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Resumen

Este articulo, mediante un enfoque basado en un cuestionamiento de la oposicion clasica
entre religion institucional y religiosidad popular, propone analizar la manera en que los
devotos del culto a la Santa Muerte, en interaccion con los medios de comunicacion, los
discursos académicos y las denuncias de la Iglesia Catélica Mexicana, construyen en la
actualidad varios sistemas locales de sentido. Basado en una resefia critica de los trabajos
existentes sobre el tema, este estudio se nutre también de una etnografia propia llevada a
cabo en la ciudad de Veracruz entre 2004 y 2011. Intenta mostrar en particular como los
debates sobre la historia y/o la legitimidad del culto han desencadenado una bdsqueda de
reconocimiento por parte de los fieles, asi como el inicio de un proceso de construccion de
la tradicidn, con vertientes nacional y regionales, en un contexto de intensas luchas de
poder inter- e intra-grupos. Finalmente, propone pistas de reflexion para profundizar la
investigacion sobre esta devocion.
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Abstract

This article, by a system based on a questioning of the classical opposition between
institutional religion and popular religiosity approach aims to analyze how the devotees of
the cult of Santa Muerte, interacting with the media, academic speeches and reports
Mexican Catholic Church, built today several local systems of meaning. Based on a critical
review of existing work on the topic, this study also draws on its own ethnography
conducted in the city of Veracruz from 2004 to 2011. Attempts show in particular how the
debates on the history and / or legitimacy worship have triggered a search for recognition
by the faithful as well as the beginning of a process of building tradition, with national and
regional aspects, in a context of intense power struggles inter-and intra-groups. Finally, it
proposes some avenues to further research on this devotion.
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Introduccion

Los devotos del culto a la Santa Muerte son cada dia mas numerosos en México y entre los
mexicanos emigrados a Estados Unidos. Este fendmeno se ha convertido en un tema
sumamente polémico desde hace mas de diez afios, cuando paso a ser, de devocidn
relativamente confidencial y aislada, una practica masiva y colectiva que, por sus
caracteristicas especificas — un esqueleto, una personificacion de la muerte que parece
expresar una perdida de esperanza en la vida —, Ilama profundamente la atencion de todos
aquellos interesados en la evolucion de la sociedad mexicana contemporanea.

Al igual que todas la devociones de la llamada “religiosidad popular”, los fieles de
la Santa Muerte cultivan con esta entidad una relacion de interdependencia e inmanencia,
dirigiéndose a ella como lo harian con uno de sus seres mas queridos o con un pariente
cercano. No inspira temor ni afliccion: al contrario es una interlocutora privilegiada que
casi siempre cohabita en los altares y en los corazones con otros personajes del santoral
catélico mexicano: la Virgen de Guadalupe, Cristo, San Judas Tadeo, etc. Como “abogada
justa ante Dios” (ya que se lleva a todos sin distincién de clase, color o género), se le pide
consuelo, intercesion y ayuda ante los infortunios de la vida; a cambio de fervor se espera
de ella milagros. Sus devotos la aman profundamente, y cada uno proyecta sobre ella
sentimientos y personalidades particulares. Como prueba de su fe, la tratan con gran carifio:
le ponen ofrendas consideradas de su gusto (flores, romero, dulces, chocolates, manzanas,
cigarros, licores...), la visten como una reina cambiando sus vestidos y coronas en cada
ocasion ritual importante, besan su manto, le estrechan la mano, alaban su belleza, la cargan
en procesiones, la mecen y bailan con ella en la parte festivas de las ceremonias. A veces,
cuando se sienten desesperados, también la regafian o la amenazan.

Las ceremonias colectivas que se celebran en su honor se parecen mucho a los
rituales catolicos, en particular a aquellos llevados a cabo por “agentes para-eclesiales”.2
con una diferencia esencial que radica en el hecho que el culto a la Santa Muerte esta en
ruptura total con la jerarquia catdlica y combatido por ella. Los grupos de rezo,
encabezados por un lider (en general el duefio del altar en cuestion o de la estatua
principal), organizan rosarios en casa o tiendas particulares, desbordando a veces en el
espacio callejero, en los cuales se recitan el Padre Nuestro y el Ave Maria, numerosas
oraciones catdlicas (Pescador de hombres, Juntos como hermanos, Saname Sefior con tu
espiritu...), transformando en particular las oraciones a la Virgen en oraciones a la Santa
Muerte. También se recurre al cancionero popular de la misma forma (Amigo de Roberto
Carlos transformado en Amiga; Te lo pido por favor de Juan Gabriel; Sefiora Sefiora, de
Denisse de Kalafe; Yo quiero ser tu marido de Vicente Fernandez...). A menudo, se les
pide a los participantes que expresen publicamente su agradecimiento a la Santa en forma
de “testimonios”, donde rinden cuenta de los milagros atribuidos a su poder. Pero a
diferencia de los rosarios catolicos, se dedica también gran parte del ritual a actos de
purificacion y curacion (limpias), operados bajo un espiritu formal y con fuentes de
inspiracion maltiples. Finalmente, es frecuente observar que se prolongue la ceremonia con
una fiesta, donde se come, se toma, se canta, se baila, se intercambian regalos e
informaciones, en fin donde se refuerza el sentimiento comunitario. A nivel intimo,
también a diferencia del uso oficial que se le da a las imagenes catdlicas, la Santa Muerte es
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solicita para trabajos de magia, inclusive trabajos ofensivos llamados de “magia negra”,
aunque no todos sus devotos acepten o reconozcan hacerle este tipo de peticiones.

En este articulo, quisiera aprovechar el trabajo de campo que llevé a cabo en la
ciudad de Veracruz entre 2004 y 2011 para analizar de qué manera esta figura
profundamente polisemica y plurifuncional construye poco a poco su sistema de sentido.
Aunque mi enfoque principal fue el de la relocalizacion de las practicas religiosas cubanas
en dicho puerto, en realidad el proceso de reinterpretacion y apropiacion de las mismas me
condujo a investigar ampliamente entre los grupos locales de rezos a la Santa Muerte,
quiénes todos, sin excepcion, incluian en sus rituales elementos extraidos de otras matrices
religiosas. Matrices religiosas que, a su vez, todas sin excepcion, estan clasificadas por la
Iglesia Catolica Mexicana en la categoria de “Todo aquello que no es de Dios: brujeria,
espiritismo, curanderismo magico, santeria, esoterismo, hordscopos, adivinaciones, el tarot,
las pretendidas ciencias ocultas, el gnosticismo, masoneria, rosacrucismo, filosofias
materialistas y animistas, etc” ®.

P. Michalik ha descrito cuidadosamente este aspecto del culto, en términos de
“mezclas inter-religiosas”, preguntandose cuales elementos podrian remitirse al fendmeno
new-age y cudles al catolicismo popular mexicano, ambos vistos como descendientes de un
ancestro comun, pero crecidos en un suelo diferente (2011:175). Otro acercamiento
interesante podria ser el de H. J. Suéarez (2010), quién partiendo del concepto de campo de
P. Bourdieu, observa la oferta religiosa de una localidad (incluyendo el culto a la Santa
Muerte) para analizar luego las tensiones e interacciones entre sus agentes, cuestionando asi
la oposicidon clasica entre religion institucional y religiosidad popular. Siguiendo a
Cardaillac y Gutiérrez (2005:5), quisiera aqui “reconstruir un objeto antropologico mejor
delimitado, considerando no sélo la existencia de una interface entre institucion y feligresia
(...) sino centrandola en la interaccion de ambas: las practicas y las representaciones de los
sujetos, que no solo ejecutan o resisten la accion institucional sino que en relacion a ella se
apropian y recrean el mundo de sus significados ultimos™.

En un primer momento, exploraré la manera en que los medios de comunicacion se
apoderaron de la figura de la Santa Muerte, agitando el fantasma del “regreso a los
sacrificios humanos”, para analizar luego como los devotos revierten el estigma que se les
asigna, o al contrario se lo apropian. A continuacion intentaré mostrar coémo los debates
sobre la historia del culto desencadenaron a su vez una busqueda de origenes por parte de
los fieles, asi como el inicio de un proceso de construccion de la tradicion, con vertientes
nacional y regionales. Por fin daré cuenta del campo religioso en el cual se inserta el culto a
la Santa Muerte, en un contexto de hegemonia de la Iglesia Catolica que constrifie a su vez
las relaciones de poder inter- e intra-grupos.
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1.-De huesos y sangre

“Somos hermanos, somos hijos de la Santisima Muerte. Mucha gente nos critica: que somos satanicos, que
creemos en el Diablo, que no somos catdlicos. Nosotros somos catélicos y apostélicos. Y creemos en Dios, en
la Virgen Maria, en San Judas Tadeo. En todo creemos nosotros. Pero mucha gente, por portar esta efigie,
por portar esta deidad, piensa que somos malos. Y la Santisima Muerte no es mala.”

Oracion introductora al rezo a la Santa Muerte en casa de ‘el Diablo”,

Puerto de Veracruz, 2 de noviembre del 2005.

