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Resumen: El objetivo del trabajo es exponer resultados preliminares del estudio que contempla el cuidado y
mantenimiento de oratorios por parte de familias indigenas mazahuas de la comunidad Pueblo Nuevo en el
municipio de San José del Rincon, Estado de México en el afio 2015. El analisis de los oratorios muestra, aspectos de
una fuerte religiosidad de los pueblos indigenas. Sin embargo, un analisis mas detallado revela reminiscencias de
cultos religiosos relacionados con la cosmogonia de los pueblos originarios sustentados en una relacion estrecha

entre la poblacion rural y la naturaleza fuertemente ligada a los ciclos agricolas.

Abstract: The objective of the work is to present the preliminary results of a study that considers the care and
maintenance of the oratories by the indigenous Mazahuas families of the community of Pueblo Nuevo in the
municipality of San José del Rincon, State of Mexico in 2015 The analysis of the oratories shows, at first sight,
aspects of a strong religiosity of the indigenous peoples. However, a more detailed analysis reveals reminiscences of
religious cults related to the cosmogony of the native peoples sustained in a close relationship between the rural

population and nature strongly linked to the agricultural cycles.
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1. Introduccion

Las expresiones religiosas de los pueblos originarios se asientan en una tradiciéon de profundo
arraigo, ademas de un particular sincretismo, producto de la combinacién de précticas antiguas
con ritos religiosos catolicos que llegaron junto con la presencia espanola en territorio mexicano.

La proliferacion de los rituales catolico-cristianos por distintos territorios del pais y
principalmente en las zonas rurales e indigenas del Estado de México, se deben a las llamadas
misiones que llevaron a cabo frailes religiosos. El tema que presentamos a continuacion, tiene
que ver con una practica que encontramos en trabajo de campo, que inicialmente no era el
objetivo; pero que al encontrarnos con ello, nos llam6 fuertemente la atencidon y consideramos
necesario reportarlo.

Revisando la literatura relativa a los oratorios y capillas, destaca la difusion muy
extendida, de Gonzalez y otros antropdlogos que, siguiendo a Galinier, afirman que las capillas u
oratorios otomies y mazahuas siguen un patron de linaje cultural: “En toda el area otomi, como
entre los mazahuas, los oratorios representan una pieza fundamental de la organizacion social
comunitaria” (Galinier, 1990:69). Ciertamente, Galinier revela ciertas modalidades: en el caso de
la huasteca distingue entre oratorios de linaje, en el Altiplano y en la Sierra Alta; y oratorios
comunitarios (o territoriales) de la Sierra Baja. Aclara que no existe un patrén estricto en el linaje
puesto que hacia el sur de la zona otomi, es decir, Querétaro y Estado de México, tiende a diluirse
el sistema de linaje (Galinier, 1990). Sin embargo, varios autores al hablar de oratorios
generalizan el sistema de linaje para los mazahuas del Estado de México. Asi, Felipe Gonzalez

explica lo siguiente:

Los oratorios familiares, edificios de ladrillos y concreto construidos para fines de culto,
pueden ser considerados como una institucion de la organizacion social que vincula a
grupos domésticos socialmente reconocidos como parientes (en linea paterna), que en su

mayor parte habitan en un mismo paraje. (Gonzélez, 2005:15)

En otro trabajo, Delgado y Gonzalez insisten en que los oratorios siguen una logica de
linaje: “...no sélo a las animas del primer antepasado bautizado fundador de un linaje familiar
otomi y sus descendientes difuntos, sino también a los santos que eran de su devocion y a quienes
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se dedico la capilla” (Delgado y Gonzalez, 2014: 1177). Con esta premisa presentamos este
estudio exploratorio, con resultados preliminares, respetando las particularidades de una zona en

especifico del Estado de México, sin pretensiones de generalizar.

2. Oratorios familiares mazahuas

En nuestro estudio de campo en comunidades indigenas mazahuas de Pueblo Nuevo, realizado en
2015, encontramos evidencias de que en los oratorios no se sigue un linaje familiar, ni a los
santos fundadores. Sin embargo, varios de los trabajos relativos a su estudio retoman la idea de
linaje familiar propio del contexto de la cultura otomi. Desde nuestra perspectiva, es necesario
desmarcarnos de dicha posicion debido a las implicaciones que tiene en la explicacion de los
procesos de reproduccion social (Galinier, 1990; Crespo, y Cervantes, 1996).

La sociologia de la cultura coloca el acento en los procesos de representacion simbdlica y
discursiva de los fendmenos que dan significado al culto de lo sagrado y lo profano. En la zona
de estudio, las familias mazahuas continuan reproduciendo las representaciones simbolicas
religiosas en la medida en que estos cultos expresan sentimientos solidarios, rituales religiosos y
sociales que organizan la vida social (agricultura, actividades econdmicas, migraciones)
(Giménez, 1978). Las imagenes de los santos patrones y su veneracion se transforman en piezas
fundamentales de un lenguaje simbolico, que es pasado, presente y futuro, los cuales arraigan y
proporcionan marcos de identidad comunitaria y lealtad étnica (Barabas, 2008). Sin embargo,
veremos mas adelante como las familias mazahuas de San José del Rincon, Estado de México,
han adoptado a santos e imdgenes diferentes a los santos patrones fundadores.

