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1. INTRODUCCION

N ESTE TRABAJO ANALIZAMOS los procesos de configuracién de las identi-
E dades culturales a partir de la interaccién social desarrollada en 4mbitos
de naturaleza intima. Para ello nos apoyamos en una investigacién que se

realiza en Xochimilco, Distrito Federal.'

La descripcién general de un contexto mds amplio, con la que iniciamos la
exposicién, subraya algunas caracteristicas peculiares de Xochimilco, entre las que
sobresalen sus rasgos predominantemente agrarios. Estos ltimos son importan-
tes, a pesar de que la Delegacién esté inserta en el drea de influencia de la ciu-
dad de México. La ruralidad implicada en la conformacién de Xochimilco va més
alld de los aspectos estructurales agrarios, pues tiene consecuencias en la durabili-
dad de la tradicién cultural. Ahi se mantiene viva una serie de ritos y ceremoniales
relacionados con visiones de mundo y construcciones simbélicas del pasado que se
manifiestan en un amplio conjunto de expresiones culturales. Estas expresiones
reflejan sincretismos, pues combinan herencias de culturas pretéritas con rasgos
derivados de la contemporaneidad.

*El presente texto es una versién ampliada de la ponenda preparada para el I11 Coloquio Paul
Kirchhoft, organizado por el Instituto de Investigaciones Antropol6gicas-UNAM, del 9 al 13 de marzo de
1992. Para su elaboracién utilizamos trabajos previos de Salles (1992a y 1992b), y Valenzuela (1992a
y 1992b). Agradecemos a Lourdes Arizpe y a Leticia Méndez la invitacién para participar en el co-
loquio. Asimismo, agradecemos a Benjamfn Nieto, becario de investigacién del Centro de Estudios
Sociolégicos (CEs) de El Colegio de México (COLMEX) su colaboracién en la terminacién del texto.

! Dicha investigacién se realiza en tres paises (Kenia, Malasia y México) bajo los auspicios del Insti-
tuto de Investigaciones para el Desarrollo Social de las Naciones Unidas (UNRISD). Susan Joekes coor-
dina los tres estudios. La parte mexicana, vinculada institucionalmente al CEs, se lleva a cabo en Xochi-
milco con un equipo de investigadores formado por Kirsten Appendini (COLMEX), Carolina Martinez
(UAM), Rosa Marfa Ruvalcaba (COLMEX), Marfa Luisa Tarrés (COLMEX), Mar{a Luisa Torregrosa (FLACSO),
José Manuel Valenzuela Arce (COLEF) y es coordinada por Vania Salles. Los apoyos de Cinthya Hewitt
y de Rodolfo Stavenhagen resultaron decisivos en el inicio de este proyecto.
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De los diversos componentes que participan en la delimitacién de la identidad
cultural, destacamos el barrio y sus fiestas civico-religiosas. Consideramos los ba-
rTios como espacios socialmente constituidos en términos histéricos, que son apro-
piados (y recreados) por los habitantes que comparten su vivencia en un periodo
determinado. Los barrios, ademds de tener una configuracién espacial con ciertos
atributos (sus calles, los diferentes tipos de viviendas, los monumentos, las plazas)
son espacios de intercambio de bienes, favores, mensajes socializadores. Estos in-
tercambios se inscriben en relaciones de poder, aunque no se reducen a ellas. En
los barrios también se generan procesos de distinta indole, que anclados en 4mbi-
tos y précticas simbélicas producen y reproducen elementos significativos de la
identidad cultural.

Las fiestas, a pesar de que no se agotan en la religiosidad popular, encuen-
tran en ella un universo expreswo fundamental. Las alusiones a la muluphmdad
de sucesos festivos que tienen lugar en los barrios pretenden mostrar la riqueza
y variedad de la simbologia que define a la cultura xochimilca. De este amplio
elenco hemos seleccionado la fiesta del Nifiop4n, que articula un importante con-
junto de acciones de naturaleza sacra y profana el cual confluye en la configuracién
de un orden social significativo. La escogimos también debido a su importancia
cohesiva y reproductora de practicas simbé6licas que participan en la actualizacién
identitaria de los xochimilcas.

2. XOCHIMILCO, UN ESPACIO HISTORICO HETEROGENEO

Antes de presentar las ideas derivadas del seguimiento de la fiesta del Nifiop4n,
nos interesa proporcionar algunas indicaciones més globales sobre Xochimilco,
con el fin de describir un contexto marcado por la convivencia de espacios rurales
y urbanos. Como hemos dicho, la ruralidad implicada en la conformacién de
Xochimilco va més all4 de los aspectos estructurales agrarios, pues tiene conse-
cuencias importantes en la perdurabilidad de la tradicién cultural. Este fenémeno
es observable en una Delegacién caracterizada por cambios que, desde la dltima
década, demostraron ser muy 4giles. Sus ritmos y tiempos estdn dados en parte
por el hecho de que Xochimilco est4 integrado a la zona de influencia de la ciudad
de México.

Tal situacién es compartida por otras delegaciones del Distrito Federal en las
que existen importantes zonas no urbanas y extensas 4reas marcadas por el uso
agropecuario del suelo, por costumbres y raices rurales. Una evidencia de ello
es la existencia de aproximadamente 120 poblados campesinos (dispersos en asenta-
mientos humanos de 1 000 a 12 000 habitantes) en donde tienen lugar actividades
primarias que abastecen en parte a la ciudad con productos agricolas, pecuarios
y con diversas materias primas para la industria (como por ejemplo la madera).

Aparte de las caracteristicas derivadas de la convivencia entre zonas de campo
y zonas de ciudad y por la presencia econémica de la produccién campesina, el
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Distrito Federal alberga grupos indigenas de considerable importancia (Horcasi-
tas, 1991). Este aspecto confiere mayor complejidad a la entidad, pues los diversos
grupos étnicos y comunidades indigenas que en ellan habitan mantienen practicas
culturales vinculadas con sus referentes profundos. Los cambios que se introducen
por el impacto del crecimiento de la ciudad de México sobrepasan los relaciona-
dos con el dominio de espacios geogrificos rurales y urbanos, o con el uso del
suelo, ya que también trastruecan elementos culturales, formas de produccién,
ocupaciones y oficios.

Durante las dltimas décadas, la mancha urbana se extiendi6 e integré suelos
de “alta calidad agrolégica” localizados en espacios campesinos del Distrito Fede-
ral, incluyendo los que est4n cerca de la zona chinampera de las delegaciones de
Xochimilco y Tldhuac (Valverde y Aguilar, 1986:22) en un proceso desigual que
combina la disminucién de los espacios agricolas con el incremento de los espa-
cios urbanos. Las respuestas sociales frente a estas transformaciones se encuentran
mediadas tanto por la capacidad de sobrevivencia y lucha del campesinado frente
al fenémeno de la urbanizacién, como por las politicas de ordenamiento urbano
que definen el crecimiento de la ciudad y que tienen efectos diferenciados sobre
los contextos no urbanos.

Con relacién a Xochimilco, hace apenas algunas décadas la regién estaba consti-
tuida por asentamientos humanos separados de la ciudad de México por una clara
delimitacién y por su carécter rural evidente (Canabal, Torres y Burela, 1989: 61),
pero hoy en dia, ante una mancha urbana en crecimiento, se observa la existencia
de una frontera difusa entre lo rural y lo urbano (Vera, 1991:39 y 42). Localizada
aproximadamente a 23 km del zécalo de la ciudad de México y por mucho tiempo
considerada parte de los alrededores de la capital, en la actualidad la regién se en-
cuentra integrada a la zona urbana del Distrito Federal, sobre todo las partes norte
y noroeste que colindan con las delegaciones de Coyoacan, Iztapalapa y Tlalpan.
Con estas dreas, Xochimilco comparte problemas tipicamente urbanos, mientras
que al sur y al este (donde colinda con Milpa Alta y Tldhuac) comparte problemas
agrarios.

La mencionada integracién de Xochimilco a la zona urbana del Distrito Federal
constituye un fenémeno de largo alcance que se acompaiia de un proceso interno
de modernizacién urbana. Esta modernizacién se inicié hace algunas décadas con
la agresién y destruccién de los espacios agrarios y las zonas de urbanizacién an-
tigua heredadas de la época colonial. Varios factores incidieron en el replantea-
miento de la urbanizacién heredada: desaparecieron los empedrados tradiciona-
les (adoquinados de Macadam) del poblado de Xochimilco; se paviment6 y se
crearon puentes (San Marcos y San Antonio) y nuevas avenidas, entre ellas La
Noria, que por tener un trazado recto desaproveché el viejo camino real de Tepe-
pan y propicié la destruccién de chinampas y el relleno de superficies lacustres.
Asimismo, a pesar de que en 1966 Xochimilco era considerada zona de monu-
mentos histéricos, en 1973 se terminé la demolicién del Palacio Nacional (“una
joya arquitecténica”), empezada el aiio anterior. Por otro lado, la ampliacién de
la avenida Guadalupe Ramirez en 1974 (una de las principales vias urbanas del
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centro histérico local) requirié que zonas lacustres circunvecinas fueran rellenadas
con piedras y tierra (GEA-Fundacién Friedrich Ebert, 1990).

Estos cambios se realizaron a partir de 1970, época en que cobré auge
la integracién de Xochimilco a la zona urbana del Distrito Federal y se inici6 laam-
pliacién de la infraestructura urbana hacia el sur. Ejemplos de ello son la cons-
truccién de obras viales importantes tales como la carretera México-Xochimilco-
Tulyehualco, y la prolongacién de la avenida Divisiéon del Norte y el Anillo
Periférico. Durante este periodo se reorganizé el tejido urbano local a partir de
la traza de los nuevos ejes viales y se modificaron las demarcaciones de barrios
y pueblos, rompiéndose las referencias simbélicas y formales de la estructura so-
ciocultural tradicional, al tiempo que se someti6 a los pueblos a un ordenamiento
mayor: la ciudad (Vera 1991:42. Véase también Gonzilez Martinez, 1991).

La influencia de este “ordenamiento mayor” sobre la Delegacién es hete-
rogénea e incide de modo muy desigual en sus tres regiones geogrificas basicas,?
que mantienen importantes diferencias demogréficas (crecimiento poblacional) y
urbanas (infraestructura de ciudad), lo cual permite la permanencia de distincio-
nes en el sector rural, pues en las zonas de mayor integracién se presentan grados
mds agudos de deterioro y disminucién del 4rea agraria por el uso habitacional
del terreno.

La Delegacién de Xochimilco es extensa,?® y sus espacios constitutivos poseen
grados heterogéneos de urbanizacién, pues ademas de zonas citadinas de anti-
gua implantacién cuenta con algunas dreas de urbanizacién recién consolidada,
otras de proteccién ecolégica, asi como importantes espacios de carécter rural.t
Canabal, Torres y Burela (1989:65) destacan que de las 9 700 viviendas estableci-
das en la zona ecolégica, 6 654 ya se encuentran consolidadas. También surgieron
muchos asentamientos irregulares, registrindose que 65 de los 87 existentes en
la Delegacién se localizan en las zonas rurales y chinamperas. Esta suerte de
disputa para asignar al territorio de Xochimilco usos urbanos o rurales se refleja
en una pérdida de terreno para la agricultura de la regién lacustre.

A pesar de los problemas urbanos seiialados, Xochimilco continia siendo agra-
rio en un grado importante. Lo anterior se demuestra a partir de los datos recien-
tes proporcionados por INEGI (1991:2), donde se sefiala que de los 116.64 km? de
la delegacién, 31.21 km?® pertenecen a zonas urbanas y 85.43 kin? a zonas rurales.

2 fstas son “la de las chinampas y ciénegas, asentadas en el antiguo vaso del lago de Xochimilco,
la zona montafiosa y el corredor de los poblados riberefios cercanos a Tlihuac” (Canabal, Torres y
Burela 1989:66; véase también Garza [comp.], 1986).

® Xochimilco ocupa el tercer lugar en extensi6n entre las 16 delegaciones que conforman el Dis-
trito Federal, con un 4rea de 116.64 km*~ que representan el 7.9% de la superfide total (INEcI, 1991).

* La relacién entre lo urbano y lo rural se manifiesta en un enfrentamiento entre intereses diver-
gentes mis amplios que los econémicos (aunque éstos sean importantes). Cobran relevancia las luchas
y formas de resistencia de los habitantes locales reunidos en organizaciones de distinta fndole que bus-
can contrarrestar los procesos desarticuladores de la produccién y de las modalidades de vida rural.
Para un acercamiento a las formas de lucha y resistencia que se desplegaron en el perfodo reciente
en el marco de la implantacién del Plan de Rescate Ecolégico del DDF, véase Vera (1991) y Gonzilez
Martfnez (1991). Hay también acciones y propuestas hechas con anterioridad a la coyuntura politica
abierta por el plan.
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Para estudiar las caracteristicas agrarias de Xochimilco es 1til la especificacién
de tres posibles agro-ecosistemas: el de planicies, sobre todo con cultivos de maiz
que se producen en tierras de temporal; el de cerros, también dedicado a gra-
nos bésicos; y el de chinampas, con una especializacién productiva predominan-
temente orientada hacia hortalizas y flores (Canabal, et al., 1989; Garza, comp.,
1986), aunque también se observan chinampas con pequeiias 4reas plantadas con
maiz, y con viveros e invernaderos que representan el sector productivo méis mo-
derno dedicado a la floricultura.

