes, el uso de la Internet, en plataformas digi-
tales permite que tengan una relacién directa con raperos y
publicos de todo el mundo.

Ahi también he encontrado, de manera tangencial, ele-
mentos significativos profundos en relacién a lo sagrado y del
sentido de comunidad que viene de un origen comun.

En particular en dos rap’s, el primero del rapero venezo-
lano Canserbero, Tirone José Gonzalez Orama (1988-2015),
muerto de manera muy sospechosa, oficialmente considerado
un suicidio, sin embargo las evidencias no apoyan esta ver-
sién, el rapero se encontraba en un proceso de ser incomodo

al sistema e incluso estaba planeando salir del pais:
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TEMA: Americanos
ALBUM: «Vida»
MC: Canserbero

2010

FUENTE: https://www.youtube.com/watch?v=mZSDg6rCicE

Americanos son los Venezolanos

Los Colombianos, los Peruanos, los Ecuatorianos

Americanos son los Chilenos, los Haitianos

Brasileros, Argentinos, Mexicanos

Americanos son todos los que en esta tierra
Iluchamos

Ldstima que haya pueblos hermanos

Que actian como si hubiesen olvidado

Que Americanos somos todos los que en América
estamos

Por los tantos Indigenas muertos aqui

Por las riquezas robadas de Potosi

Por el honor de mis ancestros oprimidos

Debemos seguir la evolucion que en la invasion
perdimos

Y con orgullo que somos Americanos

Crezcamos y hagamos de nuestra tierra un pueblo
envidiado

Por el honor de tus ancestros oprimidos

Debemos seguir la evolucion que en la invasion
perdimos

Hasta que las ganas de tener poder

Sean mas pequefias que las ganas de ser feliz

Hasta que universidades lleguen a los barrios bajos

Y a las cdrceles en tu pais

Hasta que las armas de esta poblacién

Sean la preparacion mds que las balas de un Fusil

Moénica pE La Cruz

Seremos dependiente siempre de aquellos seres

Que te oprimen y que deciden por ti

Que lo canten ya los Santeros en la Habana

Que suene de la Patagonia hasta Tijuana

Que lo escuchen de Panamd hasta Guatemala

Y le suban volumen los Latinos en la Gran Manzana

Que se traduzca en el Caribe y en Brasil

Que se oiga de Montevideo hasta Santiago y Guayaquil

Que suene de Santo Domingo a Bogotd

De Puerto Rico a Caracas de la Asuncién hasta La Paz

Mientras que el inglés no sea estudiado por superacion

Si no para olvidar el Espatiol

Mientras que McDonaldss y Coca Cola sean mas
consumidos

Que una propia Arepa con jugo de Melon

Mientras que los Chamos sepan mas de Michael
Jackson

Que del Héroe que a Espadazos a todos nos Independizé

Seremos dependiente siempre...

De una identidad prestada que MTV nos contagié

Americanos son los Puertorriquefios

Los Paraguayos, Uruguayos y Panamerios

Americanos son los Nicaragiienses, Costarricenses y
Dominicanos

Americanos son todos los que en esta tierra la luchamos

Ldstima que haya pueblos hermanos

Que acttian como si hubiesen olvidado

Americanos son los Salvadorefios

Que Americanos somos todos los que en América
estamos

Guatemaltecos, Jamaiquinos y Cubanos

Americanos no son solo los del Norte de mi América

Si no los que a nuestra América Amamos
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El segundo es el rap creado por rapero mexicano Proof,
de las nuevas generaciones, cuya formacion esta dividida en-

trela calle, la vida de su barrio natal y su formacién académica

dentro de la UNAM.
TEMA: SUR 81
ALBUM: VERDUGO
MC: PROOE.
INSTRUMENTAL: ESE. O
GRABADO Y EDITADO EN STUDIOS INFANTE. CD.MX
2016.

Fuente: https://www.youtube.com/watch?v=vT69Ae48KMI

Yo creci en las canchas de futbol alld en las vias,
barrio de la Merced, seguro ya lo conocias,

me sali un dia pero en las noches venia

porque el Dios que te crea es del barrio que te cria,
creci con mucha cabeza con soberbia y orgullo,
escribiendo poesia en un barrio mas duro que el tuyo,
el soberbio no tiene alas, la soberbia es un capullo,

y yo cualquier cascarén en cuanto quiero, lo destruyo.
Hoy humildemente, soy mejor que siempre,

viviendo en el presente y viendo para el frente.

A veces suerio que es ayer y no quiero que me despierten,

pero suefio que es mariana y tampoco es muy diferente.

La vida no es tan mala, ni tan buena, ni tan muerte

métete el éxito al culo vivir es cuestion de suerte.

El diablo hablando por mi, metiendo la cola en mis
pldticas,

escribiendo por mi, metiendo su nombre es mis pdginas.

Creci, peleando a golpes con quien fuera,

tu sabes que alld afuera no respetan a cualquiera,

ni a los curas porque curan menos que las curanderas,

pero te vuelves un hombre con guantes y sin playera.
Si supieras lo que guarda el gorro de mi sudadera,
cicatrices e ideas, la esencia no se incinera,

yo desde los 13 tomaba que no me vieras,

pero ya traia en la mente sentarme pa> leer rayuela.

De que hay buenos amigos, que a veces son malos socios

y que malas amistades a veces son buen negocio.

Fui creciendo como todos, mds mudanza y desconfianza

y la renta mds barata porque es para la que alcanza.

El cambio mds conveniente, Hierba en lugar de
Malrboro,

me agarre de los cuernos sin saber cual era el toro,

hoy me siento mejor porque cuando rapeo no lloro,

pero no sales de lodo solo por cantarte un coro. (x2)

Yo voy cancion tras cancidn, estacion tras estacion,

con decision y condicién te salvas hasta del panteén

por unas veces, pero sin emocion aunque no te mueras
pereces,

la evasion es frustracion aunque les pese.

El barrio de la Merced y después el del pefion,

a la droga si regrese, pero nunca a la religion,

la droga otra vez la dejé, la novia otra vez me dejo,
la misma situacién pero no la misma cancion.
Mujeres de cartén, Mujeres de materia césmica,
Mujeres de cajon, Mujeres ojivas atémicas,

Creci, y a lo mejor sigo creciendo,

el micréfono y el porro hacen milagros si los prendo.

Y yo hago cancion tras cancién, explosién tras explosion,

compara esta devastacion con la que dejaria un ciclon,

yo he logrado esta expansion sin demasiada promocion,

por que el que sea presta atencion en cuanto dispara un
cafién.

Un disco digno de mencion, letra y ritmo en
combinacion,

por lo menos es la intencion, ya sé que no hay
competicion,

En este Barco sin timén y con tanta tripulacion,

Yo no vine de capitdn puto, vine de Inundacién!.

El cambio mds conveniente, Hierba en lugar de
Malrboro,

me agarre de los cuernos sin saber cual era el toro,

hoy me siento mejor porque cuando rapeo no lloro,

pero no sales de lodo solo por cantarte un coro. (x2)
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4.3 El libro objeto y el libro de artista como
«bulto sagrado»'97
En el proceso de investigacion-produccién sobre el libro de
artista, libro alternativo, no-libro, libro hibrido, libro objeto,
y demds denominaciones que a ultimas fechas han surgido,
seguimos partiendo de los mismos conceptos que animan la
discusién del libro como un concepto meramente Occidental
y a partir del surgimiento de la Imprenta de tipos méviles,
es decir seguimos tratando de «justificar» a partir del libro
industrial y de sus multiples definiciones. Sin embargo el pro-
ceso de creacién implica necesariamente flexibilizar nuestros