Nos interesa mostrar que la existencia de los oratorios continta teniendo un lugar
importante en las familias mazahuas aunque no siguen un criterio de linaje como sucede en las
comunidades otomies. Por lo tanto, establecemos las siguientes peguntas ;Como el sincretismo
religioso marcd un patron de religiosidad mesoamericano en la zona mazahua? ;Coémo los
mecanismos éticos de reciprocidad asociados con la veneracion de los oratorios inciden en la
construcciéon y mantenimiento de los oratorios para las familias, asi como en la reproduccion
social del grupo doméstico? ;De qué manera la veneracion de los oratorios opera como un ritual
de pasaje para los integrantes de las familias que se ven obligados a migrar y como marcador de

vinculos entre quienes se encuentran en la comunidad y fuera de la comunidad en las ciudades o
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en Estados Unidos? ;Qué importancia adquiere para los futuros migrantes la veneracion de los

oratorios y cudl es la importancia simbolica qué asignan las familias a los oratorios?

3. Sociologia cultural y el patrén familiar mesoamericano

El culto de los santos patrones en la poblaciéon indigena ha sido abordado por antropdlogos desde
diversos enfoques: etnocéntricos, culturalistas o desde la cultura folk en el estructural
funcionalismo, asi como en el marxismo o desde la vertiente decolonial. Destacan también las
diversas metodologias y conceptos para su estudio. La idea principal en casi todos los diferentes
investigadores es que la veneracion de los oratorios familiares en las poblaciones indigenas
mesoamericanas se encuentra en una estrecha relacion entre el culto a los santos patrones y a su
relacion con la agricultura.

La sociologia de la cultura se interesa en los procesos de representacion simbolica y
discursiva de los fendmenos que dan significado al culto de lo sagrado y lo profano. El tema de
los oratorios mazahuas representa justamente un ejemplo claro de la interaccion entre lo sagrado
y lo profano.

No es el proposito de este trabajo profundizar en el sincretismo religioso de los pueblos
indigenas desde la antropologia o la sociologia de las religiones, ni en la cosmovision de los
pueblos originarios pues otros autores ya han abundado al respecto. Lo que nos interesa es
rescatar la particular veneracion de los oratorios familiares en la poblacion indigena mazahua de
Pueblo Nuevo, San José del Rincon, Estado de México como elemento que actiia de vinculo,
“nodo” o “pivote” entre familiares quienes social, cultural y econdémicamente se ven obligados a
salir de la comunidad y entre familiares constrefiidos a permanecer en la comunidad. Es decir, el
oratorio otorga una resignificacion de los aspectos culturales, econdémicos y sociales que
mantiene la cohesion y lazos familiares, y con ello, a pesar de las distancias, facilitan la
reproduccion social de la familia en su conjunto.

Desde la sociologia de la cultura recuperamos, siguiendo a Cliford Geertz, la importancia
que tiene para los pueblos indigenas la funcidon simbdlica de lo sagrado como una manera de
sintetizar ¢l ethos de un pueblo, su estilo estético y moral. Descendiendo en el nivel de
abstracion, la calidad de vida, el carécter y, particularmente, su cosmovision. Ademas, como lo

considera Geertz, estos aspectos simbolico religiosos se encuentran en constante evolucion
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(Geertz, 1990). Asi mismo, nos interesa destacar la fuerte interelacion de las practicas religiosas y
la cosmovision con el ciclo agricola.

Uno de los principales grupos étnicos con mayor tradicion de migracion interna e
internacional han sido los mazahuas del Estado de México (Oehmichen, 2001), grupo étnico que
también ha sido estudiado desde los afos setentas y ochentas por Lourdes Arizpe a partir del
tema de las “marias”; (Arizpe, 1975). Por su parte, Jestis Yhmoff ofrece una explicacion de la
migracion inicial interna de mazahuas a la Ciudad de México ocasionado por la violencia y
asesinatos inter étnicos a causa de un conflicto por tierras (Yhmoff, 1979). Ratl Gomez ya daba
cuenta de las primeras experiencias migratorias internacionales en tanto que otros estudios
analizaron con mas detalle lo que sucedia con los indigenas mazahuas en las actividades laborales
como albaiiiles, comerciantes ambulantes o hijos de indigenas mazahuas en las calles de la
Ciudad de México (Gomez, 1979). Actualmente los mazahuas se pueden localizar no solo en la
Zona Metropolitana de la Ciudad de México (ZMCM), también en estados de la Republica como
Nuevo Leoén, San Luis Potosi, Tijuana, Ciudad Juarez, y en algunos lugares de Norteamérica
como Los Angeles y Nueva York, entre otros lugares de destino donde cuentan con
asentamientos permanentes (Oehmichen, 2001). Sin embargo, ain son minimos los trabajos
relativos al analisis de la importancia de los oratorios mazahuas del Estado de México.

