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Resumen

Este articulo tiene como objetivo explicar la trascendencia que ha adqui-
rido el ritual de mijkailjuitl o dia de muertos en Chiconamel, Veracruz, a
raiz de la migracion masiva de chiconamelenses hacia Monterrey, asi como
determinar las transformaciones que ha sufrido el calendario ritual a partir
del fendmeno migratorio. A través de un enfoque transterritorial, se analiza
la dimension emocional de los actores que realizan la visita de regreso al
pueblo en los dias de mijkailjuitl. Es fundamental exponer las variaciones
de poder y de estatus que experimentan los migrantes en su trayecto mul-
tisituado para comprender la construccion de distintas emociones en co-
rrespondencia a distintos territorios, asi como para explicar las relaciones
sociales conflictivas que surgen entre migrantes y locales, derivadas de la
migracion y de las visitas de regreso. Se argumenta que la valoraciéon emo-
cional del territorio no se reduce a una experiencia privada de los migran-
tes, sino que, bajo una justificacion emocional, se activa la movilizacion
en términos fisicos, politicos y sociales. Las visitas a Chiconamel durante
mijkailjuitl posibilitan la conexion transterritorial con la circulacion de per-
sonas, objetos, valores y emociones.

* Es doctorante del posgrado en Ciencias Antropologicas de la UAM. Su investigacion se
enfoca en la migracién y las emociones.
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Abstract

This article aims to explain the significance of the mijkailjuitl ritual or the
feast of the dead in Chiconamel, Veracruz, as a result of the massive migra-
tion to Monterrey, as well as to determine the transformations that the ri-
tual calendar has undergone from the phenomenon migratory. Through a
transterritorial approach, the emotional dimension of the actors who make the
return visit to the town in the days of mijkailjuitl is analyzed. It is essential to
expose the variations in power and status that migrants experience in their
multi-sited journey to understand the construction of different emotions in
correspondence to different territories, as well as to explain the conflictive
social relations that arise between migrants and locals, derived from mi-
gration and return visits. It is argued that the emotional assessment of the
territory is not reduced to a private experience of migrants, but that, under
an emotional justification, mobilization is activated in physical, political and
social terms. Visits to Chiconamel during mijkailjuitl enable the transterri-
torial connection with the flow of people, objects, values and emotions.

Keywords
Ritual, migration, transterritorial, emotions, power and status.

Introduccion

Humberto es originario de Chiconamel, es nahua y es el migrante de este
municipio con mayor tiempo de residencia fija en Monterrey, a donde llegd
en 1996. Un “compa” que, afos antes habia pasado por Monterrey, lo
contacto6 con los encargados de una tienda de telas en el centro de la ciu-
dad, tras lo cual comenz6 a laborar alli. Pocos meses después, encontr6 un
mejor trabajo como mensajero en San Pedro Garza Garcia! y renté un de-
partamento en este municipio. Gracias a ello, su esposa Elia y sus hijos Jair
y Cinthia (entonces de uno y dos anos) llegaron a la ciudad. Paulatinamen-

1 El Area Metropolitana de Monterrey (AMM) esta conformada por doce municipios: Apo-
daca, Cadereyta, El Carmen, Garcia, San Pedro Garza Garcia, Escobedo, Guadalupe, Sa-
linas Victoria, San Nicolas de los Garza, Santa Catarina, Santiago y la cabecera municipal,
Monterrey.
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te, se les unieron la hermana de Elia y el esposo de ésta; luego el “compa”
Octavio, su esposa y sus hijos. Un afio y medio después, llegaron a habitar el
pequeno departamento de dos habitaciones hasta dieciocho chiconame-
lenses. En esta primera etapa migratoria, mujeres y hombres encontraron
trabajo en el servicio doméstico y como empleados en comercios; pero, en
cuanto los maridos lograron un trabajo estable y mejor pagado, las espo-
sas pudieron respetar su costumbre y deseos de dedicarse al hogar, a la
crianza de los hijos y a la supervision moral de la familia.

Doce anos después de haber arribado a Monterrey, Humberto as-
cendio a ejecutivo de ventas en una empresa de materias primas; luego,
en 2010, combino6 esa labor con la imparticion de cursos de nahuatl en dos
asociaciones civiles, en la Universidad Autonoma de Nuevo Leon (UANL) y
en el Tecnologico de Monterrey; ademas de llevar una activa vida politica a
través de la Comision Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas
(CDI) para el reconocimiento de los derechos indigenas en el estado de
Nuevo Leon. Ahora, la familia —con un nuevo integrante, Eugenio, nacido
en Monterrey— tiene una casa propia en Escobedo y esta construyendo
otra en Chiconamel, pues anhelan regresar cuando los hijos sean mayores.
Las otras familias nucleares con las que convivieron en la primera etapa
hicieron lo propio: los hombres se enfocaron en conseguir un empleo que
les proveyera las prestaciones de ley, y las mujeres conjugaron su labor en
el hogar con la venta en espacios formales (como universidades o en expo-
siciones artesanales estatales y municipales) de quesos, chorizo y textiles
bordados en punto de cruz.

Conoci a Humberto a finales de 2014 en la asociacion civil Procura-
cion de Justica Etnica, donde posteriormente seria mi maestro de nahuatl.
Muy pronto, a través de las clases y de las platicas extraescolares con su fa-
milia, identifiqué algunos elementos que mas tarde servirian para delinear
este estudio. Los principales fueron que, en algiin punto de las narraciones
sobre su pueblo, indefectiblemente hablaba sobre mijkailjuitl, la celebra-
cion de dia de muertos; que, durante sus platicas afectivas en las que de-
mostraba nostalgia por su tierra, se incrementaba la emocion y el deseo por
hacer la visita a Chiconamel en las fechas de mijkailjuitl —del 28 de octubre
al 4 de noviembre—, y que su vida en Monterrey no se adecuaba a los pre-
supuestos de los andlisis de migracion en Monterrey.

Sobre el ultimo punto, por ejemplo, a diferencia de la mayoria de
los grupos indigenas migrantes en Monterrey, los chiconamelenses no se
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establecieron en una congregacion:* dado que el primer imperativo fue ad-
quirir una casa propia, el lugar de vivienda dependi6 de las posibilidades
que ofrecia el Infonavit; debido a ello, disminuyeron las relaciones cotidianas
entre el grupo, pero no mermaron la comunicacion ni las redes solidarias
de apoyo. Otra constante en los analisis de migracién en Monterrey es que
la insercion laboral de forma permanente se da principalmente en el sector
servicios y de manera informal (Durin, 2008; Rodriguez y Sieglin, 2009), y
que el autoocultamiento (Olvera, Doncel, Muiiz y Trujillo, 2011) es un fe-
nomeno generalizado debido al alto indice de discriminacion en la ciudad
(Durin, 2008; Gonzalez, 2015; Aparicio, 2006). No obstante, las actividades
de los chiconamelenses se desarrollan a través de medios representativos
de su cultura, siempre en espacios formales —esto debe entenderse como
un requisito autoimpuesto por parte del grupo—; ademas, mantienen una
intensa actividad politica, principalmente en favor de los chiconamelenses
y para mejorar la infraestructura del pueblo. Estas actividades no soélo les
impelen a evidenciar su lugar de origen, sino que son la via por la cual han
logrado explotar las capacidades econdmicas, sociales y politicas en un te-
rritorio de por si discriminatorio.?

