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NOMBRES, TRANSES, ENSONACIONES: EL UNIVERSOS ONIRICO DE
LOS WIXARITARI

Arturo Gutiérrez del Angel+
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Resumen: En el texto se propone un analisis del mundo
onirico de los huicholes, un pueblo que habita las montafias
del occidente mexicano. A partir de algunos ejemplos, y a
través de uno estudio del lenguaje y de la organizacion
social de este grupo, se mostrara cdmo los suefios
funcionan, entre otras cosas, para articular las relaciones
sociales y de parentesco entre los miembro del grupo.
Ademas, la forma en que los suefios son narrados, muestra
la forma particular en que este pueblo se relaciona no
solamente con sus antepasados y divinidades, sino también
consu territorioy con el entorno y los lugares sagrados.

Palabras clave: huicholes, suefios, organizacion social,
territorialidad.

La obsesion de los delirios

Son tan extraiios a la conciencia normal
Como los suerios a la conciencia despierta,
Para la cual permanecen igualmente
Desconocidos los origenes respectivos

de ambas clases de fenomenos

Sigmund Freud
La interpretacion de los suefios

INTRODUCCION
Esta trabajo tiene como objetivo
profundizar en el mundo onirico de los wixaritari

* El Colegio de San Luis, A.C - México.

Abstract: TThis paper presents an analysis of the dream
world of the Huichol , an indigenous people inhabiting the
mountains of western Mexico. Starting with examples, and
through a study of the group's language and social
organization, the analysis will show how dreams work,
among other things, to articulate social and kinship
between the member of the group. In addition , the way
dreams are narrated, shows the particular way this people
are related not only to their ancestors and gods , but also
with its territory and the environment and sacred sites.

Keywords: Huichol, dreams, social organization,
territoriality.

0 huicholes. Para comprender esto parto de una
idea central: para este grupo la expresion de los
suefios no sustituye nada ni es huella de alguna
relacion con la infancia. Los suefios son en si
mismos una accion que condiciona la existencia.
Por ello, el mundo onirico constituye, y de cierta
manera funda, las reglas consuetudinarias que
guian a este pueblo; son el principio armdnico y
ritmico de los cantos, la letra que los cantadores
improvisan, la vision que se tiene y la
perspectiva del futuro, el sistema politico que le
da forma a sus luchas. Es decir, son un principio
que permite a los wixaritari existir. De ahi se
desprende que lo que suefian debe ser entendido
bajo su propia explicacion narrativa y estructura
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léxica: la formay el contenido son sin duda parte
de lo mismo.

Debo aclarar que este trabajo es parte de
una investigacion mas amplia que comprende la
traduccion de al menos 200 suefios recogidos en
lengua wixartiari. Y aunque toda traduccion es
por principio una traicion, me interesa reflexionar
sobre los conceptos mismos con los que este
pueblo explica sus experiencias oniricas. Por tal
motivo las conclusiones a las que arribo son
acompasadas por las opiniones de los traductores
y hablantes de los suefios, y la de los cantadores
(chamanes) que le dan sentido a los conceptos
que aparecen en cada uno de ellos.

Ahora bien, por lo amplio del tema
resumo las ideas que una y otra vez se repiten en
los suefios:

1.La vision: nieree (por la importancia de
este concepto, tanto en el &mbito onirico
como social, me detendré en su
explicacion mas adelante).

2.El camino: nana.

3.El camino anudado o tejido: nana'iyari
(que seria equivalente al camino del
corazdn, religion, el “costumbre™).

4.La piel de las cosas (equivalente también
al nombre: uno puede ser sustituto del
otro).

5.Los hermanos en lucha.

6.Elrio que se cruza.

7.El amanecer.

8.El anochecer.

9.Lasangre o liquidos relacionados.

10.El1 'iyari corazén.

LA ACCION DE VIDA, LA ACCION DE
SONAR

Quiero indicar que estos conceptos no
son exclusivos de los suefios, sino que se
comparten con mitos, cantos e incluso se
elaboran refranes. De ahi que se considere que el
canto, los suefios y el estado de conciencia
alterados pertenezcan a un mismo orden
semantico expresandose bajo términos similares.
C+si es suefio, o sofiar, aunque se usa también
para expresar un capullo de mariposa. Maria
Clara Mijares, una amiga de San Andrés
Cohamiata (que es cantadora), me comento que
al consumir el hikuli (peyote): “el cantador
(tunuwe'iyar el cantador del centro, quien tiene
voz 0 memoria') usa su voz y nos hace c+sixi
capullos...nos duerme (dice Maria Clara que
cuando canta la gente duerme o se envuelven en

capullos: mnepei cut+a: los dormi o los
“encapullé”, los volvi capullo) y caminamos
porque su voz tiene corazén ('iyari p+ ta niuca)
”. 'Y un cantador de los mas importantes, Chon
Carrillo, en su canto decia: “cusu t+ pa'a,
yenieree, 'iyari ptyuh+ta....teer+ta 'a'axa
‘ane’ek+ te'eva p+ye'eh+pu”’, (mientras suefias
y te veas (en wixaritari ser visto es equivalente al
verbo estar), hay dos corazones (el despierto y el
dormido)...duermes en una cueva, en un
capullo, en la tierra”. Estos tres estados de la
persona son conceptos de accidén, de
movimiento, de transformacion, pues el suefio
como el consumo de peyote y el canto generan un
movimiento que regula una serie de hecho tanto a
nivel personal como social. Este término puede
utilizarse también para la gente que muere. En
singular pude decirse pec+si, se murid, o se
durmid. No tengo el espacio para explayarme
mas pero el sentido de la transformacion va en la
misma direccion. Dormir, consumir peyote,
entrar en el canto pertenecen a ese eje de
transformaciones de un estado de conciencia a
otro.

Para los wixaritari lo sofiado adquiere un
estatus de verdad y determina tanto el dia
cotidiano como el ciclo de la existencia. Suefias y
lo que suefias es como estas, eres visto, es como
te presentas en la tierra, en la vida, en la sociedad.
Con frecuencia se les escucha decir a manera de
un refran: c+sixi me'e+titecai nieere ta'a cauna,
(aqui viviendo-sofiando, aqui torciendo
mecate)’. En el ambito social, la renovacion
ciclica de los cargos politicos debe ser sofiada
por los kawiterutsiri (consejo de ancianos, casi
deidades). Los cantos rituales congregan a los
participantes para ser transformados, por medio
de la metafora suefio-capullo, en conocidos
personajes de la mitologia, como son las
aguilitas (Gutiérrez del Angel, 2002, 2010), o
bien preparan a los adolecentes para la gran
peregrinacion, que es la gesta universal y la
busqueda de visiones (o suefios) a través del
consumo del peyote (ibid).

1. Si se quiere saber mas sobre este tema, recomiendo
Bonfiglioli Carlo y Arturo Gutiérrez 2012, Gutiérrez del
Angel 2010, 2008.

2. El torcer mecate, hilar o vivir son nociones que con
frecuencia aparecen juntas y que incluso en el ambito de la
copla musical se recurre a ecllas. Para saber mas ver
Alvarado 2004, Gutiérrez del Angel 2012



REA|N°1 | Noviembre de 2015
ISSN: 2387-1555

07

ELESTILO NARRATIVO DELSUENO

Otro punto importante es el contexto del
suefio y su narracion. De los muchos suefios y
cuentos que he registrado, he comprendido que
cuando son contados en wixarika el estilo
narrativo es totalmente distinto a cuando lo
cuentan en espafiol: en wixarika el sujeto se
ausenta de la narracion. Lo que sucede es que el
pronombre en primera persona del singular ne
“yo” es sustituida por el plural ta’'ame
“nosotros’™. Asi, el suefio no es del todo personal,
no pertenece a una entidad animica determinada
sino a un conjunto de entidades en que el
pronombre “nosotros” sofilantes queda
involucrado con el pronombre “ellos”. La voz en
tercera persona se refiere, en un primer momento,
a los kaka+yatrite (antepasados deificados). Por
ello el canto, el suefio y el consumo de peyote es el
lugar de ellos, son, dice Maria Clara, los que nos
suefian. Narrativamente ellos son quienes nos
suefian. Este hecho tiene su propio término: tewi
nikui'iyari, que si bien varios traductores me
comentaron que significaba ellos nos suefian, en
sentido estricto el prefijo fewi se traduce como
“ancestro”, en tanto que niuk es un verbo que
significa “hablar”, “comunicar”, e 'iyari es
corazdn. En varias ocasiones me comentaron que
asi los wixritari saben de sus antepasados, pues el
suefio traduce el deseo de los ancestros.

Ahora bien, al llevar a cabo varias
traducciones de los suefios y algunos cantos, me
di cuenta que los traductores confundian los
tiempos verbales. Al principio esto no supuso un

3. Por ser un tema complejo, por el momento no puedo
detenerme a explicar la ausencia del yo en el wixarika.
Actualmente preparo un escrito en el que demuestro que el
pronombre personal en singular en realidad no es el yo de
las lenguas grecorromanas. Un rapido ejercicio puede
demostrar esto. En su libro, de Gabriel Pacheco (wixaritari
que estudié en Guadalajara) escribié cuentos y recuerdos
(1994). En uno de sus cuentos escribe asi: Aix+a ts+ari
kauka xike k+tkake t+t+ ri tiney+ane, metst+ yeme watka
niuki hekwati xwik+a neyukuaxataki. Que segun la
traduccion de Pacheco seria: “Yo pienso que ya no era en
los tiempos aquellos, sino ahora, porque me acuerdo bien
que solo se hablaba de cosas recientes.” Si somos estrictos
con la traduccidn la primera persona no aparece: “no eran
los tiempos aquellos, es ahora, hablaban de cosas
recientes”. jes relevante la ausencia del yo en la narracion?
Sin duda que si, porque esto determina el caracter mismo
de las acciones colectivas de los wixaritari. Sin ir mas
lejos en esto, lo que el castellano les ensefa a los wixaritari
es la utilizar casi desmedida del término yo, y he percibido
que esto ante una comunidad tan colectiva, ofende y
molesta a los ancianos.

problema pero luego fue un punto fundamental.
Me revelaron que la traduccién al castellano se
empantanaba porque en castellano existia el
sujeto en singular, y que al traducir los suefios no
sabian como nombrarle. La opiniéon mas extrema
de esta conversacion la llevo el wixarika Antonio
Mijares, quién dijo en un tono un tanto
desesperado: “Es que no se puede traducir
porque para ustedes todo son seres y para
nosotros ninguno, Wirikuta es Wirikuta y se
acabo, no es dios, ni es un ser, es Wirikuta...y no
es un ser, ni tenemos ese verbo...entonces en
todo estamos equivocados, hay que verlo
distinto”.

Este comentario fue detonador de este
trabajo. Llegué basicamente a dos conclusiones:
los suefios deben ser explicados en su contexto
1éxico, que es lo que da sentido a la accién misma
producida y guiada por los mismos suefios; no se
pueden forzar categorias verbales del wixaritari
al espafiol solo para darle sentido a la traduccion.
Ahi donde faltan categorias es necesario
introducir una explicacion. Por ejemplo, muchos
estudiosos de este pueblo (et. al. Furst, 1996,
1994; Anguiano y Furst, 1987; Anzures, 1987;
Benzi, 1973 ) han tomado como sindnimos
“alma” y “corazon”. Como ya puede
vislumbrarse con las explicaciones anteriores, no
son para nada lo mismo, de hecho el término
alma en la tradicion judeo-cristiana no existe con
los wixaritari. Una sustitucidon arbitraria de
términos trae consecuencias analiticas falsas.

ELSUENO

Para que quede claro esto quisiera narrar
un suefio como ejemplo de lo sefialado. Pero
antes debo dejar en claro que, como dije al
principio (aunque no tenga el espacio aqui para
demostrarlo), la constitucién de la persona
wixarika no se basa en el pronombre personal yo
sino en el plural “nosotros”. Esto se logra
mediante el dialogo ininterrumpido con “ellos”,
que son la humanizaciéon de la montana de
Wirikuta que es uno de los cerro mas importantes
en la cosmogonia wixaritari. Se ubica en el
desierto de Real de Catorce, en el estado de San
Luis Potosi. Considera este pueblo que es aqui en
donde el Padre Sol emergid de las profundidades
marinas, y es ademas a donde afio con afio
peregrinan en busca del hikuli. (Gutiérrez del
Angel, 2010) y otros lugares sagrados. Estos
comprenden aquel concepto que muy bien ha
definido Paul Liffman (2005), el Kiekari,



GUTIERREZ DEL ANGEL, A.

08

Nombres, transes, ensofiaciones: el universos onirico de los Wixaritari , pp. 5-14

término cosmopolitico que involucra los
espacios vividos en el mismo kieyari, que es el
cuerpo o la casadel corazon, en donde se suefia.

Antes de proceder a la narracion del
suefio hay que hacer algunas aclaraciones: por el
espacio requerido me es imposible poner el suefio
en lengua wixarika, como me fue narrado. La
traduccion fue hecha por el mismo sofiante, José,
quien no es lingtiista y tampoco habla muy bien el
espafiol. No obstante, esto me sirvio para conocer
mejor el estilo narrativo que los wixaritari le
imprimen a los suefios, ya que, como en el caso de
Gabriel Pacheco, no estaba influido por la
academia.

Veremos pues como este suefio conlleva a
la accion misma, siempre en la noche que es
principio y fin de la accion onirica. Pero también
es lanoche en la que el chaman suefia sus cantos y
puede cantar. Esto activa sin duda la creatividad
del cantador en relacidn al lenguaje, lo nutre al
improvisar pasajes que muchas veces son
ampliamente celebrados por los participantes...o
repudiados. Me refiero a la noche en el estricto
sentido mesoamericano. La noche es lugar de
origen, de los antepasados y de la creacion. De
hecho, puedo afirmar que el suefio, aunque en
lengua wixarika no tenga género, en términos
conceptuales si, pues hay varios refranes y dichos
que aluden a la feminidad del suefio: mara'akate
mepu tiyuane xuca heu c+ m+c+ni: el cantador
dice: la muchacha del suefio te estd agarrando. Es
en la noche que improvisan y combinan verbos y
sustantivos creando nuevos sentidos que, a veces,
resultan chuscos y otras de gran seriedad pero
que si esta creacion lingiiistica resulta exitosa,
queda en el registro léxico para la posteridad. En
un ocasién me toco ser testigo de este hecho, a
propdsito de un ritual en el que alguien dijo:
“preguntas mas que un antropologo en su agua”
(me dijeron que era porque nosotros aunque
estuviéramos cansados y sudando, seguiamos
preguntando). Esto causo6 una hilaridad completa
y la composicidn se ha ido transformando y la he
escuchado en otros ambitos: “eres tan pregunton
como un caldo de antropdlogo”.

El suefio narrado pertenece a un sefior de
Cohamiata llamado Wa+ttua o José de la Cruz,
(era un suefio que el narrante tenia muchas ganas
de contar):

“En la noche cruzamos el rio. Estaba la abuela
(c+utsi)’ sentada en una piedra. Caminamos tanto
para verla y ahi estaba. Era Wirikuta, (hace una
pausa alusiva y me dice “ahi por donde entramos,

recuerdas”). Y estaba sentada y tejia su falda muy
bonita, asi como de olas, (mueve las manos para
dar la idea de olas, de que algo se mueve). Asi
tejemos los wixaritari. Estaba haciendo la falda
para su nicta. Mija que no habia nacido. Sus ojos
eran bien brillosos. Eran nierikate. Se levantd y
nos hablé. Yo no entendi. Hablaba como los
cantadores. Traia su falda de baile (que se llama
igual que las viboras)’. Y ya cuando se estaba
haciendo de dia comenzo6 a bailary “culebreaba”.
Luego le decia a mi esposa que viera, que traia ya
en mi morral el kaka+iarite de mi abuela (que es
el corazén que da vida y es un cuarzo). Me lo
habian dado ellos (cambia la persona verbal de
ella a ellos). Y se lo ponia en la pansa...pues eso,
era el kaka+iarite de Mija, pues como su nombre
(te'eva), pues asi como su piel (na'avi). Por eso a
mija le pusimos asi como la abuela, se llama
Hai'ivi, falda de nube”.

Aqui el sofiante hace un reposo y me dice:

“la falda de mi abuela es la piel de mi nifia, por
eso asi se llama. Cuando los nifios nacen les
damos en fatei neixa (la danza de nuestras
madres, ritual que se celebra en julio) su corazén
(que adquieren hasta los cinco afios y que deben
seguir desarrollando), sunombre y su piel”.

José siguid contando:

“luego le contamos al funuwi'iyari (el cantador
del edificio ceremonial principal —fuki- que “lee”
los suefios) lo que habia visto (En el suefio se ve,
por eso utilizan el término nieree, que indica el
estar o hacer algo visible. Con frecuencia se
intercambian las palabras entre el término suefio
y visible. Sobre este punto vuelvo mas
adelante)...y me dijo que tenia que matar un
chivo para fatei neixa.” Cuando le pregunté por
qué le habia dicho eso el cantador, me contesto
vai xeictua p+tka' ucaa 'iyari na'avi que
literalmente significa “porque la carne (mi hija)
no tiene corazon, no tiene piel”. Por eso habia que
ponerle su piel, su nombre y corazéon en fatei
neixa.

Por cierto, asi supe que esta fiesta, como
siempre hemos supuesto los estudiosos de este
pueblo, no se hace exclusivamente para los nifios

4. El hecho de que la palabra c+tsi sea el mismo término
para suefio y abuela resulta sumamente interesante, pues la
creadora del universo es precisamente Takutzi Nakawe,
que es Nuestra Abuela Crecimiento (o bisabuela). Es decir,
lanoche es femeninay creadora.

5. El sonante me comento lo siguiente: ella trae su falta de
vibora: Nakawe pu'iwiey, pero la traduccion en estricto
sentido es “la falda de Nakawe” es decir, la falda de
Nuestra Abuela Crecimiento
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recién nacidos y hasta los cinco afios, sino que se
hace incluso para los nifios no natos. A ellos les
van tejiendo su piel y su corazén, que como
vemos es el nombre mismo, “textil” que no queda
terminado sino hasta después de los cinco afios,
cuando se considera que los nifios ya no son
verdes sino en proceso de maduracidn. Por eso la
hija de José se llama como su abuela, traia su
falda, sunombrey su piel.

Por el tipo narrativo y el contenido del
sueflo cabe preguntar jen la explicacion
wixaritari del hecho onirico quién suefia?
Después de veinte afios trabajando con ellos he
comprendido que tienen un saber particular sobre
este hecho: los antepasados son quienes suefian a
los humanos al ser a su vez sofiados por estos
ultimos. Es un periplo que relaciona a los
antepasados con los vivos expresado mediante
una metafora muy mesoamericana, la de torsion,
la de amarrar, y que denominan 7a'ame
(nosotros) cauna (torcer mecate) c+usi (sofiar)
catei me'ep+titecai (aqui vivos con ellos), es
decir, torcemos nuestros mecates, aqui vivos con
ellos, cuando nos sofiamos. Para el analisis de los
sueflos esto tiene consecuencias muy
importantes, Si arribé a estas conclusiones fue,
como lo dije, por la dificultad de las traducciones,
pues al principio intentabamos sefialar la
mediacion reflexiva sobre la posicion inmediata
del sujeto ante su propia narracion. Asi llegamos
a la conclusion de que la “teoria” onirica de los
wixaritari debe excluir a la primera persona del
singular para “atarse” con los antepasados o
deidades en una relacion genealogica que se
repite en cada suefio, en cada canto, en cada
estado de conciencia alterado. El “nosotros” (ta)
involucra a “todos nosotros las personas” (ta'ame
masi) y excluye a quienes no son personas, €s
decir, quienes no son wixaritari o indigenas.

Asi, ante la pregunta de quién suefia la
respuesta se refiere a un pronombre reflexivo de
la primera persona del plural y tercera persona del
plural: nosotros los soflamos, ellos nos suefian,
nos atamos. Esta formulacion léxica no es
exclusiva del hecho onirico, sino de la misma
construccidn social. Al igual que en suefio se dice
“la abuela nos esta sofiando”, en un sacrificio el
cantador puede decir: me viya ta'ame “ellos nos
estan tomando”.

De ahi se desprende otra consecuencia
insospechada. Como los suefios resultan ser
colectivos, los malos suefios de alguien pueden
tener consecuencias nefastas para la comunidad.

Por eso uno debe estar “limpio”, cuando duerme,
cuando hace el ritual, cuando va a la
peregrinacion. Y el estar limpio implica no
quedar endeudado con los antepasados, ya que al
final la ofensa es para los vivos, porque esos
antepasados pertenecen a la genealogia de
alguien vivo: en la deuda se rompe el mecate y la
accion del torcer. Asi, al traducir del wixarika al
castellano el sofiante no dice “yo suefio” sino “se
suefia” o “nos soflamos”. También debe
considerarse que al preguntar sobre la
experiencia onirica, muchos sofiantes conjuntan
la experiencia del peyote y del canto bajo el
término “nieera'iyari”, es decir, “el corazén ve”,
o “el corazon estd”, “estd aqui, visto, vivo”,
“tiene corazon”, es decir, la vision, o el suefio,
estd porque tiene corazon, porque ‘“‘estamos
vivos”. “Quienes sofilamos estamos vivos”, son
también todos los antepasados a quienes se les
dan ofrendas. Hay que observar aqui que los
wixaritari consideran que una persona es
precisamente la conjuncion de las relaciones
genealdgicas con las redes sociales (Gutiérrez
del Angel, 2013).

Las relaciones descubiertas hasta ahora
tienen también importancia en dmbitos sociales
mas amplios, como en el sacrificio, como ya se
vio, pero también en ciertas expresiones
artisticas como las danzas, los cantos, las obras
plasticas. Estos creadores o narradores se
presentan ante el etnografo como duefios de una
“filosofia de la accidon”. Me explico: como
vimos, el sofante revela su suefio a un cantador;
este le indica que debe hacer un sacrificio, una
fiesta para dotar de vida, es decir, de piel, a la
futura hija. Por lo tanto el sofiante, o el
visionario, es el agente de la accion designado
que actua en un acto del discurso. Aqui
arribamos a otro punto central: los propios
elementos y actantes que aparecen en el suefio, o
el discurso son agentes, por lo tanto, los
locutores son también agentes de esta accion. Al
igual que el sacrificio, el suefio moviliza. Cabe
pues preguntarse: en el sacrificio o en las obras
de arte ;quién actiia? ;quién habla? ;por qué? El
sofiante en su discurso dice no ser €l el que actia,
sino que lo hace por mediacién de un tercer
elemento, la abuela quién tiene dos nierika en los
0jos y que teje una falda que culebrea. Por lo
tanto, la palabra del cantador se convierte en algo
empirico, en una accioén y en agentes del discurso
del sofiante. La abuela por tener nierika en los
o0jos sabe, y se sabe que sabe porque tiene la voz
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del cantador, tiene nierika en su voz, es decir,
tiene visién y “estd entre nosotros”. Para
ejemplificar esto volvamos a la fiesta de tatei
neixa, espacio en el que la accion narrativa ocupa
un lugar fundamental. Cuando nacid la hija de
José, él tuvo que hacer un fzikuri, sonajas para la
fiesta, convocar a la abuela sofiada quién arrib6d
para danzar con su descendencia. El mundo del
suefio pues queda fundamentado en el espacio
ritual consagrado, por un lado a la donacion de la
piel de la abuela en el nombre de la nifia, y por
otro a la verificacion de la abuela que baila. Ahora
bien, la abuela en el suefio baila con dos nierikate
en los ojos, con la voz del cantador, que es una
frecuencia que identifica al cantador con la
abuela y que asi se hace presente en este espacio
ritual: se visualiza, por lo tanto...esta. El verbo
estar ocupa uno de los lugares privilegiados en
estaaccion narrativa. Explico brevemente esto.