En algunos de los pocos estudios realizados sobre los oratorios destacan la existencia de
un patrén de linaje en las practicas religiosas de los mazahuas (Goémez, 1979). Jacques Galinier y
otros autores sostienen que los oratorios siguen un patron de linaje (Galinier, 1990).

En términos generales la veneracion de los oratorios familiares se encuentra
estrechamente ligada al culto de los santos patrones en las poblaciones indigenas
mesoamericanos (Giménez, 1978). Sin embargo, el tema de la religiosidad de los grupos
indigenas obedece a explicaciones mas profundas relativas al proceso de colonizacion y
evagelizacion. A lo largo del siglo XX los antrop6logos protagonizaron una interesante
controversia en torno a la manera en que las poblaciones indigenas mesoamericanas adoptaron la
religion catdlica en América Latina (Baez-Jorge, 2011).

Por una parte, antropdlogos como Manuel Gamio sostuvieron la interpretacion de que los
indigenas habian fusionado, casi mecanicamente, la religion prehispénica con la religion catolica.

La segunda interpretacion de la veneracion de los oratorios descansa en tres variantes
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fundamentales: a) Como sincretismo e hibridacién cultural y como nuevas identidades socio
religiosas; b) Como reaccion o resistencia al proceso violento de conquista y de evangelizacion; y
¢) Como interpretacion y aportacion original de los pueblos indigenas a la religion vinculados
con el calendario agricola (Baez-Jorge, 2000 y 2011).

La primera interpretacion considera el tema del complejo sincretismo religioso y destaca
la idea de que en realidad convivieron algunos rasgos de la religion prehispanica y otros de la
religion catolica (Baez-Jorge, 2000). Robert Ricard (2004) reconoce que, incluso, para el mismo
Gamio los indigenas no eran totalmente catolicos, ni éstos habrian aceptado totalmente el dogma,
ni la moral catdlica. Por su parte, Alejandro Lupo, en sus estudios en la sierra norte de Puebla
sostiene que los evangelizadores supieron aprovechar algunas coincidencias entre las dos
religiones (Lupo, 1955). Lupo insiste en que se tratdé de un “sincretismo guiado” y que éste
resulté mas bien lento y dio paso al surgimiento de nuevas identidades hibridas “nahua-catélicas”
(Lupo, 1995). En tanto, el antropologo frances Jaques Galinieri, (1996), en su libro “La mitad del
mundo” ofrece una explicacion mas compleja. Argumenta que el sincretismo resultd de una
interrelacion entre lo simbodlico, que inlcuye la descripcion de esquemas estructurales e
ideologicos con los procesos histdricos relativos al cambio social a causa de la “...sedimentacion
progresiva en el transcurso del periodo colonial y a costa de adecuaciones constantes, (es que)
puede tener la forma que hoy conocemos” (Galinier, 1996:685). Galinier fue el primero en
considerar a los santos patrones como pivotes simbdlicos de las comunidades (Galinier, 1996).

La segunda linea de interpretacion considera que la religiosidad indigena fue resultado de
la resistencia a la imposicion del autorismo de la religion catdlica y de lo violento que resulto el
proceso de colonizacién europea (Baez-Jorge, 2000). En esta linea podemos ubicar a Pedro
Carrasco, Georgette Saoustelle, Franc Cancian, Carles Gibson, a Alfredo Lépez Austin, Gonzalo
Aguirre Beltran, Hugo G. Nutini, o Jaques Galinier. Pedro Carrasco, en el libro “Folk religion”,
(1952), sobre el catolisismo de los indigenas purépechas, discute que la religion de los indigenas
es “basicamente catdlica”. Sin embargo, posteriormente argumenta que la religiosidad popular

13

deviene de la “...sobrevivencia de elementos prehispanicos, a la aceptacion selectiva y
adaptacion de creeencias y practicas catdlicas™ (Carrasco, 1976:190). Lo anterior se refuerza con
la existencia de una organizacion local de ceremonias populares que forma parte importante de la