Este tercer agro-ecosistema (el chinampero) es el mas importante de Xochi-
milco, no sélo porque de él emerge en la actualidad una agricultura distinta de la
tradicionalmente ejercida por los campesinos, vinculada con la utilizacién de técni-
cas modernas en los viveros e invernaderos, sino también porque sintetiza los
saberes tradicionales transmitidos generacionalmente en el modus vivendi de los
actuales xochimilcas.

Entre estas herencias se encuentran las relacionadas con modalidades origina-
les de produccién de alimentos mediante el aprovechamiento del entorno lacustre
y sus recursos. Las chinampas fueron de uso amgliamente generalizado en el valle
de México durante los periodos pre-hispénicos,” y han’ permitido la realizacién de
una agricultura con altos niveles de productividad en espacios dominados por
el agua. Esta productividad ha dependido més de la naturaleza y calidad de los
suelos que de su extensién, pues las chinampas en general median entre 100 y
200 metros de largo, y no mas de 10 metros de ancho (Aguilar, 1987:30).

Las formas y métodos utilizados para la construccién de chinampas han desper-
tado gran curiosidad, por lo cual han sido descritas por diferentes observadores y
abundan las referencias sobre técnicas creadas, perfeccionadas y transmitidas de
generacién en generacién.®

Rojas (1983:181), haciendo referencia a los estudios de Denevan, llama la
atencién sobre el hecho de que la agricultura chinampera “es uno de los pocos sis-
temas agricolas indigenas que no fueron abandonados con la conquista espaiiola,

perviviendo hasta nuestros dias”.”

5 West y Armillas (1980: 102 y 111), a pesar de reconocer la dificultad para establecer “el origen
yla antigiiedad” de las chinampas en México, se refieren al hecho de que posiblemente la zona “més
antigua sea la que se extiende a lo largo de las orillas meridionales de los lagos de Chalco y Xochimilco”.
Estos mismos autores, luego de hacer consideraciones sobre la gran productividad de la agricultura
chinampera aunada a las ventajas de la transportacién de los productos por agua, indican la incidencia
de estos aspectos en la concentracién de la poblacién en el valle de México “que los conquistadores
y cronistas espafioles proclamaron y que los estudios m4s recientes aceptan”. Otros elementos tales
como el relieve, el clima, el estilo de vegetacién y el agua igualmente favorecieron histéricamente una
modalidad densa de poblamiento (Garza, 1986:11). Para referencias sobre la existencia de chinampas
en contextos distintos del mexicano, véase la investigacién de Rojas (1983).

® En Aguilar (1987) y en algunos articulos compilados por Rojas (1983) se encuentran referen-
dias detalladas a los saberes implicados tanto en la constitucién de chinampas como en la producdén
agricola que en ellas se realiza.

7 En efecto, durante los primeros afios del dominio espafiol algunos acontecimientos atestiguan
la importancia brindada a la antigua zona Xochimilco-Chalco, pues en el marco de la estructuracién



144 REVISTA MEXICANA DE SOCIOLOG{A

Ademads de la identificacién de las ventajas productivas de las chinampas, exis-
ten otros acercamientos que destacan sus agradables efectos visuales y el placer
estético que brindan al visitante por la belleza que les confieren los ahuejotes (4rbo-
les que plantados en los bordes de las chinampas les sirven de sostén), dando a
la regi6én un aspecto bello en el que destacan los drboles altos.® Otros autores re-
fieren el “proceso de transformacién del paisaje natural al paisaje cultivado” y
aluden a los “jardines flotantes de Xochimilco”, cuya apariencia obedece al tra-
bajo humano (Schilling, 1938). Lo anterior hace posible remitir el asunto de las
chinampas a un horizonte mas amplio que el econémico, el cual apunta hacia una
particular relacién hombre/naturaleza: las practicas de los pueblos precolombinos
se caracterizaron por la valoracién y conservacién de su entorno.

Las chinampas, ademds de ser una forma de produccién que secularmente se
ha basado en el despliegue del trabajo familiar en un medio artificialmente cons-
truido, implican toda una serie de elementos tradicionales de produccién anclados
en la vida cultural comunitaria.® La concepcién de las chinampas (creadas para
optimizar la produccién de alimentos en ambientes adversos), asi como las técnicas
utilizadas para su construccién y las requeridas para la produccién agricola, sélo
pueden ser pensadas dentro del ambiente cultural de las familias y comunidades
campesinas.

Aguilar (1982) explica el origen de las chinampas destacando su importancia
como recurso para producir alimentos en un entorno caracterizado por la esca-
sez de tierras y por la abundancia de agua. En este sentido, el proceso de pro-
duccién chinampero ha sido parte importante de las estrategias de sobrevivencia
utilizadas por la poblacién xochimilca, que las ha transmitido generacionalmente,
integrando nuevos elementos.

Evidentemente este proceso de creacién, transmisién y reproduccién de estra-
tegias de sobrevivencia se da en el marco de la produccién de saberes, técnicas
y métodos para producir. Rojas (1983:181), al referirse a la prolongacién en el
tiempo y a la actualidad de la agricultura chinampera, se remite adecuadamente
a los términos “antiguos creadores” y “modernos innovadores”. Mediante docu-
mentos histéricos y con el apoyo de relatos “de personas que recuerdan haber visto
construir chinampas” (Vera: 1990:38 y también Aguilar, 1987), las descripciones
actuales reflejan la existencia de un proceso importante de transmisién e inno-
vacién de conocimientos sobre la chinamperia. (Por ejemplo, los que se utilizan

politica del territorio del Valle los espafioles dan a Xochimilco en 1559 la categorfa de ciudad (Gonzilez
Martinez, 1990:46), lo que evidentemente funciona como un elemento reforzador de la agricultura de
las chinampas.

8 Esta perspectiva estética que atestigua la belleza de la zona es recogida en observaciones hechas
en el siglo pasado. En José Vérguez (1872, citado por Reyes, 1982:30) se dice: “una de las excursiones
m4s agradables por los alrededores de esta capital es ir a Santa Anita, ver las chinampas y seguir por
el canal de Chalco hasta las lagunas de Xochimilco”.

® Esta tradicién cultural sobrepasa con mucho las cuestiones relativas a la zona rural y chinampera
de Xochimilco. En efecto, el propio centro histérico de la delegacién constituye una suerte de crista-
lizaci6n de culturas previas. Ademds, las fiestas — que son multiples— manifiestan el amplio espectro
de las actividades culturales.
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en la actualidad para rehabilitar chinampas.) Es a partir de esta compleja relacién
que la centenaria tradicién chinampera se transmite y se adapta a los contextos
actuales.

La generalizacién de la agricultura chinampera (que segin sefialan algunos es-
tudios histdricos, en la etapa anterior a la Colonia llegé a dominar grandes exten-
siones lacustres del valle de México) y su perdurabilidad no nos permiten reducirla
asu funcionalidad econémica. Diferentes autores aluden al hecho de que en esta
forma productiva se encuentran elementos para analizar la organizacién social en
la época prehispénica de los grupos que vivian en las zonas donde abunda el agua.
Otros autores, que analizan la chinamperia actual, sostienen la misma tesis y afir-
man que la chinamperia sobrevive gracias a la pervivencia de redes culturales y
formas productivas ancestrales.

Un hecho que ilustra la imposibilidad de reducir la chinamperia a sus funciones
econdémicas (por importantes que éstas sean) esti contenido en el siguiente ejem-
plo. Hemos comprobado que en algunas etapas, la produccién agraria se vincula
con pricticas mitico-religiosas; éstas orientan el establecimiento de dias precisos
para el comienzo de la siembra y la cosecha. Las pautas de seleccién se remiten a
eventos religiosos (celebraciones de los santos patronos del local) y a practicas con-
suetudinarias de naturaleza mitica. Ademds, la bendicién de las chinampas por el
cura forma parte del desarrollo de algunas fiestas.

Varios elementos dificultan la sobrevivencia de la chinamperfa. Entre ellos se
encuentra el deterioro del lago por el uso de sus aguas para abastecer a la ciudad
de México,!! y los imperativos de la modernizacién de la ciudad capital, que en-
tuba o desvian algunos de los rios y canales que la atravesaban. Entre estos tltimos

‘estd el canal de la Viga, que comunicaba Xochimilco con las 4reas céntricas de la
ciudad.

En efecto, un hecho que marcé un cambio en las modalidades de venta de los
productos chinamperos y que est4 presente en la memoria de los xochimilcas es el
proceso que interrumpid la circulacién por el canal de la Viga (que otrora condu-
jera las canoas de Xochimilco a Jamaica). En entrevistas realizadas en diciembre
de 1991, en ocasién de la fiesta civico-religiosa de la Virgen de Guadalupe en
Caltongo, se recabaron percepciones sobre este canal antes de su desecacién. Un
hombre de 35 aiios, campesino y también trajinero, que trabaja por los menos
dos veces a la semana en una de las varias trajineras de su tio conduciendo turis-
tas para visitar los canales, recuerda: “mis abuelitos me contaron que seguido iban
al mercado [...]iban en chalupas [...] el viaje duraba mucho rato”. Un sefior de
mayor edad, chinampero aiin activo a pesar de la vejez declara: “casi siempre mis

10 Sin embargo, este vinculo no puede ser extendid. a todos los nicleos de productores de Xo-
chimilco, que pueden ser nuevos habitantes emigrados hacia la zona, sectores afiliados a una religién
distinta de la cat6lica (y en consecuenda alejados de los mitos de origen), productores modernos (sobre
todo involucrados con la produccén de flores) que adoptan otros métodos para asegurar el éxito de
la produccién.

! Para una descripicién minuciosa de este proceso, que incluye el envio a Xochimilco de aguas
negras escasamente tratadas, véase el documento de GEA-Fundacdién F. Ebert, 1990.
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padres me llevaban [...] me gustaba mucho ir al mercado por el viaje [...] era
bonito pero era cansado”. ’

Esta transformacién marca de manera fundamental el devenir de la chinam-
peria y tiene ademas un caricter de parteaguas de los tiempos sociales para los
xochimilcas. Hay en algunas entrevistas la referencia a un tiempo anterior y otro
posterior a lo sucedido con el canal.'?

Ademds de la disminucién del drea chinampera, y de las embestidas a los es-
pacios agrarios en general,’® actualmente se presentan varios cambios al modus
operandi del trabajo y de las actividades agricolas. Entre estos cambios podemos
destacar las técnicas de fertilizacién y de combate a las plagas mediante productos
quimicos industriales, o la irrigacién mediante motobombas. Otras transforma-
ciones en las formas de produccién chinampera se refieren a la estructura de los
cultivos, pues al disminuir la variedad de los mismos, la produccién se concentra
en productos seleccionados. Igualmente, se registra un decremento en la produc-
tividad en general por la contaminacién del suelo, una disminucién en el nimero
de productores chinamperos y en la concentracién de chinampas, y una visible
transformacién del uso del suelo chinampero: varias de las chinampas son utiliza-
das como asentamientos para viviendas, con lo cual se impide su aprovechamiento
agricola (GEa, 1990:91).'4

Las parcelas campesinas en “tierra firme” se volvieron inseguras a causa de
las expropiaciones. En varias entrevistas, las alusiones al caso particular del ejido
Xochimilco seialan sus posibles efectos sobre el desempeiio de las mayordomias,
pues en este ejido se cultiva parte del maiz requerido para las tortillas y tamales
utilizados en las fiestas.

Lo que ocurre actualmente en Xochimilco remite a una suerte de entretejido
entre lo que pervive y lo que cambia en la economia y el modus vivend:, fen6me-
nos enmarcados en las transformaciones campo/ciudad. Sin poder ser atribuible
solamente a las transformaciones en la sociedad agraria, el grado de la perdura-
bilidad de las tradiciones en la cultura puede estar vinculado con la naturaleza y
los ritinos de dichas modificaciones.

2 gl conjunto de las entrevistas referidas en este articulo fue realizado por José Manuel Valenzuela
y Vania Salles. Las transcripciones estuvieron a cargo de Socorro Guzmén y Elia Aguilar. Con respecto
a la entrevista reproducida aqui cabe destacar que la condicién de campesino y trajinero no significa
una opcién sino una necesidad, reforzada en la década anterior por la crisis agraria que en Xochimilco
se presenté de forma aguda.

13 A finales de 1987 la UNEsco otorgé6 a Xochimilco el status de Patrimonio Cultural de la Humani-
dad, pero pocos aiios después se instal6 un curioso proceso de expropiaciones; éstas fueron dedisivas y
afectaron a los ejidos de San Gregorio y Xochimilco. Las expropiaciones se enmarcaron en las medidas
preparatorias para la implantacién del Plan de Rescate Ecoldgico de Xochimilco, propuesto por el DDF en
1989 (Vera, 1991; Gonz4lez-Martinez, 1991; Federico, 1991). En este mismo afio se divulgé el Plan Al-
ternativo Ejidal, elaborado por los ejidatarios de la regi6n y sus asesores, y al afio siguiente los ejidatarios
consiqguieron que la expropiacién del ejido de San Gregorio se declarara improcedente.