NIEREE COMO CONCEPTO DE ESTAR
Neierika es uno de los verbos mas
versatiles en wixarika que segun el contexto o la
accion puede cambiar. Nieree puede traducirse
como visible, por ejemplo nieri'iya, tal como me
lo dijeron varios sofiantes, es visible; pero si se le
agrega la particula y+ entonces significa haber o
existir. Por ejemplo puede decirse nieree iya'ari,
que literalmente es verse con corazdn, estar
vivos. Por eso la abuela que trae nierikate y canta
“esta”. Por eso sofar es ver con el corazon. Asi,
quién suefia es el corazon. Este razonamiento esta
incrustado en la misma logica gramatical de la
lengua wixaritari. Volveré sobre este punto no sin
antes retomar una pregunta: ;qué se suefia? José
me comentd en relacion a su sueflo: “La abuela
hacia una piel de serpiente, era su falda. Por eso
habia que ponerle su nombre a mi hija, porque la
abuela decia que ya tenia piel. Luego con el tatei
neixa se va haciendo su 'iyari”’. Es decir, se va
haciendo su corazdén. La abuela como agente de la
accion conlleva a la accidn misma. Entonces, se
suefia con la certeza dada mediante el nombre, la
piel. La genealogia asi designa el mismo nombre,
de cierta manera determinando las condiciones y
las circunstancias de una persona. Ademas, el
nombre propio admite, de cierta forma, todos los
predicados en la individualizacion de la persona.
En este caso la nifia, como la abuela, se llaman
“Hai'ivi, falda de nube”. Pero mas allé del propio
referente, es la sucesidn genealogica lo que
permite a la nifia tener piel y posteriormente

desarrollar su corazon, su vida. Y, a diferencia
del concepto de persona judeo-cristiano que nos
envuelve y determina a muchos, para los
wixaritari esta construccion se da a través de una
sucesion de nombres o pieles que se quitan y
ponen segun las circunstancias.

/QUE ESELCORAZON?

Como dije lineas arriba, un mal suefio
puede afectar a toda la comunidad. No se esta
“limpio” si uno tiene alguna deuda de “¢l
costumbre”. Recordemos que el corazén no es
algo dado sino que responde a un artificio de
corte metaético: “hacer el costumbre”. Al
preguntar por qué crece asi el corazon, varios me
respondieron con dos términos bueno (aix+a)y
necesario (ve'ese); es el cumplir con los otros,
con lo social, es ir haciendo el nana'iyari,
término que resume la accidén del hombre y su
corazdn, pues nana'iyari es “nuestro camino” o
“nuestra raiz”, “lo que nos ata a todos para ser
tewi nikui'iyari, un solo corazdn”. Ahora bien, el
ser un solo corazon (antepasados y humanos)
significa “estar limpios”, “sofiar bonito”, “no
hacer dafio”, “estar atados”. La obligacion es
colectiva aunque descanse en los grupos
denominados xukuri'+kate’ o jicareros, quienes
organizan “el costumbre” y las grandes
peregrinaciones a los cuatro rumbos del universo
y principalmente a Wirikuta. Algunas de las
acciones de estos grupos pueden ayudar al
esclarecimiento de los suefios como un
fundamento de la accién misma.

WIRIKUTA, ELCAMBIO DE PIEL

En mi libro la peregrinacion a Wiriuta, el
Gran Rito de Paso de los huicholes (Gutiérrez
del Angel, 2002), llevé a cabo una extensa
etnografia sobre la peregrinacion que hacen los
wixaritari a varios lugares, entre ellos al desierto
de San Luis Potosi o Wirikuta (hoy amenazado
por las empresas mineras). En ese entonces

7. Cada centro ceremonial tukipa tiene su grupo de
jicareros, los cuales cambian cada cinco afios. Tienen la
obligacion de organizar el “costumbre” afio con afio y
sobre todo de ir a Wirikuta en peregrinacion para buscar el
hikuli o peyote. Para saber mas del tema, ver Manzanares,
2009, Gutiérrez del Angel, 2002a.
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propuse que los jicareros o xukuri'+kate al ir a
Wirikuta y por medio de un conjunto de rituales,
permutaban de seres sociales con un nombre
determinado, en antepasados. Planteé igualmente
que los jicareros no es que representaran a los
ancestros sino que ellos eran los ancestros. Por
supuesto, sigo sosteniendo esta hipdtesis. No
obstante, en ese entonces no me era del todo claro
como se daba el paso de humanos a deidades.
Gracias a las diferentes investigaciones llevadas a
cabo, hoy se que esta permutacion es, incluso en
términos metonimicos, un cambio de piel,
relacionado, entre otras cosas, con el nombre que
tiene un peso muy importante en esta
transformacion.

Por lo general los wixartiari usan dos
nombres ordinarios: el que suefian los padres o
abuelos (cuando son dos nombres es por las dos
lineas familiares), al que designan como la piel y
que es en lengua wixaritari; y otro en castellano
que hasta hace poco no tenia tanta importancia.
De hecho Benitez asegura que “los huicholes se
cambiaban los nombres castellanos a voluntad,
pues encontré gente que en una semana se
llamaban Juan y a la siguiente ya se llamaba José”
(1994). El nombre en wixarika individualiza en el
espacio y en el tiempo a un miembro de la
comunidad, digamos, la nifia con el nombre de la
abuela. Ella como su abuela son “la falda de la
nube”. Esto crea una alteridad social que integra
a la persona (nombre-piel, corazon, vista) con lo
social (nosotros). Ahora bien, cuando el grupo de
jicareros inicia la peregrinacion a Wirikuta, por
medio de varios rituales se quitan ese nombre
social con el fin de buscar su corazén mediante la
visiony el nieree, dicen: “tenemos que verlos, nos
tienen que ver”; es cuando el cantador les pone
dos nombres distintos relacionados con las
deidades (Gutiérrez del Angel, 2002: 174-180).
Estos nombres cambian de peregrinacion a
peregrinacidn, pero lo que siempre permanece es
el término Wirikuta tutu, que significa las flores
de Wirikuta. Por ejemplo, los nombres pueden ser
un afio Wirikuta Tutu (términos fijos) Muweiame
(término cambiante), y otro afio Wirikuta Tutu
Tuza etcétera. Existe otro tercer nombre, que es el
de la jicara que porta cada jacarero y que es su
filiacion con la deidad que le dio origen a su arbol
genealogico, el cual se hereda (Manzanares,
2009; Gutiérrez del Angel, 2002a). Las personas
dejan el nombre ordinario y su nuevo estado no es
ya con la genealogia consanguinea, con el
nombre soflado, con la piel de los humanos. Ellos

son la base de esa genealogia 'y son entonces los
que suefian a los humanos. ;Cémo sucede esto?
Se congregan en Wirikuta, lugar al que
pertenecen todos los suefios y todos los
antepasados, lugar de origen, de la gesta solar. El
nombre mismo de los jicareros con el que fueron
bautizados lo indica: Wirikuta tutu, es decir, las
flores de Wirikuta. Y como me lo ha observado
Benciolini (2014), entre los coras, la piel o el
vestido de los dioses estan hechas de flores. Asi,
la 16gica del nombre-piel permanece pero con el
nombre-piel de las deidades: “los nosotros nos
convertimos en los ellos”. En este espacio y en
este momento los jicareros adentrados en la
misma matriz de su existencia, trastocan las
propias reglas gramaticales que les dan sentido a
sus expresiones, y es literal, ya que esto queda
demostrado en el hecho de que, durante la
peregrinacidn, se habla al revés. No se tiene ya la
capacidad de designarse a “si mismo” al hablar.
Este es el punto central y bastante complejo.
Aqui la persona es una de las “cosas” del
enunciado; no es ya el sujeto que habla, es la
deidad que enuncia y al hacerlo crea la misma
vida. Los jicareros ahora no tienen la piel
humana, el nombre, tienen la piel de las deidades
que son sin duda las flores. Entonces, y
permitanme que use un adjetivo, la “belleza”
toma forma porque el didlogo se funde con su
interlocutor que es Wirikuta, que se convierte en
un nosotros. Es decir, Wirikuta se vuelve un
autorreferente en el sentido amplio del término.
Por lo tanto Wirikuta en los cantos o suefios
comprende los pronombres personales, los
adjetivos y pronombres posesivos, tratados
como indicadores de forma y funcién. Somos,
dicen, un solo corazdn, somos un solo corazén al
lado de Wirikuta. Y si tenemos la piel florida es
porque fuimos capullos, es decir, alguien nos
sofio. Wirikuta entonces es la referencia al “si
mismo” situado como interlocutor, es, en otras
palabras, la significacion de la cosa a la que se
refieren los wixaritari en calidad de persona. Por
lo tanto, los wixaritari quedan del lado de
Wirikuta como nieere, es decir, como lo visible,
lo vivo, siendo ellos lo que se enuncia.

AMANERA DE COLCUSION

Las mismas funciones léxicas
descubiertas apenas en estas breves lineas,
anuncian una pregunta que se convierte en
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paradigma mismo: /se pueden distinguir las
personas de los cuerpos? El andlisis contintia por
ese lado, pero me detengo aqui, adelantando que
el cuerpo en este momento juega un papel
secundario, en funcidén que el estado de
conciencia alterado en que se sumergen los
jicareros implica un inverso del mundo fisico,
que es el suefio de vigilia, donde no hay cuerpo
sino corazon, pero que tienen una piel florida.
Wirikuta, como lo he propuesto en varios
trabajos, es el corazén mismo del estar social
wixarika. Y si ellos se ven, es porque tienen los
objetos que los visibilizan: el nierika, el suefio-
existencia, la piel-ancestro.

A manera de anecdotario, quiero
referirme a una de las versiones que tuve bien
recopilar en el momento en que los jicareros
dejan sus nombres. “Sino hacemos esto entonces
los kaka+yarite (deidades) no tendran venados
que sacrificar. Nosotros somos sus venados, asi
dice el cantador, aqui venimos para que nos
sacrifiquen y poder nacer...lo vimos en el suefio
de ayer, por eso lo canto aqui, porque le hemos
sofiado”.

Es complicado tomar en cuenta todos
estos criterios lingiiisticos si uno es ajeno a esta
cultura y esta lengua. No obstante, me parece que
si queremos realmente conocer como se
fundamenta la teoria onirica de los wixaritari esta
es la tinica via. Y también este espacio me sirve
para pronunciarme a manera de denuncia al lado
de los wixaritari. Vimos la importancia que tiene
Wirikuta para los wixaritari. Pues los duefios de
los capitales e inversionistas mineros no
entienden esto, y quieren lanzarse a sacar los
metales preciosos que estan en Wirikuta. No
entienden que al perforar las laderas, al excavar
sus tierras, al extraer sus minerales, al deforestar
y desaparecer su fauna, al descuartizar sus rocas,
al extraer sus liquidos, estan violando a la misma
persona wixarika, se lo estan haciendo a ellos, les
estan arrancando el corazén, su piel florida.
Como lo he demostrado, ellos no son el yo de la
primera persona; ellos son también esas arenas,
esas aguas, esas tierras y arbustos. Son ellos y su
gramatica esta para demostrarlo.
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Resumen: El de la picaresca es un término frecuente en la
literatura, se refiere a un género narrativo que retrata,
caricaturizaba incluso, a determinados personajes de pocos
recursos que se valen de diversas artimafias para ganarse la
vida. Evidentemente, detras de la picardia existe una
situacion desfavorable que en ocasiones sélo se puede
sortear a través de medios poco ortodoxos. El presente
estudio destaca algunos relatos provenientes de los
archivos inquisitoriales de México, en los que se puede
apreciar la picardia aplicada a la religiosidad popular, a las
creenciasy a los mas grandes temores de una sociedad en la
que la injusticia y la desigualdad eran una constante y por lo
tanto era presa facil de quienes quisieran comerciar con los
milagros, las reliquias, el diablo y los dioses indigenas.

Palabras clave: Picaresca, Religiosidad popular, Pactos,
literatura popular, motivos tradicionales.

En las primeras décadas del siglo XVIII
fue presentada ante el Santo Oficio de México
una misiva firmada por un exasperado fraile
llamado Sebastian de la Cruz en la cual relataba
sus desencuentros con un personaje —del cual
nunca llegamos a conocer el nombre— que sin
duda dio no pocos dolores de cabeza al religioso.
El expediente, abierto en agosto de 1730, consiste
en tres cartas, la primera, la de nuestro
informante, la segunda de una monja y la tercera,
una respuesta por parte del prior del convento de
los agustinos.

* El Colegio de San Luis, A.C - México.

Abstract: The concept of picaresca is often used in
literature to talk about a narrative prose genre from XVI-
XVII centuries, who portrayed a certain type of characters
from this period, people which used tricks for living.
Obviously, behind this practices there is a hiden
disadvantage that sometimes can only be overcome
through unorthodox movements. This study highlights
some cases from the XVIII century in México, in wich
injustice and inequality, provoked this kind of practices
from people who used beliefs and greatest fears of society
to draw on with miracles, relics, the devil and indigenous
gods.

Keywords: picaresca, popular religiosity, pacts with the
devil, popular literature, traditional motifs.

De acuerdo alo querelata dela Cruzen la
primera de las cartas, un mulato se present6 ante
¢l para entregarle la misiva de una monja del
convento de las capuchinas de Querétaro. La
cartadecia:

Mui reberendo padre frai Sebastian:

De infinito gusto serd para mi que, al recibo de
esttas cuattro lettras, sea la salud de buesa
patternidad ttan cabal como mi fino amor desea.
Lo que por estta ocasion se me ofrese es
suplicarle a buesa reberensia que, por los dolores
de nuesttra seflora la Virgen Maria y por la
passion de Christo, sefior nuestro, me resiba a ese
hermano, me lo oiga de penittensia.

Que, al iendo por los campos,
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desesperado por causa de una muger a la cual le
ttenia dada palabra de casamientto, y no
pudiéndola ber, comenzo a darle boses al
demonio. A onde, por justtos [j]uisios de Dios, se
le aparesio al isttantte, a onde, con palabras
ynfernales fasilittdndole el ponérsela a las manos,
con que sélo le asegurara una escrittura de su
alma. Y siego i torpe, diole palabra de que se la
aria. Y comenzando a sacar papel, le aparesid el
Sefior de Chalma, y desclabando el braso derecho
y asiéndole sefias con la mano de que no ysiera
ttal cosa. Y bistto ¢l semegantte milagro, hizo
cuanttas armas ttenia. Y pidiendo a Dios
misericordia, y promettiéndole aser botto de
casttida y ec[h]arse un saco de gerga, yr a besittar
al sefior a su santtuario y después benirse a
resttaurar el ttema (Relatos. .., 2012: 243)".

Con la entrega de esta carta, el
protagonista del suceso extraordinario iniciaba
una serie de intentos para conseguir el
reconocimiento por parte del religioso —y por lo
tanto de la Iglesia queretana— del pretendido
“milagro”. Con estas acciones, el personaje,
como veremos en los siguientes apartados, se
sumaba a otros picaros novohispanos que
buscaban subsistir empleando y trasgrediendo las
premisas, practicas y creencias de la época,
valiéndose para ello de los resquicios de la
religiosidad popular, tanto catdlica como
indigena.

LA RELIGIOSIDAD...

La religiosidad se define como “el
conjunto de elementos que configuran un
determinado comportamiento religioso,
elementos como las experiencias, sentimientos,
contactos personales, etc..., que los miembros de
una religion consideran objetos o entidades
sagradas o sacralizadas” (Serrano Martin, 1994).
Ahora bien, se suele considerar que existe una
religiosidad “valida”, la ortodoxa, y una
religiosidad “popular”, no aceptada del todo por
lalglesia.

La expresion “religiosidad popular” es

13

1. AGN, vol. 830, exp. 13, fols. 168r-171v. Los textos que
elegi para este articulo fueron transcritos por mi como
parte de mis actividades en el grupo “Literaturas y Culturas
Populares de la Nueva Espafia (1690-1820): revision
critica y rescate documental de textos marginados
(CONACYT 43033 y PAPIIT IN-406505”. La edicion de
los textos citados y otros fue realizada por el mismo grupo
dirigido por Mariana Masera y Enrique Flores y que tuvo
como producto el libro: Relatos populares de la Inquisicion
novohispana, que a partir de aqui se citara como
Relatos...).

truculenta pues en muchos casos se basa en una
posicion subjetiva que puede dar al término un
sentido “confuso, equivoco y reduccionista”
(Sanchez Lora, 1995: 65), en resumen, que
tiende a simplificar y no responde a todos los
esquemas que trata de abarcar:

unas veces la religion popular es vista como un
conjunto de restos de creencias y practicas
pertenecientes a otros sistemas religiosos y que
perduran, integradas, en la religion dominante,
otras, se trataria de un producto hibrido, resultado
del encuentro de la verdad oficial con la
ignorancia del pueblo - formas inadecuadas
de entender y de practicar la religion oficial -;
y siempre la religiéon popular supondria una
asimilacion del fenomeno religioso que, en
relacion con la religion oficial, se situaria a una
mayor o menor distancia de la ortodoxia pura,
aunque sélo sea por la desviacion inherente a la
forma como el pueblo entiende y practica la
religion oficial (Garcia Garcia, 1989: 19).

El adjetivo “popular”, por otra parte,
conlleva no pocas dificultades para los
estudiosos y ello se debe a que en algunos casos
también suele darsele una connotacion negativa
o por lo menos ambigua. Las cuestiones que
emergerian a partir de algunas de las principales
definiciones de religiosidad popular tienen que
plantear, en primer lugar, qué se esta entendiendo
por 'pueblo’ en cada caso, qué se entiende por la
“ignorancia” y hasta qué punto se puede hablar
de “verdad” cuando se trata un asunto tan
metafisico como son las creencias y la fe y
finalmente cudal es en realidad el grado de
dependencia que existe entre la religidon
“popular” y lareligién oficial y en qué sentido se
establece esta dependencia.

Este ultimo asunto es importante en lo
que toca al caso particular de la religion
judeocristiana, en donde la religiosidad se
convierte en una forma de vida para algunos
estratos de las sociedades cristianas y es sencillo
ver esos niveles de dependencia entre la
ortodoxia, la heterodoxia y los contextos y
practicas religiosas cotidianas, que pueden
trasgredir los preceptos cristianos, pero en
muchos aspectos también la han enriquecido.

Respecto al medio novohispano durante
los siglos XVI-XVIII, podemos apreciar un
dialogo entre las practicas de la iglesia y aquellas
que también se consideraban extrafias, paganas,
magicas y aun heréticas. Se puede decir lo que
Sanchez Lora comenta cuando habla de la
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religion en Espafia:

Basta observar el cada vez mas nutrido repertorio
investigador sobre este tema para advertir que lo
que se nos esta representando bajo la etiqueta de
popular responde al pie de la letra a los
fundamentos religiosos medievales, y mas aun
barrocos. Es decir, unas practicas y creencias
caracterizadas por un peso preponderante de las
formas externas ritualistas, sensoriales, con una
fuerte confusion de elementos religiosos y
profanos. Una religiosidad en la que las formas
simbdlicas de lo sagrado adquieren un valor
autébnomo con lo que se transforman en objetos y
ritos cuasi magicos, abriéndose en una galeria de
portentos, milagrerias y espantos (Sanchez Lora,
1995: 66-67).

Fuera de la religion oficial, en la vida
cotidiana del virreinato, el dogma catolico fue
retomado para fines diversos. Las culturas
indigenas, mestizas, africanas, espafiolas, que
convivian en el México colonial, enriquecieron
las préacticas religiosas pero también se
aprovecharon de ellas de diferentes maneras. Fue
el caso de uno de tantos personajes que en la
Nueva Espafia que se pueden calificar como
picaros en funcidn de sus acciones.

LA RELIGIOSIDAD PICARESCA...

Se califica como picaresca a la “forma de
vida o actuaciéon aprovechada y tramposa”
(DRAE), en literatura, este nombre se le da a un
género literario en que se retrata la vida de los
picaros. Libros como El lazarillo de Tormes o El
Buscoén, reflejan los recursos de la gente de baja
condicidon social que empleaba medios poco
honorables para subsistir. Aunque un tanto
grotesco y caricaturizado, el picaro de las novelas
no es muy diferente al de larealidad, eraunreflejo
de ella, como sefiala Zamora Vicente,

Ahi esta el gran hallazgo del Lazarillo. La vida no
era solo el portento, el milagro, la relacion directa
y casi familiar con la divinidad, ni el heroismo sin
barreras ni frenos. La vida comparte eso -jy quizas
en la escala mas reducida!-, pero es, ademas, la
rutina monotona de cada dia, las dificultades de
todos los momentos y los acaeceres, y la
inesquivable incomodidad de la ciudad donde se
habita y de las gentes que tratamos, con sus aristas
y sus manias. Eso es lo que descubre el Lazarillo:
vivir desde dentro, pero compartiendo la
permanente influencia de otras vidas sobre las
nuestras. Y en las otras vidas no son precisamente
ni los santos ni los héroes lo que mas abunda
(1962:12).

La picaresca gira en torno a la
corrupcion de los valores y de las instituciones y
por supuesto que en esto no podia quedar fuera la
religion, espacio particularmente propicio para
obtener alguna ganancia a partir de una
“actuacion aprovechada”. Es lo que Pilar Garcia
Mouton caracterizaba como la religiosidad “tal
como la vive el mundo marginal”. La del picaro
es una religiosidad que no niega las creencias ni
tampoco los preceptos basicos, pero se sirve de
ellos, “es la manifestacién de una fe primaria,
acomodada a sus vivencias, en un Dios que se usa
y que se aplaca con una serie de practicas, pero en
el que se cree” (150). Es reconocido que la
devocién® ha sido, a lo largo de los siglos, un
medio de subsistencia por parte de quienes han
necesitado o sabido sacar partido de las creencias
de lapoblacion.

Asi, un ejemplo en la literatura se puede
ver a don Cosme, personaje del Buscon
quevediano al que el autor del XVII describia
como:

cercado de muchachos con lamparones, cancer y
lepra, heridos y mancos, el cual se habia hecho
ensalmador con unas santiguaduras y oraciones
que habia aprendido de una vieja. Ganaba este
por todos, porque si el que venia a curarse no traia
bulto debajo de la capa, no sonaba dinero en
faldriquera, o no piaban algunos capones, no
habia lugar. Tenia asolado medio reino. Hacia
creer cuanto queria, porque no ha nacido tal
artifice en el mentir; tanto, que aun por descuido
no decia verdad. Hablaba del Nifio Jesus, entraba
en las casas con Deo gracias, decia lo del
«Espiritu Santo sea con todosy... Traia todo ajuar
de hipocrita: un rosario con unas cuentas
frisonas; al descuido hacia que se le viese por
debajo de la capa un trozo de disciplina salpicada
con sangre de las narices; hacia creer,
concomiéndose, que los piojos eran silicios y que
la hambre canina eran ayunos voluntarios.
Contaba tentaciones; en nombrando al demonio,
decia «Dios nos libre y nos guardey»; besaba la
tierra al entrar en la iglesia; llamabase indigno; no
levantaba los ojos a las mujeres, pero las faldas si.

