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PROCESOS DE CAMBIO RELIGIOSO
EN LA VISION DEL MUNDO OTOMI.
CONSERVAR, CAMUFLAR, ELIMINAR
JACQUES GALINIER

RESUMEN

Se consideran ciertos espacios de la zona otomi oriental, definidos
tradicionalmente como “sagrados”, como estructuras de tipo museo-
grafico, que pueden desempenar funciones similares. Actualmente, en
tiempos de la globalizacidn, los idolos de papel son, a la vez, marcado-
res histdricos de la identidad otomi y nuevos signos de identificacién
en el mercado del turismo étnico.

Cuando Elio Masferrer me propuso participar en las discusiones del
Seminario permanente de etnografia, acepté con mucho entusiasmo,
sin darme cuenta de las consecuencias que implicaba. Hace poco me
di cuenta de que iba a ser totalmente imposible abordar ese tema. Para
hablar de los procesos de cambio religioso en la visién del mundo
otomi, hubiera necesitado una larga estancia en México y repetidas
visitas de campo a las comunidades, cosa que no he hecho desde hace
diez afios por multiples razones (nada mas visitas de entrada por sali-
da). Eso para poder observar tanto las interacciones entre otomies y
no otomies, como las situaciones de conflicto cultural, y revisar el
continuo socioldgico en el cual ubicamos esas distintas formas de co-
habitacién entre lo local y lo global, lo catélico y lo no catélico, de
compartimentalizacién, de recomposicién, de occidentalizacion y fi-
nalmente de mundializacién.

Trataré de resolver este problema delicado, cambiando totalmente
de enfoque, a partir de un problema aparentemente sencillo que es
el del estatuto del objeto otomi frente a los diferentes procesos de
cambio. Cuando hablo del objeto, no se trata del objeto socioldgico
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sino fisico, material, como la grabadora, el vaso... el objeto otomi
frente al problema de esa paulatina museificacion del mundo indigena,
lo que tiene importantes consecuencias a nivel de su cosmovisién, como
veremos, y de esta manera, cerrando el circulo, regresaremos a la
cuestion de partida.

Hasta la fecha, la museografia se ha considerado como una discipli-
na especifica del mundo occidental que sirve para registrar, clasificar,
presentar e integrar en el patrimonio nacional artefactos de todas -
clases, en particular exdticos. Cuando hablo de lo exético, incluyo
también el “exético nacional”, como en los museos de provincia euro-
peos, donde se exhiben elementos regionales del patrimonio nacional:
la cultura vasca, la gala, etc. Y me parece importante que éste sea el
punto de partida de la discusion, interrogarnos sobre ciertos mecanis-
mos culturales, “rio arriba’, que dan cuenta de este dispositivo, tanto
en las sociedades occidentales como en otras partes del mundo. Veamos
cémo, en las culturas de América, los artefactos rituales se inscriben
en una especie de museo imaginario o virtual, antes de que se plantee
la pregunta sobre su utilizacién en el museo, nactonal o indigena.

Aqui me refiero al proceso de conservacién de los artefactos autdc-
tonos y de la fabricacion de la autoctonia. De pasada veremos la
cuestion del almacenamiento de los artefactos dentro del marco de
la comunidad indigena y cémo se convierten en iconos ciertos objetos
oriundos del mundo exterior; como son asimilados, digeridos por la
cultura local. Es una reflexion que tenemos que emprender sobre los
criterios locales, en este caso otomies, que gobiernan la relacién de
los actores para con los objetos: criterios explicitos o no, esos criterios
que van a decidir lo que tiene que entrar en el patrimonio local, lo que
debe quedarse mediante camuflaje o no, y lo que debe ser destruido o
expulsado del espacio de la comunidad. Todas esas preguntas son
parte de la construccién de lo que llamaré la “postura museogréfica”
de las comunidades indigenas.

A menudo son los rituales los que permiten revelar esos diferentes
procedimientos. Hay momentos especificos del ciclo ritual durante
los cuales se permite cierta visibilidad de los objetos, por ejemplo de los
que se observan en los adoratorios y se quedan escondidos todo el ao,
o ciertas ofrendas votivas que salen a la luz de repente, después de
haber sido escondidas. Ahora, ;c6mo podemos ver en las comunidades

34



Procesos de cambio religioso en la visién del mundo otomi

esta postura museogréfica? No tenemos exégesis formales, por supues-
to, pero podemos ver cudl es el método subyacente, es decir, cudl es el
presupuesto, la idea basica a partir de la cual los otomies consideran
que ciertos objetos tienen un valor especifico, valor simbélico, los que
consideran como ajenos, los que tienen que conservar forzosamente y
los que tienen que destruir absolutamente. Vey a empezar mencionan-
do lo que es el principio energético fundamental, el nzahki, es decir,
esa fuerza cdsmica, intracorporal al mismo tiempo, que dirige las
conductas de los individuos y que es necesario tomar en cuenta como
ser otomi, para mantener un equilibrio homeostatico entre el orden de
las cosas, de un lado, y el orden de la gente, del otro.

Este principio, el nzahki, puede obligar a rechazar o a preservar
ciertos artefactos. Un ejemplo muy evidente, conocido por todos, es
el de los idolos de papel, por su presencia, sus caracteristicas propias,
que obligan a reconsiderar la idea de que hay cosas que se tienen que
acumular y otras que se tienen que desechar. Por ejemplo, la acumula-
cion de idolos es totalmente imposible en una comunidad otomi, con
la excepcidn de algunos casos que voy a comentar. Presentaré un caso
limite, precisamente porque todos lo conocen y no es necesario entrar en
el detalle etnografico. Es el de San Pablito, donde podemos imaginar
que la misma idea de museo va a imponerse en el futuro, tanto por el
rapido proceso de transformacién de la relacién de los sanpablefios con
los objetos como por la fuerza de la demanda de curiosidad turistica.
Considero que en esta comunidad —que conoci hace mas de 30 afios,
cuando no habia carretera- existe actualmente una clase de museo
efimero virtual a nivel del pueblo y cuyos artefactos son esos objetos que
todos conocemos de chaquira, tejido y papel de amate, los cuales sufren
un proceso de rotacion regular. Es decir, los sanpablefios los fabrican,
los almacenan, los venden. Se trata de un museo permanente, con una
circulacién generalizada y cuyos artefactos se cambian a través de ese
juego ad infinitum del proceso de fabricacion de copias.

Otra vez en San Pablito se plantea la aparicion de ciertos actores que
no se vefan en el paisaje socioldgico, es decir artistas locales, con un
estilo propio, como ya existen en muchas comunidades en otras partes
de Mesoamérica y, sobre todo, en Estados Unidos. Introducen de re-
pente la nocién de arte contemporaneo modificando totalmente las
reglas del juego. Y ahora la casa del que antes era el hombre nyihi, el
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otomi bdsico, vuelto artista, el que pinta las hojas de amate, se esta vol-
viendo una clase de museo en miniatura, pero también el Centro Cultural
Hndhnii Bité, que es un museo dentro de la “comunidad-museo”. La
misma apelacién, Centro Cultural Hridgh#ii Bité, indica claramente que
no es local.! Por el momento se trata del paso de la duplicacién continua
de un modelo estandar de artefactos del repertorio chamanico a una
serie de objetos que poseen una forma identificada por la firma del
actor que es el artista, que se pueden identificar como tales. Estamos
actualmente frente a un proceso de museificacion de un pueblo, en el
cual encontramos criterios de apreciacion del valor del objeto que com-
piten con la antigua cultura chamanica otomi'y otros que compiten con
la postura museografica occidental de la relacién para con los objetos
que ya se estd imponiendo en la comunidad.

Durante las ultimas décadas, como ocurri6 en Europa en los sesenta,
se ha ido incrementando el proceso de despojo de las comunidades
indigenas, despojo de su patrimonio, de sus objetos indigenas. En
Francia e Inglaterra hemos visto cémo han vaciado totalmente, entre los
anos cincuenta y sesenta, las casas de los campesinos, las granjas; todo
lo que tenia un valor de utilidad inmediata se ha ido para las ciudades:
los muebles, las mesas, las sillas, y en su lugar ellos se quedaron con
muebles de plastico; ahora se da el proceso inverso, tienen que comprar
copias de lo que tenian antes, tratar de invertir el proceso, pero es de-
masiado tarde. En México estamos ya en un proceso mds o0 menos con
esas caracteristicas. Saben bien nuestros colegas del Museo Nacional
de Antropologia que, por ejemplo, piezas tinicas como los quexquémitl,
que existian a principios de los setenta en casi todas las comunidades
otomies orientales, han desaparecido casi por completo, salvo en
Santa Ana Hueytlalpan, San Pablito y tal vez dos o tres comunidades
mas. Las mujeres se enterraban con sus quexquémitl, mientras otros desa-
parecian... asi, sencillamente; durante mi primer periodo de “contacto”
etnografico, abandonar sus bienes no implicaba ningtin regateo. Re-
cuerdo que he conseguido una buena cantidad de quexquémitl para el
museo y nunca tuve ninguna dificultad, nunca senti un deseo esencial
por conservar la prenda, con todo y que a veces eran los tnicos que

! El término hridghii apela a lo otomi en su sentido mas amplio, abarcando todas las varian-
tes y regiones del otomi (nota del coordinador).
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existian en el pueblo. Pero después las subastas comenzaron a trans-
formar la relacién oferta-demanda, lo que frené y detuvo este movi-
miento de despojo y abrié la via a las copias. ;Qué pasa hoy con los
teponaxtle que he visto hace 30 afios? No sé si quedaron algunos, si
fueron destruidos, vendidos. Lo que es claro es que este sentido de la
pérdida de los objetos se estd instalando, a la vez, por la transformacién
radical del modo de vida y por la amenaza de la predacién sobre bienes
actualmente escasos, predacion que viene del exterior.