La figura de la Santa Muerte irrumpié en la vida publica a nivel nacional en el transcurso
de los noventas, con gran sensacionalismo mediatico y anécdotas macabras en las notas
rojas. Como telén de fondo, la sociedad mexicana estaba azotada por la recrudescencia de
la violencia® ligada al trafico de drogas y al aumento alarmante de secuestros. Las iméagenes
de esta estatua estremecen a primera vista el espectador: un esqueleto coronado y vestido
como una Virgen, a veces en tamafio humano, blandiendo una guadafia en una mano y en la
otra un globo terraqueo, sonriendo desde sus orbitas vacias. Claro estd, algo en ella evoca
un icono familiar para el publico mexicano, aquel esqueleto de las caricaturas de José
Guadalupe Posada, de los murales o aquellas calaveras de azlcar del dia de muertos. Mas,
aqui se queda la comparacion. La Santa Muerte presentada en los medias no es el “simbolo
metonimico” de una identidad nacional que pondria en escena una “familiaridad juguetona
y cercania con la Muerte” (Lomnitz 2006:27; 34). Al contrario, la dan a ver como una
divinidad cruel que les asegura impunidad a individuos sanguinarios, los cuales la tatian en
sus cuerpos Yy la esculpen en el cafidn de sus armas.

El periodista de Reforma, Sergio Gonzalez Rodriguez (2001), fue, si no el primero,
al menos el que lanzé las acusaciones mas estigmatizantes en contra del culto, asociandolo
explicitamente con el crimen y la “subcultura del narco”. En su best-seller Huesos en el
desierto (Gonzalez Rodriguez 2002), presenta algunos casos de llamados “narcohechizos”,
los cuales fueron y siguen siendo repetidos ad nauseam en la mayoria de las cronicas
periodisticas. El del rancho Santa Elena en Matamoros, Tamaulipas, inaugura aquella
siniestra serie de “crimenes rituales”, segun el autor. Alli, en 1989, un traficante de drogas
de origen cubano fue arrestado junto con sus complices, mientras que los policias hallaron
cadaveres mutilados y “restos de ofrendas”: los criminales admitieron para aquello
practicar la santeria y el palo-monte. Este delito causo gran sensacion en la prensa ya que
los detenidos confesaron lazos de clientelismo con funcionarios del estado y personalidades
politicas y artisticas. Una pelicula inspirada de este caso (Perdita Durango 1991) fue
realizada posteriormente, con la introduccion de detalles ficcionales horrorizantes tales
como por ejemplo el sacrificio de un nifio.

Nahayeilli Juarez Huet (2007:188-199) ha demostrado cOmo este suceso junto con
el tratamiento mediatico de ‘“narcosatanizacion” del mismo han contribuido de modo
significativo a la fama y a la difusion de la santeria en México. Todavia poco conocida en
este pais, dicha practica religiosa cubana incluye el sacrificio ritual de animales a las
divinidades (orichas), mientras que el palo-monte materializa ciertos espiritus de difuntos
(nfumbes) aliados del palero en craneos y huesos humanos extraidos de las tumbas
abandonadas®. Difundida hoy en todo el continente americano asi como en Europa
mediante amplias redes transnacionales de parentesco ritual, y mas recientemente gracias al
turismo y a Internet (Argyriadis & Capone 2011), en los paises receptores a menudo tiene
que lidiar con las legislaciones en torno a la matanza de animales. Pero sobre todo se topa
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con la incomprension de una opinidn publica de obediencia mayoritariamente cristiana,
para la cual el sacrificio de animales hace inmediatamente pesar sospechas de satanismo (0
al menos de paganismo béarbaro) y de sacrificios humanos. Haciéndole eco a la época del
éxito de las peliculas de rumberas exoticas (Juarez Huet 2011), la santeria es hoy en dia en
México un tema reiterado de debates, acusaciones diversas y fuente de inspiraciones tanto
para las ficciones mas descabelladas como para los reportajes o “documentales” mas
enganchadores.

De hecho, los periodistas asimilaron y a veces confundieron criminalidad, santeria,
satanismo y culto a la Santa Muerte. Juarez Huet ha presentado varios ejemplos de dicha
amalgama (2007:193, 194, 197), la cual se volvié tan comun que también fue repetida en
varios textos académicos (ver por ejemplo a Lomnitz 2006:465-466; Alcala 2008:41). Por
su lado Gonzélez Rodriguez (2002:28-29) prosiguié con su lista de casos probados de
narcotraficantes que le rendian un culto a la Santa Muerte supuestamente para obtener
poder e invencibilidad: un secuestrador que se hizo célebre porque cortaba las orejas de sus
victimas; una “hermandad” y un “pacto de sangre y de silencio” entre policias y
delincuentes; varios jefes de Carteles que eran a menudo también santeros; por fin
sospechas fuertes sobre los lazos posibles entre estos cultos y las violaciones, mutilaciones
y asesinatos cronicos de mujeres en Ciudad Juarez (idem:29). Otros autores insistieron en el
éxito del culto en las prisiones (Castellanos 2004), o imaginaron las practicas mas atroces
dando cuenta de la edificacién de altares: “Sobre un punto de la autopista que va de
Monterrey hacia Nuevo Laredo, Tamaulipas, a 16 kilémetros de la frontera, el narcotrafico
erige su monumento. Son 21 altares dedicados a la santa muerte, que dan la bienvenida a
uno de los lugares de ejecuciones, levantones, balaceras y hechos violentos asociados al
narco” (Gémez 2007).

En la misma época, un cuento de Homero Aridjis (2004) puso en escena a
narcotraficantes, altos funcionarios de policia, gobernadores de Estados, artistas y al obispo
de Sinaloa reunidos en una fiesta orgiaca para ofrecer al narrador en sacrificio a la Santa
Muerte. El autor, que dice en sus entrevistas basarse en hechos reales, sostiene ademas que
este culto es el mismo que el culto azteca a la divinidad de la muerte violenta, Coaticlue, y
prefigura una vuelta al sacrificio humano (Pacheco 2004). Unos afios mas tarde, J.G. Olmos
(2010) afirmé que diversas personalidades artisticas y politicas eran o son fieles del culto,
como por ejemplo la actriz Maria Félix, o la ex presidenta del Sindicato Nacional de los
Trabajadores de la Educacion, Elba Esther Gordillo (encarcelada por defraudacion fiscal).
El autor, periodista de la revista Proceso, se dio a conocer gracias a otra obra titulada Los
brujos del poder. El ocultismo en la policia mexicana (2008), la cual subrayaba los lazos
existentes entre personalidades politicas mexicanas y el mundo del “ocultismo”: dicho
término lo mismo remite para el autor al espiritismo, a las practicas indigenas de
curanderismo, a las brujerias de todos origenes o a las religiones afro-americanas.

Este tipo de texto, hibrido entre ensayo literario, testimonio de encuesta y critica
politica, contribuye a hacer mas borrosas las fronteras entre mitos, cuentos (Rodriguez
2010), novelas, reportajes, informes de policia (Freese 2005; Bunker 2013), advertencias
emitidas por el clero catélico, e incluso articulos cientificos, que no reparan en copiarse
unos a otros, alimentandose mutuamente en una confusion de las fuentes que se podria
considerar como caracteristica de nuestra época de “ficcionalizacion” del mundo (Augé
1997:165). Existe sin embargo un tema comun a estos escritos: el de la lucha contra el mal,
un Mal absoluto — Satanas de los catdlicos — encarnado por personajes sobre quienes ya no
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se sabe muy bien si son reales (el traficante de droga sadico y sanguinario, el politico
corrupto y cinico, el brujo sacrificador de nifios...), aquellos “barbaros imaginarios” locales
(Hurbon 1988) cuyo culto a la Santa Muerte cristaliza el miedo contemporaneo. Podemos
preguntarnos, a la par de N. Juarez Huet (2007:199), si este proceso no es mantenido
deliberadamente: “Por otra parte, la connotacion de la santeria como una ‘encarnacion del
mal’ en términos de narco y delincuencia, podria ser una forma en la que algunas
estructuras del Estado construyen sus propios “demonios” para justificar su incapacidad e
incompetencia en areas en donde son también parte del problema »°.

Desde principios de la decada del 2000, en algunos aspectos, el culto a la Santa
Muerte sufre pues la misma suerte que la santeria en los afios 1990, y goza de los mismos
efectos. Su tratamiento mediatico aliment6 en cierta medida una gran fascinacion por el
mismo. Ademas, si bien el horror esta por todas partes en los medios de comunicacion
mexicanos (reportajes televisados y fotografias colocadas en los quioscos que no ahorran
nada al transelnte de los detalles estremecedores de cuerpos heridos, mutilados o
descompuestos, videos de torturas y de ejecucion que circulan a través de las redes sociales
o de los sitios que pretenden denunciar la violencia), no solamente inspira el temor. Muchos
concluyen que si los autores de tales crimenes pudieron perpetrarlos en una impunidad
relativa, fue porque gozaban de una potente proteccion espiritual. Los medios de
comunicacion, en cierto modo, “demuestran” sin cesar la eficacia del culto a la Santa
Muerte. La ambiguedad es también alimentada por los narcocorridos, aquellas canciones
compuestas a la gloria de los delincuentes mas famosos, que contribuyen a transformarlos
en héroes modernos, portadores de un cddigo de honor eminentemente “viril” y de una
ostentacion desenfrenada de la riqueza material, prueba de su éxito. En contrapeso al
barbaro imaginario, se construyen asi narrativas que apuntan hacia el mito del “bandido
social” (Hobsbawn 1969), expresadas también en el culto a otra figura polémica de la
devocién popular mexicana: Jests Malverde’.

No resulta extrafio ver cémo, en un Gltimo movimiento de retro-alimentacion, los
fieles del culto que se encuentran en posicion de marginalidad revierten el estigma
(Goffmann 1963) que les ha sido asignado ostentando los signos exteriores de su devocion.
La efigie del esqueleto salio de la intimidad del hogar o de la capilla discreta en el
momento preciso en que comenzd este battage medidtico. Los cronistas enfatizaron el acto
fundador de Enriqueta Romero, que instald6 en 2001 un altar pablico junto a su casa y
comercio de articulos religiosos en una calle del barrio de Tepito, en la ciudad de México.
Pero es importante subrayar que esta iniciativa fue progresivamente seguida por (0
simultanea &) decenas de otras en toda la Republica. Atuendos, dijes, tatuajes son hoy en
dia exhibidos sin complejos por numerosos fieles provenientes de las clases urbanas mas
humildes. Para Castells Ballarin, este gesto expresa una gran violencia, porque constituye
una amenaza implicita para los demas e inspira temor o desconfianza: “La Santa Muerte
ostentada reduce el anonimato porque fija la atencion ajena y plantea escenarios de control
que, sin ella, no se hubieran dado.” (2008:24).