vida econdmica y politica de la comunidad. Ademas, este autor argumenta que durante la colonia
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se permitia a los indigenas practicar sus tradiciones, asi que no hubo una asimilacion mecanica
entre las dos religiones. Por el contrario, existia un sistema doble de ritos y creencias diferentes y
separados, dependiendo de la proximidad con la zona de influencia catolica. Ello ocasiond una
combinacion de elementos cristianos, como en el caso de los santos catdlicos, y paganos, con los
dioses indigenas (Carrasco, 1952). En el caso de Jaques Soustelle, analizando a los nahuas de
Veracruz, (1958), sostiene que hubo un desplazamiento del culto esencial de la divinidad
suprema en la cosmogonia para ser transferida a los santos. Frank Cancian estudio el sistema de
cargos de Zinacantan, Chiapas en 1965, analiza la jerarquia civil-religiosa del culto a los santos
en el drea mesoamericana. Afirma que el aumento de la poblacion y el mejoramiento de las
condiciones socioeconomicas es lo que mas incide en el debilitamiento del sistema de cargos
(Cancian, 1965). Charles Gibson, realiza un estudié histérico desde la colonia, desde 1519 a
1810. Al hablar de la evangelizacion examina las cofradias y su relacion con los cultos locales a
los santos patronos. Distingue la devocion privada de la publica. En la privada, la imagen que
cada comunidad venera y representa la encarnacion del sentido intimo del pueblo; por por su
parte Frank Tannenbaum, sostiene que la devocion popular de los pueblos indigenas se debio a la
fuerte represion religiosa en el siglo XVII que instituye el sistema de cargos lo que promueve o
impone la devocion de los santos patronos. La imposicion fue tan fuerte que no permiti6 a los
indigenas conservar la fé en sus propios dioses. Una manera de resistirse fue la reinterpretacion
simbolica de los santos patrononos que en realidad hacian alusién a antiguas revociones
prehipanicas (Béaez-Jorge, 2000). Por su parte, el antropdlogo frances Jaques Galinier afirmé que
el considerable niimero de fiestas dedicadas a los santos se encuentran mas ligadas a la influencia
indigena que a la tradicién mestiza” (Galinier, 1990).

En esta linea de ideas nos interesa rescatar lo que dice Felix Baez-Jorge respecto a la
veneracion de los santos patronos (Baez-Jorge, 2000). Dicho autor afirma que las imagenes de los
santos patronos expresan al mismo tiempo pasado y presente de la conciencia social, generando
arraigo y proporcionando una marca de identidad comunitaria y lealtad étnica. El culto indigena
“...priorizé las lealtades devocionales de la comunidad frente a las jerarquias eclesidsticas”
(Béez-Jorge, 1994: 166).

Otro aspecto que habria que considerar se relaciona con la forma en que las practicas

socioculturales se relacionan con la construccion social del territorio. Alicia Barabas (2008)
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considera que las religiones étnicas son territoriales debido a que sus practicas y sentido
cosmogonico se encuentran vinculadas con el medio ambiente natural y cultural. Para esta autora,
las mitologias, las practicas rituales, las nociones de territorialidad provienen de la tradicion
civilizatoria mesoamericana (Barabas, 2008). El territorio local o comunal define fronteras como
“hitos geograficos simbolicos que marcan centros; sitios que comportan significados sagrados
para los usuarios porque en ellos se han producido la irrupcion de los ya mencionadas entidades
animicas territoriales de algiin santo aparecido” (Barabas, 2008:130). Los lugares sagrados tienen
gran poder de convocatoria y son socialmente emblematicos.

Para Alicia Barabas, la relacion entre los pueblos originarios y la naturaleza se inicia
desde los ritos de pedimiento de fecundiad que se establecen entre los padres y los futuros
compadres en santuarios naturales y devocionales. Territorio, como en los casos del monte se
percibe como poseido por entidades animicas territoriales poderosas y con capacidad de accion
ante las cuales se deben realizar detallados rituales. Los etno territorios son lugares poseidos por
los duefios o sefores. Se trata de los duefio del monte, de la tierra, de los animales, del agua, del
viento, del rayo. Cada lugar le “pertenece” a una entidad animica territorial frente a la cual deben
realizarse rituales, ofrendas y sacrificios para evitar su enojo y propiciar su ayuda, lo que se
traduce en abundancia y salud. Por ejemplo, los rituales para pedir permiso para cultivar la tierra
y solicitar una buena cosecha. Los duefos adquieren, en ocasiones, la forma de nahuales o
espiritu del pasado. Dichas entidades se enojan si los humanos no realizan ofrendas o sacrificios.
En estos casos envian enfermedades, calamidades, privacion del agua o infertilidad. Asi el
bienestar se encuentra vinculado con la forma de habitar, cuidar o de hablar de la naturleza
(Barabas, 2008).

La milpa es considerada como territorio de negociacion que cada ciclo agricola debe ser
solicitado y “pagado” con ofrendas o dones al duefio de la tierra. Mientras que el monte es el
territorio propio de los duefios de lugar. Ello explica la veneracion anual, por ejempo, al sefior del
cerrito en Jiquipilco. Las cuevas de los cerros se interpretan como la entrada y salida del plano
terrestre al inframundo donde viven los duefios. Un ejemplo de esto lo representan las Grutas de
Cacahuamilpa, en Morelos. Los lugares sagrados trazan mapas de territorialidad entre grupos
étnicos; los cerros marcan fronteras naturales entre subregiones; las capillas marcan fronteras

entre los pueblos, los oratorios familiares marcan fronteras entre barrios o familias. Los
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santurarios permiten la articulacion social, intraétnica e interétnica.