Tal vez estoy equivocado o mis datos no estén actualizados, pero creo
que hay un criterio que hasta la fecha est4 ausente en el mundo otomi:
la nocién de visita, es decir, de presentacién publica con el fin de un
goce estético. Es decir, hay ciertos objetos que no tienen ningtin valor
comercial y se les atribuye finalmente una funcién que no tiene nada
que ver con la contemplacién estética. Resultan sobrevalorados por el
efecto mediatizado de la mirada de los extranjeros. En consecuencia,
la idea de la proteccion de su patrimonio en su totalidad empieza a ma-
nifestarse por la concientizacion acerca de lo que significa esta mirada
de los extranjeros, este proceso de canibalizacién de esa cultura. Esto
significa que nada mds ciertos artefactos seleccionados como el papel
de amate, los idolos de papel, etc., tendrfan un valor en el mundo del otro
lado, takwati, ;0 serd que todos los artefactos que componen nuestro
entorno cotidiano son susceptibles de entrar en este museo del Occi-
dente? Son preguntas que escuché hace mucho tiempo.

Este fenémeno no es sencillo de entender porque hay muy pocos
casos en los cuales existe una museificacion total del espacio fisico de
la comunidad: de sus estructuras habitacionales, de sus actividades
técnicas (profanas o rituales), de sus habitantes. Es un proceso hacia el
cual San Pablito tal vez podria llegar, pero sin convertirse en esa clase
de ecomuseo tipo europeo que conocemos por ejemplo en Suecia o en
Francia, es decir, un lugar de conservacién y reconstruccién de un
habitat preindustrial en el cual los empleados del ecomuseo viven,
cuidan sus rebaos, hacen su propio pan, hilan la lana segtin una cos-
tumbre vigente hace dos siglos...

Creo que en San Pablito, al nivel del habitat, asistimos a dos fené-
menos contradictorios: de un lado, la atraccién y la fascinacién de los
modelos urbanos de construccién de casas de block, de concreto (que
actualmente vemos de manera epidémica en todo el pais) y, del otro,
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de los objetos. Es un programa a largo plazo que deben hacer los jove-
nes antropologos para entrar en el punto de vista emic de los indigenas
de las comunidades y ver cémo conciben, interiorizan y conceptualizan
ese proceso de transformacion total del estatuto simbélico de los arte-
factos locales.

De cierta manera, un objeto fisicamente protegido, como el mufieco
de papel, sigue teniendo una vida propia en un ambiente totalmente
distinto (en Europa, por ejemplo), remplaza la pérdida del objeto
abandonado en el monte, como era y como lo sigue siendo a través de
las précticas terapéuticas, proceso comun a todos los pueblos otomies
orientales. Sin embargo, esos procesos son distintos; de un lado, el lado
tradicional, la despedida del artefacto corresponde a una medida de
reequilibrio y reenergetizacién del mundo (si se avientan los mufiecos
en el monte es precisamente para permitir esa reconstruccion del es-
pacio doméstico); del otro, del lado moderno, se genera un proceso que
significa, en términos simbolicos, su desactivacién, es decir, pierde su
energia, nzahki (fuerza que permite su instrumentalizacién en el
proceso chamdnico) y da paso a una revitalizacién del objeto, que es
sencillamente un icono. Se puede exportar, no contamina a la gente
porque le falta ese principio energético: nzahki. Lo que podemos
imaginar es que el idolo, el objeto emblematico, se convertird en un
objeto museografico local pero después de haber hecho ese recorrido
geografico (Europa, Estados Unidos, Jap6n) y sociolégico (por el espa-
cio urbano, el espacio del objeto turistico como mexican curious). Es
decir, la transformacién no puede hacerse dentro de la misma comu-
nidad, sino que tiene que sufrir ese proceso de circulacién a nivel
mundial para regresar al pueblo con otra forma.

Hasta el momento no hemos entrado en la discusién, que sera po-
siblemente de actualidad en un futuro cercano, de la restitucién de los
objetos otomies que se ubican en distintos museos a través del mundo.
San Pablito no estd comprometido en esta problemdtica, yo creo que
por su politica productivista, que genera flujos de bienes y no se basa
en la escasez o el caracter inico del objeto porque hay esa duplicacion,
fabricacién ad infinitum segtin la demanda. Ademas, la circulacién de
los mismos sanpablefios hacia las ciudades, incluso la visita de los
museos, ha generado una toma de conciencia acerca de la enajenacién
de los elementos mas vistosos del patrimonio local o de la region.
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Hasta la fecha, parece que no ha surgido una demanda-a favor de
una restitucion local manejada por los propios indigenas otomies. Creo
que esto se conecta con un gran numero de factores, en particular la
flexibilidad y la fluidez de una identidad multivariable que no se basa
en un proyecto histdrico o politico, por ejemplo el de una nacion
otomi, cosa que existe desde hace muchisimo tiempo en las reservas
estadounidenses o entre los yaquis por ejemplo; ese proyecto politico-
cultural hasta la fecha no existe.

Examinemos ahora la logica simbdlica que permite atribuir el esta-
tuto de objeto museogrifico a distintas clases de artefactos como los
fésiles, aunque podriamos tomar otros ejemplos a partir de lo que es
su lugar de conservacion, pero también los sitios donde son puestos en
escena los mismos rituales, lo que plantea de inmediato la cuestion del
estatuto de objeto polivalente, como las mdscaras, los trajes, etc. Esta
cuestién se conecta directamente con la del almacenamiento de objetos
para que se vuelvan elementos de la historia propia de la sociedad. De
antemano debemos discutir sobre el concepto etnojuridico de la pro-
piedad. No se trata aqui, por supuesto, de tomar en cuenta los objetos
domésticos sino los que tienen cierta fuerza simbdlica, que deben ser
protegidos; por ejemplo, en cada casa, el altar doméstico hace las veces
de museo en miniatura. Sobre la tabla estan los fésiles, objetos y arte-
factos que tienen un valor: en términos museogrificos, podemos
compararlos con los que estdn en nuestras vitrinas y que eventualmen-
te se pueden ensefar a los visitantes. Frecuentemente pasa eso: visitas
para ver los objetos del altar familiar. Ademds, el altar estd a cierta al-
tura para quedar fuera del alcance de los nifios y también para expresar
una posicion sefiorial. En ese lugar esta también el bastén del chamdn,
con las iméagenes y los fésiles. Por eso creo que podemos considerar la
casa, el ngu, como una clase de museo, ademads porque las casas que
conoci en las tierras bajas estin adornadas con péginas a color de la
seccion de sociales de los periddicos capitalinos, que revelan las acti-
vidades del jet set de Acapulco, Cancun... Los otomies utilizan este tipo
de decoracién, lo que le da el aspecto de museo al lugar.

También podemos considerar que los santuarios, los nkukha
(adoratorios), incluso las cuevas que hacen las veces de santuarios,
tienen una funcién de museo, por ejemplo aquellos en que se conservan
objetos rituales, como en Santa Ana Hueytlalpan: mufecas mds o
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menos de 30 centimetros, vestidas, que tienen exactamente la misma
forma delos idolos, con la diferencia de que son de cartén, no de papel,
y los cofres en los cuales estén estas figuras vestidas, hombre y mujer,
que representan la pareja apical: los ancestros. En este caso se trata, por
supuesto, de objetos de fabricacién local, cuya “ficha semiética” indica
que son objetos autéctonos del patrimonio de la comunidad y no de
otra parte, cuyo uso es estrictamente local. Su valor se basa, segura-
mente, en su antigiiedad, real o supuesta, en su cardcter de reproduccién
a lo idéntico de objetos que han sido abandonados o destruidos. La
paradoja es que pueden ser conservados o, al mismo tiempo, expulsa-
dos de la comunidad, lo que nos lleva a entrar més a fondo en la con-
cepcion otomi actual de la historia (o etnohistoria, es decir, desde el
punto de vista emic) acerca de la transmisién de los objetos.