Entonces, comencé formalmente el estudio del caso de migracion
interna indigena Chiconamel-Monterrey con trabajo de campo en la ciu-
dad de Monterrey (de manera intermitente de enero de 2015 a octubre de
2017) y en el municipio de Chiconamel, Veracruz (de octubre de 2015 a no-
viembre de 2017); durante este tiempo, acompané en su trayecto de visita

2 Durin, Moreno y Sheridan (2007) han hecho un mapeo en el AMM de los asentamientos
donde los indigenas se han congregado; sus resultados son: los otomies se han establecido
en las colonias Genaro Vazquez y Lomas Modelo (municipio de Monterrey); los mixtecos, en
la colonia Héctor Caballero (municipio de Juarez); los mazahuas, en La Alianza y en San Ber-
nabé (Monterrey), y alrededor de veinte familias nahuas de Veracruz, en la colonia Arboledas
de los Naranjos (Juarez). Sin embargo, los nahuas de Chiconamel, Veracruz, no se adaptan a
este mapa, pues viven dispersos entre los municipios de Escobedo, Zuazua y Apodaca.

3 Parailustrar la discriminacién en el estado: la Ley de Derechos Indigenas, que opera a ni-
vel federal desde 2001, tuvo que ser aprobada en Nuevo Leo6n, once aiios después, mediante
una iniciativa de reforma a la Constitucion del Estado; participaron algunos chiconamelen-
ses a través de mas de veinte organizaciones regiomontanas (Gonzalez, 2015, p. 128). Otro
ejemplo es la afirmaciéon de Bucio Mujica, director de la Conapred, organismo que aplicé
la Encuesta Nacional para la Discriminaciéon ENADIS 2010: “Nuevo Leén, y en especifico la
zona metropolitana de Monterrey, present6 resultados preocupantes en relacion a la per-
cepcion de discriminacion e intolerancia hacia algunos grupos de la poblacion” (“En Nuevo
Leén’, 2011).
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a la familia Hernandez. A partir de los primeros resultados, pude verificar
que, en la historia de Chiconamel, la migracion —con las salvedades en las
formas en las que se ha transformado el fendmeno de manera diacroénica,
como explicaré mas adelante— ha sido permanente en razon de la bts-
queda de posibilidades laborales y educativas. Por lo tanto, la migracion
es uno de los rasgos que delinean su identidad. También encontré que,
a raiz de la migracion masiva emprendida en la década de los noventa del
siglo pasado hacia Monterrey, el calendario ritual tradicional chiconame-
lense se transformo: el Carnaval de febrero y la fiesta patronal de Nuestra
Senora de la Asuncion en agosto dejaron de celebrarse por algunos anos
debido a la ausencia de un gran nimero de personas migrantes; en cambio,
el ritual de mijkailjuitl, multirreferido por los chiconamelenses en Mon-
terrey, se intensifico.

Este ritual es relevante entre los migrantes porque se establecio
consuetudinariamente como el momento de visitar el terruno, o sea que
mijkailjuitl define el ciclo migratorio anual junto con las actividades se-
culares que deben ejecutar para realizar el viaje. Estas visitas de regreso al
lugar de origen han sido documentadas en estudios de migracion trans-
nacional (Duval, 2002; Glick-Schiller, Basch y Blanc-Szanton, 1995; Hirai,
2014) como un tipo de desplazamiento que forma parte de la totalidad del
ciclo migratorio (desde la salida del lugar de origen hasta el regreso con-
clusivo). Su relevancia radica en la interconexion entre los territorios de
origen y destino a través de la circulacion de objetos, de practicas, de sa-
beres y de emociones, y en el reforzamiento de los lazos entre las comu-
nidades, de participacion social y politica paralela en ambos territorios; es
también una forma en la que los sujetos preparan el terreno para el retorno
definitivo (Hirai, 2014).

El deseo de los chiconamelenses de hacer las visitas al pueblo deli-
nea en gran medida sus actividades en el destino migratorio. La disciplina
que observan en sus labores cotidianas en la ciudad les permite negociar
con sus centros laborales y escolares los permisos necesarios (en caso de
no tener por ley los dias de asueto) para ausentarse durante los dias de
mijkailjuitl. Como dijo Elia: “a la escuela y al trabajo sélo se falta si se va al
hospital o al panteon”. Durante todo el ano, preparan obsequios para llevar
a sus familiares y amigos en estas fechas rituales. La actividad politica que
ejecutan en Monterrey les ha valido el aprendizaje de nuevas formas de
ejercer sus derechos, las cuales replican en Chiconamel durante las visitas;
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en este sentido, mijkailjuitl también opera como una plataforma para la
participacion en la vida politica del pueblo.

La reafirmacion de lazos sociales, la aportacion de remesas moneta-
rias y simbdlicas, y las redes solidarias son formas en las que se materiali-
zan las relaciones emocionales, propiciadas por el ritual. Estas relaciones
afectivas discurren entre la armonia y el conflicto por el reencuentro ale-
gre con los locales, que a la vez propicia el enfrentamiento debido a los
nuevos valores y dinamicas ejecutadas por los migrantes. Durante el ritual
en concreto, se despliegan una serie de actividades ritualizadas litargica
y consuetudinariamente, que se han transformado paulatinamente hasta
trastocar su configuracion tipica. A su regreso a la ciudad de Monterrey,
aunque alli no celebran ninguna de las practicas propias del ritual, los ob-
jetos alusivos al milkailjuitl decoran todo el ano los hogares chiconamelen-
ses, lo que conecta los lugares de origen y destino, delinea los contextos
urbanos y genera una circulacion de objetos que, a la vez, funcionan como
simbolos en ambas direcciones. Las visitas al pueblo fluyen en un encuen-
tro nostalgico que conjuga el caracter laico de la expresion emocional y el
periodo ritual.

En este contexto, la cuestion principal de este articulo es explicar las
razones por las cuales el ritual de mijkailjuitl no s6lo permaneci6 en Chi-
conamel sino que se intensifico, mientras que otras fiestas del calendario
ritual desaparecieron. Asimismo, se busca determinar como se transforma-
ron las dinamicas del propio mijkailjuitl como efecto de la migracion, con
la incorporacion de actividades pragmaticas dentro de un periodo sagrado.
La intencion es indagar en la dimension subjetiva de los actores mediante
el analisis de los discursos emocionales relacionados con su condicion de
migrantes. Para ello, sera necesario ubicar temporalmente la reciente mi-
gracion masiva Chiconamel-Monterrey, describirla y revelar la experiencia
subjetiva de sus actores en ambos territorios del circuito migratorio.