conceptos y nuestros referentes. Delimitar a priori eso que

197 La mayoria de las ideas aqui vertidas fueron presentadas en la
conferencia «El Libro de Artista: tejiendo y destejiendo concep-
tos» y estan tomados de mi tesis de licenciatura, la razon de in-
cluirlo aqui se debe a cuatro aspectos: 1) porque son reflexiones
que parten de conceptualizar, hacer y ritualizar el libro objeto,
a partir del cual mi «religiosidad» se manifest6 y encontro su
camino, 2) porque el libro-sagrado, los libros sacralizados son lo
tnico que nos queda de nuestra cultura, que esta presente en la
exploracion experimental y ritual de la investigacion-produccién
de los «bultos sagrados» que se encuentran en este documento,
3), porque los codices, los restos de escritura pictografica, son
parte de «bultos sagrados» en comunidades indigenas contem-
poraneas, 4), Y por ultimo porque es una linea de investigacion
que comencé a trabajar desde la licenciatura, que se ha ido enri-
queciendo, modificando, actualizando, replanteando y que aho-
ra esta presente en una nueva linea de investigacién de donde
parte el presente trabajo: Lo ritual en el arte. Ménica Euridice
de la Cruz Hinojos «El Libro de Artista: tejiendo y destejiendo
conceptos» presentado en el «Segundo Coloquio Internacional
de los Cuerpos Académicos de Artes Visuales «Libros de Artista.
Territorios y Fronteras» de la Facultad Popular de Bellas Artes-
Cuerpo Académico Artes Visuales- 150 UMSNH, Universidad
Michoacana de San Nicolas de Hidalgo, Morelia, Michoacan,
30 de abril 2014, apud Ménica Euridice de la Cruz Hinojos, Zhit
Shii. El libro objeto como oracién, 1996



llamamos Libro de Artista no permite experimentar y llegar a
él por la via de la praxis y por lo tanto desarrollar una vivencia
del fenémeno que nos permita después una praxis-tedrica,
una confrontacién de ideas y de una manera de hacer cohe-
rente. A través de mi proceso reflexiono sobre qué es el libro
de Artista como constructo mas alla del arte, de la escritura,
del lenguaje oral, del libro como tal, o por lo menos lo que
considero que no es, cosa que es un buen principio para apro-
pidrmelo y trabajar en ello.

En uno de los mitos mas influyentes a lo largo del desa-
rrollo de la cultura occidental donde dios dijo, «hagase la luz
y apart6 la luz del oscuridad». Llam6. Nombré. Y las cosas
fueron. Al nombrar correctamente las cosas éstas existen.

La accién de nombrar nos confiere la posibilidad de apre-
hender el mundo y por lo tanto de re-crearlo.

El nombre evoca a las cosas y las reconstruye en nues-
tra mente, entonces las podemos reconocer, sentir, explicar
y comunicar.

Pero no lo podemos hacer al azar. No es un acto eminen-
temente arbitrario. ;Cémo poder entendernos si cada cual le
llamara a las cosas de diferente manera? Es decir, que cada
ser humano nombrara radicalmente a todo. Si bien sabemos
que existen muchas maneras de nombrar es también cierto,
que cada grupo cultural lo establece y convencionaliza, esto
ocurre de manera comunitaria no individual.

En el «Critilo o el lenguaje» Platén cuenta que Sdcrates
discute al respecto con Hermdgenes:

«S. ;Y el que quiere tejer tiene necesidad de lo que es
preciso tejer; y el que quiere horadar, de lo que es preciso
horadar? / H. Es cierto / S. ;Qué es lo que sirve para
horadar» / H. Un barreno / S. ;Y para tejer? / H. Una
lanzadera/ S, ;Y para nombrar? / H. Un nombre / S. Per-

fectamente. Luego el nombre es también un instrumento.

Ménica pE LA Cruz

/ H. Sinduda/ S.Y si te preguntare: ;Qué instrumento
es la lanzadera? Aquel con que se teje, dirias: ;No es asi?
/ H. Si/S. Pero al tejer ;Qué se hace? No se separa la
trama de la urdimbre que estaban confundidas? / H. Si /
S. Lo mismo me dirias respecto al barreno y otros instru-
mentos./ H. Absolutamente lo mismo. /' S. ;Y no puedes
decirme otro tanto con respecto al nombre? Puesto que
el nombre es un instrumento. ; Cudndo nombramos qué
hacemos?/ H. Eso es lo que no puedo explicar/ S. ;No nos
enseriamos algo los unos a los otros, y no distinguimos por
medio de ellos, las maneras de ser de los objetos? / H. Es
cierto/ S. Luego el nombre es un instrumento propio para
enseriar y distinguir los seres, como la lanzadera es propia
para distinguir los hilos del tejido...»®

El nombre es un instrumento bien cierto, pero de pecu-
liarisima materia: es en un sentido la imitacién de las cosas
a través de los sonidos o a través de la imagen visual. Es la
representacion en su sentido mas esencial. El nomos o nombre
designa, denomina y como signo lo estudian y lo diseccionan
la semiologia o la semiética. Pero es a través de nombrar que
vamos construyendo nuestra realidad simbélica. solos los hi-
los, se va tejiendo también la propia historia, se van activando
la vida de los miembros de dicha comunidad.

En muchas culturas el tejer es una actividad que nos per-
mite reflexionar, compartir, recrear y jugar con las historias
y los cuentos de la comunidad, reactualizando los elementos
miticos que constituyen el origen, la creacién del

mundo y del hombre mismo. Es en esta accién que se
van tejiendo Si retomamos el mito de creacién judeo-cristia-
no, D-os dijo y cre6 el universo, el mundo y al hombre. Es a

través del aliento divino, de este soplo vital que se nos confiere

198 Platén, Didlogos, pag.252-253
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nuestra calidad de seres humanos, que se nos sacraliza y por
lo tanto, es también a través de nuestra propio influjo que
podemos nombrar y vincularnos con lo sagrado.

La palabra dicha para los griegos, los judios, los cristia-
nos, los musulmanes, entre otros, tiene su origen en el aliento
divino. Para los egipcios, el Dios Ptah hace a la creacién de
manera intelectual: Nombra. Lo crea como una realidad tan-
gible. El hombre es pues el producto del pensamiento en el
corazén de Ptah, del aliento del gran Dios que nos concibe en
su pensamiento pero nos materializa a través de nombrarnos,
de su aliento que pasa a través de su lengua, labios y dientes:
El nombrar es una accién creadora.

Lo que no hace extrafio, regresando a los griegos, que
relacionaran la palabra con la idea de creacién material, como
lo hace Socrates al explicarle qué es el nombre a Hermogenes,
con esa poderosa metifora de tejer.

La mayoria de las tradiciones con respecto a la creacién
del mundo parten de esta idea: separar el todo, diferenciarlo,
para comprender, para analizar, para saber, para explicar, para
comunicar. Por lo que en el plano humano el nombre indivi-
dualiza y diversifica, da Orden, hace desaparecer el Caos, nos
permite relacionarnos con el mundo a través del poderoso
acto de nombrar.

El nombre, la palabra surge como un acto oral, es a tra-
vés del sonido y la inmediata percepcién de éste, que la reali-
dad accede a nuestras mentes y a nuestros sentimientos. No
es pues en vano encontrar la estrecha relacién entre musicay
palabra, relacién muy antigua que después veremos como la
base de la idea de cadencia y ritmo en la poesia, por ejemplo.
Tal vez y con el riesgo de ser o parecer muy radical y poco rigo-
rista sea la poesia el unico eslabén para el hombre occidental
contemporaneo, de encontrar esta nocién magica o metafisica

(maés alla de lo fisico) de la palabra, la musica y también de la

imagen visual. Relacién que no se ha perdido en otras culturas
como las no-occidentales o que se encuentran presentes en
areas parciales de la experiencia cultural en Occidente tales
como la vivencia de lo sagrado.

Sin embargo la palabra como sonido, como fenémeno
que se desarrolla en el eje de lo temporal, va buscando nuevos
cauces y gesta a su vez un milagroso nacimiento, se desdobla en
una dimensién espacial. Se «solidifica», se hace visible al ojo, in-

cluso sensible a nuestro tacto: eso a lo que llamamos escritura.

Parte del proceso del libro objeto «Zhit Shii, Oracién para Oyd»,
1996

Este nombrar usando el espacio, se nos aparece asi, con
un poder mucho mas profundo porque permanece casi in-
alterable en ese eje que la hacia efimera es decir, el tiempo.

Lavariedad de métodos o formas que cada cultura ha de-
sarrollado para la «visualizacién de sus sonidos» o el hecho de
que algunas hayan adoptado experiencias de otros grupos hu-
manos, no invalida la universalidad de la escritura como fené-
meno continuo y fascinante que es nombrar, tejer en el espacio.