2. En general el de las devociones es un asunto ambiguo, el
término por si solo tiene un caracter contradictorio desde
su etimologia pues si bien en principio la palabra proviene
del latin devotio que si significaba “voto, consagracion,
dedicacion, sacrificio”, por otro lado esta voz también se
empleaba para hablar de la “imprecacion, sortilegio o el
maleficio”. El devoto era entendido, en la antigliedad
como ahora, como gente fiel y leal, pero también se le daba
este apelativo a los “malditos, funestos, impios” (VOX).
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Con estas cosas, traia el pueblo tal, que se
encomendaban a €l y era como encomendarse al
diablo. Porque ¢l era jugador y lo otro (ciertos los
llaman, y por mal nombre fulleros). Juraba el
nombre de Dios unas veces en vano y otras en
vacio. Pues en lo que toca a mujeres, tenia seis
hijos y prefiadas dos santeras. Al fin, de los
mandamientos de Dios, los que no quebraba,
hendia.

Autores como Antonio Rubial (2000),
Solange Alberro (1988), Javier Ayala (2010),
entre otros, han destacado que la religion
novohispana, al igual que la hispénica alin varias
décadas antes y después de la escritura del
Lazarillo o del Buscén, tenia una vertiente
popular muy exacerbada que también dio lugar a
situaciones aun mas ridiculas y escandalosas que
la que se aprecia en la cita anterior.

Hasta cierto punto, podemos hablar de un
tipo de practicas que culminan en el comercio de
Dios con toda su corte de santos, angeles,
virgenes e incluso el Diablo, en todas sus facetas,
todos estos personajes desde su vertiente mas
“popular”, es decir, desde los codigos y practicas
que salen de las normas pero que son familiares,
cercanas, ortodoxas, heterodoxas o ambas, pero
al final utiles para las necesidades de una gran
parte de la poblacion.

En esta ocasién solamente me referiré a
algunos casos que se pueden calificar como
picarescos, y que encontramos en diferentes
expedientes inquisitoriales del siglo XVIII. Cada
una de estas historias de vida reflejan de un modo
u otro el modus vivendi de una sociedad llena de
injusticias y desigualdades y por lo tanto
propensa a la picardia.

LA CARTA DE SORPETTRA

Volvamos, pues, a la carta de la religiosa
Pettra, madre del convento capuchino de la
ciudad de Querétaro. Sobra decir que el estilo de
la carta es un tanto ingenuo y tosco, la supuesta
autora de la misiva emplea varias formulas de
cortesia, pero su escritura esta llena de
repeticiones y elementos provenientes de la
oralidad lo que implica que no tenia una cultura
muy extensa.

Aunque no es posible asegurar que el
escrito en verdad proviniera de la monja, es un
hecho que una mujer con este nombre existid y
era reconocida en Querétaro por las mismas
fechas en las que se envia la carta. Sor Pettra
Francisca Maria habia ingresado al convento

capuchino por voluntad propia, “de velo blanco”
(Lavrin, 1999: 533). Existen documentos en los
cuales se afirma haberla visto desvanecerse en
raptos de éxtasis (De la Maza, 1973). Se la debia
tener por santa y ello debido a su vida en
clausura’. No seria extrafio, por tanto, pensar
que en torno a ella se reprodujeron toda una
sucesion de creencias y anécdotas sobre sus
cualidades y vida, quiza también algin rumor
sobre sucesos extraordinarios y milagrosos. Esta
posibilidad se refuerza en el hecho de que el
mulato afirmara que sor Pettra conocia el milagro
aun antes de que este se lo refiriera. Fuera o no
real la carta, lo cierto es que el mulato otorga a la
religiosa poderes de clarividencia. Es probable
que la religiosa tuviera cierta fama entre la
poblacion pues al remitente de la carta tampoco
le sorprendié demasiado. Esto, sin duda,
tampoco era extrafio en el contexto de la época,
en el que aun se encontraban relatos de
misticismo religioso que solian incluir raptos,
visiones y posesiones en las biografias de monjas
e incluso en la vida de alguna que otra beata.

En lo que respecta a la aparicion del
Cristo de Chalma, también resulta extrafia la
recuperacién de una devocion tan lejana a
Querétaro (268 kms). Lejana en apariencia, pues
el santuario de Chalma estaba a cargo de la orden
de San Agustin’, que también estaba afincada en
Querétaro. A sabiendas de esto, nuestro mulato
aseguraba que su confesor pertenecia a esta
orden y que él se habia quedado con el clavo que
Cristo habia tirado al momento de liberar la
mano para hacerle una sefia al pecador para

3. A su muerte se publicd el sermdn finebre que nos
informa de sus cualidades: Mystica Piedra Cuadrada
Fundamental del explendor edificio, del Religiossisimo
Convento de Sefior San Joseph de Gracia de Religiosas
Capuchinas de la Ciudad de Querétaro: La Venerable
Madre Sor Petra Francisca Maria. Sermon funeral, que en
sus honras, a expensas del Sefior D. Juan Antonio de
Urrutia, Arana y Guerrero, Marqués del Villar de laAguila,
Caballero del Orden de Alcantara, celebro dicho convento,
el dia 19 de agosto de 1737. Predico el P. Fr. Manuel de las
Heras, Lector de prima de Theologia, y Regente de
Estudios en el Convento Grande de dicha Ciudad,
Comissario del Santo Oficio, y del V. Orden Tercero de la
penitencia de N. P. S. Francisco. Sacalo a luz el mesmo
Sefior Marqués, quién afectuosamente lo dedica al pasmo
de la penitencia San Pedro de Alcantara.- México.- Por
Joseph Bernardo de Hogal.- 1738.

4. La leyenda cuenta que el Cristo aparecié en una cueva
en donde solia venerarse al dios Oxtotéotl. El santuario
se construyo en 1683.
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disuadirlo de pactar con el Maligno. El mulato
también le habia dicho a nuestro fraile que su
confesor le habia aconsejado que acudiera con él
para contarle el milagro.

Podemos ver en todos estos actos que
nuestro picaro busca el respaldo de la Iglesia para
justificar la historia, ocurrida en descampado, sin
un testigo convincente. Es de suponer, también,
que pensara que con la carta de Sor Pettra y las
recomendaciones de su confesor habria
suficientes testimonios para aceptar el milagro.
El mulato, ademas, se acercd a un miembro de
otra orden, la carmelita, posiblemente para evitar
suspicacias y que los agustinos constataran la
informacion con los miembros del santuario de
Chalma. Con el respaldo de la Iglesia, el mulato
habria podido hacer un negocio rentable a partir
del suceso y toda la mercadotecnia que de €l
derivaria (venta del relato, reconocimiento del
personaje, limosnas, etcétera).

Sin embargo, fray Sebastidn no se fia y
pide los informes necesarios al convento de las
capuchinas, donde le responden respecto al
escrito de sor Pettra, que “no la tienen por carta de
la tal religiosa” y respecto al prior de san Agustin,
este confirmaba “aqui no hemos tenido noticia
alguna del prodigio, procuraré averiguar el
asunto por el qual sea Dios siempre loado”. Es
decir, el ultimo no daba por cerrado el caso en
tanto que, supongo, podia ser de algin interés
paralaorden.

Las estratagemas del mulato no dejan de
ser llamativas. De acuerdo a la narraciéon del
religioso, el sujeto es un verdadero truhén,
ademds de anunciar la posibilidad de tener
reliquias (el clavo que se le cayera al Cristo),
provoca escandalos, vende impresos religiosos y
afirma ser victima constante de diferentes
apariciones demoniacas a partir de las cuales
aterroriza a la poblacidn queretana:

Una noche, [por ejemplo, informa fray
Sebastian], escandalisé la plasa de San Gregorio
porque dijo que el demonio estaba alli. Orrorisé a
las de la casa, el caballo en la caballeria, las
gallinas i pajaros, perros i patos. Dicen los de la
casa que le hacian pedasos. El quedd trabado i mui
molido (dijolo él)isin sentidos.

La consecuencia de esta pretendida invasion fue
que, sigue el fraile:

Vino un padre gesuita, confessolo, [...].
Llamaronme a mi, fui, no me asenté aquello. I por
el consuelo de los de la casa, bendigela i ordené

pusiesen Aves Marias en todas partes. Y a él le
mandé¢ tener escrito el evangelio de San Juan,
etcétera, es contra todo mal, etcétera. Le ordené
por cautela el que fuese a verme el dia siguiente.
Y aunque fue cogeando, hisome fuersa la
repentina salud (Relatos...,2012: 242).

Es evidente que el fraile sospecha del
mulato, quien de una u otra manera esta
llamando la atencidén de los vecinos de la
plazuela de San Gregorio, y lo esta obligando a
trabajar mas de la cuenta. Las sospechas del
religioso no son infundadas, al picaro lo tnico
que le interesa es sacar provecho del supuesto
milagro. Las acciones del sujeto, por tanto van
en coincidencia a esta necesidad, pues, sigue
narrando nuestro fraile, “Mand6 pintar el
milagro i lo andaba publicando”. “Se lo quité
—asegura-- ilo mandé guardar [a pesar de ello], I
sin orden mio lo a andado publicando”. La
representacion del milagro pudo haber sido un
exvoto o retablo. Cuando Fray Sebastian dice
que “lo andaba publicando” probablemente se
refiriera a que el hombre relataba el suceso en la
calle, empleando el “quadrito”.

A pesar de las reconvenciones del
religioso, es evidente que el mulato le habia
tomado la medida, pues en otra ocasidn:
“Dijome que el notario me pedia unas Aves
Marias impresas para su casa. Dicelas. Y e
sabido que ¢l las repartio6 quando andaba
mostrando su milagro. Supe que en una casa le
dieron un peso de limosna. Supe que daba no sé
qué cosade reliquia”.

Los milagros y los impresos sin duda
funcionaban como un medio para la
supervivencia, pero también se convertian en un
medio de entretenimiento para la sociedad de la
época. El mulato de Querétaro es similar a los
vendedores de impresos espafioles de la época.
Es decir, sumanera de proceder seria como la del
gremio de los ciegos hispanicos, que desde el
siglo XVI y hasta el XX tuvieron a su cargo la
venta de hojas sueltas, manuscritas o impresas,
de contenidos diversos: coplas, canciones,
romances, noticias en prosa o en Verso,
milagros..., que vendian en las calles,
anunciandolas a viva voz, mostrando e incluso
cantando su contenido. En ocasiones, la gente no
compraba solo escuchaba y daba alguna limosna
a cambio de la performance realizada. Nuestro
personaje ofrecia a quien quisiera escucharlo,
una historia extraordinaria y la venta de una
reliquia y probablemente también de los
documentos y las Aves Marias que habia
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obtenido de fray Sebastian y de esta manera,
seguramente, pensaba ganarse la vida.

Esnatural que el mulato tuviera muy poco
interés en dejar de llevar a cabo una actividad
bastante redituable, este habia decidido vivir de
una devociéon y Fray Sebastian era un medio,
quiza un estorbo, pero no un impedimento para
hacerlo. El religioso finaliza su carta con los
ultimos incidentes ocurridos entre ambos, dice,

Antes de saber esto ultimo, tube noticias de
algunas cosas sospechosas de las dichas i
semejantes. Llamelo, y delante de buen testigo le
dige lo que le convenia y que mirara lo que hacia,
etcétera. Y negd. Intimele alli lo que en otras
ocaciones: de que cumpliera con las obligaciones
que tenia, i de presentarse, i que no hisiera
publicos sus escandalos, i otras cosas mescladas
asi con charitatibos consejos, como con amenasas
de castigos, etcétera, y que, de no haserlo, no me
buscase. Y que si los egecutaba, yo le haria el
habito de gerga que pedia y le alcansaria licencia
de los padres de San Agustin para que alli en el
santuario le dexasen acabar sus dias. I que le
atendiesen con charidad, por el voto que hiso,
etcétera, ilo ubiera echo. El se fue, i tengo noticias
de que ba a el santuario, no sé lo cierto. [Al final,
en un tono un tanto desesperado agrega...]
“Vuestra sefioria vera lo que se debe haser, yo
temo de que él ba con el quadrito publicandol...].
No lo afirmo. Con fundamento lo sospecho,
(Relatos...,2012:242).

Historias como la anterior, del mulato del
Cristo de Chalma seguramente fueron una
constante en la Colonia. El negocio valia la pena,
por eso el protagonista de este caso y otros
personajes novohispanos dan inicio y
continuidad a todas las aventuras que por lo
regular parten de una accidn tan aparentemente
negativa como es la intencion del pacto con el
diablo.

PACTOSY PiCAROS

El tema del pacto es, como en el caso
anterior, el fundamento y el punto central de
muchos de los sucesos resguardados en los
expedientes inquisitoriales. El argumento, que se
ha repetido a largo de los siglos, tanto en novelas
como en milagros, hagiografias, relaciones de
sucesos, leyendas, cuentos, romances, es casi
siempre el mismo: una persona desesperada
ofrece su alma a cambio de determinados bienes.
En la narrativa tradicional y culta, en novelas,
cuentos y leyendas, los pactantes si llegan a
aceptar el trato, firmar, y obtener el beneficio

prometido, pero al final suelen pagar mal, pues
se valen de diferentes artimafias para faltar a su
promesa, es decir, hacen trampa. Esto ocurre en
una gran parte de los cuentos en los que el diablo
se confunde con el ogro estipido y termina
siendo engafiado por los héroes o tricksters, casi
todos ellos lo vencen de diferentes y en
ocasiones muy humillantes maneras.

En los folios inquisitoriales es frecuente
encontrar historias de pactos, pero no suelen
tener finales comicos, casi todos los relatos se
describen como sucesos verdaderos, muchos de
ellos son testimonios que se exponen en primera
persona, y en ese sentido, como sefiala Mariana
Masera:

Los testimonios inquisitoriales comparten con el
ambito de la literatura testimonial la elaboracion
de un discurso a partir de un “yo” que rinde
cuentas de sus hechos, la seleccion y ordenacion
de sucesos en un relato condicionado por el
objetivo de “defenderse”. Pero a diferencia de las
cronicas, los procesos también tienen como
funcidn principal la delacion, es decir, describir a
un “otro” que debe ser juzgado [...]. Es por eso
que los relatos recopilados se mueven también en
los territorios semi-noticiosos del chisme y del
rumor, resultando a menudo facil identificar
sentimientos motores como la envidia, la
venganza, etc. (Masera, 2010: 32-33).

Esto se aprecia muy bien en los relatos de
pactos con el Diablo, que en la practica son
bastante picarescos, hay que decirlo, pues en
ellos suele haber diferentes y variados
mecanismos de defensa por parte del
protagonista de estos actos, por ejemplo, llega a
ocurrir que casi siempre la culpa o quien hizo el
trato no es el delator, es una tercera persona que
lo indujo, sedujo, o bien le dio la informacion.
Otra defensa recurrente es que los que si caen en
el pecado suelen argumentar que lo hicieron a
sabiendas de que era imposible cumplir la
promesa realizada, porque el alma no pertenece
al poseedor sino a Dios, o bien, no llegaban a
renegar por completo de su fe de cristianos,
primer requisito impuesto por el Diablo. Muchas
veces agregan que su compafiero si hizo el
negocio completo, pensando, probablemente,
que ese dato distraeria la atencién de sus
censores (cfr. Carranza, 2012).

Las historias de pactos durante el
Virreinato son muy interesantes. Algunos de los
investigadores que han trabajado estos temas
(cfr. Ayala, Rubial), ya han resaltado el
sincretismo que se puede apreciar en este tipo de
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narraciones, en, por ejemplo, los espacios, los
materiales que se emplean o los seres a los que se
describen en ellas. Coincido con Ayala respecto a
que en ocasiones estas historias reflejan temores
o creencias comunes en todas las culturas, aunque
también se empapan de lo cercano, llegan a tener
otras interpretaciones diferentes o mas
profundas, concernientes con la cultura en la que
sereproducen.

En general, las historias sobre pactos
provienen de la necesidad, en muchas ocasiones,
economica. El trato con el Maligno se veia, de
esta manera, como una puerta de escape a la
pobreza. Todo ello se aprecia por ejemplo en el
testimonio de un carnicero, quien a finales del
siglo XVIII escribié una larga carta a la
inquisicion acusando a un grupo de indigenas de
haberlo hecho creer que podria hacer un pacto en
“cierta cueva” en la que se habia visto “a tres
sefiores yndios, y que le prometieron que, si les
hazia con sangre de sus venas escriptura de darles
el alma, le harian los mentidos seflores muchas
honrras en el mundo, y que lo harian poderoso”
(Relatos...,2012:259).

Evidentemente el trato siempre tiene que
ser atractivo, y con este pretexto quienes
facilitaban el camino, guias mulatos o indigenas
en una gran parte de las ocasiones, que
comerciaban con la desesperacion y la credulidad
de sus contemporaneos, cobraban caro por todo:
la visita, los elementos para hacer el rito: gallinas
de latierra, copal, etcétera, la traduccion del ritual
e incluso el trato que se haria con los dioses a los
que se uniformiza en este tipo de testimonios con
el Diablo.

Asimismo, cabe hacer notar que una gran
parte de los pactos se tenian que hacer en el
interior de las cuevas, espacios de dificil alcance
que tenian un significado religioso importante
para los indigenas, de manera que en ellos se
encontraban estatuas, seguramente rescatadas de
la destruccion de los misioneros, e incluso
ofrendas. Todo ello favorecia la credibilidad de la
oferta y nos muestra, una vez mas, que los
habitantes de la Colonia seguian reconociendo,
respetando y temiendo las précticas indigenas, a
las que la religién judeocristiana habia
demonizado.

Asi, el ingenuo Franzisco Gonzalo de
Olmedo narra cémo, bajo la promesa de hacerse
poderoso, cae no una, sino cinco veces en la
oferta de algunas personas que solamente lo
desangran econdmicamente. Los rituales que se

describen en su testimonio permiten ver una
mezcla entre elementos de los ritos indigenas y
cristianos. En ocasiones es dificil distinguir
hasta donde se esta produciendo una estafa o las
actividades descritas tienen un propdsito real
para quienes las llevan a cabo. Asi, basta leer
solo un fragmento de su historia que se vuelve
repetitivaa lo largo del expediente:

Fui a la cueba con Cuebas y el yndio, no el que
[llevd] a Cuebas cuando €l fue, que éste es ya
muerto, sélo otro que dicho Cuebas buscd,
porque dice conocia a varios. En la puerta de la
cuebame advirti6 el yndio me quitase el rosario y
las rreliquias que llevava, y que dexase también
alli el oficio parvo de la Virxen que en la
fartiquera llevava, y que, en entrando, no avia de
mentar a Dios ni a su Santisima Madre ni a sus
santos, aunque viese lo que viese, que no me
espantase, y que si me allara alguna cosa tirada
en el suelo, fuera lo que fuese, que lo levantara y
que después él me diria lo que avia de hazer con
ello. Entré, pues, desarmado de las armas de
chatolico, instado (y de la codicia y ciego) en la
esperanza de el rremedio que alli mi pobreza avia
de lograr. Y aviendo entrado con teas encendidas
asta lo ultimo de la gruta, me hizo yncar ambas
rrodillas, encendidé dos candelas de cera que
llevavamos, y de los taxamanites en que yvan
enbueltas formo una cruz y la saumo con chicle
prieto y copal, y después de todos los concavos
de aquella caverna y cruz, la dex¢ alli formada, y
en los brazos de ella colgd unas madexas de
chomite azul, berde, amarillo y encarnado. Y esto
echo, me dijo que fuera leiendo un papel que me
avia él mismo notadolo, que yo escritolo. Y el
papel me acuerdo que empesava assi:

Aguila, cuautli, [o]celotl.
Y en él decia mas avajo:

Napa diablos, Lucifer, Barrabas,
Giiitziquitzin, nimis macano anima.

En esto acavaria. Y me especifico él, porque yo le
pregunté, que [...] aquel papel era como rreso o
plegaria para que los cavalleros de la cueba me
dieran audiencia y se me aparecieran, y que, para
mas obligarlos a mi rruego, les ofrecia en aquel
rreso mi alma.

Al cavo de dos oras y media largas, no parecieron
los dichos fantasmas que yo esperava con animo
resuelto y determinado. Mirando el yndio que yo
empesava a muinarme porque no lograva el ver
lo que deseava, tomo de la cueba, entre otros
muchos murciélagos que avia, uno, y dixo que
los seflores me avian temido, y que, asi, se avian
buelto paxaros, que tomase aquel que me dava y
me bolviese a México, y que, luego que llegase,
le pusiese en las alas muchas cintas de seda de
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varios colores y que lo echase en una caxa,
saumada ésta de chicle prieto, laurel, palma y
copal, y que manaria la caxa dinero. Vineme a
Méxicoy el paxaro se murid. En la caxano lo eché
pero si le puse las cintas de seda, y lo traia en la
fartiquera. Y al cavo de algunos dias,
desesperado, lo tiré a la sequia (Relatos..., 2012:
260).

Cabe destacar varias cosas de este
fragmento: en primer lugar, la existencia de un
intermediario, en este caso, Joséph de Cuebas,
“alias Padilla”, capitan de curtidurias, que en
principio, y en apariencia a regafiadientes,
consiente en llevarlo a hacer el trato. Mas
adelante el mismo Cuebas le consigue a Olmedo
los medios para seguir llevando a cabo el ritual.
Podemos pensar que éste seria nuestro picaroy el
ritual y los indigenas contratados sélo serian el
medio para obtener un beneficio.

Otro asunto de interés son las practicas
enumeradas, pues en ellas se observan elementos
de la tradicién occidental. Un ejemplo, es el
hecho de hacer una escritura, una cédula para
formalizar el pacto, rasgo corriente en las
historias occidentales. Respecto al conjuro que se
le da aleer al carnicero, es probable que provenga
de una férmula indigena, sin embargo, la ultima
frase en latin se traduce como: “yo doy el anima”
(cfr. Relatos...: 260), es decir, la intervencion se
extrae de un contexto cristiano ajeno al indigena.

El contenido de este texto mezcla
nombres de diablos catdlicos con nombres de
animales como el Giiitziquitzin (colibri), el
ocelote (tigre), cuautli (4aguila), seres con un
trasfondo simbolico interesante y que sin duda
eran importantes para los rituales indigenas. Que
se incluyeran estos animales en la enumeracion
de los diablos pudo haber sido un truco para darle
credibilidad al lector que quizé no sabia traducir
las palabras y por ello pensaba que estaba
dirigiendo su plegaria a dioses indigenas
desconocidos.

El personaje sin duda considera que las
acciones son magicas, si bien ante los
inquisidores lo niega, su asistencia en tres
ocasiones mas a la cueva confirma que la
necesidad o quiza los resultados de estas acciones
lo llevaron a concretar el pacto y a seguir las
instrucciones que se le daban en cada caso.