Partimos del hecho de que la migracion interna puede detonar una
situacion de crisis emocional, ocasionada por el encuentro con una sociedad
ajena, sin menoscabo de la nacionalidad compartida, por lo que el fenéme-
no no es explicable so6lo a partir de la demarcacion de fronteras jurisdic-
cionales. Lo que nos interesa discutir es que la valoracion emocional del
territorio no se reduce a una experiencia privada de los migrantes, sino
que, bajo una justificacion emocional, se activa la movilizaciéon en términos
fisicos, politicos y sociales. La premisa es que la experiencia emocional es
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colectiva, en tanto que proviene de un universo delimitado de valores iden-
titarios; sin embargo, también es depurada individualmente por la agencia
de los sujetos. Decimos, entonces, que las emociones son relacionales, ya
que siempre son excitadas por un agente externo (una persona, una idea,
un territorio, una situacion como la migracion); que el reconocimiento de
las formas afectivas de socializacion es el autorreconocimiento de un indi-
viduo como parte de su sociedad, y que las emociones impulsan a los indivi-
duos a ejecutar acciones.

Al consultar la bibliografia sobre migracion interna, advertimos la limitacion
para colocar las relaciones emocionales en el primer plano de analisis, asi
como para explicar los procesos de interconexion territorial. Los estudios
tradicionales —incluidos los enfoques recientes que integran las nociones
de “condicion y calidad de vida” y de “ciclo de vida”— arguyen las carac-
teristicas estructurales de los lugares de origen y destino para explicar la
migracion (Cruz y Acosta, 2015); el resultado es que se concluye que los
migrantes son forzados al desplazamiento y a permanecer de manera in-
definida y en gran medida involuntaria en el destino, y que los espacios
migratorios son unidades distantes a partir de sus caracteristicas internas
sin indagar en las formas de conexion.

Por el contrario, consideramos que es prioritario analizar los anhelos
subjetivos de quienes protagonizan los desplazamientos fisicos y emocio-
nales (Hirai, 2014), pues las razones que motivan la migracion no son las
mismas que las que la sostienen; deben tomarse en cuenta las dinamicas
internas de los migrantes —en contienda social y politica permanente (Pé-
rez Monterosas, 2010)— en torno a la experiencia emocional individual y
colectiva, la cual se transforma durante las distintas etapas de la migracion.
Ahora bien, en relacion a la produccion analitica de la migracion interna de
indigenas a las zonas urbanas, varios investigadores se han interesado en
las cuotas psicologicas y emocionales que cobran los desplazamientos.* Sin

4 En su estudio sobre los mazahuas en la Ciudad de México, Oehmichen (2002) se acerca
a la dimensién emotiva de los migrantes y advierte una coincidencia entre sus propias ob-
servaciones y las hechas por Lewis (1986) en su analisis sobre la subcultura de la pobreza
en México. Ambos manifiestan que, como una derivacion de la migracion, las relaciones fa-
miliares y sociales tradicionales se ven transformadas y, con ello, las formas de expresion
emocional, asi como la impresion de la recepcion del afecto.
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embargo, estos acercamientos han sido mas bien tangenciales; podemos
decir que las emociones como fundamento analitico para la migracion in-
terna en nuestro pais no han sido objeto central de interés.

La migracion Chiconamel-Monterrey se asienta en aspectos econo-
micos: precariedad en el lugar de origen y oferta laboral y educativa en el de
destino; no obstante, los factores por los que se desarrolla el fenomeno total
distan de explicarse solamente a partir de los elementos expulsion-atrac-
cion o del entendimiento de la migracion interna como “desplazamientos
territoriales [en los que] se cruzan limites juridico administrativos munici-
pales, estatales o regionales” (Cruz y Acosta, 2015, p. 9). En la realidad, los
chiconamelenses no advierten el cambio del contexto territorial solamen-
te mediante sus caracteristicas jurisdiccionales; antes bien, reconocen los
territorios y se reconocen pertenecientes o ajenos, ameén de las relaciones
sociales y de las variaciones culturales; fendmenos y espacios de los cuales
tienen una opinion y una reflexion afectiva.

Por lo tanto, en esta investigacion, se recurre a los estudios de migracion
transnacional, cuya metodologia, paraddjicamente, abrevo de conceptos
acunados para analizar la migracion interna, como es el de “circuitos mi-
gratorios” (Rivera, 2017). El transnacionalismo ha advertido las conexiones
emocionales entre los espacios migratorios y su trascendencia en términos
sociales, culturales, econdmicos y politicos; todo ello en el marco de la glo-
balizacion y de las comunicaciones exacerbadas por la tecnologia, los viajes
y la profusa circulacién de personas, dinero, simbolos e ideas.® Se rebate
que exista una escision entre los territorios de origen y de destino —puesto
que las fronteras espaciotemporales tienden a diluirse—; sin embargo, se
busca explicar como la division geografica es un factor determinante en la
generacion de nuevas formas de intercomunicacion, en el establecimiento
de limites de actuacion y en las formas de desigualdad y de conflicto que
operan en ambas direcciones.

Entonces, se pretende abonar a los estudios de migracion interna a
partir del analisis del caso migratorio nahua Chiconamel-Monterrey, usan-
do el enfoque de la migracion transterritorial. Esta persigue, por una parte,

5 Algunas de las unidades con las cuales la migracion transnacional ha logrado explicar las
repercusiones de la vida afectiva migrante en un panorama transnacional son: “economia
politica de los afectos” (Besserer, 2014), “economia politica de la nostalgia” (Hirai, 2009),
“conyugalidad a distancia” (Ariza y D'Aubeterre, 2009), “regimenes de sentimientos” (Besse-
rer, 2014), “maternidad a distancia” (Asakura, 2014).
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subrayar la naturaleza movil e interconectada de la migracion interna, lo
que obliga a identificar cuales son los modos de conexion territorial y las
transformaciones socioespaciales derivadas de ella, asi como las estrate-
gias emprendidas por los migrantes para accionar, simultaneamente, el
potencial social y politico entre territorios. Por otra parte, centra la aten-
cion en las emociones que, como efecto de la migracion, resultan pre-
dominantes en la expresion de los actores. Finalmente, identifica de qué
manera los territorios de origen y destino migratorios son significativos
emocionalmente, lo que determina en gran medida las dinamicas de movi-
lidad y de interrelacion de los migrantes, las cuales contribuyen a la trans-
formacion socioestructural de sus comunidades.

La migracion Chiconamel-Monterrey se estudia desde la transte-
rritorialidad mediante dos unidades basicas de analisis. La primera es el
territorio: el concepto “territorialidad” se entiende como el sentido so-
ciocultural con propositos identitarios de las fronteras materiales, que se
establece a través de un vinculo emocional entre sujetos y territorio (Lin-
don, 2006; Spindola, 2016). Ello permite descentralizar el predominio de las
fronteras geopoliticas nacionales para explicar la migracion interna; en su
lugar, se destacan las conexiones transterritoriales simbolicas, subjeti-
vas y materiales en relacion a mijkailjuitl. El poder atribuido a la territo-
rialidad deriva de que los territorios “existen” solamente en la medida en la
que éstos son significativos para los sujetos y pertenecen al camulo de ele-
mentos reconocidos, deseables o no, de cada individuo, ya que el territorio
no es un mero “contenedor de la vida social y cultural, se trata siempre de
un espacio valorizado sea instrumentalmente, sea culturalmente” (Gime-
nez, 1996, p. 10).