¢Cuiles son los presupuestos basicos para entender ese proceso?
Aqui creo que debemos referirnos de nuevo a los fundamentos de esa
légica simbdlica que construye la autoctonia con la canibalizacién
sistemdtica de lo extranjero. Visto més de cerca, los ritos no ensefian
mds que una “puesta en escena’, una presentacién bajo la forma de una
exposicion temporal de objetos que después van a ser conservados en
las “bodegas” de la comunidad para resurgir de nuevo el dia indicado
del ciclo ritual, objetos de carnaval por ejemplo. Existe, como en el
sistema de representacion occidental de los museos, la posibilidad
de una enajenacién, de la proteccién de un secreto y hasta a veces lo
que llamamos un “infierno” de las bibliotecas: documentos que no se
pueden sacar por cuestiones politicas, religiosas, etc. Los otomies
tendrian, asi, su infierno museografico y la exhumacién periédica,
episddica, de esos objetos. Es decir, existen también, como en nuestra
concepcién occidental, objetos que nunca se ensefian, otros para un
publico restringido, para una élite local, y otros que se pueden mostrar
de manera publica. La cuestion delicada es la transformacién de los
objetos en iconos de un lugar determinado, por ejemplo la Venus de
Botticelli que esta en el Museo de los Oficios, en Florencia, o el friso
del Partendn en el British Museum. En el primer caso no hay contradic-
cioén entre el origen nacional del pintor y el lugar de conservacion de
la obra en uno de los “templos” mds respetados del pais. En el segundo la
conexion se debe a una operacion politica y sabemos que hasta la fecha
hay grupos de presion para que regresen el friso a Atenas.
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En el caso que examinamos, la cuestion de la apropiacion de objetos
museograficos se plantea, por supuesto, en otro contexto, en la medida
en que esos objetos han sufrido un tratamiento ritual y que se trata de
comunidades que rigen la predacion a través de criterios ideolégicos
precisos. En una primera fase, lo que importa es entender qué es la
construccion del objeto de museo, es decir, las condiciones que vuelven
posible la asuncion de una categoria de items que se consideran, como
dicen los otomies, suntuski, es decir delicados, que tienen una energia,
una fuerza especifica, y ademas, formalmente, una funcién simbélica,
hasta el punto de que he llegado a plantearme si el objeto museografi-
co, en términos indigenas, seria nada més el que tiene nzahki (fuerza),
si es éste el Unico criterio basico e indispensable.

Esto nos obliga a regresar a la cuestién de la cosmovisién para
aclarar de dénde viene esa particular fuerza, esa identidad tan dificil
de entender para nosotros. Esta fuerza es oriunda del mundo de los
origenes: el inframundo, el lugar donde se fabrican, se descomponen,
se desbaratan los objetos, las entidades, los cuerpos y se reconstruyen
nuevamente después de ese ciclo o proceso de transformacion. La
cuestion de la autoctonia la podemos mostrar aqui de inmediato,
porque todo lo que proviene del mundo de abajo puede ser potencial-
mente un objeto de museo, pero con esa condicion que debemos tomar
en cuenta: el respeto de una distancia para con lo que no puede ser
tocado, manipulado, que tiene que ser, al contrario, exiliado, transfor-
mado en icono en la comunidad, por ejemplo, en las tierra bajas, las
mdscaras rituales del pohta (padre podrido) que adornan el altar sacri-
ficial durante el carnaval. Hay que mantener esta “buena distancia”. En
Santa Ana Hueytlalpan, en el altiplano, con el caso del torito del car-
naval estamos en presencia de un caso interesante de desdoblamiento
del objeto: de un lado, el esqueleto de palo del torito de cada barrio que
se desbarata cada afo al finalizar el carnaval, mientras que, por el otro,
la cabeza de madera se conserva en la casa de uno de los capitanes. No
existe una glosa formalizada acerca de esta disociacién, pero podemos
imaginar que se basa en la idea, en términos de Kantorowicz —con
su metafora de los “dos cuerpos del rey” (the king’s two bodies)- de la
diferencia entre un cuerpo mortal, que es el esqueleto del torito, cuyo
destino es desaparecer totalmente desbaratado, destruido en un am-
biente de locura total, y un cuerpo perenne que hace las veces de numen
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lunar, que es la cabeza del torito, es el epénimo del cerro de Santa Ana.
Es el que fecunda a las mujeres con su esperma, liquido que se da de
tomar, una vez desbaratado el torito, bajo la forma de pulque.

Aquila museificacién de la cabeza del torito (las que he visto tenian
de 20 a 40 anos de resistir los asaltos volcanicos del ambiente de car-
naval) estd ligada con un mecanismo ritual de separaciéon que permite
la preservacion de un objeto, dejando la otra parte a la destruccién de
los humanos. También podemos considerar el ritual del pohta (padre
podrido), en las tierras bajas, con la misma 6ptica: se quema el maniqui
de paja, pero su cabeza necesariamente se conserva en este pequefio
museo que es la casa del chamén. Lo mismo también con otras masca-
ras de carnaval que son soportadas por esos cuerpos efimeros que van
a desaparecer en la efervescencia del ritual, pero que se transmiten de
generacion en generacion.

Ahora nos podemos preguntar si existen objetos que no se pueden
exhibir. Conozco algunos casos en los cuales, por razones que tienen
que ver con la tradicién pero que actualizan una presentacidn ritual
en ciertas ocasiones especificas, sea por la presencia de un entorno
vuelto muy peligroso o una occidentalizacién brutal del modo de vida
o una fractura gigantesca entre las normas de la costumbre local de
los ancianos y el rechazo agnéstico de los jévenes, la funcién conser-
vadora triunfa en detrimento de la funcién pedagdgica y de ostenta-
cién. En todos los casos, la idea que se ubica en el trasfondo de esa
museografia indigena es la siguiente: de manera ciclica, conviene
ensefar ciertos objetos de la tradicidn, pero esta obligacion no sola-
mente es necesaria, sino que tiene una funcién de aceleracion del
proceso energético. Yo podria clasificar entre esos objetos que sufren
ese proceso de santificacion a ciertos idolos, los que en Santa Ana
Hueytlalpan esconden en el fondo de la canasta que va a bendecir el
padre: bendice los panes, las ofrendas, las iméagenes, pero bendice
al mismo tiempo, en el “inframundo” de la canasta los idolos que no
ve. Podemos entender, a partir de esta estratagema, la idea de que
ciertos objetos pueden sufrir un tratamiento especifico; por ejemplo
en nuestros museos, algunos, delicados, necesitan medidas de con-
servacién con procesos fisico-quimicos de restauracion andlogos a la
bendicién que, sin saberlo, realiza el padre sobre los objetos de las
canastas.
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Queda una dificultad en este acercamiento comparativo: ;c6mo
conciliar lo que es una forma fundamental otomi y de todo el sur de la
Huasteca, la preservacién, y al mismo tiempo, el culto al objeto, con su
necesaria destruccion? Recordemos por ejemplo los Sand paintings de
los navajos, las figuras no de arena sino de pedacitos de piedras de color
que no se pueden conservar. Los que estdn en los museos no tienen un
valor religioso-simbolico, sino que son copias; los verdaderos, que se
utilizan en los rituales terapéuticos, tienen que desaparecer. Lo mismo
que ciertos artefactos otomies, porque en la cosmovisién indigena es
imperativo que desaparezcan ciertos artefactos para conseguir un re-
sultado eficaz, sin el cual no sirve para nada hacer todo ese largo pro-
ceso terapéutico; lo mismo en los rituales de fertilidad agraria, los que
llaman mate, cuando van a pedir el agua.

Siexaminamos mas de cerca esta situacién complicada, hay algunos
santuarios, algunas cuevas, donde los idolos se depositan y estan, de
cierta manera, protegidos por la misma arquitectura de la cueva; los
de los rituales de brujeria, de limpias, se abandonan en el monte y en
algunos dias desaparecen, hay una destrucciéon inmediata del objeto. Esto
no pasa en las cuevas epénimas de los pueblos, donde se ve cantidad
de papeles, de idolos que estan desde hace meses y, segtin las condicio-
nes de conservacion y lo hermético de la cueva, desde hace afos; es
éste un estatuto muy especifico de los objetos. ;Qué podemos decir de
los objetos enterrados: los idolos y el oro?, pero también del tratamien-
to otorgado a los esqueletos en los osarios; eso es mas facil de entender
en nuestra légica occidental: esos tzompantli impresionantes, como he
visto alguno (no sé si existan todavia), indican interacciones latentes
entre los humanos y entidades del mundo de las cuales son soportes:
huesos, craneos, etc. Esto porque se supone que los huesos generan el
esperma, como en la tradicién mexica, por lo que reciben una devocion
especifica. Tal vez los huesos nos ensenan el ejemplo mas acabado de
lo que puede ser una concepcién indigena del objeto museografico,
sobre todo porque, en este caso preciso, hacen entrar una dimension
mayor: explican la continuacién de las interacciones entre los hombres
y los objetos, una vez que ya no pertenecen al entorno inmediato de la
comunidad; esa cohesion pone en tela de juicio la idea de una separa-
cion definitiva de los objetos. Ahora se entienden mejor los pleitos que
hay cuando se trata de llevar los objetos a los museos de las ciudades
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occidentales, porque se mantiene cierta interaccién entre el objetoyla
gente del lugar.

Saben que éste es un tema de una actualidad evidente y dramética, sobre
todo, y no es por casualidad, en los paises de colonizacién britdnica.
En Nueva Zelanda, Australia, Africa del Sur y Canada esté surgiendo
un movimiento muy importante sobre la cuestién de cémo controlar
la vida de nuestros objetos que estdn en los museos occidentales. Aqui
hay dos escuelas indigenas que se oponen, que seria muy interesante
tomar en cuenta: la escuela de que todo debe regresar al lugar de origen
y la tesis, defendida en Nueva Caledonia, “territorio francés de ultramar”
(ToMm), por Jean Marie Tjibaou, un lider kanak asesinado hace 10 afios
que tenia una posicién segtn la cual los objetos debian quedarse en
los museos occidentales porque son “embajadores” a nivel mundial de la
cultura kanak. Estamos en esa dialéctica y resulta interesante ver, sobre
todo en la ex Commonwealth, pero también, guardando las distancias
del caso, lo que ocurre en las comunidades mexicanas.