Se puede argumentar que el nombrar es un acto prosai-

co, comun. Que escribir es simplemente una accién practica

de trazos sobre una superficie, acto propiamente humano,
que dios, los dioses, que lo sagrado no son los causantes de
ello, que esto esta demostrado en la diversidad en el desa-
rrollo, tipos y resultados que se han obtenido a lo largo de la
historia de la escritura. Sin embargo, ningtin texto sagrado
que hable de la creacién del mundo, del hombre, de nuestra
realidad sensible o espiritual, negara que a través del nombrar
el hombre mismo, haciendo uso de la palabra oral o escrita,
teje y desteje en el telar del Universo.

El hombre re-significa a la creacién divina también a tra-
vés de nombrar y a su vez crea el universo humano que es su
pensamiento, su capacidad de simbolizacién. Creacién divina
que se da en el plano sagrado. Creacién conceptual propia del
plano humano.

La palabra temporal o espacial ha sido en gran medida
el crisol en donde ha tenido efecto la transformacién sutil de
nuestra estructura espiritual, psiquica incluso neuroldgica.

La escritura al tejer en el espacio permite no solo que
permanezca la creacién conceptual después de que la palabra
oral se ha desvanecido, sino que permite otro hecho asom-
broso, que lo «dicho» o mas bien lo escrito llegue a otros sin
la necesidad de que el que dijo esté ahi. Platén nos recrea los
dialogos de Sécrates porque éste nunca las escribi6, y después
de muchos siglos puedo «escucharle» gracias a que permane-
cieron en la escritura.

El tejido conceptual que el hombre crea a través de nom-
brary a través de la escritura es el Textus. El texto, tejido, que
es lo que se logra con la herramienta de la palabra-lanzadera.

En la tradicién cabalistica la creacién es un acto lingiis-
tico, un ejercicio del lenguaje a través del cual D-os, se narra
a si mismo, construye un universo y en él al hombre. En este
sentido el texto, los nombres de la representacién oral o visual

es un delicado balance entre el arriba y el abajo, lo interno y
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lo externo, lo oculto y lo revelado. Es el hilo conductor de la
dialéctica relacién entre lo sagrado y el hombre.

Y la relacién de todos estos elementos, su materializa-
ci6én resultan mas patente en el libro que en ninguna otra
construccién conceptual humana.

Por lo que cabria reconsiderar la manera en que estoy
entendiendo y conceptualizando el término Libro, sobre todo
cuando nos referimos a la existencia de textos anteriores al
proceso industrial a la que asociamos de manera natural el
nombre del libro.

Es definitivamente una visién mas amplia del libro o lo
que le hemos dado por llamar libro es una parte minima de lo
que es el libro entendido como textus, como tejido. Es decir,
como las palabras o las imagenes visuales que representan no
solo sonidos, sino también conceptos o ideas (segun el siste-
ma de escritura) desplegadas en un espacio fisico, tangible.
Cuya presencia tiene cardcter simbdélico y conlleva a la idea de
una creacién, de un espacio antropolégico. Incluso algunos
textus son ademads recreacién del espacio c6smico, como ocu-
rre con los libros sagrados. Por desgracia Occidente a reducido
todo a una sola expresion, a la que le da la categoria de libro.

En muchas lenguas que no proceden del tronco indoeu-
ropeo, la palabra libro, como tal, no existe y por la tanto la
vivencia del fenémeno del texto es de otra naturaleza.

En China por ejemplo, el ideograma, recordemos que
la escritura no es exclusivamente la experiencia occidental
de un alfabeto fonético y algunos rasgos graficos, que tene-
mos otros sistemas de escritura. El ideograma Bén (),el que
es, por otro lado, el que se sigue utilizando en Japén con la
pronunciacién Hon, representa un concepto interesante, es
la representacion, la imagen abstracta y convencionalizada
de un arbol que empieza a crecer y que es la metafora del

concepto Origen. Este ideograma que es origen, también por



extensién se aplica como origen o raiz cultural, el equivalente
al concepto de texto, lo que nosotros llamamos simplemente
libro, aunque el término occidental no abarque todas las con-
notaciones que los chinos le dan.

En la actualidad China utiliza otro ideograma, que es a
mi parecer, igual de significativo y revelador: Sha () Sho
o Kaku para los japoneses, estos ultimos lo utilizan para la
accién de escribir y que por extensién los chinos lo usan como
equivalente a nuestra palabra Libro.

Estas conceptualizaciones estdn mds cercanas a la idea
del texto, de tejido, en cuanto a la construccién conceptual
y tangible, en donde la palabra visual cobra vida, en cuanto
simbolo sagrado, en cuanto a la relacién de simultaneidad
entre nombre y la cosa y por ultimo en el sentido mas mun-
dano de libro.

La imagen del ideograma es contundente, cuando yo
digo: — 4% (yi bén shu, un libro)*, estoy contemplando
el acto mismo de escribir. Estoy conceptualizando el acto hu-
mano de trascender la realidad a través de la transformacién
de los objetos concretos (tinta, papel, mano) en un signo que
representa esta realidad. Las escrituras no occidentales tienen
esa riqueza visual. El pictograma que subyace aun en el ideo-
grama, nos da otra relacién con la escritura mas relacionada
a nuestra experiencia de la pintura, que Occidente percibe
como independiente de la escritura, cosa que no ocurre en
otras culturas.

Este doble acto prodigioso, la transformacion fisica de la
realidad al mundo conceptual y la aprehension de la misma,
ha sido conservado en culturas donde la colonizacién occiden-

tal de la modernidad no halogrado la absoluta aculturacién. Y

199 El ideograma es la representacién de una mano con un pincel y
un papel
200 En chino simplificado: — 74 #

Ménica pE LA Cruz

Monica de la Cruz, Dibujo caligrdfico para el libro «Zhu Shii»,
1996

lo més sorprendente es que dichas culturas le han devuelto a
Occidente parte de su propia memoria histérica con respecto
allibro y la escritura.

A través de la busqueda de la palabra-lanzadera, con su
elemento de imagen visual, pintores y poetas contempora-
neos han visto en el ideograma, en el pictograma o en el glifo,
la posibilidad de acceder a esta vinculacién de la escritura-
imagen con el movimiento del Cosmos: con el texto vivo que
es el mundo.

En las culturas donde la escritura es pictogréfica, jerogli-
fica o ideografica, la visién de la creacién no estan en el acto
de «decir» como ocurre con el D-os occidental. Los Dioses
creadores no dicen, sino que pintan como ocurre en la cultura
nahuatl, en donde el tlacuilo es el que escribe pintando y pinta
escribiendo. Nezahualc6yotl lo expresa asi:

Con Flores Escribes...

Con flores escribes, Dador de la vida,
Con cantos das color,

Con cantos sombreas

Alos que han de vivir en la tierra.
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Después destruirds a dguilas y tigres,
Solo en tu libro de pinturas vivimos,
Aquel sobre la tierra.

Con tinta negra borrards

Lo que fue la hermandad,

La comunidad, la nobleza.

Tt sombreas a los que han de vivir en la tierra®*

Estas consideraciones le dan, un nuevo rumbo a una
posible visién desde nuestros propios procesos culturales,
desde adentro, de lo no-occidental, a lo que el productor visual
contemporaneo le ha dado por llamar libro alternativo, en
particular redimensiona el concepto de hacer libros, hacerlos
como un todo.

Es decir reflexionar en lo profundo, en lo que anima a
la escritura, en todas sus posibles variantes incluso la que no
nos parecen como tales, lo trascendente més que lo formal,
me ha llevado inevitablemente a la idea del libro sagrado, que
apunta en el sentido opuesto de la16gica comin con respecto
al concepto de Libro, es uno de los puentes hacia una visién
més amplia y enriquecedora.

Por lo general en Occidente el estudio literario establece
como obvia la existencia del libro, asi como tal, como lo que

202

conocemos, en el concepto literal de libro: Liber>>. Peor atin ve
una pre-existencia del libro, como si siempre hubiera existido
asi, como un numero de hojas de papel, empastadas, cosidas

con tapas y que contiene letras de algun alfabeto fonético,

201 Versién y traducciones del ndhuatl de Angel Ma. Garibay y Mi-
guel Ledn-Portilla en Jose Luis Martinez, Nezahualcdyotl, Vida
y Obra, p.?

202 Liber, -bri, origen latino de la palabra libro significa . parte in-
terior de la corteza de las plantas» o también «la capa fibrosa
situada debajo de la corteza de los arboles», si bien esto hace
alusién a parte del proceso de donde se obtiene el papel para
generar los libros.

porque para Occidente, por mucho tiempo, la escritura era
solo la suya, el alfabeto.