14" En nuestro trabajo de cam po obtuvimos informacién sobre la posesién de dos o m4s chinampas

J I po > P
por un mismo productor. La existencia de viviendas construidas en las chinampas es evidente, siendo
que en algunas, las casas se erigen al lado de espacios de cultivo y en otras la habitacién construida
ocupa casi la totalidad del 4rea, excluyendo por lo tanto la posibilidad del trabajo agricola.
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3. LOs MITOS FUNDADORES, LAS IDENTIDADES CULTURALES Y LA FIESTA

Las tradiciones constituyen anclajes fundamentales en el proceso de actuali-
zacién de la identidad cultural xochimilca. Esta identidad abreva en una memoria
social que se reproduce en los espacios cotidianos de las interacciones intimas,
donde la familia en su connotacién amplia cumple un papel fundamental como
productora y reproductora de pautas culturales tradicionales.

Uno de los recursos fundamentales de esta reprod uccién cultural popular es la
tradicién oral mediante la cual los viejos transmiten sus saberes, mitos, creencias y
leyendas. Estos actos comunicativos se dan a través de la tradicién oral mediante
narraciones que reproducen, adem4s de las leyendas, maneras, costumbres y otros
actos comunicativos que se cristalizan en los habitos grupales como tradiciones que
expresan practicas reiteradas, investidas simbélicamente. Estos hébitos reprodu-
cen creencias, valores, normatividades y conductas que no pasan por el filtro ho-
mogeneizante de las instituciones sociales dominantes, se elaboran dentro de un
complejo e interactuante proceso que se establece entre la cultura hegeménica y
las culturas populares. .

En Xochimilco, los mitos y referentes fundadores cumplen un papel central
en la adscripcién de la comunidad imaginaria xochimilca; proceso en el cual se
establece una reconstruccién y recuperacién selectiva de la historia con el fin
de fortalecer —a partir de un origen compartido— rasgos fundamentales de la
identidad que permiten la actualizacién y refrendo de esa identidad colectiva.
La reconstruccién histérica incorpora, reconstruye o inventa denominadores co-
munes que también aluden a referencias miticas. Por ello Lévi-Strauss (1968)
sefialaba que una historia hicida deber4 confesar que jamdas escapa del todo a la
naturaleza del mito.

La vida social y el mantenimiento de las identidades culturales profundas'® ne-
cesita cultivar la memoria colectiva como recurso de identificacién y continuidad
entre pasado, presente y futuro. Sin embargo, la memoria popular, a pesar de que
posee miiltiples referentes compartidos con la historia oficial, frecuentemente dis-
curre por caminos diferentes. .

Los hébitos se expresan en la repeticién de actos que se reconocen como cos-
tumbres grupales en las cuales se conforma la reproduccién cultural y que consti-
tuyen tradiciones o costumbres populares. Los hébitos se reproducen por fuerade
los canales institucionales de la sociedad global y en ellos la familia y las redes
de relaciones cotidianas tienen una importancia central y se diferencian de los
roles sociales que se configuran y fortalecen prioritariamente por mediacién de
las instituciones dominantes.'®

15 £sta es una alusién al enfoque de Guillermo Bonfil.

16 En este razonamiento seguimos el punto de vista de Berger y Luckmann (1989). El concepto
de hdbitos guarda ciertas similitudes con el de habitus de Bourdieu, pero su construccién resulta mis
adecuada para captar las tradiciones no institucionalizadas, vinculadas a mitos y a la memoria colec-
tiva que los hace circular. La perspectiva de los habitus también est4 presente en Peirce. Véase a este
propésito De Lauretis (1987).
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Los mitos fundadores contribuyen a la conformacién de los elementos de iden-
tidad comiin: creencias compartidas, orden significativo y referentes culturales co-
lectivos. La comprensién de los mitos y leyendas requiere ubicarlos en un campo
relacional construido desde la perspectiva de su sentido social, en el que los mitos y
leyendas actian como mediaciones. Estas participan en el proceso de produccién
del sentido de la vida e inciden mediante miiltiples eventos cotidianos o rituali-
zados (fiestas, posadas, peregrinaciones, cultos, etcétera), en la vida econémica,
social y cultural.

Los elementos sefialados constituyen una parte esencial de la dindmica social
y simbélica donde se reproducen las identidades culturales de los xochimilcas,
en las cuales los mitos, las leyendas, los referentes comunes, los sitios y eventos
fundadores, las fiestas y eventos de culto popular, forman parte fundamental de
la configuracién de una mistica pepular que se inscribe en redes de relaciones
econémicas y sociales, asi como en otras marcadas por relaciones de poder desde
las cuales también se producen y reproducen las identidad culturales.

Los fenémenos sociales son ininteligibles en ausencia de referentes histéricos
y culturales mds amplios que tienen una influencia central en la delimitacién de
la identidad cultural de los actores. Estos referentes forman parte de la memoria
colectiva y funcionan como elementos de vinculacién entre pasado, presente y
futuro.

Los referentes fundadores de Xochimilco contienen elementos miticos que se
reflejan tanto en su peregrinacién hacia la regién de los lagos, como en la his-
toria de su asentamiento en la Sementera de las Flores en el afio de 1156. Pos-
teriormente, la llegada de los conquistadores marcaria de manera radical la vida
de los xochimilcas, quienes opusieron una importante resistencia a los espaiioles,
cuando, de acuerdo con el relato sesgado de Bernal Diaz del Castillo, “miles de
guerreros xochimilcas” se enfrentaron contra los espaiioles dirigidos por Cortés
(Diaz del Castillo, 1983 y Torquemada, 1975). El sometimiento militar de la po-
blacién xochimilca fue seguido por la evangelizacién realizada por los frailes fran-
ciscanos, quienes utilizaron el teatro como recurso de conversién religiosa (Olmos,
1984). Sin embargo, esta evan%elizacién, iniciada en 1524, no logré erradicar la
mistica tradicional xochimilca.'

Dos visiones religiosas se integraron en la cultura xochimilca e, independien-
temente de que una de ellas (la catélica) poseyera un estatus oficial dominante,
ambas incorporaban de manera fundamental la presencia de las fuerzas divinas
en los actos terrestres. Esto permiti6 la fundacién de mitos sincréticos derivados
del hecho de que la conversién religiosa de la poblacién nativa no fue un pro-
ceso lineal ni automético, sino que fue contradictorio, negociado y sujeto a procesos
de adopcién selectiva: no todos los elementos del culto catélico eran aceptados y
retomados por los xochimilcas.

17 Los xochimilcas posefan diferentes dioses, entre quienes adoraban a Chantico, la diosa del ho-
gar; Quilaztli, 1a diosa de la vida y la muerte; Chicomecoatl, 1a diosa de la fecundidad y del parto;
Xochiquetzali, la diosa de las flores; asimismo, tenfan dioses de los labradores y de la lluvia, de los
ancianos, de los j6venes, de los comerciantes y del vino, entre otros.
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Entre los referentes que de forma mitificada entran en la composicién de la
identidad cultural xochimilca encontramos la inundacién de chinampas en 1847
con el objetivo de detener la invasién estadunidense, asi como su destacada par-
ticipacién durante la Revolucién mexicana, y en este marco sobresale el histérico
encuentro que ahi se realiz6 entre Zapata y Villa el 4 de diciembre de 1914, en el
cual establecieron su alianza militar.

La memoria social constituye un elemento relevante de la configuracién de
la identidad xochimilca. Segiin Leén Portilla en su Visién de los vencidos, 1a im-
portancia de la memoria fue reconocida por los pueblos prehispanicos, quienes
atribuian a su cultivo la funcién del mantenimiento grupal. Los xochimilcas han
preservado esta preocupacién y han realizado importantes esfuerzos por man-
tener viva la memoria, al tiempo que buscan recuperar y reconstruir elementos
olvidados o distorsionados. Las fiestas forman parte de las actividades que parti-
cipan en el mantenimiento de la memoria social, pues al funcionar como espacios
de reproduccién de la tradicién, hacen actuales ciertos mitos y representaciones.
Otro aspecto importante en la construccién de la memoria y la identidad social
son las leyendas populares, que se transmiten de generacién en generacién, recu-
perando y recreando relatos del pasado.®

4. MISTICA POPULAR E IDENTIDADES CULTURALES

Las identidades culturales de los habitantes de Xochimilco estdn fuertemente
cohesionadas mediante una inistica popular que alude a la presencia de fuer-
zas sacras, supranaturales, que son elementos ordenadores de la vida y la cos-
movisién del grupo. Estas identidades integran aspectos centrales de la religién
catblica mediante complejos procesos institucionales de “socializacién religiosa”,
pero también se construyen a partir de habitos reproducidos en las practicas
cotidianas no institucionalizadas que se encuentran fuertemente vinculadas con
tradiciones de caricter no religioso y mas bien de indole secular y civica. Es por
ello por lo que muchos de los elementos presentes en las fiestas manifiestan una

'8 Entre las principales leyendas que se narran en Xochimilco est 1a de Cihuateteo, serpiente que
huele a las mujeres que amamantan, y por las noches entra a sus casas para mamar la leche de sus pe-
chos, e introduce la cola en la boca del nifio o la nifia para evitar el llanto; la leyenda de la Cihuateteo
alerta contra el descuido de los pequeiios y destaca la necesaria vigilancia de los padres. Estd también la
leyenda de Mictlancihuatl, mujer del seiior del inframundo (Mictlantecutli), quien ejerce la seduccién
y despierta stbitos deseos para llevarse a los hombres al mundo de los muertos. Los Nahuales son bru-
jos que por las noches adoptan la forma de perros, guajolotes o burros, y si son sorprendidos por la luz
del dfa permanecen como animales. Aun cuando estas leyendas no son exclusivas de Xochimilco y dir-
culan en multiples regiones culturales del pais, en Xochimilco incorporan innovaciones locales. (Hay
referencias a las leyendas en varias entrevistas. En las de Jaime Anzures encontramos descripciones
detalladas.)
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congple.!l(.iad de rasgos que combinan aspectos sagrados y profanos, derivados de
las tradiciones y de vivencias no tradicionales,®

La construccién social del espacio xochimilca presenta de manera abigarrada
aspectos modernos y tradicionales, rurales y urbanos, sacros y profanos que se ilus-
tran en el congestionamiento de automéviles que se disputan el espacio con las
numerosas manifestaciones de culto a los santos del lugar. Un nuevo y moderno
supermercado y estéticas unisex conviven con el mercado tradicional del centro
histérico. Existen miiltiples oficios vinculados con las formas tradicionales de tra-
bajo establecido a partir de las chinampas, y el cultivo de plantas y flores de cuya
comercializacién se hacen cargo las mujeres.

La mistica popular es una de las matrices identitarias de Xochimilco; Ia religio-
sidad s6lo es entendible dentro de la situacién en la cual se produce y reproduce, o
sea, tiene una connotacién situacional integrada a la cultura con 1a cual convive.
De esta manera, es estructurada por y estructuradora del orden y el sentido social
de los sectores con ella comprometidos.

Los discursos religiosos poseen delimitaciones espaciales simb6licamente mar-
cadas, que juegan un papel central en la constitucién de los vinculos intersub-
Jetivos y sus referentes con la realidad vivida. Se trata de espacios semantizados
en los cuales se anclan los recuerdos y se reproducen las experiencias cotidianas
con la intervencién de elementos sacros. Asimismo participan de manera activa en
la configuracién de la memoria mistica y social al incorporar referentes reales o
inventados mediante los cuales se actualizan y ritualizan los elementos culturales
compartidos.

A su vez, los discursos seculares que marcan los ritos civiles no siempre se en-
cuentran diferenciados de las efemérides vinculadas con la religiosidad popular,
sino que algunos de los dfas dedicados al culto popular se integran a efemérides
civicas nacionales y muchas veces las festividades paganas encierran una fuerte
carga mistica.

La mistica popular no sélo incorpora actos vinculados al culto religioso (o
la exaltacién mistica), sino que integra dimensiones polisémicas vinculadas con
aspectos econémicos, sociales, hidicos, étnicos, identitarios, asi como otros elemen-
tos del conjunto del sistema cultural (Rodriguez Becerra, 1989). La religiosidad®
popular se encuentra fuertemente relacionada tanto con la cultura profana como
con la religién oficial. De esta manera, el conjunto de creencias, dogmas, normas
de conducta y valores morales que constituyen la religién adquiere dimensiones
y formas especificas de concrecién a partir de la mediacién situacional y de la ma-
nera en que los pueblos la-expresan en sus pricticas cotidianas o extraordinarias,

los ritos, etcétera.

19 La vida de Xochimilco posee una relacién intensa y no siempre exenta de contradicciones en-
tre las tradiciones comunitarias y la modernizadén, que evoca la vieja preocupacién intelectual que
motivé las reflexiones de Ténnies sobre los cambios de las comunidades frente a las sociedades, o la
de Durkheim sobre el paso de las sociedades de solidaridad mec4nica a las de solidaridad orgénica.