;Se trata solamente de preservar un patrimonio? Hemos visto que
los otomies conservan artefactos que consideran como elementos de
su capital propio, a pesar de que son de la naturaleza y no de artefactos
construidos por ellos mismos: la idea de una litomorfosis, fitomorfosis
0, para el caso de la sirena, una ictiomorfosis ensefia claramente que
no hay un limite formal, no hay una frontera para decir cudles son los
objetos antropomorfos que tienen valor precisamente por ser identi-
ficados por su forma humana y ser ficiles de reconocer: estatuas de
madera, pero también elementos que nosotros consideramos de origen
geoldgico: partes de una pefa en que son reconocidas partes del cuerpo
humano (nariz, cabeza, boca). Esa antropomorfizacién del paisaje que
es comun a todo el México indigena también sefiala lo que son las
fronteras del mundo antropomorfizado en el museo imaginario local: el
idolo y también la pefia tienen nombres de humanos. No hay una so-
lucién de continuidad entre la pefia y las estructuras rituales que estan
en su cima, como en el caso de mayonikha, el centro de peregrinacion mas
importante de todos los otomies orientales. Los otomies no hacen una
diferencia entre el sitio ceremonial, probablemente un sitio arqueol6-
gico huasteco, y la pefia misma; es la misma casa, la misma habitacién,
podemos decir también el mismo “museo’, porque aqui también estdn
los artefactos que se conservan generacién tras generacion.
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Ahora consideremos el problema de cémo adquirir nuevos objetos
para que sean apropiados. El ejemplo mas interesante es el del carnaval,
en donde hay una absorcion, una “aspiracion” de objetos que provienen
de todas partes. A Santa Ana Hueytlalpan entran mdscaras de Bin
Laden, las que ahora forman parte del museo local; instrumentos de
musica; trajes; animales rellenos de paja, disecados... toda esa cantidad
de objetos que compran en los tianguis de las ciudades. Todos ellos,
una vez que han sido tratados ritualmente en el carnaval, ya son parte
del museo local, ya no son objetos “de la tienda”.

Ahora conviene dirigir nuestra atencién sobre un punto que es
fundamental: la cuestion del cuerpo, en la perspectiva de su puesta en
escena a nivel de museo. Sabemos muy bien que, aunque no exclusivo
de ellos, para los otomies del sur de la Huasteca, el cuerpo desempena
un papel de primer plano desde el punto de vista cognoscitivo en la
percepcion del espacio y del tiempo, como instrumento de medida y
de organizacién de los eventos rituales: es un objeto privilegiado del
proceso sacrificial; de ahi la eficacia del ritual, gracias a este cuerpo
sacrificado como objeto en las manos del sacrificador y a la entidad en
nombre de la cual se hace el sacrificio. El cuerpo humano es parte del
ritual, como cuerpo real, metonimico (las aves reemplazan a los cuer-
pos humanos en el sacrificio, aunque a nivel fantasmatico si hay sa-
crificios humanos) o como cuerpo metaférico (en el caso de las figuras
de papel). Pero ahora ;como vamos a instalar el cuerpo otomi en un
museo ajeno, en un lugar que no es el de la comunidad? Vemos que
hay cuerpos que si sirven, que ya estan instalados, que son las piedras
de antigua, como dicen los otomies, que son objetos patrimoniales, esos
mismos museografiados por los otomies. Es decir bajo la misma deno-
minacién, se consideran objetos humanos y fosiles o que son oriundos
del mismo lugar, del inframundo. En esas condiciones pueden conser-
var esos cuerpos, mientras que en los rituales mas basicos (carnaval,
brujeria), otras representaciones de las antiguas se tienen que tirar. Sera
el soporte la piedra o el papel, en ciertos casos son objetos que se
pueden ver fuera de la comunidad sin que exista un mercado ad hoc.
Por ejemplo, a mi me propusieron muchas veces darme objetos que
habian conservado en los altares domésticos, como malacates con una
cruz negra y figurillas de barro tipicamente huastecos (por supuesto
nunca he aceptado comprarlos ni recibirlos). La apropiacién de objetos
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—Saul Millén: Me parece que tocaste dos fendmenos paralelos muy
interesantes, porque en principio nos permitirian entender una logica
del cambio. Uno de ellos tiene que ver con el problema de cémo afecta
la mirada exterior a los objetos locales. Pareceria, en principio, que esta
mirada exterior introduce un valor adicional, en el objeto local, que no
estaba originalmente contemplado. El problema seria determinar de
qué tipo de valor realmente se trata. ;Se trata solamente de introducir
un valor comercial, de convertir al objeto en un objeto de contempla-
cién, un objeto estético? ;El valor de los objetos rituales entra en con-
tradiccién con el hecho de que sean objetos que entren a las cadenas de
circulaciéon? Ahi es muy interesante encontrar ciertos fenémenos: en
alguna ocasién en que estuve revisando documentos del siglo xvii de
la Mixteca encontré que los parlamentos rituales estaban en cuadernos
de la época (como ahora se utilizan los cuadernos Scribe); ya en esa
€poca eran objeto de compra-venta: alguien que queria aprender la
palabra ritual tenia que comprar al poseedor de un cuaderno determi-
nado esas palabras para convertirse a su vez en [especialista ritual]. Por
ejemplo: en San Mateo del Mar, una comunidad huave, hay un objeto
absolutamente sagrado: la cabeza de serpiente, que nunca sale de la
comunidad, no puede salir por principio. En casos rituales tiene que
ser rentada a su propietario; la cabeza tiene un duefio y el mayordomo
en turno tiene que rentarla, convirtiéndose en una especie de propie-
tario para que la cabeza pueda intervenir en el ritual. El problema del
intercambio monetario por objetos rituales ha estado presente en las
comunidades indigenas desde la época colonial. El otro fenémeno,
paralelo a éste, tiene que ver con bajo qué ldgica aceptan las comuni-
dades la introduccién de determinados objetos externos. Aqui hay
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casos paradigmaticos: uno de ellos es el de la Coca-cola en San Juan
Chamula, que ha ingresado como una bebida ritual, de tal manera que
préacticamente todos los rituales, tzotziles en este caso, se realizan en
torno a la Coca-cola; claro, podemos ver fenomenos muy parecidos
en otras regiones. Una de las caracteristicas del mundo de los bienes co-
merciales es la oferta diversa; de esta diversidad, las comunidades hacen
un proceso de seleccion de determinados objetos a los cuales convier-
ten en objetos rituales. Lo curioso de esto es el caracter homogéneo de
la seleccion: se elige la Coca-cola o las cachuchas de beisbolista o deter-
minados recipientes de pldstico (uno va a esas comunidades y todo el
mundo usa recipientes de plastico, todo el mundo toma Coca-cola).
Uno deberia pensar que este tipo de selecciones no es al azar: responde
a una légica simbolica.