Sin embargo valdria la pena plantearse si el proceso no
es a la inversa. Esto significa pensar que el libro como con-
vencionalmente lo conocemos es s6lo una de las multiples
opciones histéricas y culturales, que por razones pragmaticas
y como parte de la dominacién cultural se impuso més que por
fines de busqueda a soluciones a necesidades particulares, que
se establecié como un paradigma sin cuestionamientos, consi-
derandolo autosuficiente, ahistdrico, autodefinible, auténtico.

Bajo esta optica el libro alternativo, de artista, objeto,
hibrido y demas denominaciones, aparecerian mas alla de su
significado dentro de la estructura capitalista, en particular
desde el arte contemporaneo, como un verdadero descubri-
miento del hilo negro. No como una propuesta novedosa, ori-
ginal, de stper vanguardia, nunca antes hecha. Veriamos que
sus caracteristicas intrinsecas apuntan a una especie de recti-
ficacién del camino, a una integracién del conocimiento y la
emocion, a un rescate de los lenguajes rituales antiguos, inclu-
so de las escrituras mas cercanas a lo que ahora identificamos
con la pintura o incluso con lo que ahora llamamos disefio.

Considero que en el anilisis del fenémeno suscitado des-
de hace varias décadas alrededor del libro alternativo, con to-
das sus variantes clasificatorias posibles. Otro libro, no-libro,
anti-libro, libro de artista, libro objeto, libro hibrido y las que
se acumulen en el camino, hay un sinfin de interpretaciones
que de algiin modo quedan truncas o incompletas. Posible-
mente se deba a que se les observa como un algo surgido sélo
desde el quehacer artistico, s6lo como una especie de traslado
o traspolacién de medios, como un simple cambio de sustratos
y soportes o de «trasvase» de lenguajes ya establecidos como
son la literatura, pintura, grabado, entre otros. Y por desgracia

en un simple cambio de contenedores, es decir cambiar el lien-

zo a hojas, de hojas encuadernadas a cajitas, solo para citar
algunos casos, que han empobrecido su riqueza expresiva.

Es decir el libro alternativo concebido como tal, no debe
ser visto como la simple descontextualizacién del libro, ol-
vidando que el libro es una estructura conceptual, debe ser
vivido como el textus, en donde continente y contenido estan
intimamente relacionados o mejor dicho en donde se integran
en un todo.

Efectivamente es una estructura convencionalizable o
no, que no puede negar al libro como tal, hacerlo también
me parece absurdo. Sin embargo romper con el término liber
como libro no hace mas que afirmar su necesaria presencia en
relacién al concepto textus.

En pocas palabras, no es la forma en si, liber, sino el
concepto textus lo que habria que rescatar.

Al no quedarnos solo con las variaciones formales, fi-
sicas del libro y al abordarlo conceptualmente, desde la otra
orilla, al entender la Escritura como diversidad de escrituras
podemos entonces entenderlas a su vez, como el reflejo de
maneras de estructurar el pensamiento, de ordenar el mundo,
de ver que nuestra manera de concebir la escritura y su lectura
es muy limitada, con lo que tendremos la posibilidad de libe-
rar al libro de la rigidez a la que se le ha sometido.

Al flexibilizar el pensamiento, al reintegrar nuestra
fragmentada existencia producto de una forma impues-
ta de vivir, encontraremos otras maneras de ser, otras es-
tructuras de razonar, vivencias enriquecidas de la realidad
a las cuales nuestra propia cultura se encuentra enraizada
y desde la cual podemos elaborar discursos (incluso no ar-
tisticos necesariamente) que tiendan puentes entre estos
dos aspectos que Occidente vive de manera contradictoria:
razén-emocion, arte-ciencia, vida publica-privada, profano-

sagrado, libro-libro alternativo.
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Incluso dentro de una de las culturas base de Occidente,
el libro sagrado que es la Torah, al menos en la mistica judia,
no es simplemente un contenedor de palabras, es el Texto con
mayusculas. Es para el cabalista el sentido mas amplio del tér-
mino latino textus: enlace, tejido, relato, exposicién, contexto.
La Torah, es tejido, por un lado un organismo y por el otro es
una conceptualizacién de D-os del cual somos parte. De este
tejido vital y conceptual se genera una Textura por medio de
las diversas combinaciones y permutaciones de consonantes.

Quiere decir, para los familiarizados con este proceso,
que se podria invertir el orden de las combinaciones y per-
mutaciones, podria recorrerse el camino inverso hasta llegar
al tejido original de los nombres. La Torah es de hecho un
nombre. El Nombre con mayusculas que es un organico, que
estd vivo ,es decir es La creacién. Dicho de paso, la creacién
es el gran libro objeto de D-os y el cual el hombre reactualiza,
transforma y termina de «escribir» a través de la interpreta-
cién permanente del textus.

El texto entonces interactia con el hombre, el texto se
activa en el momento que el hombre sabe interpretar lo que
alli se nombra y al nombrar él mismo lo transforma.

La nostalgia de esta integracién de la experiencia hu-
mana, de la infinita posibilidad del texto, fue uno de los
tantos hechos que la atomizacién de la vivencia provocé con
la llegada de la modernidad. La irremediable fractura de la
vida, el exilio de lo sagrado al &mbito privado e higiénico
examen de conciencia, la practica de la negacién de la muer-
te, de la vejez, de la sexualidad, de la enfermedad, en aras de
la productividad, la visién del mito como cuentos fantasioso
y no espacio simbolico, el rito visto como simple pérdida del
tiempo, hizo que, en diferentes épocas, primero los escrito-
res y después los artistas visuales en las dltimas décadas, se

volcaran al libro, como este despojo fragil que subsiste del



pensamiento integrador del hombre, que persiste y se niega
a desaparecer.

En otras culturas el aferramiento se da a partir de la
resistencia a no desaparecer o como una lucha por sobrevi-
vir incluso dentro de una misma cultura como ocurre con el
caso del tragicamente desaparecido ZZ (nt shy, escritura
de mujeres)>s en la China misma.

Sélo aquellas formas particulares de escribir que, afor-
tunadamente los conquistadores o los dominadores no rela-
cionan con su propia cultura del libro y de escritura, permiten
que muchos elementos originales y de sabores propios subsis-
tan conservandose camufladas para los extrafios o de manera
degradada en lo que llamamos artesanias. Los huipiles indige-
nas, aunque por desgracia estan perdiendo su sentido narra-
tivo, en ellos las mujeres plasman la historia de la comunidad
o la suya propia, o los quipus del Pert que lograron salvarse
por no parecerse en nada al concepto de libro occidental. E1
andlisis de todas evidencias que sobreviven, nos daria un buen
material para refutar la idea del libro como mero contenedor
de letras o de ilustraciones. Muchas veces Occidente reconoce
a ciertas manifestaciones hasta como escrituras pero ;podra
aceptarlas plenamente como libros? De ser asi el concepto de
libro alternativo ha estado presente en culturas muy antiguas
antes de que los artistas visuales lo descubrieran, lo que signi-
ficaria ademas que son los dltimos en abordarlos.

En un sentido contemporaneo el libro alternativo co-
mienza a germinar en Occidente justo en el momento en
que la secularizacién de la vida lleva al artista a sacralizar

su experiencia creativa, no necesariamente desde la religion,

203 Esta lengua surgi6 en la dinastia Tang cuando las mujeres chinas
tenian prohibido aprender a leer y escribir, de manera oculta ge-
neraron un lenguaje propio, la tiltima mujer que sabia escribirlo
murio el 20 de septiembre del 2004.

Ménica pE LA Cruz

pero si en un sentido ritual, y con ello surge la necesidad de
renombrar a las cosas y por lo tanto de transformarlas.

El uso de la imprenta implicé una restructuracién en
el quehacer artistico, se transformoé en cierto sentido en un
medio alienante, limite insalvable para los escritores, campo
semi-estéril para los artista visuales. Con el advenimiento del
libro industrial, del libro convencional que ahora conocemos,
los movimientos poéticos de estos dos ultimos siglos, desde
el interior del espacio limitado por la imprenta, despliegan el
texto, recuperando con la palabra la organicidad del espacio,
que no sélo la contiene y la circunda, sino que es parte vital
de si misma.