204A pesar de que puede haber diferendas conceptuales, en este texto utilizamos mistica y religio-
sidad popular como términos que tienen un valor heurfstico semejante.
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La mistica popular en Xochimilco alude a una forma especifica de relacién
humana con la divinidad expresada en actos, précticas y ritos que representan un
doble vinculo relacional: por un lado, una importante delimitacién histérica en la
cual canfluyen las religiosidades prehispanicas con el cristianismo, generando im-
portantes procesos de integracién, rechazo, exclusién o asimilacién, dentro de un
complejo proceso inmerso en relaciones de poder. Asi en el pasado la religién cris-
tiana devino religién oficial incuestionada, avalada por el poder; sin embargo, en
lavida cotidiana, la religiosidad presentaba confrontaciones menos resueltas, pues
en la mistica popular el catolicismo era integrado en la matriz cultural primaria de
una poblacién que mantenia importantes elementos de su religiosidad pristina.

Por otro lado, la mistica popular alude a relaciones sociales cuyos sujetos no
forman mayoritariamente parte de los grupos dominantes, por lo cual también se
construye y reconstruye en una estrecha interrelacién entre las practicas tradicio-
nales y la normatividad oficial; entre sus habitos y los procesos institucionalizados
de socializacién.

Elandlisis de la religiosidad popular requiere ubicar los procesos estructurados
y estructurantes inmersos en la reproduccién de la cultura mistica: su funciona-
lidad social, el sentido que el grupo le atribuye, su importancia como elemento
organizador del sentido de la vida.

La mistica popular se ritualiza e incorpora simbolos que forman parte de la
religién oficial (la cruz, el agua, el pan, el vino). Asimismo, en la medida en que
se apoya fuertemente en una semantizacién del espacio, también los nuevos ele-
mentos pueden constituirse en referentes importantes de su simbologia.

La religiosidad, al igual que toda otra forma de estructuracién sociocultural,
es heterogénea y posee connotaciones diferenciadas a partir de caracteristicas so-
cioeconémicas, o de la experiencia especifica de vida. Este es el motivo por el cual
tiene un peso relativo en la cotidianidad, independientemente de que parta de re-
ferencias misticas comunes expresadas en practicas y acciones ordenadoras de la
vida, pues vive un tiempo concreto, determinado por sus pricticas y acciones y no
por el iempo cronolégico. El suyo es un tiempo que toma cuerpo en las fiestas,
los ciclos de cosecha, las efemérides, y es por ello por loque los intermediarios con
la divinidad son vicarios vinculados con la vida cotidiana. A los santos se les soli-
cita fecundidad (en la mujer, los animales y la produccién agricola), salud y apoyo
para los muertos, se les rinde culto y se les ofrece reconocimientos a cambio de
favores y milagros.

En Ia mistica popular, la presencia de las divinidades y las almas de los muertos
en la vida terrenal son apelaciones recurrentes, realizadas mediante milagros que
son constancia de la participacién divina (tanto de manera directa como a travésde
vicarios y santos que participan como mediadores entre dios y los seres humanos),
mientras que la de los muertos se presenta a través de aparecidos y nahuales.

La religiosidad popular se encuentra contenida en estructuras culturales que
participan como marcos simbélicos de ordenacién del sentido social, e involucran
elementos sacros y profanos, misticos y seculares, mesidnicos y fatalistas. El sote-
riologio cristiano (doctrina referente a la salvacién) se decodifica en la religiosi-
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dad popular como parte de una visién mistica integrada en estructuras culturales
miiltiples y complejas, donde la hierogamia (revelacién de lo sagrado) encuentra
la mediacién de iconos e imagenes santificadas? y legitimadas en los sectores po-
pulares mediante figuras de culto que frecuentemente difieren de las de la religién
oficial.

5. EFEMERIDES MARCANTES

Las fiestas populares cumplen un papel de gran importancia tanto en la
dimensién mistica del imaginario social xochimilca como en la cotidianidad de
la poblacién. Xochimilco celebra cerca de 400 fiestas anuales,?® tiene mds fiestas
que dias del aiio, lo cual influye de muchas maneras en la organizacién diaria de
la vida de sus residentes.

Ademis de la fiesta del Nifopdn, que posteriormente describiremos con mayor
detalle, destaca la peregrinacién al Santuario de Chalma del 23 al 31 de agosto, la
cual posee lejanos antecedentes. En una entrevista captamos el siguiente relato:

Una de nuestras fiestas importantes es la de Chalma [...] el dia 28 de agosto es la
fiesta en Chalma; hay una cooperacién de todo Xochimilco [...] hay mayordomos
apuntados con 15 o 17 afos de anticipacién y ellos estin comprometidos a la visita
de los barrios y a dar de comer carnitas, pulque, vino y todo eso. Cuando sale la
peregrinacién, se organiza toda la gente de Xochimilco y ese dia el delegado puede
decir que estd de luto porque no tiene sibditos ya que todos estamos en Chalma de
fiesta. Se va hasta el Nifiopén a la fiesta.

La participacién en la peregrinacién, las fiestas y demds actividades que se
realizan en Chalma, comiinmente se organiza en términos familiares, lo cual des-
taca la importancia de las redes de relaciones intimas en la configuracién de
los espacios publicos tradicionales y en la reproduccién de los referentes imagina-
rios que fundan la identidad cultural. El siguiente relato evidencia este aspecto.

Deberian de ver la peregrinacién que se viene a Chalma: nifios de cuatro o cinco
meses que los papds traen cargando y que ya nacen con la idea de Chalma [...] Mi
mam4 lleva su mole y ahi hacemos casa, nos llevamos los pollos, arroz [...] todos
los dias nos hace de comer. Nos vamos ocho dias en los cuales todo mundo anda de
vacaciones, porque nuestro gusto es ir a tomar pulque de Chalma.

Las fiestas populares a las cuales hemos hecho referencia, poseen una gran
capacidad de convocatoria entre los habitantes de Xochimilco; lo anterior se ilustra

21 Segtn Elfas Zamora Acosta (1989), santo es cualquier ser de caricter divino o divinizado que se
representa iconogrificamente y que constituye una imagen sagrada a la que se rinde culto; en este
sentido, “el santo es un dios para el mundo y no un dios para el ms all4; resuelve problemas de aquf y
ahora, que son los que preocupan al hombre ordinario”.

22 Revista Rescate Ecoldgico, 10 de diciembre de 1990.
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enlaalusién al jefe politico de Xochimilco como “delegado sin siibditos” durante el
traslado a Chalma, asi como en una gran cantidad de testimonios que lo refrendan.

Cuando la gente de Xochimilco sale para Chalma, las lineas de autobuses pa-
ran allf; sus vehiculos se llenan uno tras otro, porque es una salida masiva, por lo
menos el dia 28, y la gente que viene de fuera dice: “¢c6mo es posible que entre se-
mana la gente esté aqui tres o cuatro dias?, ¢qué no trabajan?”. Ese dia Xochimilco
estd muerto. Para encontrar a Xochimilco hay que ir hasta Chalma.

La fiesta implica rituales atdvicos que dan un sabor de pasado a sucesos de
actualidad. Los danzantes (chinelos), sus trajes y sus mdascaras se hacen al estilo
de modas pretéritas. La banda es de viento y se organiza segiin la légica requerida
por la misica tradicional. Entre la comida sobresale el mole, que es parte de la
cocina tipica mexicana.

La de Chalma es una de las peregrinaciones mds importantes de Xochimilco, como
lo indica que vayan el Nifiopan y también sus chinelos; en esta ocasién fueron sus
121 chinelos. Todo el atrio de Chalma estaba atiborrado de danzantes y ti ves a las
gentes cocinando, y huele a mole, huele a pollo, huele a rico.

La fiesta se prepara con lujo de detalles; responsabilidad que es asumida por
los mayordomos, quienes coordinan los preparativos apoyados en redes familia-
res, de amigos y vecinos. Los eventos que se organizan en Chalma también in-
corporan actividades lidicas tales como encuentros deportivos, los cuales, junto
con los eventos vinculados con el culto a los santos, y sus caracteristicas (la calidad
de la banda musical, el tamaiio, vistosidad y calidad dancistica de los chinelos, los
elementos escenograficos aleatorios —castillos, toritos, etcétera— o el tamaiio del
contingente que los representa, constituyen aspectos de orgullo grupal y rivalidad
entre los participantes.

Procuramos llevar nuestra mejor banda, los mejores danzantes, los mejores castillos.
Anteriomente salian hasta veinte o veinticinco toros pirotécnicos, pero se armaba una
pachanga porque ya todo mundo tomado, agarraba los toros. Los que organizan la
peregrinacién se van anucxpadamente a Chalma y hay un acuerdo con las autoridades
para que les den chance; en esta ocasién el acuerdo era que a los borrachos les iban
a dar chance.

Hemos seiialado que en Xochimilco existe una gran cantidad de fiestas po-
pulares, muchas de ellas vinculadas con el Nifiopan, entre las cuales destaca la
Fiesta de la Candelaria del 2 de febrero, fecha en la cual se realiza el cambio de su
mayordomia. El dia de la Candelaria se bendicen productos agricolas tales como
maiz, frijol y trigo, como recurso de proteccién de la produccién, o en aras de
garantizar buenas cosechas. También se bendicen iméagenes de niiios dios, por lo

2 Fragmentos de la entrevista a Jaime Anzures (pintor xochimilca) realizada por José Manuel
Valenzuela y Vania Salles en Xochimilco el 17 de diciembre de 1991. (La transcripcién fue hecha por
Socorro Guzmin.)
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cual uno puede encontrar una inmensa cantidad de éstos con diferentes atuendos,
rasgos y colores que concurren en el atdvico y multitudinario acto de purificacién y
consagracién. Asimismo, se bendicen las velas: figura simbélica que refiere ala luz.

Tenemos mds fiestas que dias del afio, se nos empalman; por ejemplo, las del Nifiopin
son de trescientos sesenta y cinco dias, todos los dias son de fiesta; cualquier dia hay
banda, hay chinelos, hay mole, hay chupe, hay de todo lo que son nuestras fiestas.
Luego se empalman [...] Las fiestas de mi pueblo no son exclusivas de determinada
clase social, sino que son para toda la gente. Te invita la musica y los cohetes que es
la manera de invitacién de nuestra gente; cualquier persona de cualquier clase social
oye los cohetes y si no tiene qué comer, basta con seguir la fiesta y nuestros problemas
de alimentacién estin solucionados. Mucha gente lo hace asi, pero no todos los dias
por SUPUCS(O.

En Xochimilco, ademds de la veneraci6n al Nifiopan, existen otras imagenes a
las cuales se rinde culto, como son el Nifo dios de Belén; el Niiio del Chiquihuite
o Nifio Llorén, quien supuestamente fue escondido en un chiquihuite durante
la Revolucién y posteriormente la mayordoma y otras personas lo vieron llorar.2*
También se encuentra el Tamalerito de San Antonio, el de Xaltocin y el Tepalca-
terito de San Pedro.?®

Las fiestas incorporan elementos sacros y paganos, rituales expiatorios y activi-
dades lidicas junto a procesiones de rostros contritos, rezos, velas e incienso. Las
fiestas integran elementos festivos con juegos pirotécnicos: castillos, cohetes,
toritos, danzas de chinelos, gorritos y confeti. En ciertas fiestas también partici-
pan chingiiengiienchones, que son hombres disfrazados de mujer que exageran
la voluptuosidad de sus bailes y coqueteria.

Hasta a los muertos se les dedican fiestas; el doliente que perdié al familiar
estd comprometido a dar diariamente de desayunar, comer y cenar a quince o
veinte familias durante nueve dias. M4s alld de los rituales que marcan el suceso
se expresan algunas percepciones mexicanas sobre la muerte, que se ilustran a la
luz de la vivencia xochimilca, pero son usuales en otros contextos del pais.

En Xochimilco el dia de muertos no se ha convertido en un show como en Mixquic;
seguimos haciendo nuestras velaciones y nuestras ofrendas y todo eso, y a las doce
nos vamos a velar a nuestros muertos. Algunos ancianos dicen: “nunca te pongas las
chinguifas de perro en los ojos porque vas a ver las 4nimas que vienen el dia de
muertos”, y siempre hay algoasi[. . . ] Nuestra relacion se da mucho a base de fiestas;
hasta la de muertos es una fiesta para nosotros. A veces le pregunto a mi mama: “oiga,
dénde hubo fiesta”. —No, fiesta no, hubo muerto—, perollega con la canasta de mole
y arroz y todo eso; es mds, cuando se cumple un afio de muerto de nuestros jefes o de
alguien importante de la familia, se deben dar carnitas y todo. Tu gusto es que vayan
y te acompaiien a misa a orar por tu familiar, dejarle una ofrenda al panteén y ya se
regresa uno a la fiesta. En un sepelio hay que ir a conseguir una carroza elegante, una

24 véase Inés Lépez de Medina, Revista Huetzdlin, op. cit.
® Jaime Anzures, entrevista citada.
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buena carroza que vaya abriendo paso, pero los muertos no se avientan a la carroza,
la carroza va abriendo paso y debe de ser elegante, pero al muerto se le debe cargar
a Xilotepec y ademis con banda o mariachi, dependiendo del gusto del muerto; si
era de muy buen gusto te pide mariachi y pues érale, para su despedida hay que
pagarle sus horas de mariachi desde que sale de la iglesia hasta que llega alli. Unas
amigas me dicen: “es absurdo que consigan una carroza tan elegante y al muerto
lo llevan cargando, la carroza nada mis va de relleno, pagas la carroza y luego tienes
que darle de comer a todos los que te acompaiian”, pero para nosotros es como si el
muerto estuviera ofreciéndoles como despedida otro reventén. Hay misas todos los
nueve dias a las siete de la maiiana. Todos los familiares del muerto vamos a misa.
Sales de misa y ya estd el desayuno; llegamos y comemos, pero el que tuvo la pérdida
del familiar, es el que te va a dar de desayunar, de comer y en las noches te van a dar
tus tortas y tu café por acompaiiar el rezo, y te ponen tu canasta para el otro dia y lo
mismo durante los nueve dias.