Fragoso Lugo (2007:24) cuestiona también la idea de un desarrollo primitivo del
culto entre los medios criminales, y luego entre las clases populares urbanas: “se ha
buscado asi explotar el caracter ‘ex6tico’ o perturbador de la devocion en detrimento de un
analisis del hecho social”. Para esta autora, se produjo el movimiento inverso, y fue la
plurifuncionalidad religiosa de la santa la que permitié a los sujetos que vivian al margen
de la ley tomar posesion de su dimension simbdlica (idem:23). Su etnografia confirma
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ademas que la devocion diaria reconoce al Dios catolico como el superior jerarquico de la
Santa Muerte, y que los fieles no se consideran de ninguna manera como opositores a la
Iglesia o al Estado.

Existen dos tipos de practicantes que tienen interés en participar en esta imposicion
de una “méscara satanica” — la cual, cabe subrayar de nuevo, no refleja la realidad cotidiana
y masiva del culto — que les confiere un aura de poder provechosa para su actividad. En
primer lugar, se trata de los profesionales que comercializan los productos derivados del
culto en los mercados, en tiendas especializadas y en internet. Este espacio mercantil y
competitivo estructura en parte la organizacion ritual (Argyriadis 2011). En segundo lugar,
ciertos miembros de pandillas reinterpretarian a propdsito la Santa Muerte como una
intermediaria de Satanas a quien convendria ofrecer sacrificios humanos: es por lo menos
lo que afirma Castells Ballarin (2008), basandose en una entrevista con un miembro de la
Mara Salvatrucha 13 en 2006. Queda sin embargo por hacer una investigacion a
profundidad, que rebase el marco de casos excepcionales. Acolla, por su parte, emite la
hipotesis de una estrategia deliberada de los narcos, que utilizarian esta imagen de la Santa
Muerte como interfaz con la sociedad para fomentar el temor, al igual que las narcomantas,
la mutilacion de los cuerpos o la colocacion de videos de ejecuciones y de torturas en la
red: “in light of the growing economic and social power the narcos are acquiring, it would
be hard to argue that the Santa Muerte is not on their side” (idem, 2011).

Sin llegar a tales extremos, al parecer las personas que viven al margen de la
legalidad se acomodan muy bien con estas representaciones, y a menudo las refuerzan a su
conveniencia. Era por ejemplo el caso del lider de un grupo de rezo instalado en la ciudad
de Veracruz en el 2006, el cual cultivaba un misterio ambiguo en cuanto al origen de sus
recursos. Este personaje, que afirmaba ser oriundo de Tepito, ex-recluso e hijo de la famosa
Dofa Queta, se hacia llamar “El Diablo”. Vestido de negro, cubierto de dijes de la Santa
Muerte, intercalaba sus homilias con anécdotas de sus enfrentamientos con bandas rivales,
en las cuales la Santa desempefiaba el papel de salvadora. Utilizaba aquellos relatos
terrorificos de hermanos o mujeres embarazadas asesinados a balazos, de su padre en coma
o0 de su lucha por sobrevivir en la carcel a la vez para justificar su exilio en Veracruz y su
devocion a la Santa Muerte, presentada como una empresa de redencion, y a la vez para
enorgullecerse delante de jovenes admirativos, aprendices de delincuentes — o delante de mi
— por ser ¢l tnico en el Puerto en conocer a los “verdaderos marginales” y tener relaciones
sinceras con “la flota”: “Y0 aqui acojo a puro narco, a pura rata, no hago diferencia”. De
igual manera, en su etnografia de Tepito, Garcia Zavala (2010:170) sefiala que los
habitantes de este barrio se acomodan en cierta medida con la imagen de callejon de mala
muerte, de mercado de fayuca o de cuna del trafico de drogas y del culto a la Santa Muerte
que se les asigna. EI miedo generado permite asi cercar simbdlicamente su espacio de
actividades, disuadiendo a los eventuales curiosos de indagar sobre sus asuntos.

Por altimo, si bien en su gran mayoria los devotos de este culto (inclusive los que se
consideran marginales) desean ser reconocidos como simples catolicos, no se puede
descartar que la acusacion de satanismo, de “trabajar cosas negras” o “para el Mal”, es un
potente motor de las luchas de poder que agitan este campo religioso, a la par de las
acusaciones de charlatanismo y de mercantilismo. Las acusaciones de brujeria maléfica,
como Ya lo observaba Marc Augé, deben de ser estudiadas como uno de los lenguajes por
los cuales se expresan las relaciones sociales de poder (1982:212-259): aqui, alimentan las
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rivalidades entre lideres a diferentes escalas, pero emanan ante todo, de manera ofensiva, de
las instancias que ocupan el poder en la sociedad mexicana.

2.-Del laberinto de la soledad al homo tepitecus

« Todo esto es veridico, desde los antiguos mayas, de los aztecas, todo esto viene existiendo, yo
no sé por qué nuestro gobierno ha venido quitando todas estas costumbres, ha venido quitando
todas estas culturas, ha venido a cambiar todas nuestras tradiciones, quizas para el bien de
ellos o para poder utilizarlos y lucrarlos ellos »

Entrevista con Ana Luisa, lider del grupo Blanca Flor.

Puerto de Veracruz, 19 de septiembre del 2005

Ante este despliegue de fuerzas anti-Santa Muerte, numerosos intelectuales e
investigadores reaccionaron erigiendo este culto si no en paradigma de la identidad
nacional mexicana, por lo menos en simbolo de resistencia de las clases marginales y
populares frente a la corrupcion generalizada, a la crisis, a los abusos de poder de la clase
dominante y al incremento de la violencia. Varias corrientes politico-ideoldgicas se
contraponen, haciendo eco a debates mas antiguos que cuestionan los procesos historicos
de construccién del Estado-Nacién y su relacion a la “indianidad”.

La representacion esquelética de la muerte ha hecho gastar mucha tinta en el
México post-revolucionario. En su famoso ensayo, Octavio Paz (2004 [1950]) propuso una
reflexion a la vez politica, poética y psicoanalitica sobre la identidad y la historia mexicana.
Desarroll6 alli la idea de una indiferencia ante la muerte, heredada de las sociedades
prehispanicas para las cuales vida y muerte estaban estrechamente imbricadas, pero sobre
todo en relacion con una condicion historica de alienacion: “La indiferencia del mexicano
ante la muerte se nutre de su indiferencia ante la vida” (idem:63). Del mismo modo, analiz6
las figuras del joven Cristo humillado, condenado, golpeado y ensangrentado, o de
Cuauhtémoc, el joven emperador azteca destronado, torturado y asesinado por Cortés,
como “iméagenes transfiguradas” del destino del mexicano (idem:92), e interpreta la
tradicion del Dia de muertos como una manera de burlar la insignificancia de la vida
humana (idem:64).

Otros autores han criticado fuertemente, desde luego, esta corriente ideoldgica®, asf
como la valorizacion de esta celebracion popular. El ensayista C. Monsivais (1987) analiza
dicha fiesta como un “mito tradicional e industrial” nada prehispéanico, inventado por un
Estado autoritario y una intelligentsia que se auto-exotiza. Para la historiadora Elsa
Malvido (2001), “El movimiento politico e intelectual que se dio durante el gobierno de
Lazaro Cardenas redescubrio el mundo indigena de México. A partir de alli los
intelectuales, comunistas, anticlericales y masones transformaron las fiestas de la muerte e
insistieron en que el festejo era de origen prehispanico. El antecedente del altar de muertos
fue la mesa del santo, donde se ponia su imagen y sus reliquias el dia primero de
noviembre”.

Claudio Lomnitz (2006) ha matizado estas afirmaciones, poniendo a luz el proceso
de apropiacion de las imagenes emitidas por la prensa extranjera, la cual presentaba la
revolucion como un bafio de sangre, expresion de un atavismo violento directamente
heredado de los aztecas: “Para los artistas del decenio de 1920, la valencia simbolica de la
intimidad de México con la muerte fue antitética de la violencia del colonialismo, el
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imperialismo y la explotacion capitalista. Por otra parte, el embellecimiento popular de la
muerte, con sus resonancias tanto de la tradicion azteca como de la catdlica, parecia ser una
personificacion perfecta de la formula de hibridacion cultural, el mestizaje, que constituia el
corazén de la revolucion cultural de Meéxico” (idem:43). Sin embargo Lomnitz muestra
también de qué manera esta reinterpretacion funciono y sigue funcionando en la actualidad
para la poblacion: primeramente, entra realmente en resonancia con préacticas indigenas (las
fuentes histdricas disponibles lo ratifican); en segundo lugar, remite a un pacto social
implicito de reconciliacién nacional con la muerte, o también de pacto inestable fundado en
“la dialéctica de la violacion, es decir, en las consecuencias fértiles y reproductivas de la
explotacion violenta” (idem:49). Mas alla de su analisis, al cual puede uno adherirse o no,
Lomnitz apunta aqui en la cuestion crucial del sentido dado a las imagenes y a las practicas,
que los trabajos basados en comparaciones iconograficas no toman en cuenta.