La segunda unidad de anélisis es la construccion de relaciones emo-
cionales, derivadas de los cambios relativos de poder y estatus, que son
legitimados por los valores que priman en las socioestructuras de cada
contexto migratorio (Turner y Stets, 2006; Breton, 2012; Torregrosa, 1984).
La construccion de relaciones emocionales define el circuito transterrito-
rial, ya que permite o limita los lazos con las comunidades, al tiempo que
reconfigura las formas de relacion dominantes. Entendemos las emocio-
nes en dos sentidos, que se complementan mutuamente:

Las emociones se construyen en un contexto social e historico dado,
y se experimentan por individuos y/o grupos a consecuencia de algin
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proceso social y como resultado de sus interacciones con el entor-
no social. En segundo lugar, las emociones tienen fuerzas motiva-
cionales que estimulan y sustentan en individuos algunas acciones y
practicas; por lo tanto, impactan en el comportamiento, la organiza-

cion y la vida social (Hirai, 2014, p. 82).

Nos interesa destacar el funcionamiento del poder y del estatus
(Kemper, 1978; Barbalet; 2001) para comprender el proceso de construc-
cion emocional que anotamos antes. En el marco de las interacciones so-
ciales, cada sujeto detenta cierto grado de poder que le permite imponerse
sobre otros, obligarlos a acatar sus direcciones o deseos; en cambio, el es-
tatus se trata del respeto u honor otorgado voluntariamente a alguien: es el
prestigio concedido de manera libre. Ambos, poder y estatus, logran erigirse
en tanto que son reconocidos por los otros y por si mismo, lo que ubica al
sujeto en un lugar determinado dentro de las jerarquias de la estructura
sociocultural donde se lleven a cabo las interrelaciones.

La cambiante configuracion de las estructuras de poder “tiene hon-
dos efectos en la estimulacion de emociones negativas o positivas” de los
sujetos (Turner y Stets, 2006, p. 216), ya que la composicion de ambos fe-
nomenos proviene de las normativas de cada sociedad. Por lo tanto, no
son fuerzas permanentes (los individuos pueden perder el poder ganado)
ni pueden transferirse de un territorio a otro sin conflicto, pues se asume
que las estructuras que respaldan el poder y el estatus cambian de cultura
en cultura (Breton, 2012).

Finalmente, para ser congruentes con los estudios transnacionales
de migracion, se ha aplicado la metodologia multisituada (Marcus, 2001),
cuyo objetivo es “seguir”, en términos literales, un elemento para hacer
un mapeo de sus circunstancias y transformaciones en el transcurso del
trabajo de campo. No se trata de delinear un sistema en su totalidad, sino
de identificar las manifestaciones de las estructuras globales que emer-
gen de las conexiones establecidas entre una multiplicidad de situaciones y
espacios, donde las relaciones de poder, desigualdad, conflicto y negocia-
cién surgen por derroteros culturales mas variados que sélo los sistemas
economicos y politicos (Marcus, 200, p. 112); precisamente, la expresion de
la vida afectiva es un modo de produccion cultural que trasluce las estruc-
turas de poder.
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Acorde a ello, se han “seguido” los discursos emocionales que esgrimen
los migrantes chiconamelenses durante los desplazamientos transterrito-
riales en relacion a su condicion migratoria y al ritual de mijkailjuitl. Se
ha empleado el trabajo de campo, la observacion participante en Monte-
rrey y en el pueblo, y entrevistas semiestructuradas con hombres y mujeres
adultos, migrantes y no migrantes. De esta manera, ha sido posible obser-
var los vinculos que se construyen, se transforman o se mantienen entre el
lugar de origen y el lugar receptor, asi como la influencia de los procesos
socioestructurales que se desarrollan mas alla de los limites del territorio
de origen y los mecanismos por los que los valores y codigos de cada terri-
torio se hacen presentes en la vida cotidiana de los migrantes.

La historia de Chiconamel ha sido definida por la permanente migracion.
En épocas anteriores, los principales focos de atraccion eran Guadalajara,
México y Monterrey; la migracion la emprendian casi exclusivamente hom-
bres jovenes, casados, que se integraban a actividades agricolas o al sector
servicios por periodos que no excedian los seis u ocho meses entre marzoy
octubre. El otono marcaba el regreso al pueblo, pues, al practicar un tipo de
agricultura itinerante —en el sistema que llaman seuamili o milpa de frio—,
la roza, tumba y quema para la preparacion de los terrenos cultivables de ta-
baco se llevaban a cabo entre octubre y febrero. Asimismo, en el mes de
octubre, gracias al sistema de xopajmili o milpa de temporal, se cosechaban
el maiz, el frijol y la flor de cempastchil.

En los afios noventa del siglo pasado, las dinamicas del fendme-
no migratorio chiconamelense experimentaron un cambio sustancial, esto
debido al problema de las tierras cultivables; como efecto, la ciudad de
Monterrey se priorizo, de manera casi exclusiva, como destino migratorio.
Ahora bien, las razones aducidas por los migrantes y no migrantes para
explicar este fenomeno enfatizan los anhelos individuales y familiares de
mejorar las posibilidades economicas y buscar ofertas educativas para los
hijos; siempre con la idea del retorno. Los motivos referidos se basan en la
subjetividad y la oferta laboral en Monterrey; sin embargo, se menciona-
ron dos cuestiones econdmicas: la venta de tierras ejidales y el cierre de la
tabacalera del municipio vecino, Platon Sanchez.
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Durante el trabajo de campo en Chiconamel en 2015, conversé con
dos informantes que detentan, por su edad y oficios, una vision privile-
giada de los procesos de la tierra y un lugar simbolico de poder: el profesor
Faustino, de 72 anos, normalista jubilado, y Carlos, de 65 afnos, campesino
de la localidad de Venados, Chiconamel. Ambos, en momentos distintos,
coincidieron en que, en la década de los noventa, agricultores y ganaderos
de Nuevo Ledn compraron tierras del municipio de Chiconamel para prac-
ticar el cultivo de citricos y la ganaderia vacuna; estas actividades predomi-
nan en el sur de Nuevo Leon. Se tiene, entonces, una incipiente migracion
por temporadas para trabajo jornalero en Nuevo Leon que derivo, con el
tiempo, en una migracion permanente y extendida en Monterrey:

Profesor Faustino: Supe de varios hijos de campesinos que vendieron
la tierra, la malbarataron y ahora se quedaron sin nada, ni tierra ni
trabajo (F. Romero, comunicacion personal, 3 de noviembre de 2015).
Carlos: Un muchacho de por alla vendio lo que le dejo su abuelo, como
el papa ya se habia muerto, no hubo quién le pusiera freno. Otros mu-
chachos también vendieron. Es que los muchachos se quieren ir, ya
no les gusta la tierra porque es pesado el trabajo (C. Franco, comu-
nicacion personal, 7 de noviembre de 2015).