Otro expediente similar, que no deja lugar
a dudas respecto a la estafa, se encuentra en el
testimonio del mestizo Ventura de la Cruz Orta,
de 24 afios, preso en la Real Casa de la Acordada,
quien aseguraba haberse dejado influir por un tal

“José¢ Bonifasio, de calidad moreno”, quien
“proqurd apartarme de seguir el camino y me
dijo ser mejor fuéramos a una cueva donde
conseguiriamos dinero y qualesquier otra cosa
que necesitaramos”, y agregaba: “en lo que se
allava instruido por unos indios de aquel lugar”
(278). Bonifasio es aqui el intermediario. Su
calidad de “moreno”, por otra parte, podria
acercarlo a los mulatos, personajes que solian
entrar al mundo de la picaresca con muchisima
frecuencia en gran medida porque vivian en
situaciones que distaban mucho de ser positivas,
de ahi que este grupo aparezca protagonizando
no pocos de los expedientes del Santo Oficio y
muchos de ellos por causas similares a las que
aqui se exponen (Ayala, 2010: 149-221).
Ademas, como comenta el historiador Javier
Ayala, los mulatos convivian con los indigenas,
de ahi que conocieran sus practicas rituales y
medicinales, cuyo uso “no tenia ya seguramente
nada de desconocido para los mulatos, como no
lo tenia incluso para muchos mestizos y criollos”
(Ayala, 2010: 205).

En una escena, que para mi es
evidentemente picaresca, Ventura habla con los
nahuas o zapotecos de Jantetelco, que, narra el
denunciante: “Me dijeron que, si queria tener lo
propio, fuera a la cueva don[de] ellos conseguian
lo que necesitaban, en la que allaria un sefior mui
ermoso”. Las instrucciones que le dan los
indigenas al declarante ante la Inquisicidén
involucra la aparicidon de un chivato negro, al que
habia de besar en la trasera y de una serpiente que
se le enroscaria en el cuerpo y a la que no deberia
temerle. El primer elemento recuerda al
aquelarre, el segundo también se asocia con otras
historias que identifican al diablo con la
serpiente, aunque bien podrian mezclarse con las
creencias indigenas en las cuales la serpiente no
seria por fuerza negativa. Como sea, Ventura no
pasa de la entrada de la cueva, de manera que no
tuvo lamisma decepcidn del carnicero.

Hasta aqui he querido destacar un
aspecto de la cultura trasgresora del XVIII en
Meéxico. Partiendo de la picardia provocada por
quienes requerian y sabian como sacar provecho
de la ingenuidad de unos y de las necesidades de
otros. He seleccionado solamente tres ejemplos
de personas que se valian de la religiosidad y las
creencias para obtener algiin beneficio. En ellos
se puede apreciar elaboracion de un entramado
discursivo que parte de la tradicion del pacto
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sobrenatural en torno al cual se conforman
estrategias diversas para obtener credibilidad y
por lo tanto también para poder cobrar las
ganancias de una farsa como la que elabor6 el
mulato de sor Pettra.

El motivo del pacto también, como
hemos podido observar, servia para aprovecharse
de quienes buscaban una vida mejor y carecian de
los medios para lograrlo. Es el caso de quienes se
acercaban a las culturas indigenas que se
consideraban “paganas” o ‘“heterodoxas” en
busca de un apoyo que el dios catolico no daba.
En estos relatos, el motivo recurrente es el de la
renuncia a la ayuda divina judeocristiana para
solicitar apoyo en las entidades indigenas que son
ubicadas como “malignas” pero también como
mas efectivas. En los expedientes se identifican
rasgos comunes: un intermediario, mulato en
muchas ocasiones, introduce a la victima en las
ventajas del ritual y por lo regular suele afiadir su
propia experiencia, siempre convenientemente
positiva, para probarlo. En segundo lugar, el
traslado a una cueva de la victima, espacio
simbdlicamente importante para las religiones
indigenas en donde se realizan los rituales
pertinentes. Solicitud al pactante de renegar o
abandonar las reliquias catdlicas como prueba de
su determinacién. Finalmente, la realizacion del
pacto, que de acuerdo a la narrativa de los
informantes, suele llevarse a cabo en medio de
practicas sincréticas en las que intervienen
motivos de la narrativa tradicional en torno a la
pérdida del alma en el Occidente (pactos
realizados con pluma, en un papel), pero también
podemos reconocer dioses y practicas indigenas
que sin duda fueron reales. Todos estos
elementos darian credibilidad y por lo tanto
certeza a quienes recurrian a este tipo de practicas
paramejorar su situacion.

Finalmente, cabe agregar que algunos
recursos y estratagemas se habran multiplicado a
lo largo de los siglos, atin después de la Colonia,
para explotar a los santos, a los dioses indigenas,
pero también a mas de un pobre Diablo, después
de todo siempre habra picaros y gente necesitada
deellos.
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Resumo: A historia do corpo no Brasil é repleta de
diversidade cultural e de miscegenagdo. Desde a sua
colonizagdo até os dias de hoje, a construg@o da identidade
corporal do brasileiro se camufla na mistura de modelos
vindos tanto dos indios que habitavam o pais, dos
descobridores e colonizadores europeus, dos escravos, de
imigrantes como também dos descendentes dessa mescla.
Assim, diante da complexidade de simbolos e significados
corporais encontrados no Brasil, este estudo busca refletir
antropologicamente sobre a formagdo da identidade
brasileira, com um olhar na corporalidade e nas
modificagdes corporais a partir de uma analise de sua
historia desde a colonizagdo até a democracia atual.

Palavras-chave: Brasil, Histdria, Identidade, Corpo.

INTRODUCAO

O corpo é uma representagdo da histéria
pessoal do individuo. Porém, essa historia € cheia
de significados marcados por influéncias
externas geradas tanto pela cultura como pela
opinido dos outros, sejam colegas, amigos,
familia ou do conjuge. Entretanto, ainda ndo se
sabe claramente como essas pressdes sociais
podem afetar na formagao da identidade corporal
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Abstract: The history of body in Brazil is full of cultural
diversity and miscegenation. Since its colonization to the
present day, the construction of Brazilian identity is
camouflaged in the mixing body models coming from both
the Indians who inhabited the country, discoverers and
European settlers, slaves, immigrants as well as the
descendants of that mix. Thus, given the complexity of
symbols and meanings body found in Brazil, this study
aims to reflect anthropologically about the formation of the
Brazilian identity, with a view at the body and body
changes from an analysis of its history since colonization
to the present democracy.

Keywords: Brazil, History, Identity, Body.

do brasileiro. Ou seja, falta um entendimento de
como as mensagens corporais externas, geradas
desde o descobrimento do Brasil até os dias de
hoje, interferem na constru¢do da imagem e na
maneira do individuo expressar ou modificar o
seu corpo. Portanto, o simbolismo associado ao
corpo pode ser resultado tanto de um desejo
pessoal como de um imaginario coletivo. Desta
maneira, este texto busca refletir se a formacgao
da identidade corporal brasileira foi determinada
pela historia do Brasil desde a colonizagao até a
democracia atual.

Ademais, observa-se que a diversidade
de etnias desse pais ¢ fruto de uma mescla de
interesses econdmicos, que antes eram coloniais
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e agora sdo capitalistas. Além disso, a sociedade
construida por tais interesses comerciais
transformaram o Brasil em uma nag¢ao hibrida
tanto corporalmente como culturalmente.
Autores como Gilberto Freyre (1980) e Roberto
DaMatta (1987), escreveram sobre o periodo
colonial associando as “trés ragas” - branco,
negro e indio - com as relagdes sociais de poder
da época. Através das visdes dos autores cada
etnia tinha as suas fung¢des sociais, o branco era o
europeu conquistador, o indio era o brasileiro
selvagem e o negro o trabalhador escravizado.
Contudo, a amabilidade dessas relagdes descritas
por esses autores parece questionavel ja que a
subordinagdo e as lutas que essas vivéncias
geraram no periodo colonial seguem até os dias
de hoje.

Metodologicamente, serd feita uma
revisdo bibliografica sobre a histéria do corpo no
Brasil, a corporalidade e identidade do brasileiro
e as modificagdes corporais através de cirurgias
plasticas. Serdo utilizados materiais da
Universidade de Salamanca, bem como bases de
dados de revistas cientificas, como a Redalyc, a
Dialnet e 0 Google Scholar'.

Desta maneira, sera feita uma reflexdo
acerca da formagao dos esteredtipos e alteragdes
de corpos no Brasil, voltando-se também para as
influéncias da religido catdlica no periodo
colonial. A continuacdo, se abordardo as
percepgdes de corpos através da historia politica
do Brasil até a republica. A seguir, se tratara da
intrigante questdo das etnocirurgias, ou cirurgias
plasticas étnicas, relacionando-as com as
representacdes culturais construidas no periodo
colonial até¢ a modernidade. E por fim, sera feito
uma andlise de politicos que causaram algum
impacto na formagdo da identidade do brasileiro
e que modificaram os seus corpos por diferentes
motivagoes, seja para a fuga do exilio na ditadura
ou para melhora na imagem apresentada nas
eleigdes democraticas.

O CORPO E RELIGIAO NO BRASIL

Del Priore e Amantino (2011) escreveram sobre a
trajetdria dos estereotipos de corpo no Brasil e
afirmaram que na fase colonial a elite se
distanciava visualmente das massas populares

1. Disponivel em: http://redalyc.uaemex.mx,

http://dialnet.unirioja.es e http://scholar.google.com.

através das ostentagdes e do luxo excessivo de
seus trajes. Ou seja, como as cirurgias plasticas
ndo eram populares nesta época, o corpo ndo era
modificado, mas era diferenciado pela
representacdo das roupas, nas formas de vestir-
se, andar e se adornar. Como se observa na figura
1.

Portanto, as cores, os tecidos das roupas e
0s acessorios usados como enfeites, vistos nas
figuras 1 e 2, eram responsaveis pela segregacao
social, pois a corte, os trabalhadores e os
escravos ndo se vestiam da mesma forma. Além
disso, as autoras citaram que o jesuita Antonio
Vieira, em um dos seus sermdes, criticava 0 povo
do Maranhdo por seu uso ostensivo de joias e
vestimentas, caracterizando esta vaidade como
um pecado das elites. Fato contraditdrio, pois os
proprios jesuitas também utilizavam trajes
elegantes e conviviam com o0s escravos que
usavam poucas pegas de roupa, como € visto na
figura 3.

Algumas dessas questdes foram
discutidas por Hoornaert (1977) no seu trabalho
sobre a Igreja Catdlica no Brasil Colonial. De
acordo com esse autor, desde o periodo colonial a
religiosidade esteve presente nas questdes
corporais. Com as teorias Aristotélicas de que o
corpo era visto cosmologicamente como uma
parte do universo, a dualidade alma-corpo nao
era possivel de dissociar-se. Além disso, a igreja
catolica considerava o corpo como um objeto
sagrado cujos estudos anatdomicos eram
considerados grandes pecados e atos hereges.
Por outro lado, a igreja aprovava que se
desossassem e esquartejassem os corpos de reis e
padres depois de mortos para enterrar em
diferentes lugares ou para ndo terem tanto peso
para carrega-los nas viagens.

Desta maneira, como a igreja catdlica
impedia as dissecagdes de cadaveres, até o
renascimento pouco se sabia acerca do interior
do corpo humano. Leonardo da Vinci e Andreas
Vesalio foram os primeiros anatomistas de que se
tem noticia (LE BRETON, 2012). Contudo, Da
Vinci ndo deixou nenhum documento que
comprovasse seus estudos anatomicos do corpo
humano, talvez por medo de puni¢des. Apenas
foram encontradas notas e alguns desenhos de
parte do corpo que supdem-se serem de sua
autoria. Somente anos mais tarde Vesalio foi
considerado o primeiro anatomista expondo
duras criticas a Galeno, um famoso médico que
fez descri¢des do corpo humano sem disseca-lo
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Acima: Figura 1: Uma familia e suas escravas
domésticas no Brasil em 1860. Fonte: Fotografia de
Revert Henry Klumb [Disponivel em:
https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Family and sl
ave house servants by Klumb 1860.jpg]

Ao lado: Figura 2: Dom Pedro II, Imperador do Brasil e
a familia imperial. Fonte: fotografia de Otto Hees.
[Disponivel em: Lago, Bia Corréa do. Os fotdgrafos do
Império: a fotografia brasileira no Século XIX. Rio de
Janeiro: Capivara, 2005].

Abaixo: Figura 3: Jesuita no Brasil durante o periodo
colonial. [Disponivel em:
http://historiacsd.blogspot.com.es/2012/11/brasil-
colonia-os-religiosos-jesuitas.html].
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e, portanto, com erros evidentes (LE BRETON,
2012). Portanto, a igreja catdlica com suas
proibicoes em nome da preservacdao da fé
acabava interferindo no avango do conhecimento
do corpo humano.

Além disso, ndo foi s6 nos estudos do
corpo que igreja catolica teve sua influéncia. Ela
também interferia nos tipos de pudores do corpo,
nas obrigagdes de sacramentos e até hoje em
questdes polémicas como contraceptivos, aborto
e eutanasia. Segundo (HOORNAERT, 1977, p.
208), aigreja no periodo colonial tinha o objetivo
de “converter a populagdo para a nossa santa fé
catolica”. Porém, com seus enormes engenhos,
fazendas e até mesmo escravos trabalhando para
ela, a igreja se transformou em uma forte
formadora de opinides, inclusive nos negdcios
comerciais, onde “somente uma minoria de
sacerdotes se comprometeu de verdade com as
tarefas missionarias” (HOORNAERT, 1977, p.
215). De acordo com o autor, os jesuitas foram
expulsos de algumas missdes quando
comecaram a interferir demais nas relagdes
econOmicas da coroa portuguesa.

Neste sentido, nota-se que a imagem dos
corpos no periodo colonial era diferenciado pelas
classes economicas. Através das vestimentas era
possivel discernir quem era da elite e quem era de
uma situag¢do financeira desfavoravel, pois o
preco dos trajes limitava o acesso da populagdo
menos favorecida. Neste sentido, Bourdieu
(2010), afirma que a situagdo financeira limita o
acesso a cultura diferenciando os tipos de gostos
pela classe social. Além disso, mesmo que a
igreja catdlica considerasse as ostentacdes como
pecado e vaidade, ela precisava do apoio
financeiro e politico dessa camada da sociedade.
Portanto, a igreja catolica teve e tem a sua forte
influéncia nas expressdes dos individuos e dos
seus corpos na sociedade brasileira.

CORPO NO PERIODO COLONIAL ATE A
REPUBLICA

Ainda no periodo colonial, José¢ Murilo
de Carvalho (2000) descreve o descobrimento do
Brasil como um “encobrimento”, mostrando as
diversas faldcias envolvidas na chegada dos
portugueses. Uma delas trata das coincidéncias
dos tratados de Tordesilhas e de Alcagovas-
Toledo que demarcavam zonas ainda nido
exploradas pelos portugueses e espanhois, mas
que pareciam ja ser do conhecimento dos

portugueses mesmo antes da chegada de Cabral
no Brasil. Contudo, a histéria passada nas
escolas continua sendo de uma visédo
simplesmente de acaso. J4 a outra falacia aborda
o Brasil mitico visto como um paraiso terrenal
que acabou deixando uma imagem de pais
maravilhoso que até hoje vemos em musicas,
poesias e propagandas sobre o pais.

Além disso, esse mito edénico é refletido
nos discursos politicos usados tanto na
independéncia do Brasil como nas campanhas
eleitorais atuais. Essas mensagens sido
carregadas por frases que demonstram uma
sindrome de pais grande ou de uma projecao de
um pais do futuro, provocando um sensacao de
inverdade e de que os herdis politicos também
sdo mitos. Os discursos politicos causaram uma
falta de credibilidade pelas liderangas para com a
sua populacdo, refletindo reag¢des de
descontentamento, como as diversas
manifestagdes que ocorrem no Brasil nos
ultimos anos. Entretanto, esse sentimento de
desamparo politico ndo ¢ uma novidade em
nossa histdria.

E importante destacar que a vinda da
coroa portuguesa para o Brasil provocou o inicio
das crises coloniais. O monopo6lio do comércio
portugués teve seu esquema colapsado com a
abertura dos portos e tratados de comércio com a
Inglaterra e também com o crescente
contrabando. Desta maneira, o
descontentamento dos portugueses com relacdo
a politica de Dom Jodo VI pressionava a corte
que voltasse para Portugal criticando, também, a
autonomia que havia sido dada a colonia. Sem
embargo, em 1922 o principe desobedeceu as
ordens de Lisboa, em resposta ao pedido do
Senado do Rio de Janeiro, e resolveu permanecer
no Brasil, fato conhecido como o dia do fico.
(SANTOS, 1995)

Entretanto, apesar de permanecer no
Brasil, o principe estava dividido entre os
interesses da metropole e os da colonia,
deixando-a com a tarefa de proporcionar uma
independéncia, porém sem alterar a “ordem”.
Assim, meses depois buscando esse escopo, o
principe fez um acordo com a Inglaterra
tornando o Brasil independente. Diferente da
maioria dos casos, a independéncia do Brasil foi
sem lutas e sem a participacdao do povo, mas com
um objetivo oculto de manter a elite no poder.
Podemos pensar que a crise dos herois politicos
se firmou na independéncia do Brasil deixando a
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sensacdo de que ndo foi alcangada até os dias de
hoje. Também temos a impressdo de que a
liberdade dos corpos ainda ¢é vitima de
influéncias sociais transformando as pessoas,
supostamente independentes, em dependentes da
aprovagao social.

Neste sentido, o excelente artigo de
Emilia Viotti da Costa (1968) trata do Brasil
desde o periodo da monarquia até a Republica.
Ela ressalta que a crise do sistema colonial
iniciou quando o capitalismo comercial e os
interesses do Estado absolutista entraram em
divergéncia. Ou seja, 0 aumento da produg¢@o ndo
era mais compativel com os mercados
monopolizados gerando criticas a instituigdes
politicas e religiosas. Desta maneira, a autora
também ressalta que os movimentos
revolucionarios, como a conjuragdo baiana e a
revolugdo dos padres, apesar de seus discursos de
soberania do povo e de igualdade, na verdade
pretendiam manter uma boa parcela da
populagdo brasileira escravizada e longe da
educagdo e da vida politica.

No entanto, a insatisfa¢do nas relagdes de
poder propiciou o surgimento de novas doutrinas
sobre o contrato social e uma reflexao acerca das
suas leis, iniciando também a mecaniza¢do do
trabalho. Por outro lado, os ideais liberalistas
surgiram inspirados pelas doutrinas europeias,
porém eram limitados por um comportamento
frequentemente elitista, racista e escravista.
Gomez de la Torre (2014) analisa a educagdo
superior do Brasil desde a independéncia até o
golpe militar de 1964 e descreve as necessidades
de reformas que a educagdo primeiramente
elitista ja apresentava na época. Como a
formagdo era em Coimbra, poucos podiam ter o
privilegio de estudar em Portugal, porém quando
foi fundada a primeira universidade de direito em
Sao Paulo, em 1827, ainda continuava sendo
conservadora e formalista.

Portanto, os estudantes eram formados
para serem os novos lideres do pais e poucos
tinham acesso as universidades. Hoje em dia,
existe uma maior popularizacdo do ensino
universitario no Brasil com muitas universidades
publicas e particulares. Contudo, as diferencas
ainda persistem, pois o ensino fundamental
publico ndo prepara os estudantes para entrarem
em uma universidade publica, sendo necessaria a
criacdo de cotas para que essa desigualdade
diminua. Porém, essa ¢ uma medida de cima para
baixo, que nao soluciona o problema de forma

global porque a reforma mais importante seria a
da educagdo basica. SO assim, o pais prepararia
as pessoas para lutarem igualmente por seus
direitos e para que a cultura da democracia esteja
mais consciente no povo brasileiro.

AS ETNOCIRURGIAS SAO RESQUICIOS
COLONIAIS?

Quando a segregacdo de classes pode
modificar mais que suas roupas, mas também os
seus corpos com cirurgias plasticas surgiu uma
subclassificacdo dessas cirurgias que sdo as
etnocirurgias. Segundo Garcia (2010) as
etnocirurgias sdo cirurgias plasticas realizadas
em pacientes de diferentes etnias para corrigir
tragos faciais ou corporais com o objetivo de
seguir os modelos de beleza. Contudo, esses
modelos de beleza parecem estar projetados nas
mentes dos brasileiros desde o periodo colonial,
pois o branco era considerado o “chefe rico e
bom”; o negro era taxado de ‘“escravo sem
educa¢do”; e o indio era visto como um
“selvagem sem religido”. Ou seja, esses cruéis
esteredtipos do periodo colonial projetaram
imagens de corpos ideais que se automatizaram
na cabeg¢a de muitas pessoas levando-as a
buscarem solug¢des através das cirurgias
plasticas.

Deve-se destacar que geralmente essas
cirurgias sdo procuradas para modificar os tragos
mais caracteristicos de uma etnia, alcan¢ando
assim, uma homogeneiza¢do dos corpos.
Atualmente, as principais etnocirurgias
realizadas s@o as de corre¢des de nariz
(rinoplastias), de lipoaspiracdo e mudangas de
tamanho dos labios em mesticos; e as cirurgias
nos olhos (blefaroplastia) e na face (ritidoplastia
ou lifting facial), principalmente do publico
asiatico (VIDAL & VIGIL, 2010;
ARAGONESES etal.,2009).

Essa busca por igualdade corporal pode
ser influenciada por questdes vindas dos
modelos coloniais como forma de mudancgas
para melhora de classes sociais, de parceiros ou
até mesmo de empregos. Porém, de acordo com
o estudo de Masiero (2015), os médicos no
Brasil ndo costumam usar essa terminologia e
também ndo tentam modificar os tragos das
diferentes etnias. Ao contrario, para eles nao
importa a origem étnica do paciente, mas sim a
busca de uma harmonia ou equilibrio nos tragos
de cada um independente de classificacoes.
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Portanto, o desejo por uma homogeneizagao dos
corpos parece ser mais pessoal do que uma
imposi¢ao social, mas também com motivacdes
de éxitos que podem trazer resquicios de modelos
estereotipados de beleza construidos desde o
periodo colonial.

Além disso, deve-se pensar sobre o
significado étnico envolvido nessas cirurgias
plésticas. O texto de Schwarcz (2006) trata do
mito da democracia racial que persiste em nossos
dias, principalmente no interior do pais com
alguns sistemas de clientela e patronato ainda
vigentes. Além disso, as pessoas no Brasil tém
muita dificuldade de identificagdo étnica, pois
como este conceito ¢ baseado na autodefinicao,
fica dificil discernir-se no meio de tantas
misturas. Também existe uma grande repressao
ao racismo que, algumas vezes, pode aumentar
um racismo mascarado ou um autorracismo. Sem
embargo, diversas politicas sdo feitas para
diminuir essas condutas, como medidas de
puni¢do e o sistema de cotas para uma maior
inclusdo nas universidades publicas.

Também € interessante apontar a questao
polémica dos livros infantis que tratavam do
branqueamento de seus personagens. A literatura
infantil e algumas novelas projetavam imagens
nas criangas, associando o branco-bom e o negro-
mau, que acabaram sendo assimiladas
posteriormente nos adultos. Contudo, felizmente
corregdes dessas interpretagdes estdo comegando
a aparecer, inclusive judicialmente, por
apresentarem manifestacdes de racismo em seus
discursos. Por outro lado, a caracterizagdo do
brasileiro para o mundo teve grande repercussao
com a Carmen Miranda e o Z¢ Carioca,
personagens que mostravam simbolos e imagens
dos brasileiros e brasileiras, com muitos
estigmas que até hoje seguem nas visdes dos
estrangeiros sobre os brasileiros.