He visto a mi pueblo desde los dos aspectos, la parte que me gusta de que mi
pueblo sea asi y desde las trancas. Dicen, ¢qué sentir4 esa persona que perdi6 a su
mamd o a su papi, si todo el mundo se esti carcajeando, si se estan echando copas
y hasta las sefioras se estan echando carcajadas y ti con tu muerto?, pero mis bien
es el sentido de que te acompaiian en tus momentos de dolor, como que te vuelven
a reintegrar. Aqui en Xochimilco, en el momento en que terminas el compromiso
de enterrar a tu familiar, regresas y tienes el compromiso de atender a todos tus fa-
miliares, atenderlos como si tu madre o tu padre los estuviera invitando. He visto
dolientes, el hijo, el papd o el esposo, que al segundo dia después de ir a enterrar al
familiar ya estan echindose sus copas y sus carcajadas. El paso de la muerte aqui es
muy transitorio porque los esperamos para el dia de muertos, entonces ellos regresan
ese dia y hay que ponernos elegantes también. Mandamos hacer pan, : on montones
por cada uno de tus muertos, y le pones sus ceras, le pones sus petates, su mole,
su pollo, su guajolote. Te gastas ficil un millén de pesos en tu ofrenda y un millén
de pesos para la situacién en que estdn la mayoria de los sueldos es mucha lana, pero
nosotros ya nos acostumbraron a eso. Le digo a mi mujer, acompiiame y vamos:
una caja de panes, una caja de tortas, una de molletes de esos rojos, porque a los
muertos les gusta pintarse la boca. Prepérales su mole, hazles su pollo y todo esto se
los ponemos con sus velas para que se alumbren cuando se vayan.

Como ya hemos destacado, las fiestas constituyen eventos fundamentales en la
organizacién social de Xochimilco y en la configuracién de su identidad cultural;
son fiestas en las cuales coincide una abigarrada vinculacién de elementos sacros
y profanos que incluyen simbolos tradicionales, al mismo tiempo que incorporan
nuevos elementos (Mickey Mouse,” canciones modernas que son interpretadas
por las bandas tradicionales, gorritos, espantasuegras, bandas musicales, etcétera).

Conjuntamente con las fiestas tradicionales que poseen un origen mistico o
religioso se presentan fiestas que rinden culto a la belleza vernacula, como ha
sido el concurso de “La Flor més Bella del Ejido”, el cual comenzé6 a celebrarse

% Jaime Anzures, entrevista citada.

77 En 1a documentacién fotogrifica de las fiestas (hecha por Carla Imelda Torres Cedillo) regis-
tramos trajes de chinelo adornados sea con figuras de Mickey Mouse, sea con la de la Guadalupana o
aun con la de dioses aztecas u otros motivos.
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en 1936 en el canal de Santa Anita Zacatlalinanco, y que para 1986 llevaba 51
ediciones. Sin embargo, la flor m4s bella del ejido posee lejanos antecedentes.?®
Se considera que este evento se origina en la relacién de intercambio entre los
espaiioles citadinos, que concurrian en busca de productos para la celebracién
de la Semana Santa, y los nativos de las zonas chinamperas que ofrecian flores y
legumbres. El intercambio comercial incluia referentes culturales diferenciados:
la Virgen de los Dolores proveniente de la tradicién catélica y Xochipilli (la diosa
de las flores).

Los sitios de encuentro fueron cambiando de acuerdo con las transformacio-
nes de la ciudad, que iba ganando espacios a los canales donde se realizaban las
relaciones comerciales: en el actual centro histérico de la ciudad de México, por la
Alameda, el Paseo de Bucareli, en la Viga. Los Viernes de Dolores fueron eventos
floridos, en los cuales las amapolas tenian un sitio especial y llegaron a epitomizar
estas fiestas a las cuales se les llamé Viernes de Amapolas, pero que sucumbieron
proscritas por disposiciones oficiales a finales de los aiios treinta. Las fiestas de las
Amapolas, que incluian bailes, comidas, bebidas y concursos de trajes tipicos, se
realizaron hasta 1955 en Santa Anita y ese mismo afio se trasladaron a Xochimilco.

En 1936, durante el periodo presidencial de Lazaro Cardenas, se inici6 la ce-
lebracién de la flor més bella del ejido con un objetivo de reivindicacién de los
pueblos indios y sus culturas. Mediante este concurso se buscaba rendir tributo a
la belleza de la mujer indigena vinculada con las actividades agricolas aiin abun-
dantes en las delegaciones del Distrito Federal. La flor mas bella del ejido era
parte de un proyecto mas amplio de recuperacién e integracién de la poblacién
indigena al proyecto nacional dominante, que de alguna manera requeria mante-
ner figuras de relacién con la tierra vinculadas con formas tradicionales de propie-
dad colectiva. Actualmente, tanto la flor mas bella del ejido como el ejido mismo
representan elementos econémicos y socioculturales en proceso de extincién, si
prosiguen las embestidas a los espacios agrarios del Distrito Federal.?

6. EL NINOPAN Y SUS FIESTAS

El origen del culto al Nifiop4n (también Nifiop4) resulta impreciso; la infor-
macién disponible no resuelve esta imprecisién. En algunos textos se indica que
su inicio se remonta hasta hace 400 afios y en otros se seiiala que surge en los
dltimos 200 afios.-Segiin la primera versién, se cree que mediante su testamento,
el cacique don Martin Cortés Cerén (“el viejo”), quien fallecié en 1588, hered6 a
sus albaceas varias imagenes talladas y pintadas entre las cuales se encontraba el

28 Esta versién sobre la flor mds bella del ejido la tomamos de la revista Huetzdlin (Archivo Histérico
de Xochimilco), ndm. 13, 1 de marzo de 1985.

2 Cabe destacar que con los decretos de expropiacién del ejido Xochimilco, en el marco del Plan
de Rescate Ecolégico implantado por el DDF, y a pesar de las acciones civiles para impedir su vigenda,
la indicada extinci6én cobra rasgos m4s contundentes.
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nifio dios que hoy se conoce como Nifiop4 o Nifiopan. Los deseos de don Martin
eran que las imigenes fueran vendidas y con los ingresos generados se ofrecieran
misas por su alma.

Juan Rubi, seiala lo siguiente:*

El nifio fue hecho en el Colegio de Santa Cruz de Tlatelolco por indigenas xochimil-
cas, se dice que el nifio tiene nuestros rasgos, de ahi que la gente de aqui lo queramos
tanto, como que nos identificamos con €él. Esto fue aproximadamente en tiempo de
evangelizacién y en el tiempo en que se construyé la parroquia de San Bernardino,
o sea que estamos hablando de hace 400 afios aproximadamente. Desgraciadamente
no hay nada escrito, todo ha sido oral y ha pasado de generacién en generacién, pero
si ustedes le preguntan a gente mayor dice lo mismo que estamos diciendo en este
momento. Se ha pasado de generacién en generacién hasta llegar a esta fecha en que
la devocién al nino en los Gltimos afos ha crecido muchisimo.

La segunda versién indica que su origen se remonta a 200 afios. Su ubicacién
en el siglo XVIII obliga a contextualizarlo de manera distinta, y una de las diferen-
cias seria desvincularlo del proceso de evangelizacién, pues como veremos en las
entrevistas, este vinculo aparece de forma recurrente.’

Durante mucho tiempo se discutié acerca del material del que esti hecho el
Nifiopan: de palo de naranjo, de bagazo de caifa o de migajén. Sin embargo,
informacién més reciente indica que el Nifiop4n estd hecho con 4rbol de colorin
triturado.®

La historia del Nifiop4n ha formado parte de importantes pasajes de la historia
nacional relacionados con la expresién del culto oficial; se afirma que durante la
Revolucién mexicana y el Movimiento Cristero el Nifiop4 fue ocultado en cajas de
madera, tapancos, etcétera, con el fin de protegerlo y evitar su destruccién.®

En 1969 tuvo lugar un importante episodio que expresa la relacién contradic-
toria entre la mistica popular y la Iglesia catélica. Este conflicto rebasé el marco
de la adscripcién religiosa para ubicarse en la disputa por la configuracién del
orden social. El problema derivé de la disposicién del sacerdote José Reyes Cha-
parro, quien intent6 asumir el control sobre el Nifiop4n y retirarlo de la casa de
la mayordoma Casilda Praz Fernindez del barrio de Tlacoapa. La mayordoma,
al igual que otros xochimilcas, consideraron que el sitio del Nifiop4 debia ser (de
acuerdo con sus tradiciones) la casa del mayordomo y no la iglesia, motivo por
el cual se opusieron a la decisién del sacerdote Reyes Chaparro. Ante esta nega-
tiva, el sacerdote denuncié en la Procuraduria General de la Repiiblica la tenencia
ilegal del Nifop4a y prohibié la entrada del Nifiop4n a la parroquia, motivo por
el cual los pobladores de Xochimilco acudieron a otras parroquias a celebrar sus

% Juan Rubi fue mayordomo del Niiiopdn durante el periodo del 2 de febrero de 1991 al 2 de
febrero de 1992. Entrevista realizada por José Manuel Valenzuela y Vania Salles.

% En esta etapa de nuestra investigacién no nos ocuparemos con rigor de esta controversia
hist6rica (a pesar de que sea muy importante). Dejamos apenas constancia de su existenda.

32 Véase la Revista Huetzdlin (varios nGmeros).

% Ibid.
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misas. Finalmente, los xochimilcas fueron favorecidos por el fallo de la Procura-
duria General de la Repiblica, con lo que quedé la imagen bajo la custodia del
Comité pro Imagen del Santo Nifio Dios del Pueblo: Nifiop4, presidida por el
profesor Fernando Arenas Rosas (apoderado de la imagen), quien en conjunto
con los mayordomos en turno tiene la responsabilidad del cuidado, conservacién
y preservacién del culto del Nifiopan, en el entendido de que si esta tradicién
terminara, la imagen del Nifiop4 pasaria a la Secretaria del Patrimonio Nacional.

La imagen queria ser recogida por el pirroco de entonces —estamos hablando de
hace 25 afios aproximadamente o un poco mis— y queria que la imagen, que tradi-
cionalmente anda en las casas, quedara instalada normalmente en el templo parro-
quial, a esto se opuso el pueblo, entre comillas, porque creo que fueron muy pocos y
encabezados de alguna manera por el profesor Arenas. El defendié muchola imagen
y a €l le debemos que en este momento la tengamos con nosotros. >

El culto al Nifiopdn constituye el mds importante evento mistico de la comu-
nidad xochimilca.?® El Nifiop4n convoca a actividades que se despliegan todos los
dias del afio, pues diariamente acude a hacer visitas a las casas de quienes la han
solicitado para atender a un enfermo, resolver algin problema familiar o por el
mero deseo de tenerlo en casa. Sin embargo, el Nifio no es un icono pasivo, sino
que segin los residentes de Xochimilco manifiesta su agrado o desagrado me-
diante variaciones en el color de su piel: palidece si el lugar le desagrada, o toma
una coloracién rosada si se encuentra contento.

34 Juan Rubi, entrevista citada.

35 Esta opinién est4 respaldada por varios juicios, recogidos en las etapas preparatorias del se-
guimiento de la fiesta. Se sigui6 inidalmente una fiesta de un barrio particular, la de San Frandsco
Caltongo, que se realiz6 el 4 de octubre. En la semana posterior al evento se recabaron tres largas
entrevistas: ¢) con una madre de 37 aios, b) con una mujer casada de 25 afios, ¢) con un hombre del
equipo organizador del evento en Caltongo. En un recorrido por el barrio de Caltongo y por el pueblo
de San Gregorio, realizado a fines de noviembre y que incluyé un paseo en trajinera por la zona de los
canales, entrevistamos a un trajinero. El dfa de la Guadalupana, 12 de diciembre, recabamos nuevas
entrevistas (con otro trajinero, un chinampero y una vendedora de flores en el canal). Estas entrevis-
tas fueron precedidas por otra que, sin proponérnoslo, devino decisiva, no sélo por su extensién sino
por la cantidad de informaci6én que endierra. Esta entrevista, con un estudiante universitario que vive
desgle hace tiempo en Xochimilco, proporciona datos variados, y entre ellos muchos de naturaleza
cultural y de interés para la seleccién de la fiesta a seguir.