El etnoterritorio evoca al origen y filiacion del grupo con un lugar que marca centros. Los
centros son el lugar de densificacion significativa referida a un “centro césmico” que es relevante
para el grupo que mantiene un imagionario social el cual proporciona sentido y poderes:
terapéuticos, magicos y afectivos (Barabas, 2008). Los lugares sagrados configuran el espacio
étnico creando una geografia simbolica que genera mapas de territorialidad para cada grupo
étnico y para cada familia. Como veremos mas adelante, los santuarios pueden ser naturales
(arbol, cerros, cuevas, formaciones rocosas) o también, construidos (capillas, templos y oratorios)
(Barabas, 2008).

Las capillas y oratorios marcan los limites internos del pueblo y de sus lugares sagrados.
Dichos espacios son renovados periddicamente legitimando la posesion de ese espacio por ese
pueblo al tiempo que recuerda nemotécnicamente las fronteras de los pueblos vecinos y entre
barrios y familias (Baez-Jorge, 2011). En la comundiad, los limites de la casa y el solar se
enmarcan con cruces o con oratorios familiares mediante ofrendas enterradas en las cuatro
esquinas y en el centro. “En el territorio del barrio y de pueblos los limites son sefialados con
cruces, mojoneras y oratorios, y refiriendolos durante las procesiones. Que recuerdan centros,
margenes, limtes interiores (domésticas, binacionales, militares o comunitarios” (Barabas,
2008:134). Las procesiones barriales refrendan no unicamente al oratorio o capilla, en tanto
centro, sino que, ademds marcan la existencia y los limites de las viviendas y los solares
familiares (Barabas, 2008).

Una de las principales funciones de las procesiones consiste en honrar al santo patron.
Ademas, se trata de rituales comunitarios en reconstruccioén que reafirman las relaciones sociales
y parentales. Sin embargo, Barabas insiste en que las procesiones conforman ritos de
“cerramiento” de las fronteras del pueblo o del municipio. En las creencias prehipanicas significa
que se impide la “entrada” de fuerzas adversas (Barabas, 2008). El cuidado adecuado de las
capillas y oratorios familiares evita el enojo de los sefiores o entidades animicas bajo la
modalidad de meteoros, rayos, truenos, ventarrones, heladas, o granizadas. Este tipo de
catastrofes operan como recordatorio para cuidar los recursos del territorio y vigilar que no se
violen los limites de los pueblos a los que protegen. En cambio, el buen cuidado de los oratorios

trae beneficios pues los sefiores protegen ante extrafios, enfermedades o naguales de otros
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pueblos (Barabas, 2008). Cabe senalar que la zona maizera de San José del Rincén es muy
vulnerable al rigor del medio ambiente?.

Los centros y fronteras simbolicas se encuentran comunicados con redes mediante las
procesiones al interior de las comunidades y, en el nivel extracomunitario, por la peregrinacion.
La funcidn de las peregrinaciones es marcar territorios étnicos, historicos o cultivos mediante la
conformacion de circuitos con visitas sagradas hacia los santuarios en las regiones devocionales
(Baez-Jorge, 2011). Las peregrinaciones son “ritos de paso” como la separacion, en el caso de los
migrantes. En otros casos actian como preparacion para lo sagrado que el peregrino adquiere al
llegar al santurario y se impregna de sacralidad y reagregacion al regresar y ser recibido por la
comunidad. Las peregrinaciones lejanas o extraterritoriales constituyen “redes de itinerancia
ritual” que conforman caminos sagrados en los que se transita cada afio mediante las mismas
pautas, practicas y marcas rituales. La realizacion de procesiones y fiestas suponen un intrincado
tejido de obligaciones éticas reciprocas, asi como un denso capital social que brinda ayuda
mutua. Por ejemplo, las peregrinaciones al Sefior de Chalma o Chalmita; las procesiones al Sefior
del Cerrito en Jiquipilco (Rodriguez, 2000; Barrientos, 2002; Farfan, 2011).

Al interior de la jerarquia catdlica existe un desacuerdo respecto a la tolerancia o
prohibicién de los oratorios familiares ya que, para unos, es una forma de incrementar la fe
catolica; para otros, es una manera de fomentar ritos paganos®. En sintesis, actualmente en las
zonas mazahuas no observamos que los oratorios obedezcan a un criterio de veneracion por
linaje. Consideramos relevante marcar una distancia con respecto a dicha interpretacion debido a
que en el sistema de herencia mazahua se siguen otros criterios. Para fines de comprender la
manera en que las familias mazahuas vinculan sus practicas sociales y religiosas hablaremos del

patron familiar mesoamericano.

3.1 El patrén familiar mesoamericano

El trabajo que aqui presentamos toma en cuenta los planteamientos sobre los aspectos culturales
de la reproduccion social de base indigena, y en particular, sobre los rasgos caracteristicos del
sistema familiar mesoamericano, identificado por los antropologos (Robichaux, 2002; 2001;
Gonzélez Montes, 1989; Cancian, 1965). En conjunto, el enfoque da pie para hacer observaciones

sobre ciertos aspectos del cambio sociocultural que se vinculan con los procesos migratorios, y
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que parecen estar afectando gravemente las formas de reproduccion social tradicional de las
familias rurales (Léonard, Quesnel y del Rey, 2004; Quesnel y del Rey, 2005; del Rey y Quesnel,
2007; Arias, Patricia, 2013).