—Jacques Galinier: Tiene raz6n Satl Millan. Me parece que debemos
examinar caso por caso, comunidad por comunidad, cultura por cul-
tura, la logica simbélica que es la base de ese proceso de seleccion de
los objetos extranjeros que serdn integrados a la vida local, ritual, sim-
bélica. Parece que ahora hay un universal en todo el mundo, un objeto
que se encuentra en todos los paises, en todas las culturas: la Coca-cola.
La cuestion de los universales se discute desde Platén, desde la filoso-
fia griega; ademas, est4 en escena la cuestién del difusionismo, que no
es una teorfa de la historia de la antropologia, sino que hay formas de
difusion y de aceptacion que se tienen que examinar. No creo que haya
un proceso uniforme de captacién e integracion, en el patrimonio local,
de los objetos; hay ciertas lineas directoras nada mds: la etnografia
puede decidir y no hay suficientes datos documentados. Una cuestion
que quedo al principio: ;qué son esos objetos, qué representan en las
sociedades que los adoptan? ;Cual es la funcién del papel de amate, de
las ceramicas o los tejidos en la sala de una casa burguesa en Francfort,
en Paris 0 en Estocolmo? Actualmente hay un gran proyecto de la Union
Europea sobre el patrimonio exético en Europa; estamos en la fase en
que se trata de construir una cultura europea cuyas fronteras se estdn
moviendo hacia el Este: el problema actual de ;qué es Europa? Hay
actualmente dentro del proyecto EcHO (European Cultural Heritage
on Line) una encuesta sobre el patrimonio exético en Europa y sobre
cuantos museos etnograficos hay: parece que son centenares, totalmen-
te desconocidos. Ya tienen en Europa la idea de que esos objetos son
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parte del patrimonio nacional, como la Torre Eiffel. Los objetos que
vienen de América, como el supuesto penacho de Moctezuma, son
parte de la cultura austriaca; ésa es la actual politica publica de Europa.
Tal vez al principio fue el sencillo problema del valor adicional de la
mirada ecléctica exterior que mencion¢ Saul Millan. Pero ahora estamos
frente a la mundializacién de la apropiacién de los objetos del entorno
del mundo occidental: el entorno doméstico, el entorno nacional,
museografico... y la captacion de esos objetos en las fuentes principales
que son las naciones que tienen comunidades indigenas. Pasa lo mismo
en Nepal, en Tibet: actualmente hay un proceso impresionante de ca-
nibalizacién del patrimonio cultural. Es una pregunta abierta, yo no
tengo la respuesta, pero Saul Milldn presenté bien el problema.
—Carlos Guadalupe Heiras Rodriguez: Un comentario para confir-
mar esta nociéon de que los objetos museograficcs se convierten en
tales cuando son abstraidos del espacio ritual y dejan de tener fuerza;
éste es el caso de los mufiecos de papel amate. Los mufiecos que son re-
cortados para el ritual, ademas de ser antropomorfos, tienen un recorte
a la altura del pecho que representa el corazén; en cambio, los muiie-
cos que produce el artista contemporéneo de San Pablito o los mismos
chamanes para vender a los turistas son recortados sin corazén. Efec-
tivamente, pues el objeto hecho para el turista no esta cargado de
fuerza al no contar con todos los componentes del cuerpo humano, en
este caso el corazon que se recorta en el pecho. Ademds de este simil
que hace Jacques Galinier entre el altar doméstico y el museo, en un
nivel mds consciente si hay algunos proyectos para hacer museos en la
region; es el caso nuevamente de San Pablito, en donde el presidente
municipal recién electo, otomi sanpableno, pretende, como parte del
proyecto del ayuntamiento, echar a andar un proyecto ecoturistico que
incluye un museo local en el que, seguramente, habra una muestra de
papeles recortados y de piezas arqueoldgicas, sobre todo las de mayor
envergadura que se encuentran en Atla, comunidad nahua aledafa a
San Pablito. Sobre esto de la Coca-cola que mencionaba Saul Milldn
me parece interesante y seguramente habra casos mas o menos anélo-
gos en otras regiones indigenas de México. Aunque ocasionalmente en
los rituales en que se ofrenda cerveza, refresco, no hay una distinciéon
clara entre el tipo de refresco que se ofrenda, en algunos casos si hay
una distincién entre los refrescos de color (de limén, de naranja, re-
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frescos de colores claros) que son ofrendados a las deidades benéficas
y los de cola que, por ser negros, son ofrendados a las deidades malé-
ficas. Asi que, a pesar de haber un mismo significante, en este caso la
Coca-cola, el significado es otro; se convierte efectivamente en un
signo distinto. No estamos hablando pues de universales, creo; en la
ciudad de México también usamos la Coca-cola, la tomamos y, a pesar
de lo posiblemente excesivo del comentario, nosotros la vinculamos
con los residuos que van por el cafio (esta broma de “las aguas negras
del imperialismo yanqui”). Cada cultura, pues, construye signos dis-
tintos a partir del mismo significante; me parece interesante como se
ha resignificado la Coca-cola en la Huasteca meridional.

—TJacques Galinier: Este caso de la Coca-cola es muy interesante porque
es un universal al nivel del significante, pero el significado local cambia.
Recordaran la pelicula sudafricana de Los dioses deben estar locos.

—Johannes Neurath: Jacques Galinier ha hablado sobre la globaliza-
cion. Relacionado con este fenémeno hay un aspecto que tiene mucho
que ver con la identidad nacional mexicana, porque curiosamente atrds
de Palacio Nacional estan las tiendas donde se consigue cualquier tipo de
chaquira que en toda la Reptblica se usa para elaborar trajes de danza,
objetos rituales... En la sierra uno encuentra un particular tipo de objeto;
solamente en una tienda se consigue el que se utiliza en el pueblo de
Jesus Maria. Claro, a veces se consigue también en los pueblos mestizos
de la zona, es mas facil encontrarlo ahi pero cuesta mas. Los indigenas
tienen la idea de que [en la capital] se consigue mucho mas barato y lo
encargan; y si es mas barato, pero es dificil encontrar el objeto correc-
to. Se podria hacer una investigacién, un atlas etnografico sobre las
calles [del centro de la capital]: de qué comunidad, de qué parte de
la Republica consiguen en tal tienda las piezas que se ocupan para
tal fiesta. Es muy interesante en mi opinién que, en ultima instancia,
todos esos objetos vienen de atras de Palacio Nacional, donde también
estaba antes el Museo de Antropologia; eso tiene una carga simbélica
muy obvia.

—TJacques Galinier: Con respecto a lo que comentaron Sadl Millan y
Carlos Heiras acerca de la demanda de objetos exéticos en el mundo
occidental, esa demanda ha cambiado muchisimo, hay un proceso de
cambio de la misma demanda exética. En los afios sesenta era una de-
manda por los artefactos para ser colocados como adorno en las paredes
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de la sala y ahora hay un proceso nuevo que es la demanda de simbolis-
mo que tiene que hacer juego con el objeto comprado; no es en si el
objeto, sino lo que significa. Por eso hay todo ese proceso de exégesis de
los indigenas o supuestos indigenas que venden los objetos porque hay
esa demanda ahora, que es més la demanda hacia el significado de los
objetos, como entre los huicholes, que del mismo objeto como objeto de
contemplacién estética. Requiere una explicacién; si no, el objeto pier-
de su valor comercial (véanse los trabajos de Olivia Kindl a propésito).
Es decir las comunidades indigenas, las otomies como las huicholas, se
enfrentan con esa nueva demanda que es totalmente distinta.

—Aida Castilleja: Creo que los escenarios que se plantean son su-
mamente complejos y eluden el andlisis. A mi me llamo la atencién la
cuestién del surgimiento de nuevos actores como los artistas o que
ahora se convierten en artistas, que finalmente son los mediadores
culturales entre la comunidad y el exterior. ;Qué tanto estos actores
introducen la visién del exterior? Estoy pensando en procesos artesa-
nales. ;Qué significan los diablos de Ocumicho (figuras moldeadas y
pintadas en muchos y vivos colores)? ;Quién los cred, la demanda de
Nueva York o la gente de Ocumicho? ;Cémo modifica esto todo un
universo de interpretaciones de la gente de Ocumicho? En el panorama
actual de México, con esta cuestién de lo étnico, los museos etnografi-
cos en las propias comunidades en donde la comunidad completa es
una comunidad virtual. Creo que son procesos de mucha responsabi-
lidad en términos politicos, tanto de las propias comunidades como
de, lo que decia Carlos Heiras, los presidentes municipales o estos otros
actores. Me interesa en particular el papel del artista local.

—Jacques Galinier: Muy interesante la pregunta, porque ademés
hace tiempo veiamos una conformacién de la comunidad al modelo
impuesto ideolégicamente por Occidente y ahora, tras 30 0 40 afios de
que en México comenzo ese proceso de exotizacién de la cultura local
por parte del occidente estadounidenses y europeo; el caso de San
Pablito es emblematico. Pero ahora estamos en una fase en la cual este
modelo ha sido integrado totalmente por las comunidades; el artista
local es el fruto de la incorporacién del modelo occidental, lo que vemos
también en Perd, Bolivia, el suroeste estadounidense: Arizona, Nuevo
México. La cuestién acerca de qué es lo local y qué es lo exterior en el
proceso intelectual y artistico de fabricacion del objeto ya es obsoleto,
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precisamente porque estamos en el proceso de integracion, de aclima-
tacion local del modelo exterior. ;En qué medida sigue siendo local el
artista local?

—Ulises Julio Fierro Alonso: Esto es bastante complejo. Recuerdo
algunos ejemplos de Chiapas que no son museos de objetos sino de pian-
tas medicinales, como el museo de la om1ecH (Organizacion de Médicos
Indigenas del Estado de Chiapas): el Museo de la Medicina Maya. Incluso,
retomando este ejemplo, en la Marquesa, la comunidad otomi de San
Pedro Atlapulco, también estén en preparacién de su herbario para
poder mostrarlo como una especie de museo. Me llama muchola atencion
porque el afio pasado hubo ahi un evento de medicina tradicional y
parte del evento consistia en que las curanderas tenian que salir con la
gente, hacer un recorrido por el bosque y mostrarles las plantas medi-
cinales del lugar, pero en la asamblea de comuneros se pusieron de
acuerdo en que nada més iban a mostrar las més comunes: la manza-
nilla, la ruda, pero las que eran mas regionales y locales no se las iban
a dar a todo el publico: no iban a mostrar sus propiedades curativas ni
las iban a sefialar. Ya estaban jugando de alguna manera con el pablico:
cémo atraer gente a la comunidad como parte de un negocio.