Fue precisamente Malvido (2006) la primera en insistir sobre el origen europeo y
medieval — “extranjero”, repetido en los mass media (Alvarado 2004) —, del culto a la Santa
Muerte. Este se enraizaria en las cofradias de la “Buena Muerte”, destinadas a las oraciones
para las almas en pena, instituidas en el siglo XIII en Europa y luego exportadas en las
Américas’. Paralelamente, en el marco de las pandemias de peste, se desarrollé en el siglo
XIV toda una iconografia poniendo en escena al personaje del esqueleto en alusion a la
fragilidad y el carécter efimero de la vida (“vanidades” y “danzas macabras™), pero también
a la victoria del Cristo sobre la muerte. En aquella época se codifica entonces la
representacion de la muerte tal como es todavia empleada masivamente por los adeptos
contemporaneos del culto a la Santa Muerte: un esqueleto que lleva el vestido franciscano,
y tiene en sus manos una guadafia y un reloj de arena o un globo terrestre. Estas imagenes y
estatuas, utilizadas en las procesiones recordando la pasion de Cristo (y que todavia se
encuentran en algunas viejas iglesias), se volvieron objeto de culto en Nueva Espafia entre
el siglo XVII y el siglo XVIII, como en el caso de San Pascual en Chiapas™.
Posteriormente, fueron prohibidas por la Iglesia y quemadas por idolatria. E. Malvido
(idem:25) evoca otros ejemplos: el de la imagen del Justo Juez (la muerte que mata
“democraticamente™) que fue venerada en Querétaro en 1793 por “indios” bajo la férula de
un padre franciscano que fueron luego juzgados por la Inquisicion; “Nuestra Sefiora,
Muerte”, una imagen conservada en el convento museo de Yanhuitlan; u otra estatua
llamada “Santa Muerte” ubicada en la iglesia de San Agustin en Tepatepec, Hidalgo.
Gruzinski (1995:192) cita por su lado el caso de una sociedad secreta que le rendia un culto
a la Santa Muerte en 1797 en San Luis de la Paz, Guanajuato.

Para Malvido, la imagen de la Santa Muerte es entonces claramente heredada del
cristianismo, y resurge a partir de los afios cincuenta bajo la forma de pequefias tarjetas
impresas junto con una oracion o una invocacion, vendidas en los mercados populares. Pero
los rituales en su honor son el resultado de un “reinvencion” (2006:27), y no tienen segin
ella nada que ver con las creencias indigenas. Numerosos autores citan el libro de Oscar
Lewis, Los hijos de Sanchez (1964 [1961]:638), como primera mencion del culto bajo esta
forma (una novena para la Santa Muerte, impresa en una hoja comprada con un ambulante,
destinada a hacer volver el conyuge infiel). Por ende, contribuyen a la fundacion del barrio
de Tepito, donde Lewis realizo su trabajo de campo, como lugar de origen de la devocion.
Sin embargo, en un articulo etnografico pionero, escrito antes del periodo de satanizacién
del culto, J. Thompson (1998:406, 422) emite la hipdtesis que la Santa Muerte
contemporanea “habria comenzado su vida” como especialista de la magia erotico-
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amorosa. Cita los trabajos de investigadores que la mencionan para este uso — junto con
otros numerosos santos — desde mediados de los 1940 del norte al sur de México. **

J. Thompson, que encontré por primera vez en 1992 en Sonora esta imagen en
forma de tarjeta, advierte varias evoluciones del uso de la Santa Muerte entre sus
informadores en los afios que siguen (1998:425-427). Considerada como capaz de devolver
al ser amado, se le pidi6 auxilio para regresar a los parientes emigrados; posteriormente, se
le rog6 con fines propiciatorios, en particular para la prosperidad de los comerciantes, y
como protectora, primero ofensiva (“Muerte contra mis enemigos”), luego defensiva (“Nifia
Blanca” capaz de devolver los trabajos para las cuales se le solicitd). Muy rapidamente,
atravesd la frontera y se difundié tras los migrantes en los Estados Unidos (el autor
menciona las ciudades de Chicago y Tucson, asi como los Estados de Arizona, California,
Texas y Nuevo México), asociandose en ambos paises con la practica de la santeria,
también en pleno auge en aquella época. Se presencié también la figura antropomorfa de la
muerte en los centros espiritistas mexicanos al menos desde finales de los 1980. Ortiz
Echéaniz la hallé por ejemplo durante una peregrinacion espiritualista trinitaria mariana:
“Algunas veces suele presentarse el ‘Espiritu de Exterminio’, la ‘Hermana Blanca’, o la
muerte, en cuyo discurso reclama a los fieles la blasfemia con que la injurian por llevarse a
sus familiares y afectos cercanos” (1994:222-223).

La elucidacion del origen catolico factual del culto no agota sin embargo la cuestion
de su reinterpretacion contemporanea, la cual toma las formas mas variadas. Asi como lo
observé Fragoso Lugo (2007:13), los elementos de origen medieval son resignificados por
los devotos, que interpretan por ejemplo la guadafia como un arma simbolica para cortar las
malas energias enviadas por enemigos. El culto se populariz6 inclusive en las comunidades
rurales indigenas (Lara Mireles 2008:288), y conviene preguntarse, tal como lo hace
Mireles, si “La similitud iconogréfica, ¢refleja un continuum de produccion de sentido entre
el universo de la simbologia cristiana gestada a través de una larga tradicion cultural y la
representacion social recién construida o en vias de configuracion de ‘La Gran Sefiora’?”
(idem:291). Es resemantizada incluso en sus lugares historicos de emergencia; Asi, Castells
Ballarin (2008) observo en 2006 que en la iglesia de San Pascualito Rey en Tuxtla
Gutiérrez, habia ahora una estatua de la Santa Muerte (version moderna) en la capilla
lateral izquierda. Ademas, otros objetos del culto catélico son “traducidos” a su sistema de
sentido. Es el caso de Nifio de las Suertes, venerado desde el 1937 en Tacubaya (D.F.), en
el Convento del Dulce Nombre de Maria y San Bernardo. Las reproducciones de la estatua,
que representa al nifio Jests bebé durmiendo con las manos cruzadas sobre un craneo,
evocando el suefio premonitorio de su victoria contra la muerte, son vestidas por los
devotos de la Santa Muerte con telas recuperadas en vestidos que adornaron anteriormente
al esqueleto. Esta “relacion simbidtica” es combatida por el clero local (Perdigon 2008).
Finalmente, hace ya tiempo que se asocia la Santa Muerte con el oricha de los difuntos y
duefia del cementerio, Oya (Thompson 1998:427).

En el puerto de Veracruz, es mediante una simbiosis muy diferente que la Santa
Muerte ha sido adoptada por numerosos fieles. En efecto, gracias a contactos regulares con
organizaciones espiritistas brasilefias, hace unos treinta afos, varios “guias” de dicha
ciudad integraron a su panteon de espiritus la imagen umbandista del oricha del mar y de la
maternidad Yemay4,*? bajo el nombre de Lucero de la mafiana (una estrella asociada a la
muerte). Una médium en particular, conocida como “La Maestra”, la identificé con la Santa
Muerte, a la cual habia empezado a rendir culto en el templo de su maestro, Jorge
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Meléndez, conocido en Boca del Rio por ser devoto de la misma, ademas de ser santero y
por tener a Cuauhtémoc como muerto protector (véase al respecto Flores Martos 2007:288).
Para ella se trataba de “la misma energia”, un ser con el cual ella sofiaba desde su infancia:
“Y0 a veces veia a esa mujer de pelo largo, negro, como la vemos asi en Yemaya con esa
vestimenta blanca. La veia caminar frente de mi. Y en esos momentos o en algunas
ocasiones, esa misma mujer a veces volteaba la cara pero ya no tenia su cara encarnada,
sino que ya veia yo la cara del esqueleto”. La adopto, bautizandola “Yemay4d, la Joven
muerte Encarnada”, en cuyo honor erigié un templo en 1993. Siguiendo el principio de la
dualidad de los dioses prehispanicos, para ella la Muerte debia de tener una representacion
de su contrario, la Vida.

Varios autores intentaron de hecho resolver la cuestion del sentido dado a la practica
planteando la idea de una continuidad logica con la religion azteca, sobre el modelo del
sincretismo de mascara. “La idea de la muerte como un personaje viene de las tradiciones
prehispanicas en donde si hay una deidad claramente dedicada a la muerte que es
Mictlantecuhtli. Ahi si hay un sefior de la oscuridad. EI Unico cambio es que en la tradicion
popular no es mujer como ahora”, afirmé por ejemplo Carlos Garma (Aguilar 2007),
subrayando también el hecho de que la Santa Muerte es vestida de la misma forma que las
virgenes en la préactica religiosa popular mexicana (Garma 2009). Para Kristensen (2007),
se trata del producto mas reciente de los sincretismos historicos mexicanos, y la relacion
con la Virgen de Guadalupe es evidente, de por el carécter sincrético original (mexica-
catolico) de esta figura (Camacho 2007).