Portanto, além da imagem dos corpos ser
incorporada no imaginario coletivo desde o
periodo colonial, as etnocirurgias sdo vistas
como alternativas da modernidade para
promover aigualdade dos corpos. Porém, quando
se pensa que as etnocirurgias sdo tentativas de
equiparar os corpos, este tema torna-se
extremamente paradoxal, pois as sociedades
atuais mostram os beneficios de valorizar as
diferengas culturais, mas a0 mesmo tempo, as
pessoas procuram acabar com tais distingdes
corporais. Portanto, essas modificagdes corporais
também fazem parte da formacdo da identidade

dos brasileiros e estido associadas com a historia
do Brasil.

O CORPOE OS POLITICOS

Apesar de termos instituida a
democracia no Brasil desde o fim da ditadura em
1984, concordo com o que o ex-presidente,
Fernando Henrique Cardoso, afirmou em uma
entrevista:  “a cultura e o sentimento de
democracia ainda ndo estdo vivos na populagdo
brasileira” (BECHARA & GOMEZ DE LA
TORRE, 2014, p.210). Ou seja, como ja foi dito
no topico anterior, o ex-presidente reitera o fato
de que a trajetdria politica e economica do Brasil
desiludiu o povo que considera seus
representantes corruptos e pouco confidveis. O
medo pessoal e, a0 mesmo tempo, a sindrome de
pais grande dos politicos, transformaram a vida
no Brasil em uma loteria, onde as garantias de
estabilidade sdo como apostas em jogos de azar.

Por outro lado, dois presidentes se
destacaram pelas suas a¢des populares durante a
democracia, Gettlio Vargas e Luis Inacio da
Silva. Ambos ganharam popularidade e foram
polémicos com suas medidas sociais em busca
de uma maior voz ativa das classes menos
privilegiadas. Essa foi a imagem que eles
construiram através das leis trabalhistas de
Vargas e da Politica de Fome Zero de Lula.
Contudo, os dois tém muito em comum, pois
ambos foram bem articulados e mantiveram uma
sutil ambiguidade de opinides durante os seus
mandatos.

Durante os mandatos de Gettlio e de
Lula a populagdo pdde pensar mais nos seus
corpos. Através da leis trabalhistas de Getulio, o
uso abusivo da mio de obra foi controlada,
diminuindo os excessos de esfor¢os corporais ao
regularizar a carga horaria, os intervalos e as
férias dos trabalhadores. Ou seja, o controle dos
corpos obrigados a trabalhos exaustivos tao
discutidos por Deleuze (2005) em critica ao
capitalismo estava com seus dias contados.
Além disso, com a politica da fome zero de Lula,
milhares de corpos desnutridos passaram a ter
uma melhor alimentag@o. Também ¢é importante
destacar que nesse periodo, as classes menos
privilegiadas tiveram um maior poder de
consumo € um aumento no acesso a cirurgias
plasticas e a tratamentos estéticos. Portanto,
esses politicos indiretamente atuaram sobre as
modificagdes corporais de uma grande parcela
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da populagdo que antes se preocupava apenas em
sobreviver, mas que pode olhar-se no espelho e
cuidar um pouco de sua aparéncia.

Além desses presidentes, Fernando
Henrique Cardoso, socidlogo e politico
respeitado no mundo académico, teve um
mandato onde pode estabilizar a moeda brasileira
e diminuir a inflagdo. No entanto, também sofreu
diversas criticas em relacdo a falta de politicas
sociais e poucas medidas para os trabalhadores,
como os aumentos de salarios. Durante o seu
governo, o Brasil estava precisando de medidas
econdmicas importantes para nao falir e o olhar
das agdes voltaram-se mais para a retomada do
equilibrio econdmico do que para medidas
sociais que indiretamente afetassem os corpos
dos brasileiros.

Atualmente, Dilma est4 na presidéncia e
segue uma linha de governanga em que divide
suas preocupagdes tanto para a economia, cCOmo
para as medidas sociais em que estd tendo que
cortar diversas verbas tanto na educagdo como na
saude. Também gostaria de salientar uma
curiosidade acerca dessa presidente que sdo as
cirurgias plasticas faciais de Dilma, realizadas
pelo cirurgido plastico Renato Viera, figura 4.

Este aspecto me parece fundamental, pois
com a democracia dos corpos e a apreciagdo das
aparéncias no mundo moderno, os politicos
também buscam modificagdes corporais para
apresentarem uma imagem mais “agradavel” ao
publico. A busca de uma maior feminilidade
moldada no rosto, no cabelo e nas roupas da
Dilma ao longo de seu mandato de presidente,
demonstra que o corpo ¢ um simbolo de valor
social que pode ter a inten¢do de expressar
educagdo, confianga e carisma.

Nessa linha, o ex-presidente que sofreu o
impeachment, Fernando Collor de Melo, também
foi um presidente que usava sua boa aparéncia
como forma de demonstracdo de competéncia
contrastando com seu oponente de campanha
Lula, que na época tinha uma imagem de um
simples operario, muito diferente da sua imagem
atual.

Outro politico polémico que fez diversas
cirurgias plasticas foi o ex-ministro José Dirceu.
Como ele era lider estudantil durante o periodo da
ditadura, foi exilado para Cuba e sem poder voltar
ao Brasil submeteu-se a cirurgia plastica facial
realizada por médicos cubanos, modificando
radicalmente seu rosto para ndo ser reconhecido
e, assim, voltar a sua terra natal. Posteriormente

quando passaram as perseguicoes, ele se operou
novamente para desfazer a cirurgia plastica
anterior e recuperar as sus fei¢des. Nos ultimos
tempos ele também realizou um implante de
cabelos. Com toda essa metamorfose corporal,
José Dirceu ficou conhecido por suas cirurgias
plasticas e o médico que reconstituiu sua face,
Fernando Bastos, também virou referéncia para
outros politicos na busca de cirurgias para
calvicie. Isso mostra que modificando os corpos
também se pode mudar a identidade, assim como
Le Breton (2012) dizia que o homem ao
modificar seu corpo busca modificar sua
existéncia e tem nele um borrador de acordo com
os seus desejos.

CONSIDERACOES FINAIS

Nota-se que atualmente existe um
paradoxo associado ao corpo, pois a0 mesmo
tempo em que a globalizagdo e a modernidade
ndo cansam de ressaltar os beneficios das
diversidades culturais, acabam projetando
através dos meios de comunicagdo modelos de
beleza baseados em pessoas bem sucedidas com
corpos esculturais. Ou seja, essas mensagens
transmitidas pela midia acabam criando um ideal
de corpo no imaginario coletivo que estimula
milhares de pessoas a seguirem esses modelos.
Assim, supde-se que as motivagdes internas das
pessoas acabam sendo inconscientemente
alimentadas por imagens de corpos exitosos
desde o periodo colonial até os nossos dias.

Por fim, conhecer a histéria do Brasil

Figura 4: A presidente Dilma ante e depois das cirurgias
plasticas faciais. Fonte: Revista Vanity Fair/ Reprodugao
— Internet [Disponivel em:
http://ultimosegundo.ig.com.br/politica/2012-07-
31/vanity-faircoloca-dilma-em-lista-de-lideres-que-
fizeram-cirurgia-plastica.html].
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com uma visdo voltada para os corpos parece
fundamental para entender a corporalidade desta
populagdo tdo diversificada. Considero que os
corpos expressam ¢ identificam e que a sua
modificagdo através de cirurgia plastica € apenas
uma alternativa encontrada para uma maior
aceitagdo de si mesmo, promovendo assim, uma
melhora nas relagdes sociais e pessoais. Portanto,
acredito que o bom senso e o equilibrio devem
estar presentes nestas modifica¢des para que ndo
seja um instrumento de fuga psicoldgica,
preconceitos ou de mutilagdo corporal. Essa
escolha deve ser bem refletida e realizada com
cautela, somente em casos de necessidade para
evitar a sua transformacdo em cyborgues ou
maquinas tdo discutidos por Donna Haraway
(1991). Afinal, como o corpo reflete a maneira
que pensamos em respeito a ele, muitas vezes,
uma mudanga de conceitos e uma maturidade de
ideias podem causar mais modificagdes que uma
alteracdo corporal.
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Resumen: El objetivo de este trabajo es analizar la actual
situacion de la desaparicion forzada de personas en
territorio mexicano, centrando la atencion sobre los
migrantes en transito. Se partird de un esfuerzo
comparativo por presentar dicha situacion frente a los
estudios paradigmaticos sobre la desaparicion forzada de
personas, los de las dictaduras militares del Cono Sur en
torno a la década de los 70. Con ello se pretende comprobar
si la definicién oficial o institucional del concepto de
desaparicion forzada de personas puede servir para
comprender la actual situacion relativa a las desapariciones
de migrantes en transito por México, quienes a menudo son
o han sido vistos como una especie de sub-ciudadanos o
sujetos invisibles, invisibilidad que incluso se puede
trasladar al fendmeno en si mismo.

Palabras clave: Desaparicion Forzada de Personas,
Migraciéon Centroamericana, México, Cono Sur,
Dictaduras Militares

AMODO DE INTRODUCCION

El objetivo de este trabajo es analizar la
actual situacidén de la desaparicidon forzada de
personas en territorio mexicano, centrando la
atencion en los migrantes en transito, quienes
copan gran parte de estos registros. Se partira de
un esfuerzo comparativo por presentar dicha
situacion frente a los estudios paradigmaticos
sobre la desaparicidn forzada de personas, los de
las dictaduras militares del Cono Sur en torno a la
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Institut des Hautes Etudes de I'"Amérique Latine (IHEAL) de la
Université Sorbonne Nouvelle Paris III. Investigador Visitante en
El Colegio de México (2015).

Abstract: This paper aims to analyze the current situation
of the forced disappearance of persons in Mexican
territory, focusing on transit migrants. It begins with a
comparative effort among paradigmatic cases about forced
disappearance of persons in the military dictatorships of
the Southern Cone in the 70's, and the contemporary
situation of transit migrants in/for Mexico. It pretends to
test if the official or institutional definition of the concept
of forced disappearance of persons is really useful to
understand the Mexican situation related to disappearance
of trans-migrants, who have been seen as a sort of sub-
citizens or invisible persons, and this invisibility is also
transmitted to the phenomena itself.

Keywords: Forced Disappearance of Persons, Central
American Migration, Mexico, Southern Cone, Military
Dictatorship.

década de los 70. Este esfuerzo comparativo se
realiza con el proposito de ver si la definicion
'oficial’ puede viajar entre ambos casos (GATTI,
2011), si el concepto institucionalizado sirve
como categoria o herramienta analitica para lo
acaecido con los migrantes en transito por
Meéxico; y a partir de ahi, repensar la situacion
mexicana desde las principales diferencias
encontradas respecto de dichos casos
paradigmaticos.

Se lleva a cabo una revision del creciente
fenémeno relativo al gran numero de
desaparecidos derivados de la migracion en
transito por México y la alta vulnerabilidad, e
incluso invisibilidad, de estos sujetos
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(CASILLAS, 2008;2012; LE GOFF y LOTHAR
WEISS, 2011; GOBIERNO FEDERAL, 2010).
Estos son en su mayoria migrantes provenientes
del tridangulo norte de Centroamérica, quienes no
en pocas ocasiones se encuentran sobreexpuestos
debido a su vulnerabilidad por condicidn
administrativa o falta de respaldo institucional
(BUSTAMANTE, 2008; CASILLAS, 2012).
Ademas, se discutira sobre la adecuacion o no del
concepto —digamos institucionalizado— de
desaparecido para referirnos a las desapariciones
forzosas de personas en territorio mexicano.

Cabe destacar que dichas desapariciones
suponen el culmen de las incesantes situaciones
de violencia y violacion de Derechos Humanos
en contra de estos migrantes que transitan por
territorio mexicano hacia 'el Norte' (AIKIN y
ANAYA, 2013; ALVAREZ, 2009; CASILLAS,
2012; BUSTAMANTE, 2008; AMNISTIA
INTERNACIONAL, 2013; ONU, 2013; LE
GOFF y LOTHAR WEISS, 2011; CASTILLO,
2010), bien en su camino hacia Estados Unidos,
bien con la intencion de asentarse en territorio
mexicano.

Se plantea la hipotesis de que 1) el
crecimiento de este fendmeno migratorio
terrestre, unido al II) endurecimiento de las
condiciones politico-normativas para el transito
de dichos migrantes (CASTILLO, 2010;
CASILLAS, 2008) y el III) aumento de la
inseguridad y violencia como consecuencia de la
presencia del crimen organizado en las rutas
migratorias y el desamparo juridico-institucional
de los migrantes (BUSTAMANTE, 2008;
CASILLAS, 2008; 2012; LE GOFF y LOTHAR
WEISS, 2011; GOBIERNO FEDERAL, 2010)
hace de éstos unos sujetos especialmente
vulnerables para con el resto de actores
involucrados en dicho fenémeno.

Y se considera ademds que en todo este
proceso, los nuevos fenomenos sociopoliticos y
culturales que giran alrededor de los mundos de
vida de dichos migrantes, como las
desapariciones o abusos, generan unas
condiciones de necesaria observacion desde
nuestro campo de estudio. Se genera una nueva
situacidon donde el vacio social (GATTI, 2005) se
impone. Un mundo social cuasi-oculto y en
movimiento, como es el de la frontera sur o el de
los migrantes en transito por México, representa
un area de especial interés que va desde los
estudios migratorios a la socio-antropologia. Nos
encontramos ante un fendmeno enormemente

complejo y dindmico, que genera dindmicas
internas propias, cuyos significados y
motivaciones sélo tienen sentido dentro del
contexto en el que surgen (MEZZADRA, 2005;
GATTIL, 2005).

BREVE RADIOGRAFIA DE LA
SITUACION EN TORNO A LA
FRONTERA SUR. UN "JUEGO'
DINAMICO DE ACTORES COMPLEJOS
Y DIVERSOS

México se ha convertido en la gran
barrera para llegar a Estados Unidos
(CASTILLO, 2010). Ademas, debido a una serie
de cambios socioecondémicos y al dinamismo del
fendmeno migratorio se ha constituido también
como un destino para los migrantes
centroamericanos, y no sélo como un lugar de
transito. La frontera sur mexicana representa el
'primer filtro' de Estados Unidos respecto de la
migracion terrestre proveniente del resto de
América, tanto a nivel normativo-institucional
como en parte del imaginario colectivo.

Asi, se ha convertido en una de las
fronteras més convulsas del mundo. La
constancia de violaciones de Derechos
Humanos, de inseguridad y de enorme transito
de migrantes indocumentados ha convertido a
esta regidén en una zona caliente en relacion a
diferentes conflictos sociopoliticos del pais
—presencia y explotacion por parte del crimen
organizado, su financiacion, autoridades
corruptas, etc.— (CASTILLO, 2010;
CASILLAS, 2008; 2012; BUSTAMANTE,
2008; LE GOFF y LOTHAR WEISS, 2011;
GOBIERNO FEDERAL, 2010; AIKIN y
ANAYA,2013).

Meéxico se encuentra ante la encrucijada
de lidiar con la situacion migratoria en un doble
sentido. Por un lado, ante los problemas
derivados de los migrantes mexicanos en
Estados Unidos y su frontera. Por otro, ante la
tarea de funcionar como receptor de migrantes y
de mirar por su seguridad, o al menos, de ofrecer
unas minimas garantias a dichos individuos
(AIKINyANAYA, 2013).

Se parte de una idea: nos encontramos ante un
tablero, o un escenario, enormemente dinamico
y repleto de actores complejos.

Cada afio miles de centroamericanos
migran hacia 'el Norte', cruzando la frontera
mexicana con el objetivo de llegar a Estados
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Unidos, y cada vez mas, con la intencion de
establecerse en México como proyecto
migratorio.

Sin embargo, desde la firma del Tratado
de Libre Comercio de América del Norte
(TLCAN) en 1994, y sobre todo desde el 118,
cuando la politica migratoria estadounidense
quedd supeditada a temas de seguridad nacional
(CASTILLO, 2010), las dificultades politico-
administrativas se endurecieron para los
migrantes, dando paso a un enorme flujo de
indocumentados que eran tanto perseguidos y
extorsionados por bandas y autoridades como
criminalizados por la opinion publica mexicana
(AIKIN y ANAYA, 2013). Y el altimo gran giro
en la situacion se produjo en 2007, tras la
declaracion de la guerra al narcotrafico. Tras esto,
la presencia del crimen organizado en las rutas,
unido a la necesidad de financiacion y la
vulnerabilidad de los migrantes provocaron que
se generase toda una gigantesca industria basada
en la extorsidn, secuestros y trafico de personas
en la que se ven involucrados todo tipo de actores.
Ademas no tiene, ni mucho menos, la misma
cobertura mediatica que la situacién equivalente
en la frontera norte del pais (AIKIN y ANAYA,
2013).

LOS 'INVISIBLES'. DESAPARICIONES
FORZADAS EN DIFERENTES
CONTEXTOS MEXICANOS, Y UNA
APROXIMACION A LOS MIGRANTES EN
TRANSITO

Actualmente en México hablar de
desaparecidos se ha convertido en algo
relativamente cotidiano, y no es extrafio ver en los
medios de comunicacion, en la prensa nacional o
incluso en los circulos académicos noticias y
trabajos acerca de la desaparicion forzada de
personas. No se trata de un tema nuevo en este
pais (AMNISTIA INTERNACIONAL, 2013;
ONU, 2013), aunque tanto conceptual como
analiticamente es dificil considerar por igual a
todos los desaparecidos en territorio mexicano en
diferentes momentos.
El hecho de que en México confluyan diferentes
posibles maneras de entender la desaparicion
representa un auténtico problema analitico. Se
entremezclan diferentes situaciones o 'procesos
de desaparicion', variando tanto el individuo
desaparecido 'tipo' como el agente desaparecedor,
y también el marco temporal en que ocurren

dichas desapariciones (AMNISTIA
INTERNACIONAL, 2013; ONU, 2013).

En un primer momento, en un seminario
sobre el tema de los desaparecidos en el Cono
Sur', no tardé demasiado en extrapolar la
situacién al tema de la migracion de
centroamericanos a/por México. La situacion
parecia repetirse; individuos indefensos ante una
maquinaria coordinada a modo de red que
produce una desapariciéon masiva de personas.
Sin embargo, una vez empecé a profundizar en el
caso de las desapariciones forzadas en el Cono
Sur comencé a darme cuenta de lo diferentes que
llegaban a ser ambos fendmenos. Cambiaban los
actores, los papeles, las 1dgicas subyacentes al
problema. En definitiva, se hacia muy dificil
analizar el caso de los desaparecidos en México
partiendo de la experiencia de los desaparecidos
en el Cono Sur. Y precisamente ése es el punto de
partida de esta discusion.

UNA APROXIMACION AL CONCEPTO
DE DESAPARECIDO Y SUS POSIBLES
APLICACIONES (O NO) A DIFERENTES
CONTEXTOS. DEL CONO SUR DE LOS 70
AL MEXICO CONTEMPORANEO

Se pretende desarrollar una breve
discusién (sobre) y aproximacion tedrica al
concepto de desaparecido, tomando como
referencia el contexto en el que dicho concepto
surgié —las dictaduras militares que asolaron al
Cono Sur, con especial referencia a Argentina—y
la definicién juridico-institucional que se ha
hecho del mismo.

A partir de ahi, se abordaran las
posibilidades tedricas que ofrece este concepto
para 'viajar' entre diferentes contextos (GATTI,
2011), y se tratara de aterrizar sobre el fenomeno
referente a desapariciones forzadas de personas
en México, centrando la atencidn en las de los
transmigrantes en territorio mexicano.

Si tratamos de observar a través de las
mismas gafas las desapariciones del Cono Sur de
los 70 y del México contemporaneo, pronto nos
daremos cuenta de que hay algo que no permite
una comparacion plana. Para el caso mexicano se

1. Seminario impartido por Gabriel Gatti bajo el titulo de
“Los mundos sociales del desaparecido. Argentina y
Uruguay” en el Institut des Hautes Etudes de 1'Amérique
Latine (Paris, septiembre-diciembre 2013)
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podria decir que pese a que estas personas estdn
desaparecidas, no se puede considerar que todos
son desaparecidos.

La definicidon oficial de desaparecido
declarada en la Convencion Internacional para
la proteccion de todas las personas contra las
desapariciones forzadas (2007), convocada por
la Oficina del Alto Comisionado de las Naciones
Unidas para los Derechos Humanos, expone:

“Se entendera por "desaparicion forzada" el
arresto, la detencidn, el secuestro o cualquier otra
forma de privacion de libertad que sean obra de
agentes del Estado o por personas o grupos de
personas que actiian con la autorizacion, el apoyo
o la aquiescencia del Estado, seguida de la
negativa areconocer dicha privacion de libertad o
del ocultamiento de la suerte o el paradero de la
persona desaparecida, sustrayéndola a la
protecciondelaley” (2007: 1).

Nos encontramos aqui ante un problema
fundamentalmente nominal, incluso
epistemolodgico; la diferencia entre ser y estar
desaparecido radica basicamente en el hecho de
entender desaparecido como una categoria
analitico-conceptual, juridica, o como un
adjetivo o el participio del verbo desaparecer. Ser
desaparecido supone que dicha situacion
concuerde con la definicidn oficial, que por sus
particularidades y caracteristicas representan una
situacion muy diferente al estar desaparecido.
Asi, estar desaparecido solamente refiere al
hecho de desconocer el paradero y la situacion de
un individuo. En México nos encontramos, desde
luego, con una dura situacion en la que muchas
personas estdan desaparecidas, pero resulta dificil
considerar que son desaparecidas segun dicha
definicion.

Siguiendo la susodicha, la situacion de la
frontera sur quedaria en un extrafio punto
intermedio, puesto que la implicacion estatal
—directa o indirecta— es solamente parcial. Seglin
las denuncias y testimonios recogidos por
trabajos como los de Bustamante (2008: vv.pp),
Aikin y Anaya (2013: 144), Casillas (2012: 125)
o Amnistia Internacional (2013: 16), se llama la
atencion sobre la complicidad de ciertas
autoridades mexicanas, o de ciertos miembros
pertenecientes a éstas. Aun asi, resulta dificil
pensar en el Estado mexicano como perpetrador
central de las desapariciones; al menos para el
caso de los transmigrantes que ocupan la
atencion de este documento.

Siguiendo lo planteado por Gatti (2011), e

incluso desde una lectura un poco mas
transversal por Fregoso (2006), antes era
imposible que el concepto desaparecido pudiese
viajar a otros lugares (GATTI, 2011). Sin
embargo, principalmente a través de la
institucionalizacién del concepto y de lo que
podriamos denominar la “cultura humanitaria”
(GATTI, 2011; FREGOSO, 2006), es facil
observar como el concepto se mueve entre
diferentes paises, historias o contextos.

Aqui se ofrece una interpretacion de
dicho viaje hasta el caso mexicano, y se
considera de aplicacion sino imposible si
ciertamente incorrecta. Las diferencias entre
ambos casos, o entre la definicidon oficial y la
situacion en México, hace pensar que en este
caso el concepto no viaja bien. Por todo esto, la
cuestion de las creatividades locales puede
suponer un importante punto de inflexion.