Es su presencia per se, su musicalidad, sus sentido emi-
nentemente visual, y sin que parezca contradictorio, también
del rescate de su oralidad que surge de nuevo esa nocién de
Textus. El reconocimiento de la palabra entretejida a la pagina,
hace que tenga su revelacién como espacio artistico: Rimbaud,
Mallarmé, Apollinaire, Ezra Pound, José Juan Tablada, Olive-
rio Girondo, son sélo algunos de los que se aventuraron a no
negar al libro sino a re-dimensionarlo.

Los movimientos de vanguardia como el dadaismo, el su-
rrealismo, mas recientemente Fluxus, el arte objetual, son por
otro lado, algunos que le dieron al libro el valor de objeto estéti-
co, restauraron también su valor politico, social y en ocasiones
de cierta nocién de lo sagrado, no solo en cuanto elementos
formales que le conforman sino como propuesta conceptual.

La palabra: imagen, espacio, vacio, grafismo, volumen,
contexto, se conciben de nuevo como Texto. El texto se in-
corpora nuevamente a las dimensiones que le dieron origen:
al espacio-tiempo.

Incluso la tecnologia digital no podra acabar con el libro,
entendido como organismo en el cual es imposible separar el

texto del espacio. El libro como tal no es un objeto natural,
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el libro es al fin y al cabo un objeto tecnolégico por lo que
simplemente se seguira transformando, lo que confirmara su
existencia como el objeto conceptual més antiguo del hombre.

A pesar de la mala traduccién que Occidente ha hecho
de lo que llamo objetos-escrituras de otras culturas, puesto
que todavia no los reconoce como libros, hasta el concepto de
libro convencional, hay una posibilidad infinita de reinterpre-
tacién, apropiacién, transformacién y recreacion.

Libro, Texto, Escritura, Imagen Visual, espacio ocupa-
do, espacio vacio. Mientras los libros convencionales o no,
sagrados o no, artisticos o no, sigan existiendo, la transfor-
macién y el movimiento del universo no se detendra. El tapiz
del pensamiento seguir4 tejiendo ideas, emociones, pintando
o susurrando palabras. Nombres. El Textus seguira siendo y
con él se preservara el sentido de la vida.

(Fin del texto)

o 3 acke ek ot daweadin hb View diyhn

Pdgina de la tesis donde se ve parte del proceso ritual.

Con los libros de artista del Seminario de Investigacién
de Libro Alternativo, donde surgi6 la investigacién-pro-
duccion del libro «Zhti Sha, Oracién para Oya», se hizo
una exposicion, en donde dia con dia se fue montando
y construyendo el libro, lo cual incluia rezos, acciones y
elementos que se iban agregando, 1996

El libro objeto que construi en esa ocasién a partir de
mis reflexiones, de mi investigacién, dio por resultado no solo
un rezo, una oracién, sino una «invocacién», un espacio que

permitié la manifestacién de lo sagrado. Tuve que deshacer

este libro que habia consagrado de la manera no «correcta» y
recibir a Oya** dentro del proceso ritual propio de la religion
en la cual estd insertada, es decir no fue una oracién para Oya
sino que Oy4a se manifesté en mi trabajo «artistico». Eso fue el
inicio de un camino religioso, creativo y de vida que ya lleva
mas de veinte afos.

Posteriormente mientras me iniciaba en los caminos
de mi religién, conoci en las aulas donde tomaba algunas
clases de una maestria que quedé inconclusa, sobre los «bul-
tos sagrados» mesoamericanos, entonces no habia como ha
ocurrido en esta ultima década, tanto interés por estudiar-
los en particular, aunque como sabemos han sido motivo de
maravillosos estudios desde hace mucho tiempo atras, de
los cuales me he nutrido para hacer una investigacién mul-
tisituada también, de lo que las fuentes, los testimonios, la
observacién de la etnografia moderna y la observacién direc-
ta de las imagenes, imagenes-palabras, imagenes-escritura,
imdgenes-pintura, imagenes-video, imagenes-fotografias y
de los propios bultos sagrados que he podido conocer directa-
mente, aunque los mesoamericanos antiguos no existan mas,
hasta donde sabemos, no hay registrado ninguna evidencia
fisica, sin embargo si estd su presencia en muchas comunida-
des indigenas y los bultos sagrados de otras comunidades que

también «estdn vivas y activas».

204 Oya es una orisha del pantedn yoruba, que pertenece a la Regla
de Ocha/If4, «Esta es una religién que vino como esclava, lo que
nos hacer ver que pocas cosas han tenido un origen mas humilde
que éste. A medida que se fue adoptando la emancipacién de
Cuba, muchos de los negros libertos pasaron a los estratos mas
humildes de la sociedad. La necesidad del sincretimos, aunada
a esta situacion, dio como resultado que a la religion yoruba se
le acufara el nombre despectivo de «santeria», lo cual inmedia-
tamente se sumaba al racismo de la época, al catalogarse como
«cosa de negros». Leonel Gadmez Céspedes, op. cit., p. 51
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Por otra parte me ha servido para comprender como los
mitos y los ritos van integrando todo lo que va aconteciendo, y
que las transformaciones por més extrafias que nos parezcan
son verdaderamente adaptaciones sorprendentes, coherentes
y efectivas.

Ellibro objeto como bulto sagrado es algo que parte de
mi experiencia y que he comprobado a lo largo de este proce-
so sobre investigacién-produccién, sin embargo también me
interesa los libros sagrados o no, que se convierten para una
comunidad en parte de sus «envoltorios sagrados».

Como narr6 Gershom Scholem, cuando se pierde todo,
el lugar sagrado, las oraciones y las acciones rituales, queda el
mito, o parte del mito en libros sagrados, en leyendas, cuen-
tos, versos, dichos o en costumbres, asi que todo lo que nos
conecte con ese pasado en donde las practicas religiosas esta-
ban vivas, antes del exilio, de la prohibicién, de la imposicién
violenta y forzada, cuando no se habian quemado alos libros,
alos libros sagrados y no habian desaparecido los tlacuilos, los
sacerdotes, los hacedores de «bultos sagrados», todo aquello

que se pudo conservar en secreto, sera re-sacralizado.



Muchas comunidades tienen como su bien mas preciado

el territorio que habitan que es el cuerpo y la presencia®s de

205 La defensa de los territorios de diversos pueblos originarios
estd logrando encontrar las vias legales, dentro de las leyes im-
puestas por las culturas dominantes que contintian usando los
gobiernos supuestamente democraticos o de corte occidental,
para ello han podido establecer que para la cosmovision de es-
tos pueblos la naturaleza esta habitada por todos los ancestros,
espiritus y dioses, que la naturaleza por si misma puede ser
considerada como persona, una persona legal, como presencia
y no como «cosa» y por lo tanto tener los derechos de la misma:
«El Whanganui ahora es una «persona juridica», y como tal
contara con derechos y obligaciones bajo un acuerdo pionero
firmado por el parlamento de Nueva Zelanda. Esto significa
que el rio, que durante mucho tiempo ha sido venerado por
el pueblo maori, tendra los mismos derechos que una persona
y sus intereses seran representados por dos personas. La tribu
maori de los Whanganui, en la Isla Norte, ha estado luchando durante
mds de 160 afios para que el rio, el tercero mas grande del pais,
sea reconocido como un antepasado, es decir, una entidad viva.
Y ahora el Parlamento finalmente aprobd la ley que lo reconoce
como tal.

«Sé que algunas personas se inclinaran inicialmente a decir
que es sumamente extrafio dar a un recurso natural una per-
sonalidad juridica», le dijo al diario New Zealand Herald, Chris
Finlayson, el ministro a cargo de las negociaciones. «Pero no es
mas extrafio que un fideicomiso familiar, o una compafiia o una
sociedad incorporada», agrego. [...]

Desde un punto de vista de los Whanganui, el bienestar del
rio esta directamente vinculado al bienestar del pueblo, por lo
tanto es realmente importante ser reconocido con una identidad

propia». Y esto, dijo, esta recopilado en el conocido dicho maori:
«Yo soy el rio y el rio soy yo». [...]

«Hemos luchado para un encontrar una aproximacién a la ley
para que otros puedan entender que desde nuestra perspecti-
va, tratar al rio como una entidad viva es la forma correcta de
acercarnos a €él, como un todo indivisible, en lugar del modelo
tradicional de los tltimos 100 afios de tratarlo desde una pers-
pectiva de propiedad y manejo».