—Jacques Galinier: Esa pregunta se articula directamente con la que
acabamos de ver. En ese proceso de aclimatacion, de absorcién de
modelos extranjeros, incluso de valores, la nocién de museo, asi sea de
plantas, vemos, segtin nos dices, que supone una parte no revelada a
los extranjeros. Esa nocién de secreto entra completamente en esa
problematica. Por ejemplo, ciertos pueblos de Arizona, como los hopis,
tienen un concepto fundamental: la nocién de secreto. Hay una parte
de la cultura, una “caja negra’, que nadie debe conocer, incluso los
mismos hopos, y ése es el factor de integracion sociopolitica y de la
continuidad de la cultura hopi: la idea de que hay un secreto. Yo creo
que aqui también existe este secreto. En la discusion, en la negociacion
entre los del exterior (los extranjeros, las instituciones nacionales, el
INAH, el INI, esos aparatos burocrticos del Estado), ;cémo responde la
comunidad? Unas responden con una apertura total en que todo sale
a la vista y otras hacen ese esfuerzo de seleccion, como hicieron los
otomies desde la época colonial con ese camuflaje de sus rituales.
Habria que investigar qué va a entrar en el museo etnogréfico oficial:
van a entrar idolos sin la apertura central del corazén o va a entrar todo
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el aparato chamanico con su ideologfa. ;Va a estar el “nticleo duro” de
la cultura expuesto a la vista? Ese es un problema muy interesante que
se plantea en todas las comunidades, precisamente en qué medida lo
que se monto en términos de la ideologfa, es decir la nocién de secre-
to, es nuestro y nunca debe revelarse (como los secretos entre madre e
hija, por ejemplo, parte de esta minicultura entre generaciones).

—Saul Milldn: Yo no sé si estoy de acuerdo con la nocién de museo...

—Jacques Galinier: Es una metafora.

—Saul Millén: ...de museo imaginario empleada por el intelectual
francés André Malraux en Cabeza de obsidiana. Trasladada a un 4m-
bito indigena emic, la nocién no me cuadra, porque la caracteristica
del objeto de museo es, por definicién, que es un objeto sin utilidad,
que no puede ser usado. Los objetos de las comunidades indigenas son
de dos grandes tipos: los que tienen una utilidad prictica y los que
tienen una utilidad simbolica o ritual...

—Jacques Galinier: ...que es practica también.

—Saul Milldn: .. estan directamente vinculados con el problema de
la funcién. Me pareceria muy extraio encontrar en una comunidad
indigena un objeto que s6lo fuera de contemplacién.

—Jacques Galinier: Hasta la fecha no existe este criterio del objeto
estético para la pura contemplacién.

—Saul Millén: Es o que hace el museo occidental cuando extrae los
objetos o Ias piezas de las comunidades y los vuelve objetos de contem-
placién, pero me parece que esta nocion no existe al nivel de la comu-
nidad. Pensando en la pregunta que habia planteado al principio, de
c6mo se introducen los objetos del exterior, algo que es muy evidente
es que aquellos objetos que tienen una funcién préctica son perfecta-
mente sustituibles en virtud, precisamente, de su utilidad préctica.
Cualquier comunidad estd perfectamente dispuesta a sustituir la vasi-
ja de barro por la cubeta de plastico que dura mas y cuesta menos...
Pero ;qué pasa con el otro dmbito, el de los objetos rituales? Hay una
parte de Los nuer, donde Evans Prittchard dice que cuando los nuer no
tienen una vaca para sacrificar utilizan un pepinillo. Esto quiere decir
que hay cierto margen de sustitucion de los objetos rituales que expli-
carfa el uso de la Coca-cola’y otros alimentos. Buena parte del trabajo
etnogréfico consistiria en ver cuél es el limite de permutabilidad. Si se
pueden sustituir todos los objetos rituales, ;implicaria esto un cambio
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radical del aparato simbolico en general o tendriamos, como en el caso de
la Coca-cola, nada mas nuevos significantes con los mismos significados?

—Alessandro Questa Rebolledo: Me interesa, a partir de esta nocién
externa de la cultura mediatizada, el asunto de la historia. ;Como
ahora estamos viendo, en las mismas comunidades (estos famosos
pueblos sin historia), que no sélo la cultura es historia? ;Qué piensas,
en la dimensién diacronica, sobre cdmo se enfrentan, en tu experien-
cia de campo, a su historia vista desde Occidente: fechada, con un
tiempo determinado? Los ancestros ya no son sélo ancestros privados,
sino: que se vuelven ancestros publicos, calendarizados consecuti-
vamente; las reliquias son no solo reliquias del pasado, sino que son
reliquias de un pasado medible; muertos en cierto momento. ;Cémo
cambia eso en esta nocién de museo? Los museos no sélo exponen
objetos, sino objetos periodizados.

—Jacques Galinier: La periodizacién es un tema occidental, pero
en el museo imaginario ideal, lo que decia Saul Milldn sobre la ausencia
de un criterio de valoracion estética y pedagdgico actualmente es un
criterio que si existe en grupos de Estados Unidos en forma de museos
que muestran a los nifios como vivian los ancestros. En cuanto a la
cuestion de la historia, es un problema sumamente complicado, ya que
tienen su propia cronologia que no es la occidental, sino una que re-
chazala nocién de continuidad lineal. Hay rituales, como carnaval, que
expresan el retorno permanente de la historia, en donde vemos figuras
que pertenecen a capas del pasado que nosotros pudiéramos disociar
totalmente (como Cortés, los chichimecas, los espaiioles, Bin Laden);
hay una encapsulacion del pasado en una totalidad que no tiene cro-
nologia. Hay una cronologia, pero es la del ahora y el antes: el antes
significa la canibalizacién, la etnificacion, la otomizaci6n de los todos
humanos, sean otomies, totonacos, nahuas, estadounidense, espafioles,
etc. No hay un proceso de historificacion con una clasificacién; nuestra
historia, con una linealidad, y la de los demas es la misma historia. Historia
con esas condiciones que no reconocen el principio de no contradiccion
de esa avalancha de eventos, de figuras que nosotros separamos: las
danzas de la conquista mezcladas con guantes de box, en el mismo
lugar y al mismo tiempo. Esa cuestion de la historia se tiene que con-
frontar con la nueva museificacion de esas comunidades: ;cémo repre-
sentar el pasado seguin los criterios locales del tiempo?
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—Maria Cristina Saldafia: Me llama la atencién el concepto de
fuerza. En una comunidad nahua de Morelos me he encontrado con-
diciones distintas sobre las figurillas prehispanicas, por ejemplo. Hay
gente que ante la oportunidad de encontrarse con alguna persona a la
que pudiera interesarle adquirir una de estas figurillas prehispdnicas,
ve la posibilidad de venderlas a buen precio. Para otras personas, en
cambio, tener una figurilla prehispénica en casa es tener un ser vivo
que posee una fuerza y que cuida la casa cuando las personas no estén;
incluso toma la voz del (de la) duefio(a) de la casa cuando alguien
llega. Yo creo que hay que considerar que en el interior de las comuni-
dades se dan muchas visiones respecto a esos objetos: por una parte, la
posibilidad de comercializarlos, de ponerlos en un museo, pero por
la otra, como algo muy propio que tiene una fuerza muy especial.

—Jacques Galinier: Debemos abandonar la idea de una norma
durkheimiana sobre la efervescencia ideolégica de una comunidad que
piensa lo mismo en su totalidad, olvidando a los actores que estdn en
un continuo que va de los que guardan los fésiles, las piedras, las figu-
rillas, porque tienen una eficacia simbélica (tienen que ver con la salud,
con la muerte, los ancestros), hasta los que los venden (sabemos que
hay traficantes que van a los pueblos preguntando si han encontrado
figurillas y las compran). En la comercializacién de esos objetos, en una
misma comunidad hay distintos sectores ideolégicos: el del lado de
la conservacion, de la patrimonializacién, y el del lado de la venta a
nivel comercial.

—Eduardo Gotés: De esto que estamos viendo es importante saber
que estas nuevas interacciones del mercado, cada vez més globalizado,
implican cambios importantes en las comunidades. Ya en los afios se-
tenta, Gloria Artis y Manuel Coello planteaban, en un articulo sobre
“indigenismo capitalista’, como la comercializacién iba cambiando
aspectos y espacios importantes de las comunidades étnicas. En la sierra
Tarahumara hay una tradicién de violines, importantes para ciertos
rituales porque con ellos las cosas suben con Dios. Hay un compa muy
vivo, que se llama Patrocinio, que hace mercados prestigiados en el
mercado porque se le ocurrié ponerle en la cabeza, donde van las
clavijas, cabecitas de pajaro, de diablo, de lagarto. “Oye, Patrocinio, esas
cabecitas jpara qué son, para que Dios vea tu musica?” “No, porque
los gringos los quieren comprar.” A veces tienen algun rito en la comu-
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nidad: “Pus un violin”. “No, pus Patrocinio tiene” “No, pero los quiere
vender.” “Ahi Panchito tiene uno que si suena.” Y entonces traen el que
sea. El afio pasado, estos agentes de la globalizacion que andan por alla
en la sierra consiguieron una beca para dos amigos que se fueron a la
escuela de lauderia de Stradivarius. Ahi estuvo unos meses Valentin y
ahora quiere vender violines a seis mil pesos y no se los compra nadie;
estd bien agiiitado el vato porque tiene violines carisimos que no se
venden porque el turismo prefiere los de cabecita de Patrocinio que
suenan gacho pero que estan llenos de simbolismo.

—Johannes Neurath: Sobre lo que dijo Jacques Galinier acerca de
la falta de historificacién, es muy interesante lo que estd pasando en
Washington, en donde estan haciendo el Museo Nacional del Indio
Americano. Cometieron el error de invitar huicholes para dar una
exposicion sobre su historia. Los curadores son indigenas estadouniden-
ses; para ellos, todos los mitos indigenas son la verdad (porque tienen
[una nocién andloga a la de] los protestantes del pais [que suponen]
que lo que dice La Biblia [es lo que] exactamente pasd). Entrevistando
a los huicholes que les contaban mitos, los curadores les decian: “eso
no es cierto, eso es un mito’, porque los huicholes no tienen la idea de
que los mitos realmente son un registro histérico; incluso defendieron
esa posicion frente a los curadores.