En el andlisis de genealogias, sugerido por David Robichaux, se pone el acento en
considerar al grupo familiar como el conjunto de integrantes de la familia que pueden vivir en la
misma area o en lugares diferentes (Robichaux 2001, 2002). Por una parte, los integrantes del
hogar que viven en la comunidad donde viven los papas y alguno de los hijos que va a heredar la
tierra al fallecer sus padres; por otra parte, se encuentran los integrantes de la familia que son
olbigados por las circusntancias a hacer su vida fuera de la comunidad. Estos @ltimos no heredan
tierra, pueden ser hombres o mujeres, y migran temporalmente siguiendo algin patron de
migracion por “relevos”, “pendular”; o bien, de manera mas permanente como en el caso de la
migracion internacional.

En una primera aproximacion, definimos a la familia como un conjunto de personas
emparentadas, es decir, relacionadas por lazos de afinidad y de consanguinidad, y al hogar como
el subconjunto de miembros de una familia que viven en una misma casa (Cuéllar y Muiiz,
1988). Notese que el concepto de hogar asi definido incluye un espacio residencial y admite la
presencia de personas no unidas por lazos de consanguinidad o afinidad junto con los demas
residentes*, mientras que el concepto de familia no presenta exigencias de residencia compartida.
Dados los objetivos de este trabajo, aqui hablaremos de familia para referirnos al conjunto
compuesto por los miembros del hogar y por los hijos emigrados de la pareja central.

Es importante tener presente que usar este modelo exige adecuarlo a las condiciones
socio-culturales locales, en particular, a las normas relativas a la formacion de hogares, a la
residencia de sus miembros y a la herencia de la tierra, ya que ellas determinan cambios tipicos
en la composicion de parentesco de las familias y de los hogares a lo largo del tiempo. En el caso
mexicano resulta fundamental recordar los rasgos basicos de lo que Robichaux (2001, 2002), ha
llamado “el sistema familiar mesoamericano”, vigente sobre todo en las culturas indigenas (o de
origen indigena) mexicanas, que se diferencia radicalmente de las pautas de formacion de
uniones que Chayanov dio por sentadas en su modelo.

Se puede describir el sistema familiar mesoamericano de la siguiente manera: (1)

residencia patri o virilocal al casarse: es decir, al unirse, la pareja suele irse a vivir a casa de los
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papas de ¢€l; (2) la residencia en casa de los padres de €l tiende a ser prolongada, y suele significar
un cierto dominio de la suegra sobre la nuera; (3) la separacion de la joven pareja del hogar de los
padres de ¢l no suele darse de una vez y rapidamente, sino que supone un proceso en que primero
se establece el fogdn propio (cocina aparte) y luego, las habitaciones propias, aunque todavia en
muchos casos dentro del solar familiar paterno. (4) Transcurrido un tiempo, la pareja se establece
de manera independiente, eventualmente en algin lugar cercano. (5) No hay informacion
absolutamente cierta sobre la manera como se da la residencia cuando hay otros hijos que se unen
ademads del primero (o cuando s6lo hay hijas); aunque la tendencia parece ser que varios hijos
casados coexistan en el solar paterno. (6) El hijo menor repite la pauta al casarse, con la
diferencia de que acompaia a los padres en su vejez, heredando la casa y el solar paterno a la
muerte de los progenitores (“ultimogenitura”)®. A lo anterior hay que agregar (7) la tendencia a
distribuir por igual la tierra del padre entre los hijos varones, aunque en muchos lugares las hijas
mujeres también pueden heredar algo (Robichaux, 2002).

Ahora bien, noétese que el modelo expuesto por Robichaux supone que hay tierra
suficiente —si no para todos-, al menos para una gran cantidad (indeterminada) de gente. Cabe
pues preguntarse qué puede suceder si no hay tierra suficiente para todos. En este punto, la
reforma agraria y el crecimiento poblacional (en buena parte, derivado de ella), adquieren plena
relevancia. Si el resultado inmediato —y de hecho, mantenido a lo largo del tiempo- de la reforma
agraria y del aumento de la tasa de sobrevivencia de los hijos, y con ello, el nimero de hijos que
podrian heredar, dadas las normas de herencia mencionadas, a medida que transcurra el tiempo,
en principio necesariamente a partir de un cierto momento, tiene que disminuir la cantidad de
tierra que en promedio recibira cada heredero. Y si a mediano plazo no operan otros mecanismos
que puedan llevar a una disminucion de la fecundidad entre los beneficiarios o sus descendientes,
el proceso de disminucion de la cantidad de tierra que cada hijo puede heredar tendera a
acelerarse. En estas condiciones, el resultado a largo plazo sera la expulsion continua de una
cantidad considerable de poblacion del campo y, en el extremo, la tendencia a la desaparicion del
sistema familiar mesoamericano al que nos hemos referido’. En este contexto, en el largo plazo
la clausula de igualdad en el reparto de tierra unida a una alta fecundidad atenta contra la
reproduccion de la familia campesina.