Sin entrar en detalle, se aclara que se
consideran por igual aI) individuos —'ciudadanos
de pleno'- desaparecidos entre los afios 60 y los
afios 80 a manos del Estado en la denominada
“guerra sucia” (AMNISTIA
INTERNACIONAL, 2013: 4; ONU, 2013); II)
los migrantes actuales, mas vulnerables en
diferentes sentidos al ser una suerte de
“subciudadanos” (FREGOSO, 2006) —valiosos
para la trata de personas como mujeres jévenes, o
aquellos sin dinero para pagar peajes o
extorsiones— desaparecidos a manos de una red
cuasi-industrial en poder de bandas criminales;
IIT) guerrilleros de los movimientos insurrectos
del sur del pais desaparecidos, en principio, a
manos del Estado o los paramilitares, lo que
algunos interpretaron como una continuacion de
la “guerra sucia”, a mediados de los 90, contra
los movimientos insurgentes que surgieron en las
zonas rurales del sur del pais —especialmente en
Guerrero, Chiapas y Oaxaca—; y IV) las
personas vinculadas al narcotrafico que
desaparecieron, bien a manos del crimen
organizado, bien a manos del Estado, y de los que
en muchos casos no hay constancia de su
desaparicion (ONU, 2013; AMNISTIA
INTERNACIONAL, 2013).

Por todo ello es dificil aterrizar el
concepto, en tanto el primer error se produce al
considerar a todos los desaparecidos como un
grupo homogéneo. Podria ser valido para
algunos casos, pero no para otros, toda vez las
logicas que lo motivan difieren notablemente
entre si.
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SOBRE LA INSTITUCIONALIZACION
DEL CONCEPTO Y LAS
CREATIVIDADES LOCALES

A menudo, conceptos empleados en las
ciencias sociales se incluyen en el vocabulario
politico y periodistico, cuestion que puede
desembocar en un mal empleo y/o en
deformaciones de los mismos. Pero si ademas
estos conceptos son directamente cooptados por
instituciones internacionales como la ONU o
sometidos a definiciones juridicas, la manera en
la que desde disciplinas como la sociologia o la
antropologia podemos usarlos varia
radicalmente. Ademds del enorme poder
simbolico-moral que encierra la
institucionalizacién e internacionalizacion de
conceptos de este tipo.

Resulta especialmente interesante cdmo
en ciertos lugares y momentos, ante cierto tipo de
fenomenos, surgen palabras, expresiones o
conceptos propios para definir la situacién por
parte de los mismos individuos involucrados o
cercanos al fendmeno, antes de que el
conocimiento experto defina qué ocurre y como
denominarlo. Esta cuestién parece tan
interesante por el hecho de poder observar y
analizar, no sélo la cuestion referente a
construccidn sociocultural de significados, sino a
la construccién incluso de categorias analiticas
validas procedentes del vocabulario de los
sujetos involucrados y el entorno que lo rodea.
Ademas, son categorias no impuestas, que dan
cuenta de la representacion colectiva y cotidiana
que supone dicho fendmeno en el imaginario
social. Representan el esfuerzo, la creatividad, la
construccion, busqueda o adaptacion del
lenguaje a un fendmeno nuevo que queda mas
alla de lo que el lenguaje podia llegar para dar
textura a las representaciones colectivas.

Retomando a Gémez Mango (2006) o
Richard (2007), se produce un esfuerzo por
representar lo que era irrepresentable por el
lenguaje tal y como se utilizaba; y la reaccion y/o
creatividad local para dotar de sentido, a través
del lenguaje, a esa nueva situacion y sus
consecuencias se convierte en el gran elemento
de construccion de realidad a través de sus
propios actores.

A partir de esta discusién tiendo a
posicionarme del lado de pensar el fenomeno de
las desapariciones en México desde una

perspectiva diferente a aquella desde la que se
estudia e interpreta —en presente y en pasado— el
fenomeno de las desapariciones en el Cono Sur.

Considero que el no desplazamiento de
las palabras o conceptos creados de manera local
para entender y dar sentido a la situacion reflejan
en si mismos las particularidades que el
fendmeno presenta en el propio escenario en el
que surgio y se desarrolla; que se trata de una
categoria mas fiel a la realidad, lo que resulta
necesario ¢ interesante para comprender el
fenomeno en toda su complejidad, sin
observarlo a través de unos cristales manchados
del sedimento de las experiencias vividas,
analizadas e interpretadas de otros lugares.
Imponer categorias desde fuera podria suponer
una importante distorsion para los ojos del
observador, y ello implicaria una separacion,
irreal y construida arbitrariamente por el
conocimiento experto, entre el observador y el
objeto/sujeto observado.

UN ESFUERZO COMPARATIVO: DE
DICTADURAS, MILITARES Y
SUBVERSIVOS A CRIMEN
ORGANIZADO Y MIGRANTES EN
TRANSITO

En ambos casos, se puede observar la
presencia de los tres ejes que sobre los que giran,
en general, las problematicas relativas a la
desaparicion forzosa de personas (GATTI,
2011). A saber: el Estado, el 'imperio de la ley'y
el individuo-ciudadano, representado en este
caso por los migrantes. Sin embargo se hace
necesario matizar estas ideas.

Solo la exclusién o separacion del
individuo del 'imperio de la ley' se interpreta de
la misma manera en ambos casos. En cuanto al
Estado, como se ha comentado anteriormente, su
papel es de relevancia menor frente a otros
actores como el crimen organizado —principal
agente desaparecedor—, y su implicacion es
solamente parcial; no es una practica orquestada
desde el Estado, aunque algunos de sus
miembros o representantes puedan estar
involucrados. El “dispositivo desaparecedor”
estatal (CALVEIRO, 2004), no es aplicable a
México.

Y en relacion al individuo-ciudadano,
que disfruta plenamente de sus derechos,
“racional e ilustrado”, (GATTI, 2011: 527) es
una representacion valida s6lo para el Cono Sur,
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ya que los individuos desaparecidos en México,
principalmente los transmigrantes,
representarian una suerte de sub-ciudadanos, no-
ciudadanos o ciudadanos de segunda categoria al
experimentar dicha situacion de migracion
(FREGOSO0,2006).

El elemento que mayor diferencia hace
entre la situacion del México actual y del Cono
Sur de las dictaduras es la imposibilidad de
entender la desaparicion forzada de personas en
México como una consecuencia del delirio
civilizatorio, de exacerbacion de la racionalidad,
de la modernidad (GATTI, 2011: 527), de la
civilizacién de la barbarie (RAMA, 1998). No se
pueden entender las desapariciones forzadas en
México bajo este marco interpretativo, que sirvid
para el Cono Sur (GATTI, 2011; CALVEIRO,
2004; JELIN, 2002). La légica de esta situacion
en México responde mas bien a la logica de una
red industrial econdmico-criminal.

Por su parte, al igual que ocurriera en el

ESTADO 1

Monopolio Violencia +
Practicas Ilegales +
Sociedades del Miedo y el
Terror + 'Beneplacito'
Internacional
(Imperio de la Ley)

Cono Sur, estos individuos son totalmente
aislados del “imperio de la ley” (GATTI, 2011:
531), pero con la gran diferencia de que no son
apartados sistematicamente por el dispositivo
desaparecedor estatal (CALVEIRO, 2004) con
el objetivo de aislarlos y deshumanizarlos. De
manera general la situacion es parecida, pero
observada en profundidad muestra grandes
diferencias.

Se presenta a continuacién un breve
esquema o resumen grafico, de caracter
comparativo, de la situacidon del Cono Sur de los
70 y el México contemporaneo a partir de la idea
o lametafora de Bauman (1997) del “jardinero”.

Teniendo en cuenta tanto este esquema
como lo expuesto hasta el momento, la figura del
detenido-desaparecido (GATTI, 2011) no es
aplicable al caso mexicano.

Podemos encontrar ciertas similitudes,
pero como ocurriera con otros aspectos, éstas
resultan insuficientes como para considerarlo

” SUBVERSIVOS' -"maleza"
(Individuo Ciudadano)

4

DETENIDO-

DESAPARECIDO
4 (Individuo Ciudadano
sacado del Imperio de la

Ley)

ESQUEMA GRAFICO 1. CONO SUR.
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BANDAS CRIMINALES
ESTADO
(parcial e indirectamente)

Uso de la Violencia +
Précticas Ilegales +
Sociedades del Miedo y el
Terror + Invisibilidad de 2
fenomeno
(Fuera del Imperio de la

Ley)

MIGRANTES
Vulnerables / Precarios
No "maleza"
(Sub-Ciudadano)

(V8]

DESAPARECIDO
(Individuo Sub-Ciudadano.
Mantenido fuera del
Imperio de la Ley)

e

ESQUEMA GRAFICO 2. MEXICO

una practica sistematica del Estado. La mayoria
de estos individuos, al caer en manos del Estado,
son deportados o retenidos, pero no hay
constancia de procedimientos estatales para su
desaparicion, ya que mas alld de encuadrar la
migracion indocumentada en términos de
seguridad de la zona del TLCAN, los
transmigrantes no suponen un riesgo para el
Estado de la forma que lo constituian los
subversivos para las dictaduras militares. De
cualquier manera, no se corresponden con la
figura del “detenido-desaparecido” (GATTI,
2011).

Para los casos del Cono Sur, la
desaparicion se presentd como una estrategia de
represion politica (JELIN, 2002; CALVEIRO,
2004), cosa que en México, al menos para los
transmigrantes, no sucede. Desde los agentes
desaparecedores hasta las formas o estrategias de
desaparicion son diferentes.

Por otro lado, el impacto sociocultural del
fenomeno en el tejido de la vida social cotidiana
tampoco es comparable, a raiz de lo expuesto por
Gomez Mango (2006), Jelin (2002) o Calveiro
(2004). No hay grandes movimientos, ni grandes
silencios impuestos; no hay rupturas del lenguaje

(GOMEZ MANGO, 2006), ni una implicacion
critica y comprometida del mundo intelectual o
artistico (RICHARD, 2007); no hay disputas
politicas, ni luchas por la historia o por la
memoria oficial (JELIN, 2002; CALVEIRO,
2004).

CONCLUSIONES

De los diferentes tipos de desaparecidos
que hay me centro en uno de los colectivos mas
numerosos, si no el mas. Como expuse en el
texto, en un primer momento comprendi que la
categoria de desaparecidos podria, y de hecho
debia, volar desde el Cono Sur hasta el México
actual. Sin embargo, esas desapariciones
forzadas de personas no referian a fenomenos
similares. Es cierto que en ambos casos estan
desapareciendo individuos, y que las tragedias a
nivel familiar y personal no son menores. Sin
embargo, las consecuencias socioculturales y
politicas de uno y otro fendmeno nada tienen que
ver, y esto se presenta como una de las
principales conclusiones de este trabajo.

Me reafirmo en los argumentos
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planteados para considerar como diferentes a
ambos fenomenos, y sefialar que para el estudio
de las desapariciones forzadas de personas en
Meéxico el marco analitico-interpretativo debe ser
diferente al planteado por/utilizado para el caso
del Cono Sur, o al uso del concepto
institucionalizado de desapariciéon forzada de
personas.

Una riqueza de este trabajo es el
desarrollo de la idea de las “creatividades
locales” como estrategia tedrico-analitica para la
generacion de categorias de andlisis, y como
elemento central para llevar a cabo estudios
comparados. El llevar conceptos de un lugar a
otro, para estudiar casos y situaciones tan
particulares, puede representar un engafio en si
mismo, y no permitir observar el fenomeno en
toda su complejidad.

Se concluye que no se repiten en México
ni las causas ni las consecuencias que llevaron al
fenomeno de la desaparicion forzada de personas
en el Cono Sur, ni en términos politicos ni en
términos socioculturales. Por esta razon, se hace
muy dificil entender el fendmeno a través de las
categorias heredadas de los origenes del
concepto oficial de desaparecidos. Y es por ello
que el tema de las creatividades locales
representa la gran estrategia analitica para
observary analizar este nuevo fendmeno inmerso
en lo que, siguiendo a Gatti (2005), nos estamos
refiriendo como vacio social.
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Resumo: Esta andlise etnogrdfica da Arquitetura
tradicional Zoré pretende mostrar os usos de categorias

ER I3

como “maloca”, “casa tradicional”, entre outras que sdo
acionadas para tratar dos modelos arquitetonicos indigenas
do Brasil, para dar conta da especificidade dessas estruturas
genericamente classificadas como “maloca” e registradas
pela arquiteta Leda Lima Leonel como Arquitetura tupi-
mondé. Dessa forma, revelam-se paradoxos e coeréncias
cosmologicas desse grupo profissional que sdo os
construtores de casa tradicionais do Povo Indigena Zord ¢ o
decorrente impacto ambiental desta arquitetura.

Palavras chave: Arquitetura; Maloca; Casa Tradicional;
Arquitetura tupi-mondé.

INTRODUCAO

O desejo de escrever sobre a maloca —
casa tradicional do Povo Zor¢ - surgiu em janeiro
de 1999 na aldeia Anguj Tapua na Terra Indigena
Zord quando acompanhei, pela primeira vez, o
processo de constru¢cdo de uma casa tradicional.
Para fazer este trabalho, entrevistei uma das
pessoas mais experiente desta aldeia, o sr.
Manoel Tuatjut Zoré. E, posteriormente,
juntamente com o professor indigena Edmilson
Iterandu Zoro, entrevistamos o Zawijaj Marcio

* Doutora em Antropologia de Ibero América na Universidade de
Salamanca. Atua no Centro de Educag¢do Popular ¢ Promogéo
Humana Casa de Nazaré e trabalha como Assistente Pedagogico
no Athenas Grupo Educacional.

Resumen: Este andlisis etnografico de la arquitectura
tradicional de los Indios Zor¢ tiene como objetivo mostrar
los usos de las categorias como "casa comunal", "casa
tradicional", entre otros que se ven obligados a hacer frente
a los modelos arquitectonicos indigenas de Brasil. Para
tener en cuenta la especificidad de estas estructuras
generalmente clasificados como "casa comunal", y
grabada como Arquitectura Tupi-monde por la arquitecta
D? Leda Lima Leonel. Revela paradojas cosmologicas y
coherencia de este grupo profesional de constructores de
las casas tradicionales del Pueblo Indigena Zoro. E el
impacto ambiental de esta arquitectura.

Palabras Clave: Arquitectura; Casa Comunal (Maloca);
Casa tradicional; Arquitectura Tupi-monde.

Zap'ap Zord na aldeia Pawanewa. O objetivo, na
época era registrar o conhecimento do povo Zord
sobre este tema.

Durante a constru¢do de minha tese
doutoral nos anos de 2008 a 2013, debrucada
sobre o tema da educagdo tradicional, os modos
de ensinar e aprender dos Zoro, as anotagdes e
fotografias sobre a construg¢do da casa serviram
para falar do processo de ensino e aprendizagem
que ocorre durante a edificagdo. Para conhecer e
para ensinar meus alunos dentro da escola,
utilizei este tema por meio de ilustragdes e
informagdes desde a coleta do material, até o seu
uso buscando uma interculturalidade, um
didlogo com os conhecimentos tradicionais
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Zord.

A maloca representa para Zoro uma parte
da sua historia e, por isso mesmo, importante para
os Zord a aldeia. O conhecimento ¢ assim
constituido e reunido em torno de um homem de
prestigio o Zawijaj, literalmente, "dono da casa".
Alideranca que este homem exerce decorre como
ponto de partida, da sua disposi¢do para tomar
iniciativas, como construir uma nova casa, abrir
uma roga, oferecer festas e, também, promover
arranjos matrimoniais.

ACASANO ESPACO DA ALDEIA

Fundada por um homem disposto a ter sua
propria zap e a sua pajawe - o termo Zap designa a
construcao da casa, o local ou a aldeia é chamada
de pajawé, a pajawé (aldeia) se mantém enquanto
perduram as condigdes ecoldgicas e politicas
necessarias: abundancia de caga, faixas de terras
férteis nas proximidades, vida do Zawijaj.
Arruinando-se estas condigdes, as mudancas de
local aconteciam em intervalos de dois a cinco
anos. O mais comum era mudar de aldeia por
questdes econdmicas de sobrevivéncia, ou seja,
busca de terra fértil para fazer a roga. Mas se o
Zawijaj morre os demais moradores queimam as
casas e mudam da aldeia. Atualmente as aldeias
sdo “permanentes”. O que ocorre sdo as
distancias das rogas.

O padrao residencial tradicional do Povo
Zoro ¢ de que chefes e individuos de prestigio,
como os membros das categorias
correspondentes a dos Wawaj, vivem
virilocalmente (a mulher mora na casa da familia
do esposo), enquanto os "comuns" devem passar
por um estagio uxorilocal (o esposo mora na casa
do sogro) antes de se estabelecerem
virilocalmente. Esse modelo é, entretanto
flexivel, pois, no caso de Wawa de prestigio, pode
acabar mantendo os genros definitivamente em
casa (configurando uma uxorilocalidade
permanente). A relagdo de descendéncia no
modelo Zor¢ € de escolha residencial uxorilocal e
retne de partida, genro e sogro e afasta os filhos
homens. Uma etapa essencial no processo de
casamento € 0 jovem “noivo” migrar para a aldeia
do “futuro sogro” para fazer roga. Um bom genro
¢ aquele que faz aroga para o sogro, ou junto com
ele.

A aldeia tradicional Zor6 era formada
pela casa ou maloca (zap). Segundo relatos dos
mais velhos, moravam até oitenta pessoas — as

Figura 1. A maloca (Zap Tere).

fotos aéreas da época confirmam tal informacao.
O patio da aldeia é o espago para rituais e
atividades do cotidiano. O cercado, para criacdo
de animais e um pequeno tapiri, na floresta,
proximo a maloca, formam parte do sistema de
produgdo. O beka (sem vocabulo correspondente
em lingua portuguesa) é o local onde os homens
confeccionavam e ensinavam seus filhos a
fazerem arcos e flechas, mas também poderia ser
utilizado como lugar de concentracdo dos
convidados para as festas na aldeia. Segundo a
tradicdo, ¢ uma indelicadeza os convidados
chegarem antes da festa iniciar, e/ou chegar antes
dos demais, para isso o beka ¢ preparado para
recepciona-los, e também para que possam
descansar, fazer a pintura corporal, preparar seus
instrumentos e enfeites.

A maloca em formato oblongo, feita de
madeira e palha de babagu (Orbignia martiana)
amarrados com envira, ¢ o espago da vida
comunitéria cotidiana. Segundo Zawyt Wawa a
maloca ¢ importante na cultura Zord, pois sua
utilizacdo serve a finalidades definidas: local
para atividades cotidianas, atividades culturais,
dangas rituais, espago para realizacdo de funeral
e simbolo de identidade. As atividades cotidianas
da aldeia envolvem o descanso, o preparo dos
alimentos, as conversas informais, a intimidade
da familia, as brincadeiras. A maloca como local
das cerimonias rituais, aconselhamentos,
histérias contadas a noite e pela madrugada, ao
rito de passagem feminino (no fundo da maloca ¢
separado um espacgo: clausura, onde a jovem fica
isolada dos demais moradores), as cerimonias de
cura, dentre outras. Quanto ao local para
realizacdo de funeral, ¢ na maloca onde sdo
enterrados os mortos da aldeia, que ao fim ¢
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queimada para simbolizar o corte das relagdes do
espirito da pessoa enterrada com as pessoas vivas
daaldeia.

Quanto ao espago de identidade, sdo raras
as aldeias Zor6 que n3o tenham uma maloca,
mesmo em meio as casas de material ou alvenaria
construidas de acordo com o padrio ocidental. E
como se ndo existindo maloca ndo existisse aldeia
(sem espago para os rituais e festas tradicionais).
E também a representagdo de poder do Zawijaj
(cacique) local. A maioria deles mora na maloca
ou tem uma maloca para seu descanso.

A maloca apresenta uma funcionalidade
excepcional em relacdo a seguranga, por permitir
aos guerreiros postarem-se em suas vigas, a
espreita de eventuais invasdes de guerreiros
inimigos, em locais estratégicos que dao
condi¢des a repelir os ataques. A sua construcio
em palha permite um acimulo menor de calor, o
que torna extremamente agradavel o seu interior
nos dias muito quentes. O calor produzido pelos
fogdes de lenha sob o chdo batido e o
impedimento da entrada de vento faz com que as
noites ndo sejam tdo frias. Quando das friagens
intensas, caracteristicas dessa parte da Amazonia,
os Zord utilizam um pequeno fogo sob suas redes.
No patio da aldeia sdo realizadas as dancas rituais
— ¢ dai para o interior da maloca. Em algumas
aldeias existem totens feitos para homenagear
grandes lideres do passado e o banco do Wawa ¢
utilizado para incorporagdo de espiritos em
algumas festas religiosas.

Os Zord antes do contato viviam em
sistema de “migracdes sazonais” (MAUSS,
2003) dentro do seu territdrio. Esse ir e vir ocorria
principalmente para evitar o esgotamento
excessivo do solo e a queda de produtividade da
rog¢a, haja vista os solos serem de baixa a média
fertilidade. Ou seja, de certa forma era o sistema
de agricultura adotado que definia a mudanga do
grupo. Esse modo préprio de viver era também
influenciado fortemente pela caca e pesca
abundante, coleta de frutos, e até por pressdes dos
grupos inimigos. Habitavam uma aldeia por um
periodo de trés a quatro anos, voltando a0 mesmo
local por igual periodo de tempo para morar.
Renovavam a cobertura e a estrutura da aldeia
abandonada — que tinha em média uma vida util
de quatro anos.

Em todas as aldeias antigas e
abandonadas no pré-contato — e visitadas durante
a pesquisa de campo — a roga € o vestigio visivel
da ocupacdo pelo grupo. O que da para afirmar

que ndo existia uma aldeia sem a roca, para a
producdo de produtos destinados a alimentagdo e
a producdo de bebidas. Dessa forma, os Zoro,
além de cagadores e coletores, eram também
agricultores.

Esse modo de viver ¢ interrompido no
pés-contato com a sociedade nacional
envolvente, em fun¢do das mudancgas ocorridas
na organizacao social do grupo, pela diminuigao
do seu territorio, por ndo existirem as guerras
com seus inimigos historicos e pela introdugao
de certos elementos provenientes da cultura do
colonizador, como a energia elétrica, agua
encanada de pogo, entre outros.

As aldeias maiores tinham duas casas
grandes que comportavam de trés a cinco
familias: o dono da casa, sua esposa, seus filhos
solteiros, filhas solteiras e casadas e genros,
talvez seus irmaos e familias, as vezes seus filhos
casadas e noras. Normalmente eram a casa do
Zawijaj (cacique) e a casa do Wawa (pajé). Na
aldeia que ndo tinha pajé havia apenas uma casa
grande. Atualmente cada familia constrdi sua
casa em madeira ou alvenaria diferente do
modelo tradicional e constroem todos juntos a
(Zap Tere) maloca tradicional que segue sendo a
maloca do cacique, mas o Zawijaj também tem
sua casa, conforme conta Samuel:

[...] Olho para aldeia Anguj Tapua e vejo uma
estrutura de saneamento diferente das aldeias
tradicionais do meu povo. Ha quatro lavanderias
com banheiros e sanitarios feitas em alvenaria.
Vejo as mulheres jovens usando este espaco e
lavando suas roupas em maquinas de lavar.
Antigamente, ndo existia lavanderia as mulheres
lavavam as roupas no igarapé esfregando nas
pedras. E bem mais antigamente, o tio Manoel
conta, ndo havia roupa, nem este trabalho de
lava-las. Sanitario? Era a floresta a gente ia longe
para o vento ndo trazer o cheiro pra aldeia e cada
um tinha o seu lugar ndo era um banheiro coletivo
como € agora.