—Jacques Galinier: El comentario de Johannes Neurath evidencia un
aspecto que no hemos examinado. Hablamos de objetos materiales, pero
hay objetos conceptuales y hasta actsticos, como los sonidos que pueden
ser parte de un museo a través de las cintas que suenan todo el dia y...

—Johannes Neurath: ...atarantan.

—Jacques Galinier: ...atarantan y no sirven para nada. Yo creo que
también hay que ver la concepcién indigena del sonido, que tambi¢n
deberia entrar en el museo ideal indigena.

—Israel Lazcarro Salgado: La discusion me parece atinada, oportu-
na. Me gustaria llamar la atencién sobre un hecho: entendemos que la
cultura es dinamica, que las culturas varian sus significados y el museo,
de alguna manera, intenta o busca, hasta cierto punto, la delimitacién de
los significados. Como hemos visto, la demanda occidental, la deman-
da del mercado ha variado, ya no consume nada més la forma, ahora
también est4 consumiendo significado. El museo imaginario, desde la
perspectiva indigena, estd respondiendo a esa demanda proporcionan-
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do significados. Se estd introduciendo un nuevo ideal que puede dar
lugar a cierta petrificacién o congelamiento de los significados. Creo
que la idea del museo se opone o es resistente a la del dinamismo cultural
y creo que aqui tenemos que llamar la atencién sobre que no se puede
decir que las formas varian y los contenidos se mantienen. Los conteni-
dos se mantienen, pero las nuevas formas empleadas, como la Coca-cola,
implican nuevas relaciones sociales: no es lo mismo un producto ela-
borado por la comunidad que un producto que se tiene que comprar
en la tienda y que implica otro tipo de relaciones que no pasan nece-
sariamente por el dmbito local. La forma, aun cuando mantenga un
significado, en si misma ya tiene un significado que da pie a este pau-
latino proceso de congelamiento, de petrificacion de los significados.
—Jacques Galinier: Otro punto importante. Israel Lazcarro dice que
el museo busca la petrificacion delos objetos. Yo no dirfa que busca la pe-
trificacién, hay una légica interna al museo que hace que haya una
petrificaciéon de los objetos. ;Cémo introducir la nocién de cambio
social en un museo? Esa es una primera cuestién. Pero del otro lado,
creo que si, el mundo occidental, a través de esos museos indigenas,
busca, inconscientemente, una petrificacién de las culturas exédticas
porque las necesita de esa manera; indios con t-shirts, lentes Ray Ban,
no son interesantes para Occidente. El museo occidental es la forma
mds adaptada para encapsular a las comunidades a ese nivel de esteti-
zacion, de petrificacién. Serfa importante investigar por qué es asi: hay
factores materiales, los objetos no se pueden cambiar a cada rato, pero
también hay esa ideologia de que el museo muestra la cultura idealiza-
da de los antiguos, sean europeos o exéticos. Lo interesante del caso de
Washington, D.C., mencionado por Johannes Neurath, es que, preci-
samente, los mismos lideres indigenas de las reservas entran en el
juego de la petrificacién de las culturas indigenas y han adoptado el mo-
delo del museo occidental que va en contra de su propia cultura.
—Carlos Guadalupe Heiras Rodriguez: Yo regreso nuevamente
al caso otomi oriental, en donde, por un lado, est4 el proyecto munici-
pal de un museo mds o menos en el sentido en que lo plantea Israel
Lazcarro (un museo en que estén esos objetos del pasado, inalterables:
mufiecos de papel, piezas arqueoldgicas) y, por otro, un museo que de
hecho existe, el del artista contemporaneo de la comunidad; me parece
un buen caso para matizar el comentario de Satil Mill4n, si lo entendi

59



Discusién general de la ponencia de Jacques Galinier

bien, sobre el hecho de que de las comunidades indigenas dificilmente
puede salir un proyecto de hacer un museo.

—Saul Millan: ...dependiendo del contacto con el exterior.

—Carlos Guadalupe Heiras Rodriguez: Justo el caso de este artista
otomi de San Pablito, aunque parece que puede corroborar esta nocion
de que la idea del museo no viene de la propia comunidad, sino que es
resultado de la influencia exterior, creo que habria que relativizarlo. El
caso de este otomi, Humberto Trejo, es el de un migrante que habla
inglés y otomi; el espaiiol no lo habla tan bien como los otros dos
idiomas: todos los mestizos de la cabecera municipal lo rechazan por
ser “agringado’, por no hablar bien espaol; su lengua materna es el
otomi y su segunda lengua es el inglés. En fin, parece que corrobora la
nocién de que esta persona es capaz de idear la creacién de un museo
(en realidad una galeria de arte contemporaneo), precisamente por su
contacto cercano con el exterior. Pero en realidad ;hasta qué punto
el contacto, particularmente con Estados Unidos, es algo ajeno a la
comunidad indigena? En algun sentido por supuesto lo es, pero en
algun sentido también es parte consustancial del ser indigena y en al-
gunos lados, incluso, ser indigena es, en contraste con el mestizo, quien
si migra a Estados Unidos, teniendo un contacto estrecho con el exte-
rior. Este otomi que crea su galeria de arte es tal vez lejano a la rancheria
més pobre, pero al mismo tiempo es, por definicién, un verdadero otomi...
tal vez el caso paradigmatico seria el de los purépechas, pero los otomies
no estdn lejos; se es otomi, en alguna medida, después de haber migrado
y juntado el dinero para construir una casa. No rechazo enteramente
esta nocion de que el museo no sale dela comunidad india, pero habria
que matizar qué es indio y qué no lo es, qué es exterior a la comunidad
indigena y qué interno.

—Jacques Galinier: Estamos ante otro proceso que no hemos men-
cionado hasta ahora: la construccién de comunidades indigenas con
un polo local, indigena, y un polo estadounidense, sin pasar por la asi-
milacién de la cultura mestiza. El caso individual de Humberto Trejo
se puede contemplar a nivel colectivo en las comunidades con mayor
monolingiiismo de los municipios de Texcatepec y Zontecomatlén, en
las comunidades mas “cerradas”, como dicen los mestizos. Existe una
nueva cultura otomi, visto que una parte de la gente de comunidades
como Santa Inés Ayotuxtla trabaja cerca de las difuntas torres gemelas
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en Manhattan. Esa es la nueva comunidad; las interacciones se hacen
entre el mundo neoyorquino y la comunidad local. El caso de Hum-
berto Trejo es importantisimo, es paradigmatico, sélo que, en su caso,
la comunidad tiene un entorno mestizo con el que se mantienen muchas
interacciones. Lo curioso es que las comunidades que viven mas del
dinero de la migracién a Estados Unidos son las més pobres, las del pie-
monte de Veracruz.

—Saul Milldn: Queria mencionar la discusién que Jacques Galinier
aborda en la introduccién de La mitad del mundo, sobre el caracter
realmente colectivo de la representacién. Jacques Galinier se pregunta
si los antropé6logos podemos asegurar que estamos frente a represen-
taciones colectivas. Es una pregunta interesante; la vieja idea durkhei-
miana de que las sociedades se sustentan sobre un conjunto de
representaciones colectivas tendria hoy que ser revisada a la luz de los
datos etnograficos. También tendria que ser pensada la posibilidad de
que existan comunidades pluriculturales; el problema de la diversidad
religiosa, con comunidades plurirreligiosas, lo que esta demostrando es
es0. No nos hemos preguntado sobre los grados de convivencia de esos
distintos tipos de cultura dentro de cada comunidad. Jacques Galinier
lo plantea como un continuo que va del polo més tradicional al otro
polo que puede tener mucho mayor comunicacién con el exterior. Tal
como estdn las cosas, habria que preguntarnos si son realmente dife-
rentes cddigos culturales que pueden coexistir en comunidades tan
pequenas o, forzosamente, alguno de ellos va a tener que desaparecer.

—Jacques Galinier: El problema que vemos es que si coexisten, el caso
paradigmatico del artista local es la prueba de una aporia de la teoria
antropologica occidental que hasta la fecha no ha sido atacada de
frente. Lo vemos desde hace cinco o 10 afios en Europa occidental. La
idea de esa unanimidad, esa ficcién de comunidad durkheimiana, se
estd desmoronando totalmente. En la visién durkheimiana de la comu-
nidad y del sujeto plural, el sujeto singular desaparece. Tenemos que
ver a las comunidades como una suma de actores porque una comu-
nidad no tiene pensamiento, una ideologia no existe fuera de los acto-
res que si piensan; ni siquiera una cultura existe, s6lo existen sujetos,
personas. Tenemos que tomar en cuenta efectivamente, y lo vemos cada
dia mds, la coexistencia de modelos culturales y no solamente de
modelos, sino de principios interactivos especificos: el artista, el chamédn,
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el migrante, todas estas figuras que son parte del nuevo panorama de
las comunidades. La cuestién'es como juntar esas distintas figuras en un
discurso sobre la totalidad (el problema de Evans-Pritchard, de Sperber,
de las ciencias cognoscitivas). La emergencia del individuo, de la per-
sona, que hemos visto en ta filosofia desde los setenta, ochenta, también
en la antropologfa tiene una consecuencia: desbaratar el monumento
durkheimiano.Ya no se puede seguir con esa ficcién delo social, lo social
no existe sino a través de los individuos.