Tal como explica Albert, los maories se consideran a si mismos como
parte del Universo, en armonia e iguales a las montanas, los rios
y los mares.

El acuerdo pone fin a uno de los litigios mas largos de la historia
del pais. Los Whanganui han estado luchando por el reconoci-
miento de su relacion con el rio desde los 1870.» «Whanganhui,
el rio en Nueva Zelanda que tiene los mismos derechos que una
persona» Redaccion BBCMundo, BBC Mundo.

El otro claro ejemplo donde se esta reconociendo la cosmovision
de los pueblos originarios es la «Ley de derechos de la madre
tierra» de la Pachamama, iniciativa del presidente boliviano Evo
Morales Ayma, pionera en Latinoamerica en el reconocimiento
de la presencia sagrada en la naturaleza y del derecho a las
naciones y pueblos indigenas de sus sistemas de creencia y de
su ideologia, en el Capitulo II articulo 3 (Madre tierra). «La ma-
dre Tierra es el sistema viviente dindmico conformado por la
comunidad indivisible de todos los sistemas de vida y los seres
vivos interrelacionados, interdependientes y complementarios,
que comparten un destino comun.

La madre Tierra es considerada sagrada, desde las cosmovi-
siones de las naciones y pueblos indigenas campesinos» Ley de
derechos de la madre Tierra, Ley o071 Evo Morales Ayma Presidente
Constitucional del Estado Plurinacional de Bolivia, Asamblea
Legislativa Plurinacional, 2010
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sus ancestros, de sus dioses, donde habitan las fuerzas de
la naturaleza, el tonalli del cosmos, pudo haber desaparecido
todo lo creado por el hombre, pero el espacio, el «cuerpo vi-
brante» de la tierra que pisamos, donde estamos todos vivos
y muertos, es realmente lo mas sagrado, es lo que todavia nos
hace ser una comunidad, es por ello que los lienzos y c6di-
ces donde se narra el origen mitico o los lindes del territorio
son tan apreciados por las comunidades y sirvieron, o por
lo menos lo intentaron, para apoyar la defensa del territorio
comunitario en los litigios con los espafioles que comenzaron
en el siglo XVI, muchos también se usaron cuando la Reforma
Agraria de Lazaro Cardenas, estos mapas o cartografias sagra-
das, son todavia el altimo reducto del sentido de pertenencia
que se intenta todavia proteger y defender, para poder com-
probar el legitimo derecho a vivir y a permitir la vida en un
espacio geografico determinado, estos lienzos, cédices, libros,
son parte de los bultos sagrados de algunas comunidades in-
digenas contempordneas®¢. Asi como los restos de algunas
esculturas de piedra que posiblemente eran parte de bultos

sagrados mesoamericanos, de enterramientos o de rituales

206 «Entre los pueblos indigenas del estado de Guerrero se encuen-

tra la practica de ceremonias en las que se recurre tanto a obje-
tos modernos como de origen prehispanico, a los que se rinde
culto y son imprescindibles en los rituales. Dichos articulos son
guardados celosamente por las comunidades pues forman parte
integral de la estructura religiosa y politica que cohesiona so-
cialmente a sus pobladores desde tiempos remotos.
Un grupo de esos objetos tiene singular importancia. Son en-
voltorios o paquetes que contienen, entre otros elementos, pe-
quenas piezas de manufactura prehispanica, algunas de estilo
Mezcala, que desde la época mesoamericana jugaban un papel
simbolico fundamental en los ritos propiciatorios de la lluvia y
la fertilidad.» Villela Flores, Samuel, y Elizabeth Jiménez Gar-
cia, «<Paquetes sagrados en Guerrero, ayer y hoy» en Arqueologia
Mexicana nim. 112 p. 70

agricolas que aun tiene vigencia hoy en dia. La tradicién de

este tipo de envoltorios data de la Colonia.>”

207 Para una comprension mucho mas profunda al respecto, véase
el articulo de Enrique Florescano, “La reconstruccion de la me-
moria en la Republica de los Indios”, en Nexos, seccion Cultura
y vida cotidiana, 1 marzo, 2014.

En Petlacala, Tlapa, el paquete o bulto sagrado llamado en
la region téotl es un canastito donde se guardan los restos
del Lienzo de Petlacala, de hechura colonial, y una figurilla
de piedra conocida como Maria Nicolasa Jacinta, quien
representa a la fundadora mitica de esa poblacion. La
figurilla es de manufactura prehispanica, estilo Mezcala.
Maria Nicolasa Jacinta, abril de 1998. Foto: Elizabeth
Jiménez, en «Paquetes sagrados en Guerrero, ayer y hoy»
en Arqueologia Mexicana nim. 112
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4.4 Creacion de bultos sagrados: textus ritual
Los bultos sagrados mesoamericanos tuvieron y tienen, dife-
rentes funciones, los estudiosos los han nombrado de acuerdo
a diferentes clasificaciones, como bultos rituales, bultos de

poder, envoltorios sagrados, en fin, de acuerdo con los avances

e intercambio de informacién.

En el Téotl de Petlacala también se guarda un cuaderno
en el que el mayordomo en turno lleva las cuentas de la
«cofradia», ademas cigarros, confeti, flores secas, cerillos
y monedas, todo cubierto con telas y plasticos. Maria
Nicolasa vestida dentro del Téotl de Petlaca, abril de
1998. en «Paquetes sagrados en Guerrero, ayer y hoy» en
Arqueologia Mexicana nm. 112
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Lo cierto es que las religiones oficiales e institucionales
dejaron de existir, una vez destruidos los templos, la mayo-
ria de los c6dices, muertos o convertidos los sacerdotes y los
nobles, destruidos muchos de los bultos sagrados, los dioses
patronos de muchas comunidades, los ancestros de los linajes,
los bultos rituales, fueron desapareciendo.

Sin embargo, transformados, re-elaborados, mezclados,
sincretizados, estan presentes en mayor o menor grado en las
pueblos y naciones indigenas. Desde mi practica ritual reac-
tualizar>® los bultos sagrados mesoamericanos, es una ma-
nera de honrar a mis ancestros, por lo que a partir de todo lo
investigado®* consideré la posibilidad de trabajar sobre cuatro
ejes rituales, los cuales se interrelacionan pero que tienen sus
propio radio de accién, con los que puedo crear desde diferen-
tes aspectos del bulto sagrado:

1. Ancestros (ancestros-deificados, héroes culturales, guias
de comunidad).

2. Espiritus o entidades naturales (El maiz, los rumbos del
universo, el 4rbol sagrado, el mar, la tierra, entre otros).

3. Muertos (guias espirituales).

4. Herramientas chaménicas (Oraculo, herramientas rituales,

curacién, dioses protectores para trabajar espiritualmente).

208 Aunque resulta de primera instancia redundante, puesto que ac-
tualizar es volver actual algo, y no necesita ser reactualizado, en
este caso la accion ritual es re-actualizar, es decir, las comunida-
des indigenas han actualizado los bultos sagrados, estan vivos,
son constantemente interpretados, adaptados, reconstruidos,

209 Sobre todo a partir de las reflexiones de Maricela Ayala, El bulto
Sagrado de Tikal, (2002).
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Algunos apuntes en bitdcora:
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Estructura conceptual:

Sagrado/ Profano

Tangible/ Intangible

Visible/ Invisible

Ancestros/ Dioses

Supramundo/ Inframundo

El rito/ el no-rito

Temporal/ Atemporal

Espacio fisico/ Espacio conceptual
Realidad Fisica/ Realidad Simbélica
Nomadismo/ Sedentarismo
Emigracién / Inmigracién
Nosotros-el Otro/ Ellos-el Otro
Afuera/ Adentro

Externo/ Interno

Occidente/ No Occidente
Alteridad/ Universalidad
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Se ha hecho una relacién de los componentes materiales
que conforman los bultos sagrados descritos en las fuentes
consultadas, que son constantes o partes esenciales, aunque
cabe sefialar que estos elementos por si mismos no conforman
o hacen a un bulto sagrado como tal, y simplemente sirven
para hacer patente que su construccién se basa en una légica
de interaccién con las fuerzas de la naturaleza pero la manera
en que estas fuerzas son activadas no dependen exclusiva-
mente de los materiales empleados:

1. Tipos de Bultos, segiin materiales y estructuras formales:

a) Bultos envueltos en mantas, telas, textiles. Las mantas
que llevaban los dioses antes de sacrificarse. Telas blan-
cas o pintadas con elementos del dios-ancestro. Tam-
bién hay una variante en donde los bultos envueltos en
pieles como las del venado o jaguar.

b) Atados de chaman.