Finalmente, otra fuente valiosa de informacién previa consistié en una conversacién con el tu-
tor del Ninop4. Por la imposibilidad de registrarla, hemos reproducido, post-conversa, la que se es-
cuché inicialmente, registrando en caseltes nuestra memoria del didlogo y después transcribiéndola.
Hemos también conversado con un investigador de El Colegio de México, con arraigo familiar en Xo-
chimilco, y las notas tomadas enriquecieron las informaciones anteriores. Las pliticas con dofia Lupe
obraron en el mismo sentido, asi como las mantenidas con algunos de los integrantes de la banda
de viento de Caltongo. En todas estas entrevistas las alusiones al Nifiopa fueron recurrentes y deta-
lladas. En ellas, a pesar de la fidelidad al nifio de Belén, por ejemplo, se reconocfa que la fiesta del
Nifiop4n tenfa una importancia decisiva. Ademds, en las fuentes documentales captamos referencias
fundamentales al Nifiop4n.
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Ademis del profesor Arenas —custodio del Nifiopdn—, el culto al nifio involu-
cra a diversos participantes, entre los cuales destaca el mayordomo, los posaderos
y la Iglesia catélica, cuyos papeles describiremos a continuacién.

El mayordomo es la persona, pareja o familia a quien se le confiere la atencién
y custodia del Nifiopan durante un afio. Entre los requisitos para obtener la
mayordomia est4 el de solicitarla al profesor Arenas, quien lleva el control de
los mayordomos.* El lapso entre la fecha en que se solicita la mayordomia y el
comienzo de su ejercicio varia dependiendo de la cantidad de personas que previa-
mente la han solicitado; lo cual puede ejemplificarse con el anterior mayordomo,
Juan Rubi, quien en compaiiia de su abuela solicit6 la mayordomia y ésta le fue
concedida el 2 de febrero de 1991: 20 afios después. Esto es una prueba de la vita-
lidad del culto al Nifiop4, quien actualmente posee una lista de espera de aproxi-
madamente 40 solicitantes, lo cual le asegura mayordomos por lo menos durante
otros cuarenta afos.

La mam3 de mi pap4 siempre tuvo muchos deseos de ver la imagen aqui en la casa,
o sea de ser mayordoma. Por alguna razén nunca habia podido serlo. Hace 20 afios
volvié a comentar esa situacién: “yo quiero que el nifio esté con nosotros todo un
ano”. A mi se me hizo muy ficil y le dije: bueno, vamos a solicitarlo y fue asi como
tuvimos al nifio. Fuimos con el profesor Arenas, nos dijo que no habia ningun pro-
blema, el tinico problema era la espera de 20 aiios y pues nos esperamos.

La llegada del Niiio a la casa del mayordomo (quien lo cuidard durante un
afio), es antecedida por un ritual que se celebra el dfa de la Candelaria, fecha
estipulada para el cambio de mayordomia. Una vez que alguien est4 en la lista
de futuros mayordomos, empieza la preparacién para el afio en que habré de
recibirlo, pues se debe de ahorrar y organizarse para tan importante evento. En
la cercania del cambio de mayordomia, se ponen en accién las redes familiares
y afectivas, cuyo trabajo garantiza que esta etapa de la fiesta se realice segtin las
expectativas y planes.

La fiesta empez6 diez dias antes, yo creo que la fiesta habia empezado desde que
lo solicitamos, pero diez dias antes era terrible, pintar, arreglar, organizar. Un dia
antes de que el nifio llegara todo esto estaba lleno de gente y también las casas de
mis vecinos, porque todo el trabajo de la comunidad no podia hacerse aqui; todos
mis vecinos me prestaron sus casas para que en una se hicieron tamales, en otra se
hicieron otro tipo de tamales que acompafian al mole —nosotros les llamamos tamales
de frijol—, en otra casa se mataron puercos, en otra casa se mataron las reses, en
otra se lavé la hoja para los tamales... era un titipuchal de trabajo. Para las tortillas,

% Otros requisitos —no siempre manifiestos de manera explicita— se vinculan con la normativi-
dad que rige la cuestién en términos consuetudinarios. El hecho de compartir una cultura —medido
en la condicién de ser nativo o no—, los valores morales, las redes familiares y la plausibilidad de
las acciones previas (tomadas como garantes éticos de acciones actuales) intervienen en la posibilidad
de ser mayordomo o mayordoma. O sea, esta funcién no la puede cumplir cualquiera: hay dertos
criterios que presiden la aceptacién de las candidaturas. (Esta sistematizacién se deriva del anilisis
pormenorizado del conjunto de las entrevistas.)
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por ejemplo, hablamos de carga y media, que son aproximadamente 400 kilogramos
de maiz; para los tamales otro tanto, para frijol no recuerdo, pero eran cantidades
grandes.

La mayordomia implica responsabilidades frente ala comunidad, pero también
satisfaccién y prestigio social; es por ello por lo que las familias se sienten honradas
de poder recibir al Nifiop4 en sus casas, pero no sélo ellas; también los vecinos del
barrio se involucran en los preparativos y participan en el esfuerzo por destacar
sobre los otros barrios que han sido custodios del nino.

Los sentimientos eran muy encontrados porque me daba muchisimo gusto y a la
vez, increible, me daba tristeza porque mi abuelita ya no estaba, y pues muchisimas
personas que hace 20 afios estibamos contentos, finalmente no estuvieron porque
se adelantaron y esos sentimientos de ausencia, de nostalgia, me producian tristeza
y cuando amanecié el dia 2 de febrero como que no lo podia creer. No dormimos;
después de esperar ese dia por 20 afios, creia que estaba sofiando.

La mayordomia confiere prestigio, pero no todos tienen las posibilidades de ob-
tenerla. En este proceso de seleccién, ademas de las limitaciones de tiempos (dada
la gran cantidad de candidatos), existen otros criterios discriminatorios como los
anteriormente mencionados.

Al mayordomo la gente lo apoya y lo critica, pero lo ve distinto y de eso yo no me
habia dado cuenta hasta ahora que soy mayordomo. Nunca me di cuenta de que eso
sucedia, pero ahora que soy mayordomo siento que la gente nos ve distinto, con res-
peto. Los sacerdotes son muy amables conmigo, pero eso se lo debo a él, no quiero
decir con esto que los sacerdotes sean groseros, aunque yo no sea mayordomo, por-
que yo los habia tratado desde algunos afios atrds. Hace afios decia yo, ahi va el
mayordomo, o aquel sefior que estd ahi va a recibir la imagen el afio entrante y me

producia gusto tratarlo.”’

Las funciones del mayordomo son proteger y garantizar el culto a la imagen,
cuidar sus pertenencias, estar al pendiente de las visitas cotidianas donde el niiio
sale por las mafianas y lo regresan a casa del mayordomo por la noche, pues debe
estar presente a las ocho, hora en la cual se reza el rosario. De acuerdo con la
narracién de Juan Rubi, las visitas serian de la siguiente manera:

Lo llevan a sus casas, algunas personas le traen ropa para el dia en que va a visitar sus
casas, todos le traen flores, algunas personas le ofrecen misas, y cuando eso sucede,
invitan a familiares y amigos a desayunar, los invitan a comer y en la noche regre-
san al nifio. El nifio regresa con misica de mariachis, con misica de viento, msica
nortefia, con estudiantina [...] hasta con trio ha regresado el nifio; a veces regresa
sin misica, pero es la fe lo que hace que la gente solicite a la imagen.

87 Juan Rubi, entrevista citada.
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A estas visitas (que se realizan todo el aiio excepto el periodo del 25 de di-
ciembre al 1 de febrero, en el cual sélo realiza visitas a enfermos graves) pueden
incorporarse desde unas cuantas personas, hasta mil, o mil quinientas, segiin el
mayordomo del nifio, y pueden incluir las tres comidas para todos los invitados,
musica, cohetes, misa. Asimismo, el mayordomo vigila que se rece el rosario dia-
riamente y participa en la decisién de los nueve posaderos y los arrulladores del
nifio.

Una costumbre mediante la cual los xochimilcas demuestran su agradecimiento
y carifio por el Nifiop4 se presenta mediante los miltiples regalitos que hacen las
personas que acuden a visitarlo, principalmente ropa, juguetes, flores, dinero y
alhajas, que quedan bajo el cuidado del mayordomo.>®

Algunos autores han destacado estos elementos para tratar de demostrar una
racionalidad instrumental econémica detrés del deseo de los xochimilcas por ser
mayordomos. Esta explicacién nos parece unilateral y poco relevante en la expli-
cacién de este complejo fenémeno inserto en ativicos procesos de reconstruccién
identitaria y en practicas vertebradas desde la religiosidad popular. En relacién
con el uso del dinero que la gente deposita en la alcancia del Ninop4, el mayor-
domo Rubi comenta: ’

Es para los gastos del nifio; normalmente, diario, diario, diario, de este afio y de afios
pasados, a la gente que viene a rezar se les ofrece pan, café, té, tamales, que sé yo;
son muchas personas las que vienen. Normalmente cuando la fiesta es muy grande,
es una verdadera peregrinacién la que lleva, claro no todos se quedan, pero a to-
dos se les atiende. Hablamos de 250 piezas de pan diariamente, y esos gastos van
saliendo de la limosna del nifio, que es poca, pero por lo menos el gasto diario sale
de la limosna del nifio. El dia de ayer arreglamos la parroquia y de fest6n se llevé cerca
de un millén de pesos, independientemente de todo el adorno que lleva.*

Como todo nifio, el Nifiop4 es bromista, juguetén y frecuentemente sorprende
con sus travesuras; existen diversos testimonios de personas que aseguran haber
sido victimas de sus bromas, y quienes afirman haberlo escuchado jugar por las
noches, quedando como constancia canicas regadas o juguetes esparcidos en lu-
gares diferentes del sitio en el cual se les dejé por la noche.

Yo la verdad ignoro que alguien lo haya visto, lo que si le puedo decir es que nues-
tra fe es tan grande que juega, hace travesuras, nos pone en situaciones chuscas y,
cuando el nifio iba a llegar a esta casa, de repente uno se siente tan presionado por
la responsabilidad, por la fiesta, por el trabajo, por los gastos, esti uno en un es-
tado tan nervioso que, a mi juicio, no es otra cosa que juegos del nifio. Mas bien el
nifio juega con nosotros, porque finalmente todo sale bien, pero nos preocupamos,
vivimos momentos de tensién tan fuertes que hay gentes que hasta llegan a enfer-
marse y sin embargo las cosas salen bien. Yo si le puedo decir que aqui escuchamos

® De esta manera, gracias a la gran capacidad de convocatoria y a la fe que le profesan a Nifiop4,
su guardarropa es de aproximadamente 10 roperos.
Para atender a tantos visitantes se necesita de una infraestructura adecuada, es por ello por lo
que la casa del Mayordomo Juan Rubi cuenta con una cocina especial para este objetivo.



162 REVISTA MEXICANA DE SOCIOLOGIA

el ruido de las canicas, el ruido de las pelotas, de algunos juguetes de cuerda, y a
veces le atribuimos mi4s, quizis por el carifio que le tenemos, por la fe que le tenemos
y porque esto ha sido también parte de la tradicién, y cuando llegamos a escuchar
esos ruidos inmediatamente los asociamos con que el nifio esti jugando. De repente
esconde lo que tiene en la cabeza (nosotros le llamamos potencias), ‘Bero aparecen y
nosotros lo vemos como pequeiias travesuras que el nifio nos hace.

El Nifiopan refrenda la fe de los xochimilcas mediante los miltiples favores y
milagros que se le atribuyen; a él se acude en busca de salud, paz espiritual, tran-
quilidad, progreso econémico, solucién de problemas impostergables o consuelo,
segin las necesidades fisicas, econémicas, emocionales o espirituales de quienes
lo visitan.

Ayer por ejemplo venia un muchacho con muletas que hace como dos o tres meses el
nifio visité porque tenia unas balas incrustadas y parecia que iba a perder la pierna,
pero el dia de ayer vino, con muletas, pero ya caminando por élmismo .. .] En el mes
de agosto o septiembre el Nifiopd visité a una persona en un sanatorio de la colonia
Roma; era una persona de Guerrero que se habia accidentado, sufrié algunos golpes
en la cabeza y estuvo inconsciente no sé cuantos dias, pero ya regresé también a darle
gracias al nifo, recuperé la salud.*!

El posadero es la persona o familia que se encarga de la organizacién y subsidio
econémico de una de las tradicionales posadas, las cuales en ocasiones se solicitan
hasta con trcs meses de anticipacién. Tradicién que incluye actividades seculares
y lddicas que describiremos a continuacién.

La posada se inicia con la entrega del Nifiop4 a los posaderos, quienes poste-
riormente lo trasladan a su casa. Juan Rubidescribe las actividades de un posadero
de la siguiente manera:

En cuanto a lo que hace el posadero, el dia de su posada viene por el nifio con co-
hetes, con bandas, le pone ropa nueva, regresa a su casa, y ahi da de desayunar a
toda la gente que le acompaiia. Se preparan para ir a misa, lo llevan a misa, regresan
nuevamente a su casa y sirven la comida, se preparan para regresar al nifio aqui (la
casa del mayordomo), con cohetes, con banda, con lo que la gente puede, pero para
esto ya implicé un trabajo de dias.®

Las procesiones que se realizan durante las posadas se encuentran definidas
por elementos simbélicos de gran relevancia, entre los cuales se mezclan simbolos
ancestrales con iconos comerciales.