As casas sio de madeira, umas estio
cobertas com telha Eternit e outras de telha de
barro, ha cozinhas construidas fora de casa, elas
sdo de madeira e cobertas de palha de babagu. As
casas modelo regional, tipo duas aguas com
quartos e sala de televisdo, com piso de assoalho
ou de cerdmica, algumas casas tem varanda. A
maloca, casa tradicional (zap teré¢) aquela casa
coletiva, oval, toda coberta e cercada de palha
nova de babagu, e que nés Zord conheciamos
como primeiro espago de sobrevivéncia. A
maloca atual estd no meio do pétio interno da
aldeia. Na maloca nossa casa tradicional mora o
cacique, mas ele também tem sua casa de
madeira com piso de ceramica. Em volta do patio
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vejo o pasto, mesmo sem gado. Tradicionalmente
no6s ndo plantdvamos pasto, os velhos eram
acostumados a fazer sua roca mais perto da
aldeia, agora elas fazem arogano pasto .

A CASA COMO REFERENCIA A
ORGANIZACAO SOCIAL

A organizag¢do social Zord tem como base
o nucleo familiar, que em tempos passados
organizava-se em clds. Tomo como referéncia
DalPoz (2004) para embasar essa afirmacao. E ao
discorrer sobre o povo Zord e sobre a sua forma
de organizag¢do, Brunelli (1987, 162 p.) diz que:

[...] N6s acreditamos na hipdtese de que a
identidade Pangeyen (grafia que o autor utilizou),
aquela pela qual se reconhece agora o grupo
Zord, seria recente. Nosso estudo etno-historico
nos leva a crer que dificilmente se poderia falar
dos Zoré antes do contato como sendo uma
“tribo” na acepc¢do da palavra como ela é
empregada para designar habitualmente um
grupo numericamente restrito com uma origem
comum, em fun¢do da solidariedade interna.
Parece que, os Zor6 no decorrer de sua historia,
nunca experimentaram uma situagdo semelhante
até a época do estabelecimento do contato oficial.
Eles formavam até entdo um conjunto de grupos
locais, com dimensdes demograficas muito
variaveis, autonomos no plano politico e
econdmico e que se ocupavam com as relagdes de
guerra e aliancas.

De acordo com a sua tradi¢do do sistema
de clas, a descendéncia é paterna, a mie ndo
influencia na determina¢do do grau de
parentesco, conforme o sistema do ocidente. Esse
¢ o fato que permite o casamento avuncular. Os
grupos apresentam caracteristicas distintas,
principalmente aquelas relativas ao
comportamento: os Pang¥jej sdo os bravos; os
Zabeap Wej os homens bons. De acordo com o
exposto, o sistema de cla era a forma de
organiza¢ao do povo.

Os ancidos relatam que no passado
(periodo bem anterior ao contato com o nao
indio) o povo era formado por diferentes malocas
(grupos) que ndo permitiam o casamento entre
individuos dos grupos diferentes, ou seja, eram
endogdmicos, e inevitavelmente, guerreavam

entre si — ratificando a afirmacéo do autor citado
acima. Acrescentam ainda que a unido entre eles
deu-se por intermédio do casamento de um
homem do grupo Pang¥jej, com uma mulher do
grupo Zabeap Wej. A partir dessa unido —
segundo afirmam — para que n3o houvesse
ciiimes, permitiu-se o casamento entre os
diferentes grupos. Foi o casamento que permitiu
os individuos de diferentes grupos locais a
viverem sob uma mesma maloca e os lagos de
parentesco formados os levaram a convivéncia
pacifica.

Nesse contexto, poder-se-ia, de acordo
com a citagdo de Brunelli acima, levantar a
hipdtese de que os casamentos entre os diferentes
grupos podem ter acontecido a partir do
momento em que se intensificou o conflito
advindo do contato interétnico, levando a uma
significativa diminui¢@o de individuos do grupo
Pang¥jej, por terem sido os mais resistentes na
defesa do territorio e ndo aceitacdo do contato
com os ndo-indios.

Houve uma grande mortalidade de
mulheres e criangas porque eram elas que
ficavam na maloca. O segundo ¢ o de que, na
iminéncia de um ataque por terra, as mulheres, as
criangas e os velhos eram os que mais pereciam
em decorréncia de menor agilidade na fuga em
relacdo aos guerreiros. Pode ter havido uma
baixa no numero de individuos, o que poderia
colocar em risco a sobrevivéncia do cla Pang¥jej
e, para ndo se extinguirem, utilizaram a
estratégia do casamento exogamico. A resposta a
ultima pergunta ¢ conseqiiéncia da relagdao de
poder existente entre os clds, pois sdo os
Pang¥jej que detém maior poder entre os demais.

Os Zord contam essa unido de clas da
seguinte forma: uma mog¢a Zabeap Wej falou
para seu pai que queria casar com um rapaz
Pang§jej. O pai respondeu que para isso deveria
ter que suportar muitas coisas, como sempre
aceitar o que o futuro marido fizesse ou dissesse e
nunca questionar. SO assim, poderia viver com
ele’. A moca aceitou, e assim, comegou o
casamento entre individuos de clas diferentes.

O fato € que o casamento entre membros
dos diferentes clas foi um mecanismo que fez
com que as brigas cessassem e fortaleceu o grupo

1 ZORO, Samuel Junio da Silva. Ensaiando um trabalho para ser
apresentado na UNIR, experiéncia antropologica de
estranhamento, 03 de setembro de 2010.

2.0 ter que viver com o marido decorre do fato de que a
mulher jamais tem a liberdade de abandona-lo nesta etnia e
nos clas que a compdem.
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para o enfrentamento com um novo inimigo que
aparecia munido de armas até entdo
desconhecidas e mais poderosas, o “ndo indio”.

As incursdes armadas de vinganga e
captura de mulheres ocorreram num periodo em
que a relagdo interétnica se limitava aos seus
vizinhos tradicionais. O contato com o
colonizador mudou de forma radical a histéria
desse povo — e dos povos indigenas em geral —
pois, os que no passado eram inimigos, as vezes
considerados como nio gente por alguns grupos,
hoje se tratam como parentes (L&vi-Strauss,
1993,p.334).

Tratando-se do periodo pré-contato com
0 “ndo indio”, a relagdo de poder estabelecida
pelos Zord se baseava em dois aspectos
diferentes e complementares a relagéo
intraclanica e a interclanica. Na relacdo
intraclanica, a lideranca do Zawijaj junto aos seus
proximos pode ser definida. Adquirida através
das atividades didrias e do contato com as
familias, a partir do estabelecimento de aliangas,
com as quais refor¢a o seu grupo e mantém-se no
poder.

Na relacdo interclanica, um lider Zoro
precisava (e precisa) de atributos pessoais
indispensaveis, como ser um excelente guerreiro,
grande disposi¢do para o trabalho e ser
reconhecido como bondoso para com os demais.
O desprendimento do lider gerava e gera
prestigio, o direito de ser ouvido e respeitado,
mas ndo lhe dava (ou dd) o poder de decisdo
unilateral. As decisdes estavam (e ainda estdo)
baseadas no poder do convencimento, que o
individuo ou os grupos de individuos tinham
(tétm) perante os demais e na coragem do
enfrentamento com o inimigo, ou seja, eram o0s
guerreiros mais fortes os tomadores das grandes
decisdes que envolviam os interesses do povo.
Como exemplo, os membros do grupo Pang¥je;j,
temido pelo apurado espirito guerreiro, tiveram e
tém um status diferenciado.

Contam os ancidos que, quando havia
uma festa e estes chegavam com duas penas
cruzadas enfiadas em um orificio no nariz' — uma
em cada lado — causava tristeza nos presentes
porque era um sinal de que vinham para brigar e
poderia até haver mortes. Mas, quando chegavam
com uma so pena no nariz, era o sinal de que a
festa aconteceria em paz. O comportamento do

3 Onome do orificio em Pang¥jej ¢ chamado “pami wa karap”.

cla Pang¥jej para com os demais reflete uma
relagdo construida na base da troca, pois € este
grupo o mais aguerrido nas batalhas contra o
inimigo € o que perdia mais membros em
combate: era a seguran¢ca do grupo. Em
contrapartida, os outros clas deveriam aceitar os
seus caprichos.

Embora os clas Pang§jej e Pangyj Kirej
fossem de tendéncia guerreira mais apurada e
liderassem os demais na guerra contra os
inimigos, os Zabeap Wej, considerados pelos
demais como ‘“boa gente”, mantinham uma
posicdo privilegiada de poder tanto quanto os
Pang¥jej, o que pode ser explicado pela
capacidade de argumentacdo na hora da
formacdo das aliangas.

Conforme acima delineado, sdo
descritos trés aspectos importantes na
determinacdo da estrutura hierdrquica
interclanica: o respeito que os membros de um
cla tinham com o seu Zawijaj, a coercao que um
cla exercia sobre os demais e a capacidade de
negociagao e articulagdo entre os diferentes clas.
E importante salientar que apds o
estabelecimento do contato interétnico, o
primeiro e o ultimo aspecto ¢ o que tem
prevalecido, porém sempre hd uma referéncia ao
passado que ¢ respeitada. Na estrutura
hierarquica intraclanica o estatuto do poder esta
relacionado ao respeito obtido pelos demais
membros do grupo, e ndo apenas ao poder como
forma de dominagdo.

Cabe aqui um paréntese relativo as
mudancas ocorridas ap0ds o contato interétnico e
que implicaram em algumas modificagdes na
relacdo de poder tradicionalmente construida
pelo povo Zord. Com o fim das guerras tribais e a
tutoria da FUNAI — Fundacéo Nacional do Indio
surgiram novas necessidades associadas ao
convivio e ao modo de viver. Dentre elas podem
ser destacadas: a educag¢do escolar ¢ a assisténcia
a saude. Porque esses dois aspectos sdo
importantes na nova configuracdo de poder?
Primeiro que os indios precisavam aprender a
leitura, a escrita e o calculo para melhor interagir
com os individuos da sociedade nacional
envolvente.

O elemento masculino dentro da escala
hierarquica do grupo esta acima das mulheres.
Essa relagdo € percebida na hora da alimentagao
coletiva em determinadas festas rituais, quando
os homens comem primeiro, depois as mulheres
e criangas; nas reunidoes, os homens sentam a
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frente e as mulheres imediatamente atras; e na
questdo do parentesco, a linhagem ¢ determinada
pelapatrilinearidade.

Os mais velhos (pandet, em lingua
materna) geralmente sdo tratados com grande
respeito, pois sdo eles quem detém o
conhecimento da cultura e da técnica. Outro
aspecto da influéncia dos mais velhos para com
0s mais novos ¢ que eles sempre t€ém a primeira
palavra. Alids, a relagdo de respeito ¢ a linha
mestre da organizacdo social e da continuidade
do modo de viver proprio do povo Zoro. Nao ¢
exagero afirmar que a reproducdo do modo de
vida tradicional se dard somente até o momento
em que os jovens, sob a influéncia da mudanga de
costumes ou outros motivos de rebeldia as regras
culturais historicamente estabelecidas, ndo mais
obedecerem aos seus pais.

A organizag¢do social Zord é rigida,
baseada em codigos simbdlicos proprios para
definir as regras para o grupo. Esses codigos
podem ser percebidos quando se trata da solugéo
de conflitos. Para os Zord, uma das maiores
preocupagdes € a sua imagem perante 0s outros.
Dessa forma, os problemas domésticos tém um
tratamento especial de forma a nio se tornarem
publicos: sdo resolvidos durante a madrugada,
tendo como mediador o Zawijaj mesmo que este
ndo seja membro da familia em contenda. Essa
forma ndo expde as pessoas ao ridiculo, e reforga
o prestigio do lider.

A divisdo social do trabalho é baseada no
género. De um modo geral cabe aos homens a
seguran¢a da aldeia, a derrubada do mato e o
plantio da roca, a cacga, a pesca, a coleta dos
frutos, a construcao da “zap”, a limpeza do patio
da aldeia, a confecgdo das armas. As mulheres
cabem a colheita e o transporte dos produtos
agricolas, de lenha, o preparo dos alimentos, o
cuidado com as criangas. No aspecto relacionado
a confeccdo de objetos, também ¢ nitida a
diferenca. Aos homens cabe produzir os seus
instrumentos de trabalho, de caca, pesca e
instrumentos musicais: arco, flecha, machados e
flautas. As mulheres se encarregam da produgao
de ceramica, dos trangados ¢ enfeites como
pulseiras e colares. Em alguns casos os homens
produzem cestos trancados de palha como o
bassapé’, e um colar feito de cipd coberto com um

4 Cesto trancado de palha verde da palmeira babagu que serve
para transporte da caga, confeccionado no ato do abate do animal.
Nao apresenta nenhum tipo de enfeite e ¢ descartado logo apds o
seu uso.

trangado da palha do olho do babagu (Orbignia
martiana) chamado de “ambuap”.

As atividades produtivas do povo Zord
podem ser divididas em trés modalidades:
rogados, expedi¢cdes coletivas e atividades
individuais. Os rocados sdo atividades mais
relacionadas a familia, uma responsabilidade do
homem guerreiro que prové os seus
descendentes. Tanto € realidade que muitas das
histérias falam sobre a necessidade da
disponibilidade do homem para o trabalho, e nas
narrativas sobre o casamento, o sogro escolhia o
genro com coragem de trabalhar, este também
era requisito basico para tornar-se um Zawijaj.
Dessa forma, o trabalho se caracteriza como um
atributo importante de status. Embora os rogados
pertencessem (ou pertencam) as familias, o uso
dos produtos sempre se da de forma coletiva,
porque culturalmente ndo h4d um controle
rigoroso sobre os bens ou uma ideologia da
individualidade.

Os fendmenos naturais do ambiente em
que vivem orientam as atividades produtivas e
culturais. Ou seja, indicam os elementos
importantes para construir aquilo que pode ser
chamado de calendario Zoro. Nesse sentido, sdo
observados sete fendmenos que ditam as
atividades do povo. Representado graficamente
ele apresenta a forma de uma pizza de sete
pedagos, em que ndo € possivel determinar o
inicio ou o fim, conforme uma vez falou um
indio Zor6 durante a pesquisa: “ndo existe
calendario parands, ¢ tudo direto”.

Cada familia deve levar um jacaré
capturado vivo, que em determinado momento
da festa € disposto no patio da aldeia para que o
Wawa abengoe cada membro da familia com o
espirito do jacaré. Logo apds, eles sdo jogados
dentro da maloca e mortos com paulada, para
depois ser distribuido aos participantes, como
“trocadadiva” (MAUSS, 2003).

Outra festa religiosa que acontece com
bastante frequéncia é a do Zagapuj ej, cujo
objetivo ¢ invocar o espirito que protege a caca,
as colheitas de mel e de pama ou abia. Este
espirito vive no mundo dos homens, e ¢ ele que
traz a fartura das colheitas. Antes do
acontecimento da festa, no entorno da aldeia e da
maloca ¢ feito um varal e colocados todos os
produtos cultivados (algoddo, mandioca, cara,
entre outros) em oferenda ao espirito pelas boas
colheitas obtidas.

Na festa do bebe;j, se invoca o espirito do
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porcdo (Tayassu pecari) — uma espécie de porco
selvagem — para que ele ndo desapareca da terra
dos Zor6 e ndo venha a comprometer a
alimentac¢do do povo. No auge do ritual, o Wawa
se comunica espiritualmente com o espirito do
porcdo, e nessa viagem ¢ revelado o local onde
esta a vara de porcos. O Wawa, apos retornar de
sua viagem espiritual, indica aos presentes o local
exato, que saem para capturar os animais a serem
servidos na festa.

O Gat Pij é uma festa religiosa que
reverencia o espirito habitante da dimensido
celeste, que também ¢ chamada de “Gat Pij”, e
seu poder ¢ o de curar as pessoas doentes. Na
cultura Zoré ndo da para separar o mundo
espiritual do material, ambos se complementam.

O contato com o ndo-indio inseriu no
ambito da organiza¢do social Zord mudancas
jamais imaginadas por esses indigenas. Isto
trouxe alguns ganhos — segundo os proprios
indios — mas, em compensacdo, levou a uma
desestruturacdo do seu modo tradicional de viver.
A grande maioria dessas mudancas foi imposta
pelo colonizador, seja pela agdo do drgédo
responsavel pela assisténcia, seja por pressio das
interferéncias religiosas.

ACONSTRUCAO DA CASA
Marcio Zap'ap Zoro relata:

[...] Primeiro o povo Zor6 vivia em grandes
malocas, que recebia o nome de Zap Tere e era
chamada também de Zap Puj. Na Lingua
Portuguesa de Casa Grande. A maloca tradicional
¢ de teto alto, coberta de palha de babagu até ao
chdo, por isto ndo tem paredes, o chio e de terra
batida. O local construido para a construcdo é
sempre perto da agua e do ro¢ado, para facilitar os
trabalhos dos homens e das mulheres. Dentro da
maloca podem morar varias familias, cada uma
em seu proprio canto para atar suas redes, fazer
fogo para cozinhar, guardar sua coisa e pendurar
sementes, tubérculos para plantio.

O dono damaloca € o chefe da familia, ele
quem organiza, ordena e orienta os trabalhos dos
outros chefes de familia que moram com ele.

A pessoa quem vai construir uma maloca
escolhe um lugar para sua casa. Neste local ele
fura os buracos, depois ele convida pessoas de sua
e de outras aldeias para ajuda-lo. As madeiras sdo
levantadas, ¢ dado o comeg¢o na construgao.
Primeiro ele faz a parte de madeiramento da
estrutura, depois vem o trabalho de colocar as

Figura 2. Levantamento do madeirame da casa,

palhas.

Antes disto fica uma equipe no mato
cortando embira e palha. Depois este material é
transportado da mata para aldeia. Na aldeia outra
equipe se responsabiliza em ir dobrando e
amarrando as palhas. Assim comeca a fazer a
cobertura. Para construir uma maloca (Zap Tere)
¢ preciso todo este processo para deixar uma
moradia adequada para o povo Zor6. As mogas
também ajudam a fazer a casa. Elas juntamente
com suas maes garantem a bebida durante todos
os dias de construgdo da casa e dos pildes. Elas
também ajudam a carregar e dobrar a palha.
palhas.

Em uma maloca costuma morar mais de
uma familia. Nas aldeias antigas e populosas
haviam de 03 a 04 malocas. O dono da casa a ser
construida convida pessoas de varias aldeias
para ajudar. As pessoas ajudam voluntariamente.
O dono da casa oferece macaloba durante todo o
tempo do trabalho, essa é uma forma que os Zor6
tém de agradecer.

No final da constru¢do o dono da casa
organiza espagos para cada grupo familiar
ocupar, ¢ todos passam a morar juntos em
espagos organizados dentro de uma mesma
maloca. E assim distribuido, na parte da frente da
maloca fica o local de cozinhar. Na sequéncia,
posicionam-se o cacique e o paj¢, um de um lado
e um do outro. As demais laterais sdo ocupadas
por outros grupos familiares, € a parte central e
do fundo é ocupada por outras familias ou
pessoas em ocasido de visitas.

As casas sdo construidas em varios
tamanhos, vamos chamar de tamanhos; 1,2, 3 e
4. O tamanho um tem a parte da frente onde e
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usado para cozinhar e em uma das laterais esta o
espaco reservado ao dono da casa. A outra lateral
¢ oferecida a uma visita importante. O centro da
casa e o fundo s@o ocupados por visitantes na
medida em que ndo hd mais opg¢do de espago na
casa,

O tamanho 2, 3 e 4, sdo organizados da
seguinte maneira: a parte da frente é usada para
cozinhar e colocar os pildoes de chicha; em uma
das laterais estd o espago reservado ao dono da
casa; a outra lateral € reservada ao pajé (se ele
fizer parte da familia dessa casa); os demais
espacos sdo ocupados de acordo com a
importancia hierdrquica cada membro da familia
(sogros, filhos casados). Os fundos e o centro
parasdo reservados para as visitas.

CONCLUSAO

Atualmente cada familia Zor6é paga um
carpinteiro ou faz sua casa prépria, onde o dono
da casa vive com sua mulher e os seus filhos. O
Zawijaj também tem sua propria casa ele mora
sozinho com sua familia nuclear. A casa
tradicional existe, mas poucos a habitam, em

muitas aldeias ela é usada nos dias de frio,
quando precisam acender o fogo debaixo da
rede. Os ancidos preferem morar na maloca.

Os grandes projetos madeireiros
chegaram muito rapidamente até eles. Os Zor6 se
envolveram com a venda ilegal de madeira. Essa
experiéncia nova de extrativismo, valida para a
regido de vinte e duas das aldeias Zoro, aponta
para um indubitével prejuizo para os indios Zord
quanto a sobrevivéncia cultural, diferenciada, ao
mesmo tempo em que exprime a dinamicidade e
plasticidade dessa sociedade no presente, em
fun¢do do passado. H4 enorme preocupagdo
quanto a educacdo dos mais jovens e das criancas
neste contexto. Os mais velhos tém
continuamente se indagado como poderdo
ensinar os conhecimentos adquiridos de seus
pais e avos aos seus filhos e netos nas atuais
circunstancias. E tém refletido e se preocupado a
respeito do tempo, que ndo poderd ser
recuperado.

Na pratica poder-se-4 novamente
integrar os elementos constitutivos do ambiente,
compor e concretizar o conhecimento
tradicional, isto porque arelagdo com o ambiente

Figuras 3 e 4. Servindo a bebida.
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Figura 6. Organizacio interna do espaco da maloca. Fonte: Brunelli, 1987.
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continua sendo elemento intrinseco da cultura
Zord. Mas o uso do extrativismo, inclusive para
construgdo da casa, fica prejudicado.
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NOTAS SOBRE UMA VIAGEM A LAPONIA

Rodrigo Luiz Simas de Aguiar*

© INSTITUTO DE INVESTIGACIONES ANTROPOLOGICAS DE CASTILLA Y LEON, Salamanca | 2015.

Resumo: Neste breve texto registro minhas impressdes
sobre uma viagem as terras geladas da Laponia finlandesa,
territorio tradicional dos povos Sami e foco de um turismo
artico, especialmente intenso nas épocas natalinas.

Palavras-chave: Laponia, viagem, Sami.

A Laponia finlandesa tornou-se
mundialmente conhecida como a terra do 'papai
noel'. Todos os anos Rovaniemi, a capital da
Lapoénia, recebe em dezembro milhares de
turistas &vidos por satisfazer uma curiosidade
cuja origem remete a um imagindrio de natal que
se cristalizou em inumeros paises. Porta de
entrada do Polo Norte, a cidade criou um turismo
focado nos simbolos natalinos, tendo por pivd o
parque tematico nominado 'Vila do Papai Noel'".

Diante de tamanho sucesso, todos os que
desejam passar o natal nas terras do Polo Norte
devem planejar sua estada com quase um ano de
antecedéncia. As vagas no setor hoteleiro

* Docente da Faculdade de Ciéncias Humanas, Universidade
Federal da Grande Dourados. rodrigoaguiar@ufgd.edu.br

Abstract: In this short text I express my impression about
a trip to the cold lands of Finnish Lapland, also traditional
territory of Sami Indian. Lapland as well is focus of an artic
tourism that is particularly intense in Christmas time.