De hecho, la Reforma constitucional de 1992, que declar6 terminada la Reforma Agraria y
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que estableci6 la obligacion de los ejidatarios de nombrar a un solo heredero de los derechos a la
tierra, en regiones de alta fecundidad y declinante mortalidad infantil parece haber tenido el
efecto de aumentar el nimero de jovenes sin tierra, y como resultado de ello —y de factores
contextuales-, también el monto y el tipo de emigraciones fuera de las zonas rurales (Quesnel y
del Rey, 2004; Quesnel, Léonard y del Rey, 2005; del Rey y Quesnel, 2007). Estudiando la
region de Los Tuxtlas, en el sur del estado de Veracruz, a partir de una encuesta aplicada por
Quesnel en 1999 y replicada a comienzos de este siglo a una submuestra de la original, estos
autores observaron un aumento de las emigraciones, con una clara tendencia a dirigirse, primero,
a regiones proximas al lugar de origen -en el mismo estado o a otros circundantes- y mas
recientemente y de manera mas bien masiva, a las regiones fronterizas e industriales del norte del
pais y a los Estados Unidos.

En este fendmeno, estos autores ven un proceso de dispersion y reubicacion geografica de
las familias —es decir, en especial, de los hijos y de los hermanos sin tierra de los jefes de los
hogares entrevistados- que, al no poder regresar a la comunidad de origen debido a la falta de
tierras, se establecen en otros lugares del pais (o, incluso, del extranjero). Quesnel y sus
coautores hablan de la configuracion de “archipiélagos familiares”, que conformarian la base
material de redes de apoyos que pueden facilitar el desplazamiento de otros familiares a nuevos
puntos de destino. Esto plantea una cuestion crucial —que se encuentra por completo ausente en
los estudios sobre migraciones que se centran en los individuos-, a saber: en qué medida el
proceso de emigracion masiva con establecimiento en lugares distintos de la region de origen,
descrito por Quesnel y sus colegas, se podria estar repitiendo en otros casos. Pero también lleva a
preguntarse si este tipo de procesos tiene siempre las caracteristicas “positivas” (conformacion de
redes de apoyo y capital social para la migracion) que estos investigadores tienden a destacar. Si
se toma en cuenta el argumento sobre la relacion poblacion — tierra, expuesto antes, podria uno
preguntarse si no estaremos frente a la destruccion de la reproduccion social campesina tal como
la conocimos durante el siglo XX. Lo que hemos visto, muestra el efecto de la crisis del patron
familiar mesoamericano cuyos efectos son amortiguados por la veneracion a los santos patrones

en los oratorios familiares.
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Conclusiones

Los oratorios forman parte de una compleja practica religiosa entretejida por el sincretismo
religioso que forma parte de la cosmogonia indigena mazahua integrando un complejo sistema
que vincula el culto a los santos patrones a la par que se vincula estrechamente con el ciclo
agricola. En el proceso incluye marcas territoriales que delimitan el etnoterritorio local, regional,
estatal y nacional en virtud de las peregrinaciones y visitas a cerros, cuevas o manantiales
vinculados con el ciclo agricola; asi mismo se compagina con las peregrinaciones a los santos
patrones. Dichas practicas religiosas forman parte del sistema de mayordomias y la existencia de
padrinos de los oratorios mediante compromisos reciprocos de lealtad.

En las comunidades indigenas mazahuas de Pueblo Nuevo, San Jos¢ del Rincon, Estado
de México, sigue vigente la tradicion de los oratorios pues cumplen una funcion de vinculo o
pivote entre los integrantes de la familia que se queda en la comunidad, con los hijos y familiares
que trabajan y viven fuera de la misma.

Observamos un cambio en la veneracion principal en los oratorios. Asi, en lugar de
venerar a San Antonio de Padua, la principal imagen venerada en Pueblo Nuevo, la veneracion
mas importante es la Virgen de Guadalupe. Lo anterior revela la influencia de los integrantes de
la familia que se encuentran fuera y que han adoptado a la virgen de Guadalupe como su
principal devocion. Pero también, es en diciembre cuando todos los migrantes pueden regresar a
sus pueblos a visitar a sus familiar, por ejemplo, con el pretexto de asistir a la misa del 12 de
diciembre en el oratorio familiar.