Aunque las referencias posteriores a este hecho fueron escasas, no
se puede desechar la posibilidad de que haya sucedido, puesto que en 1992 se
integraron las tierras ejidales al mercado legal del suelo mediante la mo-
dificacion al Articulo 27 constitucional; por lo tanto, pudo haber sucedido
también en Chiconamel.® Debe observarse, como se manifiesta en el juicio
negativo de Faustino y de Carlos, que identificarse como vendedor de tie-
rras ejidales o familiar de los vendedores esta estigmatizado, puesto que se
trata de la pérdida del patrimonio colectivo arduamente ganado.

Un segundo evento fue “el cierre de la tabacalera” del municipio de
Platon Sanchez, que colinda al noreste con Chiconamel. TABAMEX genera-
ba empleo para los habitantes de la region, y los chiconamelenses vendian

6 Existen diversos estudios sociolégicos, econémicos y antropologicos sobre los conflictos
que la compra-venta de tierras ejidales ha generado en la Huasteca veracruzana desde 1992
(véase, por ejemplo, Plata, 2013). Atin en la actualidad, es facil encontrar anuncios de venta
de tierras ejidales en internet y en panoramicas por toda la region Huasteca.
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las cosechas conjuntas de tabaco. La tabacalera no fue cerrada, sino priva-
tizada por el Grupo Pulsar, encabezado por el regiomontano Alfonso Romo,
quien “fue de los beneficiarios de la politica salinista de desincorporacion y
venta de paraestatales, ya que en 1990 compro6 Tabacos Azteca, S. A.y Ta-
baco Mexicanos TABAMEX” (Echanove, 2002, p. 161). Los agricultores de la
region se vieron forzados a cambiar sus dinamicas de trabajo y convertirse
en jornaleros, lo que disminuy0 sus ingresos y mermo las relaciones labo-
rales y sociales. Las consecuencias economicas han sido fuertemente cri-
ticadas por sus dindmicas de explotacion. Como afirma Mackinlay (2004),
quien ha estudiado el caso de la concentracion de tierras y productividad
del tabaco, al beneficiarse ampliamente de su trabajo y por ser, aunque sea
en forma indirecta, sus empleadores, Grupo Pulsar hubiese podido desa-
rrollar programas sociales para mejorar las deficientes condiciones de vida
y de trabajo de los jornaleros agricolas, sobre todo los jornaleros migrantes,
que son en su mayoria indigenas (p. 46).

A partir de la privatizacion de TABAMEX, los campesinos chicona-
melenses sufrieron la baja produccion de tabaco; sin embargo, el caso es-
pecifico de Chiconamel no ha suscitado ninglin analisis; en cambio, se ha
revisado en el municipio de Platon Sanchez:

En la region Huasteca el incremento de las migraciones de jovenes se
ha ido incrementando con el tiempo, como respuesta a la implemen-
tacion de politicas neoliberales y crisis agropecuaria, como sucede en
el municipio de Platon Sanchez, desde que se suscito la privatizacion
de la empresa Tabacos de México (TABAMEX) en 1990, reduciendo
las opciones de empleo para la poblacion indigena, situacion que se
sumo al poco éxito de los ganaderos locales, orillando a la poblacion a
optar por la migracion de caracter rural-urbana que con el paso se ha
consolidado entre los jovenes de esta comunidad (Sanchez Albarran
y Garcia Martinez, 2013, parr. 2).

Es importante senalar que los sujetos que mencionaban reiterada-
mente la tabacalera tenian 56 afios o mas, y todos radicaban nuevamente
en el pueblo tras haber sido migrantes en otras ciudades. Es decir, genera-
cionalmente, a estos hombres les toco vivir, de manera directa o a través
de sus padres y abuelos, el trabajo del tabaco; sus hijos, en cambio, repre-
sentan la primera generacion de la migracion masiva hacia Monterrey.
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Si bien estos fendmenos econdmicos y politicos afectaron a los ha-
bitantes, no transcurrieron en una linea directa de lo macro a lo micro;
discurrieron por logicas derivadas de la incidencia en su estilo de vida mas
inmediato, reconfigurando el devenir de los sujetos que conformaron la
primera generacion de migrantes en Monterrey, segin su posicion estruc-
tural. Al ser hombres jovenes, casados o en edad de casarse, debieron res-
ponder al rol de proveedor. Al no hallar sustento para si y sus dependientes a
traves del trabajo itinerante de la tierra, accedieron al otro modo tradicio-
nal de subsistencia: la migracion; sin embargo, esta vez, se practico como
Unico medio de manutencion familiar y por periodos mas prolongados:

La gente siempre se ha ido, se iban a México, a Guadalajara. Siempre
se iban y venian por temporaditas. A Monterrey llegué yo en el 96 y
apenas habiamos [sic] unos cinco hermanos dispersos. Yo sé agarrar
el azadon y la pala, pero ya no se pudo. Aqui aprendi; todos aprendi-
mos de chiquillos [...] Pues era lo que nos tocaba. Si hubiera con qué,
aqui estaria, pero ya no hay quién compre [las cosechas]. Ya la tierra
no deja y yo también queria lo mio (H. Hernandez, comunicacion per-
sonal, 20 de junio de 2015).

Es importante advertir la coincidencia temporal: tanto las genera-
ciones migrantes precedentes como las actuales hacen la visita al pueblo
durante el otonio. Para las primeras, el ciclo agricola les urgia presencia
como mano de obra; para las segundas, las fiestas de mijkailjuitl —que ce-
lebra el retorno de los difuntos a la Tierra y al terruno— justifica la visita. La
vuelta al territorio de origen se rige, en ambos casos, por un lazo estrecho
con la tierra. Las actividades que justificaban el regreso de los migrantes
de generaciones precedentes ahora se realizan en una escala mucho me-
nor, como parte de la agricultura de traspatio. En épocas actuales, se sigue
cultivando la flor de cempastchil en otono; los caminos de pétalos puestos
durante los dias de mijkailjuitl sirven para guiar a los difuntos hacia Chico-
namel y hacia los hogares. Para los migrantes en Monterrey, el vinculo con
la tierra, ilustrado en el nacimiento de las flores, despierta una movilizacion
analoga, pues emprenden el viaje de visita al terruifio. Estas visitas generan
un flujo econémico con el aporte de remesas monetarias y agilizan la cir-
culacion de los bienes y productos indispensables para el mantenimiento
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de las familias chiconamelenses; también ponen en circulacion los vinculos
afectivos, los saberes y las costumbres.