Las actividades de las posadas se inician por la mafiana, entre siete y siete y
media; posteriormente, la gente se traslada caminando en una vistosa procesién
precedida por la comparsa, donde avanzan los chinelos: hombres, mujeres y niiios

0 Juan Rubi, entrevista ditada.
! Entrevista citada.
42 Entrevista citada.
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que se han preparado durante varios meses para aguantar las maraténicas sesio-
nes de danza y caminata donde coinciden simbolos prehispénicos, guadalupanos
y modernos; atuendos tipicos y tenis de marcas de moda.

Los elementos simbélicos se desbordan en el atuendo de los chinelos barba-
dos: serpientes, indigenas, adornos brillantes, drboles de Navidad, ornamentos
navideiios, y figuras comerciales difundidas por los comics y la televisién como
Mickey Mouse, todos ellos insertos en un marco de celebracién definido por un or-

-den anclado en la identidad cultural de los xochimilcas dentro del cual adquieren
significado. Las sefioras de semblante triste que acompafian con gran solemnidad
al Nifiop4 cargando velas encendidas y arrojando flores a su paso, son precedidas
por una marcha més alegre y dindmica amenizada por los chinelos y la banda mu-
sical que les marca el ritmo. La gente se persigna al paso del Nifiop4n y algunos
se acercan devotamente para besar sus ropas mientras la banda dirige los movi-
mientos de los agitados chinelos y de algunos emocionados expectadores que no
logran resistirse al ritmo de Oralia, La Micura, Los Huaraches, asi como algunas
canciones modernas que integran en su festividad.

Lo del Chinelo nace de Tepoztlin y el baile nace de un rey chinelo alld en Tepoztlin,
Morelos. Era un hacendado espaiiol que llegé a México y quiso que su gente fuera
igual que él. Este hacendado le bailaba a su Cristo cada acontecimiento, cada fiesta
que tenia y decia que por qué iba a bailar €l solo, “si todo mi pueblo es igual”. La
imagen no es propiamente de aqui, sino que es una imagen espafiola, usted le veri la
barba cerrada y todo lo que es la imagen del chinelo. El rey visti6 a todo su pueblo
y lo convirtié en una danza, en una comparsa como ahora nosotros la llamamos. En
Xochimilco lo de los chinelos comenzé hace 10 o 12 afios.

Todos los muchachitos vienen por voluntad y cada quien se confecciona su vestua-
rio. Hay trajes hechos a mano que los hacemos en 200 0 300 mil pesos, hay otros que
valen un millén, dos millones o tres millones de pesos, pero también hay uno

que vale 10 millones de pesos.”

Sobre la confeccién de los disfraces tenemos la informacién de una sefiora de
37 anos que vive en el barrio de Caltongo. Sus afirinaciones ilustran la existencia
de redes familiares, basadas en relaciones intergeneracionales constituidas para
optimizar los recursos (en trabajo) que serdn dedicados a la preparacién de la
fiesta.

Somos nosotras las que hacemos los trajes de los chinelos [. . . ] cuando las mamads no
pueden, se éncargan a costureras [. .. ] pero mis hijas me ayudan en el quehacer y el
tiempo alcanza [.. . ] mi hijo mayor consiguié los sombreros faltantes. **

“® Entrevista con Manuel Salas, quien prepara a los chinelos de la comparsa del barrio de la
Asundén (16 diciembre 1991).
* Entrevista citada.
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Hay consenso sobre la historia reciente de la fiesta (respecto a los chinelos), con
pequeiias variaciones (de 10 a 20 afios) en cuanto a fechas precisas, justamente
porque se trata de registros basados en discursos orales.

Yo le aseguro que en tiempos del padre Reyes Chaparro, que fue con el que hubo
choque, no habia chinelos, yo me acuerdo que no habia chinelos, me consta que no
habia chinelos. Esto empezd hace 20 afios, alguien trajo a los chinelos de Tepoztlin,
ya saben que de ahi son originarios y les gusté y luego la gente empezé a apren-
der el ritmo de los chinelos de Morelos; se consiguieron unas bandas y es lo que
estd actualmente.?®

La procesién avanza desde la casa del mayordomo hasta la del posadero entre
cohetes, chinelos y misica. Al llegar a la casa del posadero, éste da de desayunar a
todas las personas que ahi se encuentran. El desayuno generalmente consiste en
diversos tipos de tamales, atole, café y aguas frescas. Posteriormente el Nifiopan y
todo el cortejo se trasladan a la iglesia donde se realiza una misa. Al salir de misa,
en un contradictorio ambiente de fiesta y devocién, el Nifiop4 regresa a la casa
del posadero donde se da de comer a todos los asistentes. La comida tipica puede
consistir en mole, frijoles y arroz, o carnitas de puerco, arroz y salsa; refrescos y
aguas frescas.

Por la tarde el Nifiopan regresa a la casa del mayordomo.* La marcha avanza
entre cohetes, castillos, luces de bengala, espantasuegras y los infatigables chinelos.
Al llegar a la casa del mayordomo se reza un rosario, se reparte colacién a los
asistentes y ahi terminan los elementos sacros del evento. Posteriormente la gente
se traslada al barrio del posadero donde las calles han sido cerradas e inicia el
baile con orquestas que se alternan, mientras que a los asistentes se les distribuyen
refrescos y licor con prodigalidad.?

Para que un nifio pueda empezar a bailar se necesita que ensaye dos meses mis o
menos. Claro, también depende de la soltura que tenga en su cuerpecito, ya ve que
algunas personas somos muy torpes, pero este baile se adentra porque la musica es
llamativa.

El grupo de la comparsa se dividié en barrios, como ahora: el de los sefiores es
el Barrio de San Antonio; yo tuve el gusto de reunir la comparsa, de enseiiarles los
primeros pasos. Yo soy del Barrio de la Asuncién. Al sefior que le toca, quiso que
saliera su comparsa de aqui, porque la comparsa del Nifiopan es la que esta saliendo
y la que yo traigo atris es la que se formé del pueblo, como quien dice. El nombre que

bt Juan Rubf, entrevista ditada.

6 Estos sucesos (la ida y el regreso a la casa del posadero) tienen un gran poder de convocatoria.
Son actos multitudinarios.

7 Es muy dificil precisar cuintos millones se gasta un posadero; sin embargo, en 1986 un posadero
se gast6 entre 15y 20 millones de pesos en la posada, que como ya sefialamos, incluye gastos en cohetes,
canastillas, luces de bengala, velas, cacahuates, colacién, piiiatas, gorros, confeti, serpentinas, silbatos,
banda de viento, misa en la catedral, estudiantina, chinelos (que comenzaron por 1976 en Caltongo),
comida para todos, bebidas, refrescos, licores, cervezas, aguas frescas, tamales, tortillas, orquestas...
Actualmente esa cantidad ha sido ampliamente superada.
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seadopté para ellos es el nombre del Nifiop4n y la de nosotros Comparsa Xochimilco.
Las danzas las hacemos voluntariamente, cada quien se compra su vestuario o lo
confecciona. Nosotros teniamos 120 gentes entrenando, que se dividieron entre la
comparsa del Barrio de Xochimilco y la comparsa del Nifiopin, por pertenecer ellos
al Barrio de San Antonio y nosotros al Barrio de la Asuncién.®®

Los ritos que se crean en torno a las fiestas, sobre todo los de naturaleza pro-
fana (aunque se enmarcan en el culto al Nifiop4 que tiene un fondo religioso)
presentan elementos innovadores mas evidentes que los de naturaleza sacra. El
rescate de los chinelos es una novedad en la comparsa xochimilca (a pesar de su
origen lejano) y también lo son ciertas piezas musicales y muy particularmente la
cancién “Amigo” de Roberto Carlos, cantante brasilefio con gran arraigo popular
y quien es bastante conocido en México. Como hemos mencionado, las posiciones
de mayordomo y posadero implican para sus detentadores la erogacién de fuertes
sumas de dinero, pues los gastos son grandes, a pesar de la colaboracién aportada
por las redes de familiares, amigos y vecinos.

Hace tres afios que fui posadero; en ese tiempo me trajeron a retocar un nifio dios de
Juquila, Oaxaca, entonces lo restauré, fui a la casa y venian unas ancianas, como diez
sefioras, rezindole todo el dia al santo nifio de Oaxaca, yo pensé que era un nifo dios
de yeso, ya lo restauré y le dije mire, qué le parece si mejor me paga con mezcal doble
pechuga, voy a ser posadero en febrero y mejor mindeme mezcal. Me trajeron cua-
tro galones de 50 litros de mezcal doble pechuga, también vendi mi plaza de maestro
porque me absorbia mucho tiempo —ya ves que se puede hacer venta de plazas de
maestros. La vendi para echar toda la casa por la ventana, pero la fiesta quedé muy
bonita. Ser mayordomo implica principalmente ofrecerle algo a alguna de tus divi-
nidades, ya no un ramo de flores, sino ofrecerle una fiesta que para nosotros es mis
importante que regalarle una esclava de oro o un anillo de diamantes, que no nos
saldria muy caro con relacién a una banda que ahorita te viene costando tres millo-
nes de pesos o mds y esos tres millones de pesos ¢quién te los va a dar de limosna?,
no te los va a dar la gente, para nada. Aparte échate unos tamales de a mil varos, tu
atole y la comida, {quién te va a dar ese dinero? Somos muy afines de cooperar entre
nosoLros, pero una cosa es cooperar y otra regalar dinero; yo voy y coopero con mi
trabajo para que el nifio dios esté puesto, para que tenga algo de escenografia. La
mayordomia no deja dinero para nada. En mi caso cuando fui posadero, mis herma-
nos me dijeron: yo te voy a ayudar con una carga de maiz, una carga son 1000 kg de
maiz para los tamales, me dieron carga y media, otro de mis hermanos me dice: “yo
te voy a ayudar con la mitad de lo que cobre la banda”, entonces hay una cooperacha,
pero estar dindole de comer a la gente tres dias antes, para que te vayan a preparar
el mole, porque las seiioras te van a ayudar y hay mucha cooperacion, pero no de
cooperacién econdémica, cooperacién para la organizacién, no pagas meseros, no pa-
gas molineros, no pagas nada, porque llegan las tias y que vamos a cocer el arroz y
ahi ves diez, ocho tias. A las personas mayores acé se le llaman tias aunque no ten-
gas parentesco, pero las tias en el momento en que se van tienes que tenerles listas sus
canastas para que se lleven su comida.*

% Martin Salas, entrevista citada.
° Jaime Anzures, entrevista citada.
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El mayordomo concentra diversos elementos de cohesi6n social mediante el
mantenimiento de la tradicién y el culto al Nmopan la mayordomla representa
prestigio cristalizado y el mayordomo es motivo de reconocimiento colectivo. Al-
gunos trabajos han tratado de demostrar que el mévil que conduce a las personas
a solicitar la mayordomia obedece a una racionalidad instrumental, pragmatica.
Creemos que esta visién resulta reduccionista y que subestima la funcién del culto
y de la religiosidad popular en la reconstruccién de la identidad cultural xochi-
milca. A partir de la observacién directa hemos podido comprobar la gran can-
tidad de dinero que se gasta en las posadas y cambios de mayordomia, a la cual
se afiaden los gastos cotidianos asociados con el mantenimiento del culto. Redu-
cir la participacién de los mayordomos y posaderos al interés individual limita las
posibilidades de comprensién de un culto que forma parte de la mistica popu-
lar, la cual a su vez participa de manera central en la configuracién del orden y
sentido de vida de los xochimilcas. Al respecto resulta interesante la opinién del
mayordomo Juan Rubi:

Nosotros pedimos al niiio hace veinte anos y desde hace veinte afios comenzamos
a comprar que tazas, cazuelas, platos, cucharas, empezamos a construir esta casa y
a prepararnos para ese dia [... ] Siempre hay personas que ayudan al mayordomo,
no sé si todos los mayordomos hagan lo mismo que yo hice, pero yo le voy a expli-
car lo que a mi me pasé: nosotros no dejamos de trabajar, bueno dejamos de trabajar
los dias clave ¢verdad?, en la fiesta del recibimiento del nifio, en estos dias de posa-

das, nos vamos a dedicar un poquito, o mis a acompaiiar al nifio, pero durante el
aiio nos dedicamos a nuestro trabajo normal que es vender tortillas. Independiente-
mente de que mi esposa es maestra, yo trabajo en la Secretaria de Comercio, y este

afo si pedi permiso.

El culto constituye un poderoso elemento de construccién-reconstruccién de
las redes de relaciones cotidianas e imaginarias de la poblacién xochimilca; una
forma de redistribucién del ingreso® y de renovacién de elementos solidarios de
caracter comunitario, tanto por su connotacién abierta, donde todos son invita-
dos, como por la posibilidad de compartir el alimento. Asimismo, las fiestas de
culto que como ya seialamos superan al nimero de dias del afio, constituyen re-
frendos centrales de la identidad cultural xochimilca. Otro elemento fundamental
de estos eventos lo constituye la relacién entre iglesia y comunidad. A pesar de que
estos eventos poseen una dimensién social que rebasa la experiencia mistica y va
mucho més alld de los espacios religiosos institucionales, las festividades y cultos
aludidos poseen importantes vinculos con la Iglesia catélica, la cual participa de
las actividades y se beneficia de las miiltiples misas que se ofrecen a las imégenes
de culto. Esta relacién, de raices antiguas, puede remontarse hasta el inicio del
proceso de conversién al cristianisio de las comunidades nativas por parte de la
Iglesia catdlica, la cual, hasta nuestros dias, interviene en muchos de los actos de
culto popular sin controlar necesariamente su proceso.