¢) Bultos envueltos en algodén.

d) Palos, posiblemente figuras hechas de madera, estruc-
turas de madera, «cajas» de madera o de juncos.

e) Bastones de mando.

f) Tazones de barro, labio con labio atados o envueltos
con corteza de arbol. Lebrillo con los huesos molidos
de los hombres primigenios, donde Quetzalcéatl sangra
su pene y lo mezcla para crear a los hombres.

g) Jicaras

h) Flechas

2. Elementos que contienen los bultos sagrados:

a) Uso de cintas, hilo, cifiamo para atar.

b) Uso de papel ritual. Papel hecho a mano de fibras na-
turales, algodén, maguey, en pliegos, en tiras, tejido,
recortado.

c) Piedras verdes dentro del bulto de mantas como co-

razén. De jade o jadeita. Ambar. Cristales de cuarzo.

Piedras encontradas y «preguntadas». Piedras labradas,
esculturas de piedra prehispanicas encontradas en zo-
nas sagradas y «reusadas».

d) Cuentas, chalchihuites, piedras naturales, chaquirén,
chaquira.

Pedernales de colores.

~

e
f) Espejos de obsidiana como ocurre en el caso del bulto
sagrado de Tezcatlipoca.

Huesos humanos. Cenizas de huesos.

—~

g
h

i) Tierra, tierra de cementerio, tierra de sembradio, tierra

Huesos de animales

=

de rio, arena

j) Maiz

k) Calabaza

1) Diversos materiales organicos: corteza de drbol macha-
do cortado en cuadritos, pelo humano, bolas de copal
y algunos cascara de calabaza, en formas de pendien-
tes, frijol, semillas de calabaza, posibles semillas de
amaranto, pulpas de frutas secas y pequertios cordeles,
fragmentos dseos de un animal pequerio, restos de
carbon y vegetales, una concha bivalva, obsidiana, dos
pendientes de perla, una espina de raya, jade y espinas
muy afiladas de unas plantas a las que los peteneros
llaman «cuernos de toro» o «cachos de toro» (tz'ubim).

m) Plumas.

n) Conchas.

1) Miel, cera de abeja.

o) Palos, plantas y partes de arboles sagrados, madera.

p) Barro, cerdmica, figurillas.

k) Hule natural.

r) Otros elementos de cultura material e inmaterial que
no se han detectado o que se degradaron al paso de

los siglos.

Experimentacion con técnicas, medios y lenguajes, cuya

investigacion-produccién generd otras propuestas:

o

R \ -'L“‘“*-

Monica de la Cruz, «Ewé para mis Orishas» (fragmentos), 2012
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Experimentacion cerdmica con barro de Zacatecas y Oaxaca Uso de escritura y construccion de oracion personal, barro

baja temperatura y dxidos, transferencia litogrdfica, uso de de Zacatecas y Oaxaca baja temperatura, oxidos, transferen-

listones de seda, cuentas e hilo de algodon cia sobre el barro, tela y papel japonés, cuero, hilaza, listones

de seda, tela, elementos naturales.

Moénica de la Cruz, «Para el amor y el desamor», 2014

Oracién, conjuro y carga ritual hecha por la autora

Monica de la Cruz, «Siento la Luz», 2014
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#« #% “Para el amor y el desamor”

(de la Serie Conjuros y Sortilegios No.1)

Mini libro tipo acordeén hecho por Ménica Euridice de la Cruz Hinojos.

Este libro “portable” contiene conjuros e imagenes para atraer el amor,
que se activan al leerlo, olerlo y al traer los elementos materiales que
conforman el conjuro y que por supuesto cobran fuerza al traerlo
puesto. Es una interpretacion artistica y poética de este tipo de
practica magica popular.

Es un libro que se cuelga como un collar, que tiene una doble funciéon
por un lado puede ser leido, pero también puede usarse como un
accesorio “magico”.

Para usarlo de manera ritual es importante prender dos velas blancas
o amarillas que estén cubiertas de miel, escribir el nombre completo de
quien esta haciendo el ritual, en el espacio del rezo especial hecho para
la ocasion, ponerlo abierto entre las dos velas prendidas y rezar cinco
veces la oracion. Dejar hasta que las velas se hayan apagado y traerlo
puesto.

Hecho a mano con: Sello comercial, sellos grabados, tranferencia
litografica, chine collé sobre papel amate. Liston de seda, Aro y piezas
de plata dorada. Bordado con cuentas de cristal, cristal checo, coral,
4ambar, malaquita y perla de rio. Con ramas naturales de cinco arboles,
arbustos y plantas, diferentes y esencia de canela.
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Investigando sobre la Milpa, pasta industrial, transferencia, Exploraciones sobre la no-muerte, pero que contiene elementos com-

manteles de pldstico e hilo de seda. plejos sobre la desaparicién de mujeres, en donde la descripcion de los

familiares es lo que da la presencia simbdlica.
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m Monica de la Cruz, de la Serie «Soy lo que como», 2014 Monica de la Cruz, «Desaparecidas», 2015
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Libro concertina, piel de oveja, grabado en trovicel, transfe-
rencia, papel gampi, hilo de colores

Libro tipo concertina, tela, estambre, transferencia sobre tela, cosidos

con hilo de algodén, reuso de una caja de perfume como contenedor

wchba
iy irhul sHgTado

Monica de la Cruz, «Ceiba drbol sagrado/ Ceiba drbol

migrante», 2016
nes se deben a que si bien la abstraccién y representacion

En este libro de artista, comencé a investigar a la Ceiba
como arbol sagrado en Mesoamérica, para los indige- de aspectos de lo sagrado a través de la imagen se dan a
nas actuales y para las religiones de origen africano en partir de la observacion de la naturaleza, en ese sentido

América. Por otro lado, comencé a trabajar con aspectos las formas abstractas organicas son también parte de las

representaciones, asi que me sirvi6 para reflexionar sobre
estos aspectos.

Monica de la Cruz, «Madre Agua», 2015

relacionados a las estructuras celulares del arbol para su
posible uso en algunos de los bultos sagrados. Las razo-
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Elaboracién de papel hecho a mano, taller de Albertina Tafolla, More-
lia Michoacidn y en el taller personal, Puerto Vallarta, Jalisco, 2016,

papel de maiz, maguey y ceiba, para su uso ritual.

[l -!_a—":;.l"f"

ACATHO RINARBIG e glia T

Monica de la Cruz, «Como amanecio tu alma», 2017
Grabado en metal con acidos y electrolisis, transferencia,
papel de algodon, papel hecho a mano, texto basado
en la tradicion indigena de los Chamulas, Tojolabales,
Tzeltales, sobre el Ch’ulel 0 «almas» y sus viajes mientras
se suena.
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Participacion «XXII International Fine Arte Colony,
Zlakusa 2017», UZice, Zlakusa, Serbia. Residencia Artistica
de produccion de obra cerdmica, encuentro entre creado-
res, organizada por la artista y profesora Sofija Bunardzic,
08-18 Agosto 2017. En donde las técnicas tradicionales si-
milares a las de México, con barros de la regién y quema a
cielo abierto, me permitié experimentar sobre la creacion
de tres ixiptlas, espacios donde «contener» o donde propi-
ciar la presencia de los ancestros, «desactivados» todavia
hasta que, a través del rito, se utilice los elementos mate-
riales que permitiran que el ancestro pueda manifestarse.

Moénica pE La Cruz
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CONCLUSONES

En el famoso discurso de 1964 del premio Nobel de literatura,

el nigeriano Wole Soyinka, hizo uso de una metdfora muy al

estilo de los yorubas tradicionales, que alguna vez escuché de

voz de un critico de arte, refiriéndose al surgimiento de otras

maneras de concebir y hacer en el arte, justo ahora vuelve a mi

mente cuando compruebo lo dificil que es re-culturarse, no solo

en la vida misma sino a la hora de enfrentarse con uno mismo

para «explicar» dentro de una estructura rigida como es un

documento académico, de manera que conserve los elementos

formales que se requiere pero que la esencia no se pierda.