Keywords: Lapland, travel, Sami.

esgotam rapidamente, ficando disponiveis
apenas algumas carissimas acomodagdes. Voos
diarios conectam Rovaniemi com a capital da
Finlandia, Helsinki, e transitam quase sempre
cheios nesta época do ano. Ou seja, se vocé
imagina ficar em uma cabana isolada do mundo e
conhecer um bom velhinho com modo de vida
quase ermitdo, pode esquecer, pois o que
encontrard ¢ uma verdadeira industria turistica.
Mas nem sé de Papai Noel vive a
Laponia. Outros temas ja ganham espaco nos
elaborados catalogos turisticos: cacadas as
auroras boreais, passeios e safaris em trenos
movidos por cdes, gastronomia regional e
referéncias a cultura Sami. Com o Papai Noel
sob os holofotes, alguns esquecem que os Sami
sdo o que a Laponia realmente tem de
tradicional. A populagdo de descendentes Sami €
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A Vila do Papai Noel.

expressiva na regido e muitos destes indigenas
vivem nas fazendas. Com o foco na criagdo de
renas, os remanescentes indigenas evocam o
discurso de conexdo com os elementos da
natureza como heranga imemorial de seu povo.
Alguns destes indigenas acabam obtendo uma
pequena fatia dos recursos do turismo da vila
natalina, mas ¢ preciso destacar que o turismo de
massa tem sido criticado por promover
encenagoes caricaturais de elementos da cultura
Sami.

Ao nos darmos conta de que as renas € 0
povo Sami sdo o verdadeiro patrimonio cultural
da Lapodnia, vamos perceber as conexdes entre
estes dois elementos e a paisagem local. Marcos
geograficos sdo culturalmente traduzidos,
convertendo relevos, cursos de agua e areas de
movimento de animais em espacos
cosmologicos. Os 'ambientes sagrados', tema
capital para os povos originarios, persiste no
discurso dos descendentes Sami. A etnia passou a
ostentar orgulhosamente sua origem étnica,
portando trajes tradicionais em eventos especiais.
As praticas de afirmacdo étnica sd@o também
elementos de resisténcia ante politicas publicas

que por longo periodo negaram os direitos
tradicionais.

Ainda que pesem todas as criticas ao
turismo de massa e a encenagdo da cultura
indigena com foco nas demandas turisticas, ¢é
notoria a atuacdo de indigena Sami nesta
industria. Em fazendas locais, é possivel
encontrar um patriarca Sami, vestindo seu traje
tipico e preparando um trend puxado por renas
para satisfazer a curiosidade do visitante. Feito o
trajeto no trend, o turista ganha uma licenga
ficticia para pilotar trends de renas, valida por
cinco anos. Nada mais ¢ do que um cartdo
dobrado com a foto o patriarca na frente € no
interior os dizeres em oito idiomas: “O titular
desta licenca satisfez as condi¢gdes da prova de
condugdo de trend de rena pelas terras selvagens
da Laponia, observando as regras vigentes”. Ao
final, o turista pde sua assinatura, 'validando' a
licenca.

A conexdo entre os Sami e as renas
remonta aos tempos antigos do pastoreio
ndmade. H4 um mito relacionado a génese que
ilustra o papel destes animais na cosmologia do

grupo:
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Passeio de tren6 em uma fazenda de criacio de renas.

Quando o criador fez os ancestrais do povo
Sami, ele colocou no centro da terra o
coracdo pulsante de uma rena fémea de dois
anos. Assim, sempre que o povo Sami
enfrenta problemas, coloca o ouvido na terra
e escuta as batidas que vém de baixo. Se o
coragdo segue pulsando, quer dizer que ainda
ha um futuro para o povo Sami e seja qual for
o problema a ser encarado, tera solucdo, de
uma forma ou de outra. Da batida do coragio
da rena nas profundezas da terra ha uma
conexao com as batidas do tambor Sami e
com os tempos ancestrais, quando as cangdes
do povo foram criadas e tocadas — as cangdes
que contam a histdria ¢ renovam a crenga do
povo Sami no futuro (GASKI, 1993: 115 —
traduciio minha).

Os safaris pelas terras geladas também
integram as atividades turisticas e a presenga
Sami nesta atividade econdmica € notada. Neste
caso, os trends sdo puxados por caes, adentrando
as terras dos parques naturais e, dependendo da
distancia, pernoitando em uma cabana tradicional
em meio ao ambiente gelado. Com um pouco de
sorte, ¢ possivel também contemplar a aurora
boreal. Neste negdcio, percebe-se diferenca no

tratamento dos animais quando os operadores
sdo Sami. Entre os indigenas ha demonstracdes
de afeto e respeito pelos caes, ao passo em que 0s
operadores ndo indigenas, especialmente os
estrangeiros, seguem tao minimamente as regras
de bem estar animal, deixando-se notar que os
caes sdo encarados como produtos econdmicos.
Tal diferenca pode ter origem na forma como a
religido ancestral Sami investia os animais de
sentido espiritual. Ainda que a religido luterana
seja predominante entre os Sami atuais, nota-se a
influéncia dos elementos religiosos tradicionais
no modo de vida, bem como a emergéncia de
movimentos de reapropriagdo da religiosidade
tradicional como forma de evocagdo de
identidade.

As conexdes entre 0s povos Sami com
antigas matrizes Fino-Hungaras leva a
compartilhamentos culturais com povos que
vivem até nos territorios siberianos (Mulk &
Bayliss-Smith, 2007). Entre alguns povos
siberianos, apesar de os rituais contarem com a
condug¢do de um Xama, todos participam
interativamente nos rumos de certas praticas
misticas, inclusive as criangas (ibid). Isso nos
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Vastidao dos parques naturais da Lapénia.

Acima: tambor de um xama siberiano, acervo do Museu
Nacional da Dinamarca.

Ao lado: cabana tradicional nos arredores de
Rovaniemi.
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revela que a audiéncia para tais rituais, longe de
ser restrita a elites, € de acesso livre a todos os
membros da comunidade. Participacdo coletiva
nos rituais e a relagdo que os membros
estabelecem com os entes da natureza formam o
substrato da forma de conduta que hoje rege as
acoes dos remanescentes Sami, o que explicariaa
verbalizacdo e a pratica das formas de interagdo
com o meio circundante. Ou seja, ndo ¢ soO
discurso para turista, mas tem legitima relagdo
com o modus vivendi.

Quando da consolida¢do da identidade
finlandesa, os Sami passaram a ser encarados
como inferiores em comparagdo aos finlandeses
nao indigenas, sendo que tal diferencga de status
estaria também relacionada a economia praticada
pelos indigenas, baseada no pastoreio ndmade e
na caca e coleta (NYYSSONEN, 2007). O
mesmo discurso do selvagem em oposi¢do ao
civilizado, tendo a agricultura como o diferencial
do mundo progressista em face ao barbarismo,
que tanto se nota na constru¢do do imaginario
amerindio, também aparece nas relagdes entre os
Sami e a sociedade circundante. Desta forma,
vemos que os problemas e tensdes entre povos
indigenas e sociedades nacionais sdo
praticamente universais: tomada de terras,
proibi¢do do ensino da lingua nativa nas escolas,
formag¢do de imaginarios depreciativos
(silvicolas, barbaros), esterilizagdes de mulheres
indigenas, discursos de integracdo cultural e
econdmica, atividades missioneiras para
enfraquecimento da religido tradicional. Tais
problemas, tdo presentes na historia dos
indigenas do continente americano, também
foram a sina dos indigenas Sami.

Atualmente, os movimentos indigenas na
Finlandia s3o intensos e ativos na politica
nacional. A representacdo Sami no cenario
politico, garantida pela formagao do Parlamento
Sami em 1973, fortaleceu as demandas pelo
reconhecimento dos direitos dos nativos sobre
seu territdrio tradicional e de praticar sua cultura,
ainda que a participac¢do indigena no Parlamento
Finlandés seja muito restrita.

Impressdes estimuladas pelos sentidos, é
0 que mais marcou minha viagem pelas terras
geladas da Laponia. As renas, o verde bailar da
aurora boreal, as planicies nevadas e rios
congelados, tudo emoldurado pela aura de
mistério que emana da cultura Sami, presente na

regido ha milénios.
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De un tiempo a esta parte los estudios
sobre la mujer han experimentado un notable
crecimiento, gracias a la variedad de abordajes
que caracterizan al género. Uno de los mas
recientes es el que, editado por Oscar Fernandez
Alvarez, Profesor Titular de Antropologia Social
en la Universidad de Ledn, que encabeza un
destacado grupo de investigacion sobre la
discriminacion social de la mujer y que es autor
de un buen numero de trabajos sobre este mismo
tema. La obra, titulada Mujeres en riesgo de
exclusion social: una perspectiva transnacional
ha sido publicado por McGraw Hill, una de las
mas potentes editoriales norteamericanas en
distintos ambitos cientificos, y de manera muy
relevante en el de las ciencias sociales. El grupo
de investigacion que respalda la obra, Women at
Risk (WAR), acoge bajo sus siglas a
investigadores encuadrados en disciplinas como
la antropologia, la sociologia, la educacion y
otras ciencias sociales, y pertenecientes a la
Universit¢ de Bourgogne-Franche-Comté, en
Francia, a la Universidad de Tras-Os-Montes €
Alto Douro, en Portugal, y a la Universidad de
Leodn, en Espafia, en estrecha colaboracion con la
Asociacion Simone de Beauvoir.

El titulo de la obra encierra un importante
namero de cuestiones, a las que sus autores han
querido dar respuesta. Por ejemplo, se ha querido
saber como ha afectado la crisis econdmica de los
ultimos afios a las mujeres que se hallaban en
riesgo de exclusion social, y qué mecanismos de
apoyo han sido puestos en marcha, tanto de
indole institucional como no institucional.

* Universidad de Murcia

También se ha considerado importante saber qué
redes sociales se han activado para dar cobijo a
estas mujeres y a sus familias dependientes, asi
como qué respuestas se han dado en los
diferentes paises ante situaciones similares. Se
trata de preguntas que han sido respondidas en la
monografia de maneras diferentes, debido a la
diversidad de perspectivas existentes sobre un
tema tan sensible en nuestros dias. Ha de tenerse
en cuenta que muchas de las soluciones
dependen de las politicas sociales, con tanta mas
razon en los Estados del Bienestar, y éstos no han
respondido homogéneamente, sino que, antes
bien, lo han hecho de maneras muy diversas y
con mayor o menor diligencia.

La primera parte de la obra esta dedicada,
con gran acierto, al tratamiento de los aspectos
tedricos y metodologicos. En este apartado
quedan perfilados aspectos tan cruciales como el
del impacto del género en los complejos
procesos de la exclusion social (P. Damonti,
“Desigualdades de género en los procesos de
exclusion social”), la construccion de nuevas
identidades, por ejemplo, incluyendo la
etnicidad o la fe con los consiguientes riesgos
exclusivos (A. Salas Rodriguez, “Identidades
rebeldes frente a nuevas retoricas de exclusion de
género, fe y racismo”), el asociacionismo
inmigrante como estrategia de género en
particular, o de reivindicacion en general (M. Z.
Ollo Gorriti y Z. Themme Afan), o sobre la
entrevista en profundidad con victimas de la
violencia de género (A. Puente Martinez,
“Aspectos procesales, técnicos y aplicados de la
entrevista con victimas de violencia de género™).
Se trata en todos los casos de problemas tedricos
y metodoldgicos que preocupan a cualquier
investigador, y que en la obra son abordados
cuidadosamente.

La segunda parte del libro se refiere a los
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aspectos socioldgicos y sanitarios de la exclusion
social de las mujeres. De esta manera, se realizan
analisis de casos de personas que sufren los
primeros episodios de exclusidn social durante la
infancia temprana, para luego hacerse persistente
el hecho en otras fases de la vida (J. L. Gonzalez
Arpide y J. Gallego Ledo, “Exclusion femenina
por lipofobia”), sobre los mayores riesgos que en
algunos lugares, olvidados por todos, tienen las
mujeres de enfermar y morir (E. Bayona Escat,
“;Por qué nos morimos los pobres: género y
exclusion socio-sanitaria en la Sierra de
Chiapas”), sobre los diferentes sesgos que, en la
vida laboral, presentan las consideraciones de
paternidad y maternidad, a veces muy lejos de la
verdadera igualdad que, aparentemente se
persigue (J. Aguinaga Roustan, “Paternidades y
maternidades: un espacio para la igualdad”), y
sobre la manipulaciéon que se cierne sobre un
hecho tan trascendente en la vida de la mujer
como es el de su decision personal en relacion
con la lactancia (A. Unanue Cuesta, “Mujeres,
lactancia y victimizacion. De protagonista a
excluidas en la decision”).

La tercera parte tiene por objeto el
analisis de la situacion de la mujer en el mundo
rural, cuyas particulares connotaciones han
reclamado especial atencion de los
investigadores. El retroceso de la actividad
agraria, la emigracion a las areas urbanas, la
masculinizacidn rural, especialmente en las areas
de montafia, y la regresion de los resultados
econdmicos han provocado una creciente
insatisfacciéon de la mujer y una indudable
exclusion. Precisamente, esta convergencia de
factores constituye el fundamento del trabajo de
E. Gomez Pellon acerca de un valle de la franja
costera de Cantabria (“Subordinacién y
desdicha: ser mujer y ganadera en un valle del
litoral de Cantabria”), que prueba cémo la misma
ha devenido en una creciente frustracion de las
mujeres que aun continuan ocupadas en la
actividad agraria. En esta parte se estudia
también el cruce entre las representaciones
femeninas y las construcciones ideoldgicas de los
burodcratas ocupados de supervisar los programas
de las rentas de insercidon (O. Sacramento y H.
Gongalves, “Os dois lados do rendimento social
de inseg¢ao no Douro: entre as representacoes das
beneficiarias e os discursos e praticas dos
técnicos”); y se analizan las condiciones de la
mujer en el mundo rural, y sobre como las
mismas devienen en vulnerabilidad, debido a la

escasa repercusion que han tenido en las areas
rurales las politicas de igualdad implementadas
en las ultimas décadas (O. Fernandea Alvarez,
“Mujeres en el medio rural: imprescindibles pero
invisibles”). Por ultimo, en esta misma parte, E.
Lopez Canseco y M. J. Dominguez (“Género y
exclusion social en el medio rural de la provincia
de Ledn”) se ocupan de las causas que, asociadas
al género, hacen de las mujeres del mundo rural
un grupo especialmente proclive a la exclusion y
lapobreza.

La cuarta parte esta nucleada en torno a la
violencia de género, comenzando por el examen
de las repercusiones individuales, familiares y
sociales del SAP o “sindrome de alienacion
parental”, en tanto que rechazo que los hijos
sienten hacia uno de los progenitores en los
divorcios conflictivos, particularmente
motivados por el ejercicio del maltrato y la
violencia de género (C. Delgado Alvarez,
“Violencia contra las mujeres y discurso
pseudocientifico. El caso del SAP”). Por su
parte, A. Valifio Ces (“La situacion sociolaboral
de las mujeres victimas de la violencia de género:
analisis de una realidad ficticia”) analiza la
utilidad de la series de medidas adoptadas por el
legislador a propdsito de la situacion de estas
mujeres; y A. Sanchez de Prada (“El poder del
contexto frente al mito de la dependencia
emocional: un estudio exploratorio”), explora en
su trabajo la diferencia entre la respuesta a la
amenaza que se realiza por parte de un extrafio, y
la que se produce cuando la amenaza procede de
una persona con la cual hay establecida un
vinculo afectivo. En cuanto al capitulo de R.
Conde, C. Antunes y C. Ferreira (“Desigualdad y
asimetria de género en el amor y la intimidad:
cuando las mujeres victimas recurren a la
intimidad”), constituye un acercamiento certero
a las vivencias de las mujeres que han sufrido la
violencia de género.

La quinta parte del libro se centra en la
prostitucion, en tanto que forma frecuente de
exclusion social de la mujer. En los trabajos de
esta parte se percibe el interés por focalizar una
situacidn que posee mayores dimensiones que
las que a menudo se le atribuyen. La prostitucion
es abordada atendiendo a la ausencia de
regulacion efectiva que recae sobre una
actividad cuyos protagonistas, en ocasiones, se
resisten admitir que tiene caracter forzado (M.
Macias Jara, “Vulnerabiliad y exclusiéon social
en la prostitucion forzosa”), mientras que otras
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veces es tratada como producto de una
marginacion tan extrema que ni tan siquiera
garantiza la autonomia de las mujeres que la
practican (K. A. Lally, “Trabajadoras sexuales
Yacouba en Korhogo, Costa de Marfil. El alto
precio de responder al deseo del otro”), y antes
bien las sume una dependencia insuperable por
via de la violencia; asimismo, la prostitucién es
tratada como subordinaciéon mercantilizada por
parte de mujeres que prostituyen su cuerpo en
determinadas partes del mundo tratando de
atender los deseos de los turistas extranjeros (O.
Sacramento, “Vida boa e historia de amor:
designios femeninos ante turistas europeos no
Nordeste brasileiro”). Tampoco falta el abordaje
en el cual la mujer es presentada como
demandante de relaciones sexuales en contextos
turisticos (A. Gutiérrez Garcia, “Las mujeres
como consumidoras de sexo en contextos
turisticos™).

La sexta parte estd dedicada a la
educacion contra la exclusion motivada por el
género y a la innovacion docente relacionada con
este enfoque. El primero de los capitulos reclama
la intervencidon psicosocial para las mujeres
afectadas de VIH, como parte de una propuesta de
innovacion docente en perspectiva de género (N.
Aslay E. Aldekoa, “Incluyendo la perspectiva de
género en la docencia: propuesta de intervencion
para las mujeres con VIH); también se analiza
una experiencia educativa llevada a cabo en el
Master de Profesorado de la Universidad de
Burgos focalizada en las desigualdades de género
(M. A. Barros del Rio, “Discursos desde los
margenes: inclusidon de la perspectiva de género
en la ensefianza del inglés”); R. Cachan Cruz
(“Etnoeducacion y educacion fisica ante la
igualdad de género desde una perspectiva
intercultural e intergeneracional”) se ocupa de las
posibilidades de llevar a cabo acciones
educacionales comprometidas , como la
educacion intergeneracional, en el marco del area
de Educacion Fisica. C. Unanue Cuesta, por su
parte (“Mujeres con superpoderes, invisibles en
el proceso educativo™), se ocupa de mostrar con
diversos argumentos como la realidad de los
libros de texto desmiente que se estén llevando a
cabo auténticas politicas de igualdad , y muy por
el contrario descubre cémo aquéllos contribuyen,
con cierta frecuencia, a la perpetuacion de la
desigualdad; S. Medina Quintana y R. Garcia
Moris (“Las imagenes de mujeres en los libros de
texto de Educacion Primaria”), aunque no niegan

los avances producidos, insisten en la falta de
efectividad de las politicas de igualdad en
materia de género en los textos escolares; y P.
Suarez Alvarez (“Fuentes y recursos para la
inclusion de la Historia de las mujeres
trabajadoras en la Edad Moderna asturiana”),
trata con grandes dificultades de visibilizar a la
mujer en los libros de historia que se ocupan de
esta época.

Por lo que se refiere a la séptima parte,
¢ésta se halla referida al papel de la mujer en la
Historia. M. Torremocha (“Miradas a la
maternidad en la Edad Moderna”) se fija en como
la maternidad ha sido tratada de manera casi
univoca, a pesar de los muchos significados del
concepto, mientras que A. Moran Corte (“Donde
logra la Justicia el arreglo de los individuos.
Recogimientos femeninos en la Asturias del
siglo XVIII”), explica como las instituciones
asistenciales trataron de satisfacer las
necesidades asistenciales de la época, y
especialmente las de las mujeres que padecian
carencias de diverso grado; M. J. Pérez Alvarez
(“Salvacidn, obras pias y mujeres en la didcesis
de Leon y Zamora durante la Edad Moderna™),
analiza los obras pias destinadas a mujeres en la
época, en una sociedad en la cual se le concedia
prioridad a la salvacidn del alma. El trabajo de R.
Martinez Peiiin (“Mujer, religiosidad y control
moral en las didcesis leonesas de la Baja Edad
Media”) se fija en la situacién moral de las
mujeres de este periodo, mientras que A. Martin
Garcia (“Reforma catdlica y transgresiones
femeninas en el Tras-os-Montes de finales del
Antiguo Régimen”) se aproxima a las
costumbres de la época, para apreciar las
transgresiones femeninas mas frecuentes,
susceptibles de ser consideradas como
pecaminosas de acuerdo con la moral de la
época.

Finalmente, la octava parte trata de las
dificultades que encuentra la igualdad de género
en distintos ambitos sociales. El texto de I.
Gonzalez-Fuente e [. Pérez Ortega
(“Transiciones escuela-trabajo precarizadas. Un
estudio longitudinal sobre mujeres jovenes”)
examina como las jévenes, que venden su fuerza
de trabajo, progresivamente, y generalmente, sin
quererlo, se convierten en agentes del
neoliberalismo; E. Hernandez Carballido
(“Mujeres futbolistas en México”) se ocupa de
las dificultades que encuentran las mujeres para
practicar un deporte marcado por la
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discriminacion de género, y de las estrategias
femeninas para lograr su proposito; J. A. Vela
(““Videojuegos: herramienta igualitaria desde un
mundo sexista”) explica coémo la vision
hegemonica en este ambito del ocio representa al
lado masculino, debido al uso de estereotipos
sexistas, hasta el punto de dejar muy pocos
espacios para que las mujeres se incorporen a
estos espacios de ocio; F. O. Esteban (“Redes
sociales y vida familiar entre las migrantes
calificadas”) constituye un estudio sobre la
inmigracion espafiola a la ciudad de Buenos
Aires, cuyos protagonistas son jovenes con
estudios, frecuentemente universitarios, de modo
que el autor reconcentra su mirada en las mujeres
jovenes para estudiar cémo construyen sus redes
sociales y como se enfrentan con los obstaculos
de la vida cotidiana. Y E. Sancho proyecta su
vision de coach, para explicar cémo es posible
superar la exclusion, sugiriendo al mismo tiempo
una diversidad de lineas de trabajo como parte de
la tarea que tienen por delante las ciencias
sociales.

En consecuencia, estamos ante un libro de
extraordinario interés, debido a que conjuga un

fuerte componente tedrico y metodoldgico con
una propuesta que podemos llamar aplicada. El
acertado titulo del libro, Mujeres en riesgo de
exclusion social: una perspectiva transnacional,
sitia al lector ante una obra innovadora, de
profunda actualidad, que va pasando revista a
todos y cada uno de los temas que preocupan en
nuestros dias. La mujer en riesgo de exclusion se
convierte en el hilo conductor que permite al
lector tomar contacto con numerosos problemas
de la sociedad actual. Todos los campos de
abordaje identificados hasta el presente por las
ciencias sociales son tratados en esta obra con un
singular rigor, que, con toda seguridad,
estimulard nuevos estudios por parte de este
grupo de investigadores empefiados no so6lo en
ser sujetos activos de los estudios sobre la mujer,
sino en lleva a cabo su trabajo en las areas mas
sensibles de este campo: la discriminacidn, el
sexismo, los estereotipos, la violencia de género,
lainvisibilidad del trabajo doméstico de la mujer,
los efectos de las politicas de , y otros muchos
que el lector ird descubriendo a medida que vaya
desgranando los contenidos de esta renovadora
obra.
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