% Enla investigacién antropolégica son constantes las referendas a la fiesta vista como un meca-
nismo de redistribucién del ingreso.
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El maestro Arenas en alguna ocasién me aconsejé: “lo que los sacerdotes te pidan
pues acéptalo”. Realmente ellos no se meten, ellos se dedican a recibir a la imagen, a
celebrar las misas, dan algunas pequeiias orientaciones, sugerencias, pero con ellos
no hay ningiin problema, por lo menos en este afio, quién sabe si en mayordomias
anteriores haya sucedido algiin conflicto, pero este afio afortunadamente no. El nifio
es de la iglesia, es de la parroquia, nosotros lo tenemos, se puede decir que pres-
tado, tan es asi que regresa en diciembre a su casa que es la parroquia, pero por
tradicién, el nifio lo trajeron para evangelizar esta parte de lo que es ahora la cabe-
cera de Xochimilco y por tradicién se ha seguido asi; creo yo que ésa es la razén por
la que el nifio no tenga sede en la iglesia, pero cuando quiera, pues regresa, es su
casa. Creemos todos que la imagen del nifio esti con nosotros porque fue, de alguna
manera, un medio por el que los frailes franciscanos evangehzaron a los nativos de
aqui de Xochimilco, como que se les facilité, que por medio de la imagen se rezara el
rosario todos los dias, se llevara a misa cada clommgo,5 porque inicialmente era cada

es, pero actualmente lo llevamos casi todos los dias; entonces eso facilité la evange-
lizacién desde que se empez6 a edificar San Bernardo, o sea hace aproximadamente

400 afios.5?

Resulta dificil precisar el costo de asumir la responsabilidad de una mayor-
domia, pues implica un largo proceso de preparacién que puede ir de 20 a 40
afios o0 més. Tiempo durante el cual el futuro mayordomo ahorra, junta los uten-
silios que requerir y se rodea de las personas (principalmente familiares y vecinos)
que le ayudarén con su trabajo y participaran en la organizacién. La preparacién
del mayordomo implica un trabajo colectivo en el cual participan las redes de pa-
rientes y vecinos, pues también es un motivo de orgullo tener al Nifiopdn en el
barrio.

Otra forma en la cual la comunidad se involucra en las actividades de prepa-
racién del futuro mayordomo o de los posaderos es mediante apoyos indirectos;
por ejemplo, si el futuro mayordomo o posadero posee un negocio como una
carniceria, los residentes acuden a comprarle la carne a él, independientemente
de que en los grandes supermercados la puedan adquirir a precios mas bajos,
pues los xochimilcas saben que de esta manera estin ayudando a quien tiene una
responsabilidad importante para con la comunidad.

El Nifiop4n acrisola (sin agotarla) la identidad xochimilca; es una referencia
fundamental para la identidad cultural de quienes en él depositan su fe. Al igual
que la Tonantzin pervive tras la Virgen de Guadalupe, el sentimiento de identi-
dad xochimilca subyace en la figura del Nifiopdn. La construccién del nosotros se
proyecta en los simbolos fundamentales de esa identidad, y de esta manera, la po-

®! La alusién a la evangelizacién realizada por los franciscanos destaca la importancia de este pro-
ceso como uno de los mitos fundadores xochimilcas. (Esta discusién es parte de la historia oral; en
etapas posteriores de nuestra investigacién deber4 ser estudiada con detenimiento.) De acuerdo con
los testimonios que escuchamos, antes no se realizaban las misas dominicales del Nifiop4n, sino que éste
permanecia en la casa del mayordomo, con lo cual podemos comprobar que hay una mayor cercanfa
entre la iglesia y el culto popular, sobre todo después del conflicto de los afios sesenta.

52 Juan Rubi, entrevista citada.
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blacién de Xochimilco reconoce los rasgos de sus nifios reflejados en la fisonomia
del Nifiop4n:

El Nifiopd no es un niflo con cara de europeo, es un nifio indigena, tiene cara de
indio; vele su copetito aqui, su mecherito apenas saliendo, es un nifio lacio, no es
un nifo como los que has visto que hay en muchos lugares, el nifio dios asi bonito,
ojos azules, perfil europeo, éste es de nariz chata y todo gordo, es muy bonito estéti-
camente, es muy bonita la escultura y yo creo que es parte de todo esto. Si te das
cuenta ac4 toda la gente de Xochimilco es gorda, no hay mucha gente delgada, las
sefioras de treinta y cinco, cuarenta afics, ya no cuidan la figura, no van a los aerobics
como en el centro, sino que aqui son desparramaditas.”

Otras percepciones sobre el carisma del Nifiop4 (construido en este caso sobre
su aspecto fisico) y su parecido con’los nifios de Xochimilco coincide con las ante-
riores. La recurrencia de estos enunciados (aparecidos en cuatro entrevistas) tal
vez apoyen la interpretacién de que por este medio (o sea, por el establecimiento
de similitudes) se producen juicios legitimadores.

Algunos nifios de aqui de nuestro pueblo tienen mucho parecido al nifio, quizis las
entradas, quizds la forma de la cara, pero tiene mucho parecido al nifio y eso si me
consta, pues en alguna ocasién conocimos a unas religiosas y les platicamos que en un
futuro ibamos a tener la imagen del nifio aqui en la casa; ellas conocieron la imagen y
le tomaron mucho afecto. Pasaron unos dos afios y mi hijo nacié, y cuando lo vieron
dijeron: se parece al Nifiopan, porque los rasgos de los nifios de Xochumlco son muy
parecidos al nifio. Yo veo en otros nifios y: si se parecen al Nin mopan.

Yo senti igual cuando recibimos al nifio y cuando nacié mi hijo, nada mis que
cuando naci6é mi hijo era asi como muy familiar, muy intimo, y cuando el Nifop4,
todo mundo estaba viendo, pero yo lo senti exactamente igual; desde ir a comprarle
su moisés, su ropa de cama, prepararle su recimara, igual que el otro, nada mis con
esa diferencia, que con mi hijo todo fue muy pequeiio, muy intimo, muy familiar, y
con el Nifiopd, todo el mundo estaba viendo qué hacia. Me produjo la misma alegria
pero mis tensién, inclusive cuando nacié mi hijo y yo ya muy contento lo iba a abrazar,
mi primera reaccién fue écémo lo abrazo?, y cuando recibimos al Nifiop4 y ya todo el
mundo se habia ido, mi esposa y yo lo ibamos a pasar a su recimara y dijimos, ¢ahora
cémo desvestimos al nifio?, la misma sensacién de ignorancia de papas nuevos que
no saben qué hacer con su hijo.*®

El nifio dispone de un sitio de culto al cual diariamente asisten las visitas, pero
también cuenta con una recimara que es donde duerme. Estos son los mejores
lugares de la casa, con lo cual se demuestra el sitio de honor que el nifo tiene.
Al caer la noche, los mayordomos (frecuentemente la mujer), después de rezar el
rosario, cambian el vestuario del nifio, le ponen sus pijamas o ropa apropiada de
acuerdo con la temperatura y lo trasladan a su recAmara. Al siguiente dia, el ritual

_]a:me Anzures, entrevista citada.
4 Ibidem.
55 Juan Rubi, entrevista citada.
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se realiza temprane por la mafiana, cuando el nifio se viste con un nuevo atuendo
y es trasladado al sitio de visita.

La ropa interior del nifio me pareci6 bellisima, algunas personas le ponen pijama,
pero a nosotros no nos gusta, sino que nada mi4s le quitamos la ropa exterior y lo
dejamos en ropita interior que es muy bella y cuando el nifio tiene calor, pues se
quita los calcetines, porque en el mes de mayo en algunas ocasiones que lo sacaba mi
esposa ya no tenia calcetines. Dicen que en algunas ocasiones cuando el nifio no esta
contento en el lugar donde esti, llora. Nosotros tratamos por todos los medios que
eso no sucediera aqui y hasta ahorita no ha sucedido.>®

Los elementos presentados nos muestran el lugar privilegiado que el Nifiopan
posee como figura de culto popular de los xochimilcas. Sin embargo, también pu-
dimos observar que su importancia no se circunscribe al dmbito de la religiosidad,
sino que cumple funciones importantes en la organizacién social y en la definicién
de un orden cultural entre los habitantes de la Sementera de las Flores.

7. VARIACIONES EN TORNO A LAS IDENTIDADES CULTURALES (A MANERA DE
CONCLUSION)

Tanto las relaciones sociales histéricamente situadas (ilustradas con los mitos
fundadores) como la mistica popular (ilustrada con las fiestas), funcionan como
matrices identitarias®” simbélicamente organizadas. Tales matrices implican la ela-
boracién concomitante de demarcaciones simbélicas tanto objetivas como subjeti-
vas. Estas demarcaciones permiten la identificacién del grupo diferencidndolo del
resto (o sea, de aquellos que no comparten los rasgos ponderados como definito-
rios de la identidad).

A diferencia de ciertas posturas esencialistas, destacamos que las identidades
se encuentran sujetas a cambios, lo cual no conduce de manera inevitable a la
atenuacion de identidades tradicionales frente a las nuevas construcciones identi-
tarias. Las producciones simbélicas de cohesién social pueden reinventarse, reac-
tualizarse o incluso ser sustituidas por nuevos componentes que participan en la
reedicién delnosotros. Es por ello que las identidades aluden a procesos y se constru-
yen desde referentes reales o inventados, objetivos y subjetivos, autoconstruidos
y seleccionados por el grupo, o heteroconstruidos por otros grupos sociales, ele-
mentos que se establecen dentro de 4mbitos de disputa por la participacién en la
construccién del sentido social.

Como hemos mencionado, las identidades pueden estar relacionadas con
marcos culturales tradicionales de naturaleza mistica o secular, que son refe-
rentes fundadores de identidades grupales anclados en las practicas sociales del

% Juan Rubf, entrevista dtada.
57 Este término lo tomamos de Gilberto Giménez.
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grupo, pero también pueden derivarse de intereses compartides o de respuestas a
condiciones inéditas, desde las cuales se suelen establecer nuevos nexos identitarios.
En esto reposa el peso procesual y situacional implicado en la formacién de las
identidades.

En las sociedades complejas, los campos abiertos para la formacién de identi-
dades son varios y no operan aisladamente: més bien se presentan como dimen-
siones vinculadas en el marco de una cultura histéricamente constituida. Por esta
razén encontramos dificultades para separar analiticamente los diferentes tipos
de identidad.

Como se desprende de lo dicho anteriormente, la cuestién de las identidades
no puede ser abordada desde un punto de vista estético, sino mis bien a partir de
una visién dindmica y procesual. La idea de proceso se remite a la de movimiento,
de cambio, de integracién de situaciones y experiencias nuevas que van transfor-
mando o redefiniendo practicas culturales previas. La idea de dindmica se refiere a
la conjugacién de varias experiencias que se enfrentan, se sostienen y se combinan,
lo cual puede implicar diversos grados de conflicto.*

Entre los 4mbitos que intervienen en la construccién de las identidades cultu-
rales est4n los organizados en torno a relaciones sociales de naturaleza intima tales
como la familia y el barrio. Sin restar importancia a los mencionados 4mbitos hay
que tener presente que la transmisién generacional de las herencias culturales y el
contenido mismo de las acciones productoras de cultura son ininteligibles a partir
de un andlisis que privilegie a los individuos o a un grupo particular (analizado en
un corte del tiempo) y subestime el contexto mas amplio en que se insertan, pues
en €l circulan y se intercambian normas, valores, percepciones atadas a simbolos,
producidos macrosocial e histéricamente, que funcionan como matrices identita-
rias. Desde esta 6ptica, las diferentes alteridades y otredades cobran sentido den-
tro de un 4mbito relacional estructurado y se construyen como tales a partir de su
insercién en un campo de interaccién que implica un proceso de interpelacién
dentro de relaciones sociales estructurantes.

Las identidades culturales se construyen bajo procesos de concertacién, dis-
cusién y conflicto. Las de naturaleza subalterna, insertas en relaciones subor-
dinadas frente a las culturas hegeménicas, se redefinen de manera recurrente,
pero ambas son realidades que se complementan, se rechazan, se superponen o
se niegan.

Los procesos identitarios tienden a reconocerse o diferenciarse a partir de una
mayor o menor similitud en las condiciones objetivas de vida, donde las clases
sociales poseen un peso importante pero no definitivo. Estas dltimas juegan un
papel fundamental en las delimitaciones identitarias, pero han perdido la fuerza
definitoria que tuvieron antaiio en la ordenacién social y cultural frente a com-
plejos procesos mediados por las industrias culturales.

%8 Esta argumentacién sirve para explicar la emergencia de sincretismo, siempre y cuando las
experiencias sean vistas no tanto como cristalizaciones inamovibles, sino mis bien como consecuencias
de acciones negociadas, manifiestas en una nueva expresién que combina herencias y actualidades.
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