Territorio regiomontano: temor a la contaminacion cultural y
anhelo de retorno

Elia: Cuando llegamos a Monterrey, ste acuerdas? [rememoraba junto
a su hermana Paty en la casa de ésta en Monterrey] Todo nos daba
miedo: nos codeabamos en el camion para ver quién le timbraba,
porque hasta eso nos daba miedo y una vez, por miedo, nos fuimos
muy lejos hasta que alguien hizo la parada al camién y aprovechamos
para bajar. Viviamos como dieciocho gentes en un cuarto en la colo-
nia Tampiquito, en San Pedro; todos los dias agarrabamos el ca-
mino largo para llegar a la panaderia [donde Paty laboraba como
vendedora; Elia la acompafiaba a diario], todo por no pasar por “el
David”, porque nos daba cosa ver al viejo encuerado.

Paty: A mi peor, me daba miedo que la gente nos viera viéndolo [afiade
entre risas] (E. y P. Hernandez, comunicaciéon personal, 5 de sep-
tiembre de 2017).

La situacion de crisis emocional propiciada por la migracion se ma-
nifiesta en la experimentacion permanente del miedo, sobre todo durante
la primera etapa. En este apartado, nos interesa comprender como el te-
rritorio regiomontano se resignifica a través del miedo experimentado por
los chiconamelenses durante el proceso de adaptacion y qué sucede, en
términos emocionales, una vez que ese miedo es superado. El territorio y
el miedo son indisociables mas alla de una relacién causa-efecto, ya que

se produce, por un lado, una simbiosis entre el lugar y el sentido del
miedo. Y por otro, los sujetos que experimentan miedo en el lugar, vi-
ven su cuerpo como prolongacion del lugar significado por el miedo.
Asi el miedo no solo da sentido al lugar sino también se corporiza. El

7 Las hermanas se refieren a una réplica de la escultura del David de Miguel Angel, la
cual estuvo colocada por mas de cuarenta y cinco afios en la avenida San Pedro, una las
principales de ese municipio.
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lugar y el cuerpo se constituyen en objetivaciones del miedo (Lindon,
2006, p. 10).

Al llegar a Monterrey, el principal miedo de los chiconamelenses es
perderse en la ciudad. Esto los obliga a estar excesivamente atentos a su
entorno, lo que resulta emocional, fisica y mentalmente agobiante. La gran
cantidad de personas desconocidas convierte a todos en un riesgo poten-
cial; ante esto, las mujeres y los nifios son los mas vulnerables. Los hom-
bres, en cambio, no sienten miedo frente a los otros, sino vergienza; es
decir, que deben superar su propio miedo a la introversion para entablar
una conversacion, para pedir indicaciones, para solicitar un trabajo; ellos
refieren la experiencia de adaptacion también como “emocionante” por el
encuentro con una sociedad mucho mas variada.

La diferencia en como se experimenta el miedo resulta en la adap-
tacion corporal de semirreclusion de las mujeres y de los ninos dentro del
hogar. La reclusion es reafirmada por las normas tradicionales chiconame-
lenses, que urgen a las mujeres a practicar y desear las labores domésticas,
para las cuales, en palabras de Elia, “es indispensable que la mujer esté
presente en cuerpo y alma”. La expresion de Elia sefiala el cuerpo como el
sitio donde se percibe la experiencia emocional en tanto realidad individual,
aunque también sea una realidad colectiva asociada al entorno sociocul-
tural que la motiva. Ser ama de casa es motivo de orgullo para las chico-
namelenses, pero no coincide con los cédigos regiomontanos: “nos dicen
sometidas porque estamos en la casa, pero por eso aqui hay muchos ninos
solos y muchos divorcios”. Aunado a ello, salir sola o con los hijos es una
actividad condenada por los y las chiconamelenses que estan en el pueblo,
“porque ellos no saben que aqui hay mas gasto, que tenemos que trajinarle;
pero que una ande vendiendo sus cosas con los hijos no es andar de loca
porque si en la calle” (E. Hernandez, comunicacion personal, 10 de octubre
de 2016).

La distancia geografica que los aleja fisicamente no significa un ale-
jamiento en términos sociales, pues la normativa social, accionada a dis-
tancia, es uno de los vinculos que une a chiconamelenses migrantes y no
migrantes a través del mantenimiento de sus costumbres, reglas, codigos
y valores. Los tipos de relaciones se reconfiguran en la ciudad, donde se
combinan las reglas —que pretenden conciliarse— de ambos territorios; esto
se manifiesta en el temor experimentado por las mujeres ante la posible
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sancion social por buscar la manutencion en la ciudad, mientras que los
hombres temen no lograr los objetivos laborales y econémicos que buscan,
lo cual también repercutiria en una estigmatizacion comunitaria.

Es importante senalar la diferencia entre las emociones “miedo” y
“temor”, ya que el miedo es un sentimiento que no tiene objeto definido,
mientras que el temor si lo tiene. El proceso de adjudicar al miedo un re-
ferente

que permita nombrarlo, significarlo, prevenirlo y controlarlo, implica
la ejecucion de tres mecanismos esenciales: un mecanismo de sobre-
vivencia que protege a los sujetos, un mecanismo de desarrollo que
los impulsa a actuar y un mecanismo de conciencia identitaria que re-
quiere del marcaje de las fronteras entre el yo y los otros, para ejecutar
la accion (Portal, 200, p. 2).

Lo relevante para el analisis antropologico es la significacion que los
sujetos le dan a la emocion: para que se logre la inteleccion social del miedo
—una vez expresado por un individuo e identificado su objeto para nom-
brarlo como temor—, las propiedades que denota deben pertenecer al re-
pertorio emocional comun del grupo social. Los elementos y valores que
delinean la autoadscripcion de los chiconamelenses incitan el resguardo
de esos elementos con el fin de asegurar la identidad y la cohesion grupal
para ubicarse plenamente en una posicion social.

Asi, con el paso del tiempo, el miedo al territorio material va dismi-
nuyendo, mientras que aumenta el temor a la pérdida de sus valores y tra-
diciones. Hombres y mujeres chiconamelenses hablan, literalmente, del
“temor a la contaminacion ideologica y cultural”, cuyos elementos vincula-
dos, referidos por once migrantes (siete mujeres y cuatro hombres), pue-
den dividirse en tres tipos:

1. Valores: en primer lugar, el ateismo y la diversidad religiosa;
luego, el inicio de la vida sexual antes del matrimonio, la musica y el
cine con alto contenido sexual, la musica en inglés que los padres no
comprenden, el apego a la “cultura del dinero” y la falta de solida-
ridad entre los habitantes de la urbe.
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2. El entorno social: la discriminacion étnica, la explotacion laboral,
las aglomeraciones, el ruido “que roba la paz del alma y la mente” y la
pérdida del tiempo por las largas distancias en la urbe.

3. Los recursos: la falta de tiempo, la carencia de espacios cultiva-
bles, la falta de carne de animales criollos, la falta de utensilios de
cocina y la falta de aire puro, no contaminado.