En esa conferencia Soyinka dijo al referirse que la tnica
cualidad poética que se espera de la poesia es la propia cuali-
dad poética lo siguiente:
«Un tigre no anuncia su tigritud: salta En otras palabras:
un tigre no estd en la selva y dice: ~ Yo soy un tigre_ [sic] Al
pasar junto al lugar donde estd el tigre y ver el esqueleto de
la gacela es cuando se sabe que alli ha rebosado tigritud.»*°
En ese sentido considero que en este trabajo, lo haya
querido o no, mi «tigritud» ha estado presente, es precisa-
mente ahi que encuentro relevancia en este ejercicio inaca-
bado y extenso, donde est4 implicado las problematicas que
me enfrenté con respecto a mi misma como académica, como
creadora, como religiosa y como mestiza.
Esto me llevé a replantear mi proposicién inicial, en

donde intentaba considerar el bulto sagrado como una estruc-

210 Federico Campbell, «<En una conferencia de 1964, Soyinka saltd
como un tigre sobre la «negritud»» en Proceso no. 520

tura simbélica que se traduce matéricamente en objetos con
cualidades plésticas. Entre mas intentaba que la investigaciéon
encajase en un limite convencional, més resultaba evidente la
imposibilidad de lograrlo.

Al no encontrar una definicién existente que me per-
mitiera vincular el sentido complejo de los bultos sagrados y
su posibilidad de ser reactualizados en propuestas artisticas,
que no perdieran sus sentido original, elaboré un neologismo:
arte-presencia, para referirme a la construccién simbélica en
donde los elementos no representan o no solamente repre-
sentan, sino que en si mismos no son lo que definen a lo que
se refieren, es decir, que un bulto sagrado no es solo la repre-
sentacién de un ancestro-espiritu-dios, sino son los elementos
hierofénicos, los elementos materiales que permiten evocarlo,
invocarlo y hacerlo presente en el plano profano, Por lo que no
se trata solo de objetos aunque lo constituyan objetos, sino

que con ellos se puede «atraer» o «activar», a través de los
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diferentes niveles y momentos del ritual, la manifestacién de
lo sagrado, siempre por supuesto, desde una visién de quien
lo cree y lo crea.

Es por ello que en el proceso de investigacién-produc-
cién se re-elabord la proposicién llegando a la conclusién de
que el bulto sagrado puede ser abordado por el arte como
una estructura simbélica que permite la presencia a través de
elementos materiales de lo sagrado, dichos elementos tienen
cualidades plésticas que lo conforman pero que no lo definen
exclusivamente. Su relacién entre lo sagrado y lo profano lo
definen dos momentos de accién ritual: su creacién y su reac-
tivacién dentro del contexto de los rituales y ceremonias. En
el espacio simbdlico del arte contemporaneo la reactivacién
del aspecto ritual no contradice el discurso artistico y vicever-
sa, sino que lo sustenta y le da su sentido.

La incorporacién del concepto de ixiptla, que si bien
proviene de una de las tantas culturas mesoamericanas, la
nahuatl, y puede no ser necesariamente igual para otras, en
los diferentes horizontes y zonas geogréficas, resulta mucho
mas cercana para referirse, no a una idea, sino a un conjunto
de ideas, que expresan una elaboracién de la realidad distin-
ta y dejan suficiente rastro de las sutilezas, dindmicas y es-
tructura de pensamiento, en donde descolocamos conceptos
occidentales con fuertes cargas negativas o discriminatorias,
permitiendo un flujo mucho més coherente de relaciones, me-
taforas y cargas semanticas que posiblemente tuvieron los
hombres y mujeres mesoamericanos.

Por lo que la vinculacién entre el objeto de estudio que
soy yo misma, es decir, un sujeto de estudio al mismo tiem-
po, el proceso de comprensién y conocimiento de cémo ese
objeto-sujeto que es también un ixiptla, y que crea a partir
de esa condicidn, enriquecié sustancialmente la investiga-

cién y cambié la vision de la produccién artistica al consi-

Ménica pE LA Cruz

derar que la creacién requeria la implicacién y no la simple
intelectualizacién.

Se comprobé que no era posible el desarrollo lineal del
proyecto en donde seinvestigara primero teéricamente, lue-
go se experimentara y después se produjera. Lo que obligé a
buscar un modelo transversal en donde la investigacion fue-
ra tedrica y prictica simultdneamente y a la inversa, es decir
que la experimentacién fuera también investigacién y que
incluso la produccién generara elementos teéricos o los que
evidenciara. Lo cual me lleva a plantear que los documentos
concebidos a partir de este proceso, deberian estructurarse
de otra manera, puesto que las disposiciones establecidas
académicamente limitan en todo sentidos la posibilidad de
que la narrativa auto-etnografica pueda aportar elementos
de cualidades mas sutiles y complejas a partir no solo del re-
lato escrito sino de la disposicién de este relato en el espacio
fisico de las paginas.

Las técnicas de la investigacién cualitativas fueron de
enorme importancia, sobre todo lo que se refiere a la obten-
ci6n de informacion directamente del campo y no solo de la
las fuentes escritas, la observacién del material visual que se
acopi6 a lo largo de dicha investigacion, aporté muchisima in-
formacién de primera mano. Por otro lado los ejercicios auto-
etnograficos, permitieron generar narrativas que contuvieran
informacién relevante de diferente densidad e intensidad para
el proceso creativo.

El uso de la Internet permiti6 obtener informacién que
de otra manera no hubiera sido posible gracias a que museos,
instituciones, creadores y personas interesadas, que han digi-
talizado libros, articulos, videos, sonidos e imagenes, hacien-
do mucho més accesible y dindmico el proceso de investiga-
cién documental. La posibilidad de entrevistas, intercambio

de informacién por e-mail o chat o las consultas por video-
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conferencia ayudaron a que se tuviera acceso a comentarios,
ideas, datos o pistas que fueron de gran ayuda.

La visita a museos, encuentros o coloquios de arte, de
antropologia o inclusive de otras 4reas, permitieron asimilar
o desechar informacién que de otra forma hubiera sido mucho
mas problematico y que hubiera ralentizado todo el proceso.

El trabajo colaborativo con amigos y colegas, que a través
de sus asesorias en asuntos especificos, facilité la construc-
ci6én de conocimiento de manera mds vital y rdpida, lo que po-
sibilité hacer las consideraciones necesarias para la pertinen-
cia en la eleccién de los elementos formales y conceptuales.

En lo que se refiere a la vinculacién del bulto sagrado
y el arte mexicano contemporaneo, no existe, hasta donde
se ha investigado, al dia de hoy, claras referencias, directas o
indirectas en propuestas artisticas. Por lo que es una area de
busqueda inexplorada. En donde las aportaciones y las im-
plicaciones que de ellas se deriven podran abrir una nueva
relacién entre dreas de creacién y conocimiento diversos.

Y significa apuntalar una nueva linea de investigacién
sobre «lo ritual en el arte» desde la creacion y desde la creen-
cia, en la cual he estado trabajando. Abriendo la posibilidad
de su estudio formal dentro de nuestra institucién, lo que
significaria una innovacién que, al mismo tiempo, reconoceria
las formas particulares y inicas de investigar de los artistas y
disenadores y por lo tanto de producir también conocimiento.

Como se trata de un proceso de creacién, de conceptua-
lizacién y de investigacién que ha ido consoliddndose, queda
abierto y en continuo desarrollo, mas all4 de lo que aqui se ha
expuesto, de manera que se trata no de una investigacioén de
un tema para producir ciertas piezas o propuestas artisticas,
sino de un tejido tedrico-practico que esta y estard en movi-
miento y transformacién permanente, puesto que se trata de

una manera de vivir, ser y estar.

¢ Como amanecié su alma?

(asi preguntan los indigenas
tojolabales y chamulas

en Chiapas cuando uno despierta)
¢viajo mucho esta noche?

¢vio los montes, los animales salvajes?

;o recorrio la selva de asfalto?

¢vio a los ancestros?

¢se detuvo a mirar las particulas
suspendidas en un halo de luz?
scamind sobre el mar?

¢ése entretuvo contando los circulos
de una telarafia?

¢miré bien adentro los ojos de un nifio?

¥
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centré en la ultima respiracién

al corazén de un moribundo?

£Cc6mo amanecié su ojo celeste?

;c6mo amanecieron sus manos de humo?

;cémo estd amaneciendo su alma?***

211 Moénica Euridice de la Cruz Hinojos, sin titulo, 2017
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