Algunos retomaron esta interpretacion sin reparar demasiado, tal como lo sefiala
Lomnitz: “Como la mayoria de las invenciones novedosas de la cultura popular mexicana,
ahora se dice que la Santisima Muerte nos viene desde los Aztecas” (Lomnitz 2006:464).
Sin embargo no se puede descartar el hecho de que hoy en dia los practicantes se han
apoderado de la misma con fervor, multiplicando los rituales incluso en sitios
arqueolégicos prehispanicos™ y asociandose con grupos de danzantes aztecas, en un
movimiento de re-indianizacion (Flores Martos 2008:64) que varia localmente segun los
grupos étnicos en presencia. Asi, en Santa Ana Chapitiro (Morelia, Michoacéan), un grupo
de devotos atribuye un origen purépecha muy antiguo a su altar (Chesnut 2012:28-30),
mientras que en Veracruz se hace referencia al mito de la vision de un brujo de Cérdoba a
principios del siglo XIX. Mas recientemente, de manera inédita, se alude también en el
Puerto a la “tercera raiz”, aquella que fue valorada a través de eventos culturales tales como
el Festival Internacional Afrocaribefio. La lider del grupo de rezo Blanca Flor, que se
enorgullece de haber sido invitada en 1998 a participar en el foro Ritos, magia y hechiceria
de este festival'®, afirma por ejemplo: “Son précticas ancestrales indigenas, pero también de
nuestra otra raiz, la africana (...). La gente quiere tirarse pa la parte espafiola. ;Por qué? i si
somos morenos !”.

El barrio de Tepito goza del privilegio de poseer su propio cronista, tal como se
identifica Alfonso Hernandez. Fundador en 1984 del Centro de Estudios Tepitefios, este
intimo de las ciencias sociales y de los medios de comunicacion afirma sin rodeos que el
barrio es de origen azteca: se trataria ni mas ni menos del lugar dénde Cuauhtémoc habria
organizado su rebelion, llamado Tepitohuca, es decir “lugar donde comenzo el esclavitud”.
Convertido mas tarde en “mercado de los pobres”, habria generado una identidad y un
modo de ser particular al homo tepitecus®: “Tepito, contintia siendo un reducto de
sabiduria barrial, cuya realidad esta prefiada de testimonios histéricos y contenidos
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antropoldgicos inéditos, donde su desbordante cotidianidad recicla con fuerza y bravura su
resistencia comunitaria, en una defensa sacralizada de sus devociones méas intimas”
(Hernandez 2005). Nada extrafio, para él entonces, al constatar el florecimiento del culto a
la Santa Muerte entre este medio marginal, y en continuidad con los cultos mexica
ancestrales: “Y hoy que en el barrio de Tepito, los laberintos son como un Infierno sin
demonios, y las calles son un Purgatorio donde todo se paga, y las azoteas son el Cielo y
los zaguanes el Limbo, este obstinado ‘barrio de las almas perdidas’ tiene en la Santa
Muerte, quien lo ayude, lo cuide, y lo proteja” (idem). A. Hernandez ve alli una devocion
popular, resistente, comunitaria, familiar y matrilocal, cuya depositaria legitima seria la
pionera Enriqueta Romero, organizadora de rezos y peregrinaciones en el altar publico que
monté en 2001. El organiza y acomparfia también desde hace varios afios los “safaris de
Tepito”, en atencion a los investigadores, periodistas y demas personas interesadas, durante
los cuales la visita al altar de Dofia Queta desempefia un papel central, entre la vecindad
Casa Blanca donde O. Lewis realizo sus entrevistas, el proyecto cultural “las siete cabronas
de Tepito”, el mural donde son pintados retratos de victimas locales de narcos, la mejor
miga, los mejores tacos y los comercios mas pintorescos. Insiste por fin de manera reiterada
sobre la imagen de un barrio marginal y contestatario, verdadera sintesis valorada de
mexicanidad (véase también Lomnitz 2006:469).

Los debates que oponen los historiadores, los periodistas, los novelistas y los
devotos mismos en cuanto al origen del culto a la Santa Muerte tornan entonces en giro a la
cuestion de la mexicanidad indiscutible del culto y de la definicion que se le quiere dar a la
misma. Es lo que reafirman las revistas y las libretas en venta en los mercados, con una
evidente inquietud por distinguirlo de la santeria (ver por ejemplo El culto a la Santa
Muerte 2003:7; Ambrosio 2004:10). Es también lo que expresan los grupos de rezo a la
Santa Muerte en los rosarios que se dan cada afio a mediados de septiembre en Veracruz,
colocando para la ocasion banderas mexicanas y trenzas de listones verdes, blancos y rojos
en los atuendos de sus estatuas, explicando orgullosamente: “Nosotros también vamos a
echar nuestro grito”. Empero, para muchos investigadores se trataria de una mexicanidad
popular (De la Pefia 2009:182), propia del inframundo y de los oprimidos: « If the Virgin of
Guadalupe can be understood as the key symbol of Mexican national culture (...) Santa
Muerte and Jesus Malverde may perhaps be understood as key symbols of the ‘underworld’
and the ‘underdogs’ of national culture » (Dahlin-Morfoot 2011; véase también Lara
Mireles 2008:287), misma que glorifica A. Hernandez. Convendria matizar este punto de
vista, ya que etnografias mas recientes muestran que aquella devocion esta difundida en
todas las clases sociales: las méas altas privilegian sin embargo una forma discreta de
practicar'® (Flores Martos 2007:290).

Varios lugares de cultos antiguos o novedosos, acertados o miticos, autentificados o
no por los investigadores, rivalizan hoy para legitimarse un estatus de alta tradicionalidad.
¢Es la Santa Muerte una divinidad azteca, mixteca, “africana”, zoque 0 purépecha que
resistié a la evangelizacion? ¢Una creacidn local original, como en los casos de Tepito o de
Veracruz? Con la duda, pero apasionados por estos debates, los devotos procuran
informarse, consultando internet y las publicaciones disponibles, y se desplazan cada vez
que es posible, ahorrando a veces durante afios: asi es como se dibuja una cartografia movil
y evolutiva, pero altamente significante, de lugares competidores de peregrinacion, desde
Santa Ana Chapitiro en Tepatepec, hacia la calle Alfarreria donde se halla el altar de
Enriqueta Romero, pasando por los sitios arqueoldgicos que contienen bajorrelieves que
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representan esqueletos, o por la iglesia del Padre David Romo, el lider de la Iglesia Catolica
Apostolica Tradicional Mex-USA que intentdé hacer reconocer legalmente el culto. Los
diferentes grupos de rezo entran en esta ocasion en contacto, se alian, se oponen, y
progresivamente construyen sus modalidades regionales especificas, en una logica de
reapropiacion que refuerza la mexicanidad del culto a la vez que lo singulariza y lo inscribe
en el campo de las luchas de poder.

3.-La guerra

““Si no pueden atacar por un lado atacan por otro. Gente como su servidor, que estamos trabajando para
mantener la devocidn a la Santa Muerte, necesitamos de gente que nos ayude (...).

Recuerden que la unién hace la fuerza”.

Padre Juan Diaz Parroquin, delegado del Padre David Romo en Puebla,

Templo Flor Universal Yemayd, Puerto de Veracruz, 10 de mayo del 2006.

En su inmensa mayoria, los trabajos actualmente disponibles imputan el desarrollo
reciente del culto a Santa Muerte a la crisis econdmica y al incremento de la violencia en
México. La Santa Muerte responderia asi a varias necesidades (incluyendo la de
supervivencia) de las cuales ya no se haria cargo el Estado. No obstante, estas
interpretaciones no resultan satisfactorias: bien podrian aplicarse casi a cualquier practica
religiosa, y no permiten comprender por qué esta devocion surgio en los afios 1990 y no
antes, por ejemplo durante las hecatombes generadas por la revolucion o la guerra cristera.

Tal como lo observaba J. Thompson (1998), es sobre todo la naturaleza de la
devocion la que evoluciond recientemente: documentada sin mayor relevancia en toda la
Republica, la figura de la Santa Muerte ocupaba un lugar rutinario, junto a otros numerosos
santos, virgenes y entidades diversas, como intercesora en los asuntos sentimentales. No era
propiamente objeto de culto, salvo en casos muy raros, en ambitos privados y familiar,
donde se le “adoptaba” al igual que San Charbel, o la Virgen de Juquila por ejemplo,
apropiandosela intimamente.

El surgimiento del culto en formas colectivas méas organizadas posiblemente se
explica en el marco de la ley de 1992 sobre las asociaciones religiosas y el culto pablico.
En efecto, anteriormente el Estado mexicano, cuya laicidad permanece siendo una de las
mas rigidas en el mundo, no les reconocia existencia juridica a las asociaciones religiosas.
Mantenia ademas la manifestacion de la fe en una esfera estrictamente privada e individual,
y los sacerdotes no tenian el derecho a votar. Producto de negociaciones entre la
Conferencia Episcopal Mexicana, el Vaticano y el Estado, esta ley permitio que la Iglesia
catolica mexicana se reestructurara fuertemente en el territorio nacional, erradicando sus
corrientes “no ortodoxas” (en particular las ligadas a la Teologia de la Liberacion) y
promoviendo al contrario el movimiento de Renovaciéon Carismatica. A partir de 2002, en
el marco del gobierno del PAN, incrementd su influencia en el espacio publico
(“evangelizacion” de los medios de comunicacion, “cruzadas confesionales” en materia de
educacion y salud publica: vease al respecto De la Torre 2007:43-44). A pesar de eso, el
porcentaje de ciudadanos mexicanos que se dicen catolicos pasé del 98 % en 1950 al 88 %
en 2000. Con grandes disparidades regionales, se desarrollaron otras iglesias cristianas
como las evangélicas y pentecostales (De la Torre y Gutiérrez 2007), asi como préacticas no
cristianas que se atrevieron a reivindicar su legitimidad, tales como el espiritualismo
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trinitario mariano (Garma 2007), las préacticas indigenas, o los buscadores espirituales que
rechazan toda afiliacién que implique una exclusividad religiosa (Gutiérrez 2007:123).