El temor a la contaminacion se expresa con mayor fuerza en lo que
respecta a la educaciéon de nifos y jovenes, quienes son mas vulnerables
a confundir los valores “reales” que deben observar en su vida, si bien los
adultos también corren riesgo, pues “el diablo y las malas ideas siempre
andan sueltas”; por eso el temor a la contaminacion es permanente. En las
mujeres recae la responsabilidad de dirigir y reafirmar los mecanismos
que contrarresten el riesgo potencial de que se “eche abajo en un segundo
lo que tantos afnos ha costado construir. Por eso siempre tenemos que an-
dar con las antenas paradas” (E. Hernandez, comunicacion personal, 10 de
octubre de 2016). Dado que pasan mas tiempo con los hijos y administran
los recursos familiares, son ellas quienes dirigen el devenir moral de sus
familias. Ademas, la autoadscripcion se reafirma mediante la religion;
por lo tanto, es comprensible que las mujeres detenten un poder y estatus
mucho mayor a través de los grupos religiosos que dirigen en la ciudad,
conformados en su mayoria por regiomontanos.

Esta experiencia del temor a Monterrey —en tanto territorio po-
tencialmente contaminante— es precisamente lo que justifica el anhelo
permanente de retornar al pueblo, lo que significa alejarse del riesgo y sal-
vaguardar su identidad. El objetivo de las familias es retornar en cuanto se
logren las expectativas de cada una, y aplicar los conocimientos y recursos
adquiridos en beneficio del terruno. Sin embargo, el ciclo de los migrantes
de primera generacion atn no se ha concretado: después de veinticuatro
anos, Humberto y Elia —los chiconamelenses con mayor tiempo de radicar
en Monterrey— consideran que les faltan al menos siete anos para termi-
nar de construir su casa en Chiconamel y regresar definitivamente. Con la
hija mayor titulada como maestra normalista (Cinthia), el segundo hijo en
espera de obtener el mismo titulo (Jair) y el menor cursando el altimo se-
mestre de la preparatoria (Eugenio), las responsabilidades econ6micas de
los padres han disminuido, no asi las morales de observacion y vigilancia.
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Mientras el ciclo migratorio no concluya, las visitas al pueblo para
la celebracion de mijkailjuitl ofrecen un espacio de defensa para contra-
rrestar el riesgo latente de perder valores y rasgos identitarios. En pala-
bras de Elia, mijkailjuitl sirve para “recargarse de energia y de alegria”, lo
que también entrana recargar los saberes y costumbres que fluyen en las
socioestructuras de origen, asi como reafirmar la pertenencia y el lugar de
si mismo en el mundo.

Durante mijkailjuitl se celebra la venida de las animas a la Tierra. Es un
retorno que se realiza bajo la premisa de un “tiempo cosmico y ciclico que
remite a los participantes del ritual hacia fuera del contexto ordinario y los
pone en contacto con el mundo de lo sagrado, de lo divino o de lo sobrena-
tural” (Matta, 2006, p. 65). Las animas de los antepasados muertos regre-
san a visitar a sus familiares y amigos con la intencion de no ser olvidados
y recordarles a los vivos la inexorabilidad de la muerte.

En términos estrictos, mijkailjuitl comienza a mediados de julio, cuan-
do se siembran las semillas de cempastchil —que se cosechara a finales de
octubre—, y concluye el 30 de diciembre, con el destape de los coles® —los
danzantes en quienes se corporeizan los difuntos—. En Monterrey, desde
julio, los chiconamelenses experimentan un cambio en su disposicion animi-
ca; el alejamiento geografico del terrufio no implica un alejamiento emocio-
nal: “se puede abandonar fisicamente un territorio, sin perder la referencia
simbolica y subjetiva del mismo a través de la comunicacion a distancia, la
memoria, el recuerdo y la nostalgia (Giménez, 1996, p. 15). Los migrantes ha-
blan reiteradamente de la visita al pueblo y sus actividades cotidianas se
centran en organizar el viaje. La nostalgia —ese “estado de 4nimo relacio-
nado con el desplazamiento espacial y basado en una separacion del lugar
y de los seres queridos que dejan los viajeros” (Hirai, 2009, pp. 31-32)— que
experimentan durante las semanas previas al viaje tiene la particularidad de
ser una nostalgia alegre.

8 El “destape de los coles” consiste en que los danzantes sean despojados de sus mascaras
por “el padrino”, quien escupe aguardiente en el rostro de los hombres para purificar el
cuerpo y volver a la vida al sujeto antes cole. En el destape, los coles no siempre son los mis-
mos que danzan durante las fiestas de mijkailjuitl, ni los migrantes visitan el pueblo en estas
fechas; por estas razones, el destape no se analiza en este articulo.
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Concretamente, las practicas de mijkailjuitl se llevan a cabo, anualmen-
te, del 28 de octubre al 4 de noviembre. Cada dia se da la bienvenida a una
clase particular de animas:® el 28 de octubre llegan las animas de los nifios;
por eso, los alimentos ofrendados este dia no deben ser picantes, amargos
ni contener alcohol; se colocan atoles, tamales dulces, leche y juguetes. A
partir del 29 de octubre, las ofrendas incluyen todo tipo de alimentos; este
dia se da la bienvenida a los que murieron por accidente o de manera vio-
lenta. E1 30 de octubre se ofrenda al “4nima sola”; son los muertos cuyos fa-
miliares no pusieron ofrenda, ya sea porque todos murieron, porque no se
encuentran en el pueblo o porque se han convertido a otra religion. E1 31 de
octubre llegan “los limbos”, bebés nonatos o que murieron sin haber sido
bautizados. El 1 de noviembre se recibe a los “nuevos fallecidos”, personas
que murieron hace menos de un ano. El 2 de noviembre llega el resto de las
animas. El 3 de noviembre las animas “conviven” con los vivos; la ofrenda
y los rezos se mantienen como los dias anteriores. El 4 de noviembre con-
cluyen las practicas; se despide a los muertos en el pante6n municipal con
baile, musica y comida.

La actividad que da inicio a mijkailjuitl el 28 de octubre es la puesta
del arco de otate (bambu mexicano), recubierto de flores de cempasuchil,
sobre la mesa donde se disponen las ofrendas.”® La mesa se cubre con un
mantel bordado en punto de cruz; encima se colocan velas o ceras (la can-
tidad que los caseros puedan comprar), imagenes catdlicas, fotografias de
los difuntos, “toritos” (pequefios portavelas de barro en forma de toros,
venados, burros o caballitos), el copalero con copal de Castilla, los alimen-
tos ofrendados y los pétalos de cempastchil que forman un camino desde la
entrada de la casa hasta el arco. Los alimentos indispensables son el pan de
muerto, los tamales de frijol castilan y el chocolate; idealmente, también
se ofrendan los platillos preferidos de los difuntos; no obstante, con fre-
cuencia se incluyen solo los alimentos que se pueden costear. Cabe aclarar
que le llaman “arco” al conjunto de las ofrendas, mientras que “ofrendar” o
“levantar ofrenda” significa comer los alimentos en compania de familiares
e invitados.