—Francisco Andia: Algunos conceptos me llevan a ciertas preguntas.
‘Al hablar Jacques Galinier del concepto de cambio, hablaba de que se
introducian unos actores como e} artista contemporéaneo; luego se hizo
una pregunta sobre cdmo ingresan los objetos materiales en este espa-
cio que podemos llamar museografico y, a partir de lo que he estado
escuchando, me parece que la primera pregunta que subyace a todo
esto es: jcudl es la relacion de las culturas con los signos? Esta es una
pregunta muy importante que ha sido planteada por la Escuela de
Tartu de la semidtica de la cultura. ;En qué sentido? Voy a poner un
ejemplo: Yuri Lockman, probablemente el mejor exponente de esta
escuela... ustedes saben que los rusos tienen un registro de su cultura
que tiene mas de mil afios, por lo que han podido estudiar, en los
textos, fendmenos culturales de muy largos periodos (200 o 300 afios).
Lockman, a partir de esta pregunta de cémo se relacionan las culturas
con los signos, establece una tipologia de las culturas y pone un
ejemplo: en la época de Pedro el Grande, con una cultura altamente
simbolizada, cuando la reina salia de viaje todos debian llorar y si alguien
no lloraba... Expone el caso de un nifio en un documento que €l en-
cuentra, un nifio que estaba en un caballo y es tirado contra el piso para
que llore. Ahora nosotros lo podriamos ver como un acto de crueldad,
pero silo vemos en cuanto a la relacién que ellos tenfan con los signos,
podremos entender la significacién precisa que podia tener en ese
momento. Lockman de ahi deriva que los historiadores, antes de inter-
pretar los documentos, debian preguntarse cudl es la relacion que las
culturas mantenian con los signos y establece cuatro tipos, cuatro
modelos o una tipologia de cuatro categorias. No quiere decir que cada
cultura tenga una sola tipologfa, hace rato hablabamos de la pluricul-
tural, sino que pueden tener varias relaciones con los signos. Yo me
pregunto esto en términos etnograficos: ;cémo hacer para entender la
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relacién que una cultura particular, en una comunidad particular,
tiene con los signos para que, luego de recoger una serie de datos etno-
graficos, podamos interpretar de una manera muy precisa? Esto me lleva
a otra cuestion, sobre todo recordar algunas definiciones que todos
conocemos, por ejemplo cuando Lévi-Strauss habla del concepto de sis-
tema. Es bien interesante que el concepto de sistema, es definido no por
la totalidad de los signos que componen el sistema sino por la relacién
que tienen entre ellos; pero no solamente es la relacion que tienen entre
ellos hacia el interior del sistema. Aqui lo mas importante es qué rela-
cion tienen con los no signos, es decir, con los signos que estdn fuera
dela cultura y para la cultura determinada no tienen significacion. Para
una cultura determinada hay un conjunto de signos y todo el mundo
se entiende, pero hay otros signos que son exteriores a esta cultura, que
para la cultura de que estamos hablando no son significativos; por lo
tanto, no los toman en cuenta o los dejan pasar, como si no existieran.
Realmente la significacién, cuando se produce, siempre va a partir
de un externo y un interno. Como hemos estado hablando aqui de lo
externo y lo interno, me preguntaba cudl era esta linea que lo demarca:
esta linea no es cartesiana. Aunque Jacques Galinier hablaba de que los
objetos tenian que circular geograficamente para regresar y adquirir
cierta significacion, probablemente, aunque se nos presenta de manera
fenoménica, en realidad las significaciones siempre reposan sobre esta
bipolaridad. Esto nos lleva al concepto de frontera cultural, en los tér-
minos de esta escuela, de la que estoy hablando, y las cosas que Jacques
Galinier nos ha estado describiendo, en este modelo tedrico se convier-
ten en traductores culturales. Lo que plantea la semi6tica de la cultura
dela Escuela de Tartu es que las fronteras son culturales y, por ejemplo,
un género musical o esta relacién con el museo, al margen de que unos
crean que es positiva y otros negativa, se convierte en traductores
culturales hacia afuera y hacia adentro. Estas lineas no son fisicas ni
geograficas; aunque también uno puede marcarlas, estdn a un nivel
cultural; aqui tendriamos que entrar a qué entiende Lockman por cul-
tura, que no voy a entrar a eso ahora. La otra cosa que me parece
importante de los museos es que hay un momento del proceso de la
identidad en que las culturas necesitan autodescribirse. En la medida
en que se autodescriben, por ejemplo en una danza o en algun otro tipo
de actividad, entonces, segn esta hipétesis, consolidan mejor su iden-
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tidad. Aqui podria haber una doble postura, pero me parece que la
actividad museografica, sea como sea, es una actividad que fortaleceria
la autodescripcién y podria darnos algunas pistas para entender esta
frontera cultural.

—Aida Castilleja: Cuando hablamos de museos, depende del nivel
en que estamos. Lo que planteaba Johannes Neurath del Museo Smith-
soniano: la etapa previa a este museo era que todas estas culturas esta-
ban dentro de la parte del museo de historia natural.

—Johannes Neurath: Y ahf siguen.

—Aida Castilleja: Luego viene este otro discurso, pero ;qué es lo
que se construye en este tipo de museos? La generalizacion: los otomies,
los purépechas... El otro tipo de museos construye lo especifico; estos
elementos pasan por cuestiones de valoracién cultural y de formas cog-
noscitivas que interactan para definir qué es lo que se selecciona como
lo propio. Me parece que, de los sefialamientos que se hicieron, este
elemento de seleccidon (qué se valora para representar qué) seria uno
de los puntos que probablemente tengan que ver con esas otras nocio-
nes de los objetos.

—Jacques Galinier: Seria necesario un simposio en cada comunidad
para decir cudles son las fronteras de la comunidad en el espacio y en
el tiempo y, también, cudles son los objetos embleméticos de la cultura
local. Hay distintos niveles de saberes ideoldgicos, de relacion con el
mundo exterior; seria muy dificil llegar a un consenso. El consenso,
creo, desgraciadamente va en el sentido de la ideologfa occidental de
lo que es el museo, es decir la forma petrificada; creo que a ese nivel
todos estdn de acuerdo en las consecuencias histéricas que van a tener
para el futuro de su cultura en relacién con las nuevas generaciones.
Ese es el gran dilema.

—Alfredo Paulo Maya: Si en algo se caracteriza el museo es en que
petrifica, quita el contexto, reduce las cosas al objeto, esta hecho para
la gente que no pertenece a los contextos culturales. Esta idea la desa-
rrolla muy bien Sergio Jaulin (en La paz blanca), quien es uno de los
mayores criticos respecto alo que representa una cultura en los museos.
Lo que quiero decir es que en la linea anterior vimos una cuestion
polar. Hay culturas que optan por esta cuestion, como una especie de
museo, de mostrarse, reducirse al objeto. Pero también hay, por otro
lado, otros aspectos de esas culturas que la gente de fuera, incluso mu-
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chos antropélogos, no quieren ver. No es lo mismo tener el arco yla
flecha que estar gritando autonomia, educacién bilingiie, territorio
propio; ese tipo de cuestiones también estan siendo elegidas por muchos
grupos y no estan siendo registradas por los antropélogos. Esto va en
relacion con qué objetos se eligen y cudles no. Habria que entender esto
porque es una cuestion de relacién a veces hasta con los mercados. En
ciertas fiestas del istmo, al ver que se consume Corona, uno supone que
es por una cuestion de gusto; no, lo que pasa es que el ayudante muni-
cipal ya hizo un convenio con la Corona y esté establecido que dos o
tres afios, mientras €l sea ayudante municipal, todo el mundo va a tomar
Corona; pasa otro y entonces todos empezamos a tomar Superior... En
algunos lugares, la Coca-cola es la que tiene este mecanismo de distri-
bucién bien hecho, tan bien hecho que anula a otros, por eso meten
Coca-cola; si hubiera otras opciones, quizé las pudieran meter. Para
resumir, habria que ver el contexto, el momento histérico. ;Por qué en
el istmo les gusta el beisbol? ;Una predileccién X? No, tiene que ver
con el puerto a inicio de siglo, con la entrada de estadounidenses que
impulsaron el beisbol en el Istmo de Tehuantepec. Habria que entender
estas cuestiones, la historia tiene mucho peso. En el plano de la musica,
la mayoria de los instrumentos que uno conoce son de origen europeo.
¢Por qué eligieron el acordedn, el violin? No habia de otra, era la
cuestion del contexto en el que estaban.
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Memoria de papel.
Actas del Primer Coloquio sobre Otomies
de la Sierra Madre Oriental y Grupos Vecinos,
se terminé de imprimir en abril de 2008
en los talleres gréficos del
Instituto Nacional de Antropologia e Historia.
Produccion: Direccién de Publicaciones
de la Coordinacién Nacional de Difusion.
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