Ante la irrupcién de estas estructuras y practicas rivales, la Iglesia catdlica
contraatacd, sobre todo desde el campo ideoldgico, desplegando una amplia campafia de
reevangelizacion de sus fieles. Prosigui6 méas vigorosamente con la denuncia de las
practicas religiosas anteriormente citadas, del esoterismo, de los juegos de video o de las
peliculas de terror. La Santa Muerte jugo en este marco un papel importante, sobre todo a
partir de los 2000 cuando algunos fieles intentaron institucionalizar su culto (véase mas
adelante). Durante las misas, los sacerdotes empezaron a agitarla como repelente
demoniaco, mientras que lo mismo sucedia en los medios de comunicacion catélicos, asi
como en declaraciones reiteradas a la prensa. Asi, para solamente citar las posturas publicas
mas recientes, durante la visita del cardenal Gianfranco Ravasi, presidente del Consejo
Pontifical para la Cultura del Vaticano, el portavoz del arzobispado de México, Hugo
Valdemar, denuncié en mayo de 2013 el culto a la Santa Muerte como blasfema, diabdlico,
anticultural y destructivo; una “religion falsa” proveniente de la ignorancia, practicada por
el crimen organizado (Saldafia 2013).

La préctica de misas exorcistas, impulsadas oficialmente por el clero catdlico
mexicano’, sirvié de ocasién para arremeter contra este Enemigo, junto con otras practicas
clasificadas en la misma categoria como las “brujerias” indigenas, la santeria, el
espiritismo, el esoterismo, la masoneria, los testigos de Jehovah, los mormones y los
evangélicos. En el pueblo de Puente Jula (Veracruz), un sacerdote formado dentro de la
Renovacion Carismatica oficio cada viernes entre 1991 y 2008 para llevar a cabo “misas de
sanacién” " y exorcizar a personas supuestamente poseidas por el demonio que provenian
de todos los Estados de México. En 2006, blandiendo con irreverencia calculada todos los
artefactos utilizados en los altares “paganos”, entre los cuales el “repugnante esqueleto de
la Santa Muerte”, el padre Casto Simon exhortaba asi a sus fieles a tirar todos estos objetos,
gritando: “;Renuncian a la Santa Muerte? ¢Renuncian al Pecado? ;Renuncian a Satanas?”,
destellando un avalancha de trances violentos mientras que los presentes se golpeaban el
pecho y exclamaban llorando: “jSi renunciamos!... Por mi culpa, por mi gran culpa”.

Es interesante notar que fue justamente mientras observaba esta misa en 1993 que J.
A. Flores Martos escuch6 por primera vez mencionar a la Santa Muerte (2004:593), y no
mientras investigaba entre los curanderos y los médiums espiritistas del puerto de Veracruz.
En su etnografia de este ritual, 1. Lagarriga (2009) registré también numerosas acusaciones
contra la Santa Muerte, considerada como una de las fuentes de posesion demoniaca por
parte de los enfermos que asistian a la misa, ya sea porque habian sido devotos del culto y
se arrepentian de eso, ya sea porque pensaban haber sido hechizados por sus adeptos. La
etnologa analiza la ceremonia como forma de control socio-religioso: “Controla la conducta
y lo hace con una parafernalia teatralizada que provoca miedo y sumision y que conduce,
ademas, a aglutinar a la familia y a los miembros de la comunidad para atender el
problema.” (idem:50). Concluye que el sacerdote, “al mismo tiempo que pretende expulsar
a los demonios, retroalimenta su existencia en el imaginario popular de un amplio sector
rural, al narrar de manera constante el acecho cotidiano de estos seres entre los hombres”.
Tal como las iglesias pentecostales en otras partes del mundo (Boyer 1998; Fancello 2008),
la Iglesia catélica mexicana se nutre del miedo que genera asi como de los recursos rituales
de los paganismos con los cuales se codea, mientras que contribuye a la revitalizacion de
los mismos en términos de “crisis de auge hechicero”.
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La ley de 1992, disefiada para provecho de la Iglesia catdlica, generd sin embargo
nuevas esperanzas de legitimacion entre los practicantes de modalidades religiosas urbanas
marginadas™ quiénes quisieron aprovechar la ocasién para salirse de los espacios donde
estaban colindados, es decir de la intimidad de los hogares y de los mercados. Algunos
devotos de la Santa Muerte intentaron institucionalizarse, deslizandose en la brecha abierta
por esta ley. Asi, el lider de la Iglesia Catdlica Apostolica Tradicional Mex-USA, David
Romo Guillén, decidio en 2002 dedicar a esta figura su santuario en la Misericordia, en el
barrio Morelos, no muy lejos de Tepito, consagrandolo “santuario nacional de la Santa
Muerte”. Inicialmente, esta Iglesia fue inscrita en el registro de la Direccion de Asuntos
Religiosos de la Secretaria de Gobernacion como disidente de la Iglesia Catolica, y afiliada,
segun sus sacerdotes, a una Iglesia ortodoxa de los Estados Unidos. Practicaba la misa pero
no reconocia la legitimidad del Papa, ordenaba a sus propios sacerdotes (a veces transfugas
del catolicismo romano), autorizaba el matrimonio de éstos, promovia la contracepcion, y
toleraba abiertamente a las madres solteras y a los homosexuales permitiéndoles comulgar.
Adoptando sin embargo una postura “anti-esotérica”, el Padre David, como lo llaman sus
seguidores, « retomo el culto antiguo catélico a la Santa Muerte y le dio una renovacién
cristiana. Esto (...) provocd la furia de la jerarquia cat6lica romana que desconoce los
rituales antiguos de su propia religion” (entrevista de K. Perdigon por Castellanos 2004).

Lider muy controvertido, acusado de mercantilismo y de charlatanismo por sus
detractores (los cuales toman la defensa de aquella que consideran su exacto opuesto, Dofia
Queta y su humilde altar de Tepito idealizado como abierto a todos, sin jerarquias™®), David
Romo, cuya esposa es santera, es también un personaje mediatico, que se hizo famoso
casando una provocativa actriz cubana con su amante del momento, y que no vacil6 en
acusar el clero catdlico que lo atacaba de “ramera del Apocalipsis” (Herndndez 2008). Bajo
la presion de la Iglesia catdlica, se le retird la inscripcion en el registro legal de
asociaciones en 2005, con el pretexto del cambio de objeto principal de devocion, lo cual
provocé un debate agitado en la prensa®®. A pesar de varias manifestaciones de sus fieles
que blandian sus efigies de la Santa Muerte gritando “Viva la Muerte” y “Se ve, se siente,
la Santa esta presente”, David Romo, que afirmaba contar con méas de cinco millones de
partidarios en el mundo, jamas obtuvo ganancia para su causa. En 2012 fue acusado de
complicidad de secuestro, arrestado y condenado a 66 afios de prision. Lo colocaron en una
celda de alta seguridad para evitar que ejerza una influencia sobre los otros presos,
considerados como susceptibles de adorar a la Santa Muerte (Bolafios 2012).

Este evento revela la naturaleza de las desiguales relaciones de poder entre la
alianza de las autoridades catolicas y estatales y los lideres emergentes del culto a la Santa
Muerte. Pero mas alld del mismo, es interesante observar como la rivalidad entre las dos
figuras principales de la actualidad nacional reciente del culto (Padre David vs Dona Queta)
también estructura las rivalidades entre lideres de grupos de rezo en escalas locales. En la
ciudad de Veracruz, mientras David Romo luchaba para la legalizacion del culto, era
posible registrar tres posturas distintas.

La primera fue de aliarse y apoyar firmemente a aquel sacerdote considerado como
cabeza de fila de una legitima lucha comun. La lider del grupo de rezo Blanca Flor, que
buscaba en este momento afianzar su posicion local y rebasar el simple estatus de duefia de
puestos de “productos esotéricos” en el céntrico mercado Hidalgo, se encontraba
precisamente organizando rosarios cada quincena, siguiendo el modelo de vestimenta y
peregrinacion barrial de las virgenes catolicas (véase al respecto Suarez 2008). Una estatua
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de la Santa Muerte de dos metros de altura estaba situada en la entrada de su tienda
principal, como dando la bienvenida a los clientes del local. EI primero de noviembre del
2005, esta mujer, junto con “El Diablo” y otros lideres de grupos de rezo de la region,
organizd una gran procesion en protesta contra la discriminacion sufrida por el culto,
partiendo del mercado y culminando con una ceremonia masiva en un salon de fiestas
alquilado para la ocasion. El Padre David fue invitado personalmente a encabezar el
cortejo, el cual desfilé con sumo éxito desde las ocho de la noche en las calles del centro de
la ciudad al ritmo de una serenata de mariachis. El sacerdote dirigié una gran misa, celebrd
matrimonios y dio la comunion frente a un enorme altar montado con todas las efigies de la
Santa Muerte (y de Yemaya) perteneciendo a los participantes. Dentro de un ambiente muy
festivo, el publico, repartido en mesas como para una boda, participd con entusiasmo tanto
en los rezos como en la cena, el pastel, los regalos, el recital de cantantes populares y el
show de travestis.