A diferencia de lo que sucede en la zona otomi, en la zona mazahua no se sigue un criterio
de linaje en la tradicion de los oratorios debido a que el sistema de herencia, determinado
historica, social y culturalmente estipula que tnicamente los hijos pueden heredar; en contraste
con la zona étnica otomi en la que heredan tanto hombres como mujeres. En el caso del sistema
religioso en el culto de oratorios familiares en la comunidad indigena mazahua de Pueblo Nuevo
no opera con un criterio de linaje debido a la combinacion de las siguientes razones:

Primero, en Pueblo Nuevo y sus Barrios la cantidad de tierras a heredar es por una
superficie muy reducida, de menos de dos hectareas, lo cual significa que es evidentemente
insuficiente, por ejemplo, para mantener a una familia de seis integrantes. Si el hijo que recibe el

dominio pleno no tiene suficiente arraigo por la tierra ahora estd en la posibilidad de vender la
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tierra que hereda.

Segundo, existe un viejo proceso de migraciones interna a la Ciudad de México, desde los
afos cuarenta que se ha incrementado en los ultimos veinte afios, pero ahora también a los
Estados Unidos. Ello ha impactado en el debilitamiento de las tradiciones y, sobre todo, en
limitar el margen de maniobra del patrén familiar mesoamericano.

Tercero, en Pueblo Nuevo y sus barrios se observa la crisis del patréon familiar
mesoamericano lo que ha provocado dificultades para que las familias puedan seguir
manteniendo al grupo doméstico.

Los oratorios mazahuas desempefian una funcion cada dia mdas relevante para los
integrantes de las familias debido a que permiten, simbodlicamente hablando, el vinculo del

pasado sociocultural con el incierto presente, pero también, con la esperanza de un futuro mejor.
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Notas

' La nocién de la sociologia de la cultura se retoma de Margulis, Mario (2009) “Sociologia de la cultura.
Conceptos y problemas”, Editorial Biblos, Buenos Aires.

En la zona de estudio de Pueblo Nuevo, durante el trabajo de campo, podemos destacar que en agosto de
2015 cayo una intensa helada que provocod que algunas familias perdieran el 80% de su cosecha.
Nuevamente, en abril de 2016, una fuerte granizada destruyo una gran cantidad de cultivos ocasionando la
reduccion de la produccion y del tamafio de las mazorcas. Por ejemplo, en lugar de cosechar 20 costales
de maiz, muchas familias entrevistadas obtuvieron tnicamente dos costales.

3 Varios autores sefialan que la iglesia catélica conservadora ve con malos ojos la existencia de veneracion
de capillas y oratorios. Por ejemplo, en Chiontepec Veracruz la diosesis de Tuxpan ejerce una fuerte
represion a las tradiciones no catdlicas. Envia a sus catequistas a destruir los altares de casas y oratorios,
destruyendo también las imagenes de papael y sus ofrendas. El resultado, en 1990, muchas comunidades
ya no tenian ninguin santo patron (Barabas, 2008).

* En caso de que en el hogar haya personas no emparentadas con las demas, tipicamente esperariamos
encontrar empleados o sirvientes; pero también una familia puede haber admitido a un varéon como hijo
cuando los padres s6lo tuvieron hijas.

SAunque David Robichaux ha sido quien mas insistente y ampliamente ha difundido los rasgos
caracteristicos de esta pauta cultural, ésta ya habia sido claramente identificada por Francesca M. Cancian
(1965) en su estudio sobre interacciones familiares en hogares nucleares de Zinacantan. También Soledad
Gonzalez (1989), en su trabajo sobre los hogares de Xalatlaco, Estado de México, precis6 claramente su
estructura, usandola en su notable analisis de los cambios familiares -econdmicos y ocupacionales-
ocurridos entre 1933 y 1974 en esa localidad.
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® Una pauta cultural similar existe (o existia todavia en los afios 80 del siglo pasado) en las comunidades
rurales de Tailandia, con la diferencia de que en lugar de irse a residir a casa de los papas de él, la pareja
alla se va a vivir a casa de los padres de ella. Ademas, al casarse la hija que sigue, la primera debe
abandonar el hogar paterno y establecerse con su marido en casa separada (en este punto parece haber una
diferencia con la pauta mesoamericana, que tenderia a aglomerar a los hijos casados en el solar familiar
paterno). En el caso tailandés, la norma de la “ultimogenitura” significa que la hija menor (o la Gltima en
casarse), junto con su marido, acompafia a los padres de ella en su vejez, heredando la casa al fallecer
éstos (Foster, B., 1982). En este caso, el sistema de residencia no conforma lo que en México suele
conocerse como “hogar extenso” o extendido, sino una variante de “hogar troncal”. Lo que estamos
tomando como criterio diferenciador es el hecho de que en el caso tailandés, primero, se trata de las hijas;
segundo, las hijas que se casan van residiendo sucesivamente en el hogar paterno, mientras que en el caso
mesoamericano —mexicano- los hijos que se casan al parecer van aglomerandose, si no en el hogar
paterno, al menos en el solar paterno. Y tercero, que en el caso tailandés, la ultimogenitura corresponde a
la hija menor en lugar de al hijo menor, siendo ella quien hereda la propiedad familiar.

7 Sin embargo, durante una fase del proceso, una acelerada migracion a las ciudades puede haber atenuado
las presiones sobre la tierra, facilitando la supervivencia del sistema familiar mesoamericano.
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