No obstante, quizas como consecuencia de este éxito, al dia siguiente varios aliados
del momento empezaron a marcar su desacuerdo, profiriendo acusaciones en contra de la
lider de Blanca Flor que, segun ellos, se habia aprovechado econémicamente del evento (en
el que solicitd una cuota de 50 pesos a los asistentes). Entre los disidentes estaba “El
Diablo”, que no tard6 en recordar a sus seguidores que su “pariente” Dona Queta nunca
cobraba por sus ceremonias, al igual que él, y que aliarse con el Padre David era indignante
ya que éste, segun él, lucraba con el culto de la Santa Muerte para su beneficio personal. En
los dos afios siguientes, ambos — “El Diablo” y la lider de Blanca Flor — se volvieron
rivales. Cada uno organizO procesiones separadas, y trataron de recaudar fondos para la
construccion de una capilla. En 2006 el grupo Blanca Flor logré llevar a cabo este
proyecto, e instalé a un delegado del Padre David en dicho Templo. Durante varios meses,
se realizaron misas dominicales alli, pero la dimension terapéutica del ritual se redujo a
“testimonios”, “peticiones” e imparticion de santos oleos. Finalmente, segin los
agraviados, el sacerdote desaparecio de repente con parte del dinero ahorrado para comprar
colectivamente una camioneta. Pero la lider del grupo Blanca Flor no se desanimé. Al
contrario sigui6é luchando para que se reconociera el culto como una religion legitima.
Retomd posesion de este espacio y alli inaugurd elementos rituales novedosos, como el uso
de collares de santeria como “canales de energia” y el saludo a los cuatro puntos cardinales.
Criticé abiertamente al Padre David y reanudd la alianza con “El Diablo”, que por su lado
dificilmente lograba imponer su estilo tepitefio marginal en el Puerto de Veracruz.

La tercera postura, la de La Maestra, consistidé en invitar prudentemente, durante
una ceremonia dedicada al dia de las madres en 2006, a otro de los sacerdotes subordinados
al “Padre David” encargado de una capilla a Puebla, mediante la alianza puntual con un
lider de grupo de rezos a la Santa Muerte de dicha ciudad. El ritual llevado a cabo ese dia
en una forma muy cercana al ritual catolico de la misa se celebr6é en un ambiente envarado,
con atemperado éxito. Contrastaba con las ceremonias llevadas a cabo habitualmente en
este templo (Flor Universal Yemaya), las cuales se habian nutrido a lo largo de trece afios
de existencia con sesiones de desarrollo e irradiacion espiritual donde La Maestra se
extasiaba (entraba en transe) con sus muertos protectores o con la Joven Muerte Encarnada,
efectuaba limpias, realizaba rituales de ofrendas al mar para Yemayéa inspirados en la
santeria (Argyriadis 2012a) o en elementos “chamanisticos” introducidos mediante una
colaboracion con un maestro de danza del Centro Lashram en la ciudad de México,
brindaba serenatas con mariachis, espectaculos de la tropa y orquesta cubana del cabaret
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Kachimba, “rifas, regalos y muchas sorpresas mas”. Ademas a lo largo del afio ofrecia
servicios de bafios de temazcal, medicina holistica, operaciones espirituales realizadas
durante viajes organizados a Chetumal y cursos de superacién personal. Anclada
localmente en una posicion de poder debida a la forma ingeniosa en que combinaba varias
modalidades de practicas religiosas y a su talento de “actor nodo”?* a nivel regional, esta
lider despreciaba abiertamente a sus rivales, acusandolos de ignorantes y de haber “copiado
sus productos” con fines mercantilistas. Prefirid dejar de lado temporalmente esa
posibilidad de conexion, y privilegiar la profundizacion de lazos con santeros cubanos (a
través de su padrino, un veracruzano residente en Cancun), tal vez porque ya se dirigia a un
publico de clase media y media-alta que no se identificaba con los seguidores del Padre
David ni ain menos con el barrio de Tepito. Murié funestamente en el 2007, lo cual
interrumpio la dindmica de todo el grupo hacia iniciaciones santeras en Cuba.

La observacion de estas luchas locales de poder también permite comprender la
organizacion interna del culto colectivo y su mecanismo de reproducciéon. Muy lejos de un
modelo idealizado “sin jerarquias”, al menos en Veracruz estamos frente a redes de grupos
liderados por personajes carismaticos que constantemente luchan para imponer su autoridad
e impedir que sus seguidores acudan a sus rivales. Siguiendo el modelo de la préactica
catolica laica, dichos “guias” otorgan cargos® a un nimero reducido de discipulos, de los
cuales se espera una fidelidad inquebrantable: a tal grado que muchos de los interesados no
se atrevian a contestar mis preguntas sin primero pedir permiso. Basandose en esta
estructura piramidal, dirigen los rezos, organizan las ceremonias y las peregrinaciones a
otros santuarios de la Santa Muerte y sitios arqueoldgicos relevantes para ellos, se
documentan en internet y sobre todo entran en contacto con otros lideres fuera de su
localidad, con los cuales elaboran alianzas puntuales. Como bien lo expresaba la lider de
Blanca Flor, “Con la Santa se conoce a mucha gente”. Ademés disefian emblemas para su
grupo, de manera que sus seguidores se reconozcan entre si en los rituales y procesiones
llevados a cabo. Por ejemplo, La Maestra ponia en venta playeras blancas con su efigie y la
de Yemaya en fondo azul, y al menos exigia que los participantes vistieran de blanco. “El
Diablo” insistia en que sus fieles usaran ropa negra. El grupo Blanca Flor se reconocia por
sus playeras amarillas, reemplazadas mas recientemente por huipiles bordados a semejanza
del bajorrelieve del sitio arqueoldgico veracruzano “El Zapotal”: una calavera que
representa el dios Mitlantecuhtli.

Frente a los otros grupos, y aun en circunstancias de intentos de union, estos
uniformes, complementados por un comportamiento ad hoc, son considerados como muy
importantes, particularmente en un contexto de lucha en el que se busca lograr una buena
imagen publica. “Tenemos que estar bien comportados, bien disciplinados, para mostrarles
nuestro culto”: en agosto 2008, asi exhortaba por ejemplo a sus fieles la lider del Grupo
Blanca Flor, en vispera de la visita a su capilla de dos grupos aliados, uno proveniente de
Orizaba y otro de Coatzacoalcos. Explicaba la introduccion de collares de santeria en su
ritual como una necesidad de tener resguardos “porque la guerra es dura”, y alternaba los
cantos y rezos a la Santa Muerte con afirmaciones tales como “Tenemos que ser firmes
como soldados”, en referencia al combate que todos, “juntos como hermanos”, debian de
librar para luchar contra la “nueva inquisicion” de la Iglesia catdlica, que los rechaza sin
piedad, pero también en referencia a las rivalidades con otros grupos.

Constantemente, durante los rosarios de todos los grupos de rezos, se introducen en
las homilias reflexiones de reproche a los que no asisten ese dia, y que en su lugar prefieren
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“irse de parranda”, o los que “solo vienen cuando se reparten comida y regalos”, o bien los
que “traicionaron” y se fueron con otro grupo, en fin todos aquellos cuya fe en la Santa
Muerte queda por ende y bajo estos criterios cuestionada. Por lo tanto, los fieles hacen
particular énfasis en darle en pablico todos los signos de sumision y carifio a su lider,
rivalizando en diligencia para servirlo y alabando frente a los recién Ilegados sus calidades
humanas y espirituales. Inclusive aceptan todo tipo de humillaciones (sarcasmos, insultos,
obligaciones de realizar tareas consideradas en Veracruz como degradantes porque son
propias de los empleados domésticos como la limpieza, el servicio de mesa, etc.)
consideradas como parte del proceso natural de aprendizaje. Nunca pretenden, de hecho,
recibir de manera organizada una ensefianza ritual, aun cuando esperan adquirir un cargo
importante. Poco a poco, éste “se lo van ganando” por retazos. Cuando uno de ellos
considera que acumul6 lo suficiente, el conflicto surge, siempre de manera muy violenta:
una escision se produce y el nuevo lider se lleva con él a algunos miembros del grupo
anterior. Se auto-afirma independiente y rompe totalmente sus lazos con su antiguo lider,
prohibiendo a sus fieles ir al templo, centro, capilla o tienda del o de los rivales o de hablar
con sus discipulos. A menudo, completa su saber ritual a posteriori, mediante
investigaciones en internet y contactos con especialistas diversos. La forma de organizacion
del culto a la Santa Muerte se estructura entonces en redes de lideres de grupos
jerarquizados que se reproducen en un modelo segmentario.

A modo de conclusidn: pistas para una etnografia del culto a la Santa Muerte

Quedaria todavia mucho por analizar, una vez planteado el contexto en el cual nace,
se reproduce y se consolida la devocion a La Santa Muerte. Este objeto esta muy lejos de
ser agotado, y son pocos todavia los estudios etnograficos a profundidad que se han llevado
a cabo (sefialemos las tesis de Garcia Zavala 2010, los libros de Perdigén, 2008, y de
Chesnut, 2012). Por mi parte quisiera sefialar tres problematicas que me parecen de suma
importancia. La primera — que no pude desarrollar aqui por falta de espacio — es la de la
I6gica mercantil en la cual se inserta el culto, a menudo subrayada por varios autores (por
ejemplo E. Malvido citada en Castellanos 2004). La arena por excelencia de las luchas de
poder y lugar fisico de los enfrentamientos es por supuesto el mercado, que funge como
unico espacio (restringido) de legitimidad del culto (Argyriadis, 2011). El éxito de la Santa
Muerte y de la amplia gama de productos derivados que han surgidos recientemente tiene
también mucho que ver (aunque no solamente) con estrategias de mercadeo (Thompson
1998:410; 424) llevadas a cabo por los comerciantes de articulos esotéricos en toda la
republica, inclusive desde la web (Flores Martos 2007:286). La etnografia revela ademas un
énfasis de los practicantes sobre el tema de la obtencidén de la prosperidad econémica
(idem:289), que convendria integrar a la reflexion. ¢Significaria entonces que el culto a la
Santa Muerte compite también en este campo con las iglesias pentecostales?

La segunda problematica es la del ritual. Urge rebasar el uso de descripciones
factuales, de analisis de discursos o de interpretaciones simbolicas que a veces informan
mas al lector sobre las inquietudes del investigador que sobre las de los devotos mismos.
Faltan aun estudios etnograficos de larga duracion que nos informen sobre el sentido dado a
la practica: ¢quiénes acttan en el ritual? ;Que se hace, qué se dice y por qué? ¢Qué
emociones, y qué relaciones estan en juego? ;Como entender un culto sometido a una gran
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violencia simbdlica, y que al mismo tiempo genera la posibilidad de ejercer una gran
violencia simbolica sobre los no-adeptos? Habria que analizar, tal como lo sugiere Michalik
(2011:177-178) la forma en que esta representacion antropomorfa de la Muerte puede ser
entendida como una inversion de codigos, que transforma — Unicamente para los devotos —
dicha figura repulsiva en Madre protectora. O también, siguiendo a S. Mancini, inspirada
por M. Augé?, explorar la dimensién de “doble doméstico” (domesticable y habitando el
espacio doméstico), de “protesis” que se le puede otorgar a la representacion material de la
Santa Muerte, “y mas precisamente esta parte desconocida de si mismo que uno no llega a
expresar ni a manifestar, pero que se expresa y se manifiesta sin embargo en los poderes
atribuidos a su doble” (2012:7).

Por fin, un tercer enfoque seria el de tratar de comprender la razén por la cual esta
practica, que no es autonoma y forma parte de una oferta religiosa mas amplia con la cual
se acumula y se articula, se esta convirtiendo sin embargo en México en portadora de una
dimensién identitaria nacional “arrasadora” que poco a poco va absorbiendo a los
elementos provenientes de otras modalidades de culto. Para J. A. Flores Martos, no se trata
tanto en efecto de un culto sincrético o hibrido, sino de un “culto canibal”, porque devora y
fagocita los sentidos de otras tradiciones (2007:292), mientras que P. Michalik propone la
nocion de “voracidad semidtica” (2011:165). Pero estas metaforas, quizas, nos hacen correr
el riesgo, nuevamente, de asimilar el culto a la Santa Muerte, y a través de ella al pueblo
mexicano, a la imagen fantasmeada del Mauvais sauvage.
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Anexo

El Diablo conduce el rezo, en el patiecito de su casa. Micro en mano, pronuncia las frases por
pedazos y los participantes (alrededor de cien personas) las repiten.

“Y decimos fuerte:

O Muerte poderosa y omnipotente
Emisora de nuestro Sefior Jesus Cristo
Te pido seas mi protectora
Y me cuides de todo lo malo y negativo
Que contra mi pueda atentar
Cuida mi trabajo, mi casa, mi familia
Y a mis enemigos aléjalos
Cubreme con tu blanco manto
Para que no me puedan tocar
Aleja el mal adonde dafio no pueda causar
Y con el permiso de Nuestro Sefior Jesus Cristo
Voy a invocarte y a rezarte Santisima, todos los dias
Para que mi vida cambie
Gracias Santa Muerte por escucharme
En todas mis peticiones
Y dignarte a ser mi protectora
Santisima, sé que desde hoy
Jamas estaré solo
Pues estaréas ti siempre conmigo
Sabré esmerarme por difundir tu devocion
Y siempre estaré contigo
Que Dios me bendiga
Y la Santisima Muerte nos proteja
Padre Nuestro... (etc)
Creo en Dios
Creo en la Santa Muerte
Creo en mi
Creo en la Virgen Maria
Creo en lo santo y en todos los santos
Creo en la vida
Creo en mis padres
Creo en el poder inmenso de Dios Todopoderoso
Creo en la ayuda infinita de la Santisima Muerte
Creo en la proteccion de la Santisima
Creo en sus apariciones, creo en sus milagros
Creo en la Nina Blanca
Creo
Creo
Creo
Creo en ellay en Dios por siempre
Por toda la eternidad
Padre Nuestro (etc.)
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! Doctora en Antropologia Social por la Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (Parfs, Francia).

2 En el sentido de H. J. Suarez, que los define como “instancias que administran los bienes simbolicos sin
adscripcién legitima oficial a la institucion eclesial — aunque sin quebrar radicalmente con ella —y que
reconfiguran de manera semi-autébnoma los contenidos, circuitos y forma de la practica religiosa” (2008:88).

® Frase pronunciada por el cardenal Norberto Rivera, arzobispo de México, durante el | Encuentro Nacional
de Exorcistas y Auxiliares de Liberacion que tuvo lugar el 1" de septiembre del 2004.
(http://www.aciprensa.com/noticias/mexicanos-enfrentan-satanismo-con-encuentro-nacional-de-
exorcistas/#.UgHpR_mfZIw )

* El nimero de homicidios ha aumentado significativamente a partir del 2008, con victimas principalmente
masculinas (23 600 homicidios en 2010), al grado de contribuir a la diminucion de la esperanza de vida
masculina al nacer (Mier et al 2012:65-66).

% Para mayores detalles etnogréficos sobre dichas practicas religiosas y su relocalizacién en México, véase
Juérez Huet en éste nimero.

® O siguiendo otros anélisis, tomar acta del ejercicio de la violencia como forma interdependiente y com(in a
las autoridades y a los criminales de controlar los territorios (Tadié 2006).

” Sobre esta figura mitica de un bandido que robaba a los ricos para ayudar a los pobres y pasé a ser visto
como santo de los migrantes y de los “narcos”, véase Arias & Durand 2009; Dahlin-Morfoot 2011.

8 Es importante notar que O. Paz nunca pretendi6 ser reificante: « El laberinto de la soledad fue un ejercicio
de la imaginacion critica: una vision y, simultaneamente, una revision. Algo muy distinto a un ensayo sobre la
filosofia de lo mexicano o a una busqueda de nuestro pretendido ser. EI mexicano no es una esencia sino una
historia. » (2004 [1950]:235).

° Se encuentran huellas de estas cofradias en Argentina con el culto a San la Muerte (Calzato 2008), en
Guatemala (Navarrete 1982) y en Brasil con la Irmandade da Boa Morte.

19°En su libro consagrado a dicha figura, C. Navarrete (1982) explica que una de las pocas estatuas rescatadas,
amenazada de destruccion durante la revolucion, fue salvada por un indigena Zoque, que luego se convertiria
en uno de los lideres principales del culto en Tuxtla Gutiérrez. Segun el autor, varios documentos dan cuenta
de tensiones con el clérigo en los afios cincuenta, durante las procesiones que festejaban al esqueleto. En 1960
los devotos se aliaron entonces con un sacerdote de la Iglesia Catélica Ortodoxa Mexicana, producto de una
cision con la Iglesia catélica en los afios 1920.

1. Toor 1947:144; Aguirre Beltran 1989 [1958]:233; I. Kelly 1965; C. Navarrete 1968; M. Olavarrieta
1977:116; M. Bernal 1982.

12 Es importante notar que dentro de la santerfa, existe une representacion esquelética de la muerte, llamada
Ik(. Ni Yemaya ni Oya suelen confundirse con ella.

'3 Para un analisis del fendmeno general de re-sacralizacién de centros de turismo arqueoldgico en México,
véase De la Torre y Gutiérrez 2005:63-67).

1 El objetivo de estos foros consistia explicitamente en poner en relacion las practicas “brujas” locales con las
religiones “hermanas” afroamericanas (Argyriadis 2009).

13 http://www.youtube.com/watch?v=GCDZGnpZpMg

% Escondiendo la estatua del esqueleto en rincones de la casa o del negocio donde no se vea, o
reemplazandola por una flor blanca que la simboliza en el altar (Lagunas 2003). De hecho uno de los hombres
utilizados para referirse a la Santa Muerte es “Flor Blanca”. De manera general, las personas que acuden a los
servicios de especialistas rituales diversos en los mercados procuran ser discretos, y piden que se les
envuelvan las hierbas y los ingredientes comprados en bolsas opacas y cuidadosamente cerradas.

7 \/éase nota 2.

'8 por ejemplo algunos practicantes de la santeria han intentado organizarse en asociaciones religiosas, pero
no lo lograron y tuvieron que optar por el estatus de asociaciones culturales (Juarez 2010).

19 Véase por ejemplo Kristensen 2007; Hernandez 2005.

20 véase por ejemplo ANSAmed 2005; Escalona 2005; Hernandez 2008.

21 Los objetivos, funciones y competencias del actor nodo consisten en crear conexiones originales cuya
combinacion le permita sostener su propio proyecto religioso, identitario y/o cultural, aprovechando una
situacion de interseccion unica de la cual es motor imprescindible. El actor “nodal” vincula de manera densa
varios grupos, organizaciones y subredes de diversas indoles (religiosos, artisticos, politicos, de intercambio
mercantil...) cuyo radio de accién se despliega sobre varias escalas geograficas y de relaciones (Argyriadis
2012h:58-59).
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22 Al parecer, lo mismo hacen Enriqueta Romero y su esposo, distribuyendo “mayordomias” para vestir la
estatua de su altar en Tepito (Lagunas 2003).

2 «C’est un des caractéres de la dévotion populaire que de transformer les signes en présences (...) Sous ces
aspects, et pour autant qu’on puisse restituer ’attitude subjective des pratiquants, ces signes-présences ne sont
pas fondamentalement différents des objets dont se charge le corps paien pour se protéger des aléas de
I’existence et des mauvaises intentions ambiantes. En s’en tenant au simple niveau descriptif, il ne serait pas
difficile de montrer que I’ensemble des prothéses sacrées qui s’incorporent a 1’individu exercent, dans des
contextes fort différents, une fonction simultanément identitaire (au sens ou, dans la possession, une
personnalité renforcée peut naitre de la liaison perturbée entre possesseur et possédé) et instrumentale.” (Augé
1997:118)
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