9 Elorden en el que llegan las 4nimas varia en cada estado y region del pais.

10 A diferencia de otros lugares de México, donde las ofrendas son hechas en varios niveles
o pisos y con gran cantidad de objetos y adornos, en Chiconamel, dada la precariedad eco-
ndémica, se realizan con los elementos mas indispensables.
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Durante nuestra visita a Chiconamel, todos los dias desayunamos,
comimos y cenamos en el arco que pusieron en casa de los padres de Elia.
Dona Ofelia inauguraba la ofrenda sahumando los alimentos; luego lo ha-
cia don Ramiro; después, el resto de los asistentes, ordenados de mayor a
menor edad. Dona Ofelia y Elia me explicaron que el sahumerio sirve para
que las animas incorpoéreas puedan alimentarse de la ofrenda a través del
humo caliente y de los olores que se desprenden; se debe pensar en los
difuntos, darles la bienvenida en silencio, hacer una imploracion intima a
Dios y a la muerte por la tranquilidad de las animas, y pedir por el perdéon
a los vivos. Mientras las mujeres me instruian en los significados del ritual,
don Ramiro y Humberto disciplinaban a los adolescentes Ivan y Eugenio,
quienes reian entre murmullos durante el acto solemne.

El levantamiento de ofrenda se realiza bajo este mismo esquema en
cada hogar chiconamelense: los alimentos calientes se disponen sobre
la mesa, junto a los frios, que siempre estan en el arco; luego se enciende
el copal y las ceras; cuando el copal esta listo, todos los presentes deben
ponerse de pie, guardar silencio, mostrar una actitud respetuosa y esperar
su turno para sahumar. Es un momento en el que las personas expresan
emociones de tristeza y melancolia mediante sollozos, llanto, una postura
encogida de hombros y la cabeza gacha. Es pues, un espacio de gran expre-
sion afectiva de la dimension personal y subjetiva; pero es, asimismo, una
emocion despertada por las costumbres de la comunidad, institucionaliza-
das en el ritual, que instruyen el respeto hacia una situacion y hacia cier-
tos objetos considerados sagrados. Siguiendo a Durkheim (1982), el caracter
obligatorio de la conducta asociada a ciertos objetos sagrados y a un contexto
surge de las tradiciones y de las representaciones colectivas que se impone
a los individuos (p. 22). De esta manera, el ritual estd explicitado por su
naturaleza socioemocional.

Inmediatamente después de los rezos, nos sentamos alrededor de
la mesa para tomar los alimentos; primero los hombres, de mayor a menor
edad; luego las mujeres invitadas. Las caseras nunca se sientan a comer
con el resto de la familia porque, dicen los sefores, “hay que atender a los de-
mas. Se veria mal que ellas estén aqui sentadas cuando hay tantos pendientes”.
Por eso las mujeres casi no participan en las conversaciones que forman
parte del levantamiento de ofrenda. En la cocina, las conversaciones llevan
un curso distinto: no se trata de rememorar el pasado, sino de cumplir con
las labores cotidianas del presente. Sin embargo, las mujeres tienen la li-
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bertad de encontrarse con sus amigas, ya que las cocinas en Chiconamel se
hallan en la parte trasera del terreno domestico, en un espacio abierto que
comunica al patio propio y al patio de las casas vecinas. Este es un espacio
eminentemente femenino, en el cual, como dijo Maria Catarina, “no estan
los hombres estorbando ni pidiendo cosas”. La ofrenda postsahumerio, en
el discurso de los hombres, es un espacio negado a las mujeres; sin embar-
go, para ellas, es un espacio que no desean habitar.

El esquema tradicional de mijkailjuitl ha sufrido algunos cambios;
por ejemplo, algunas familias colocan fotografias de parientes no difuntos,
como los migrantes que ese ano no pudieron visitar el pueblo y a quienes las
ceras, el camino de flores y el copal les indican —como a los muertos— el
retorno a casa. Otro cambio se ve reflejado en la fecha en la que se coloca el
arco: aunque la norma marca que sea el 28 de octubre, los chiconamelenses
no la acatan estrictamente; esto no representa una contravencion grave
ni para quienes incumplen con el requisito ni para los otros. En casa de
donia Julia, asi como en la casa de don Anastasio, siendo 30 de octubre, no
lo habian puesto aun; en ambos casos, explicaron que esperaban la llegada
de sus hijos migrantes para compartir la puesta en familia, lo que es mas
significativo para los individuos que la fecha en la que se coloque.

Estos cambios son posibles dado que los rituales no son hechos so-
ciales anquilosados ni modelos estaticos. Cumplen una funcién especifica
grupal y, como afirma Segalen (2005), es la colectividad misma la que le
brinda al ritual una posibilidad transformadora de sentido porque su ins-
tauracion y mantenimiento depende precisamente del grupo que lo eleva
a accion de verdad. El ritual, al ser lenguaje simbolico, no es inmutable; si
bien no es susceptible de ser transformado por el individuo —puesto que
es el resultado de factores historicos ajenos a €l—, las relaciones y cambios
sociales diacrénicos alteran mas o menos rapidamente los significados del
ritual. Siguiendo un esquema durkheimiano, los elementos esenciales que
constituyen el ritual estan dados por la presencia del grupo frente a frente,
un foco comun de atencion y emocion compartidas y por las acciones no
practicas que se realizan con propdsitos simbolicos (Lopez, 2005).

En este sentido, el cambio de la fecha en la que se coloca el arco o la
incursion de fotos de sujetos vivos migrantes no alteran radicalmente las
bases fundamentales de mijkailjuitl, ya que los rituales religiosos “consis-
ten en creencias obligatorias conectadas con practicas definidas que se di-
rigen hacia los objetos definidos en tales creencias” (Durkheim, 1982, p. X);
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ademas, el ritual es, ante todo, un medio a través del cual se reafirman los
lazos sociales de forma periddica para constituirse como una comunidad
moral. Los migrantes ausentes o demorados ese ano no son excluidos de la
comunidad, aunque se hallen distanciados territorialmente; tampoco se ve
trastocado el sentido de cohesion moral e identitaria.

La actividad mas visible de mijkailjuitl es la danza de los coles, que
ejecutan hombres de todas las edades. Estos danzan por las calles del pue-
blo hasta dieciocho horas al dia, organizados en cuadrillas de diez a doce
individuos, acompanados de una banda de viento que toca huapangos. La
mitad se viste de mujer: usan vestido y peluca. Todos portan mascaras de
animales o de seres infrahumanos, y ropas viejas, coloridas y exageradas; la
vestimenta, sus gritos de alegria y sus bromas para alegrar a los chicona-
melenses hacen patente que se divierten porque las animas de los difuntos
adquieren corporeidad en ellos; gracias a los coles, los habitantes pueden
estar de nuevo en contacto con sus muertos y se rien de la Muerte, supe-
rada los dias de mijkailjuitl.

Los coles hacen paradas frente a los hogares en espera de que los ca-
seros acepten sus bailes y se los retribuyan con dinero o comida de ofren-
da. Los hombres son quienes aceptan o rechazan a los coles, salen a las
banquetas y saludan efusivamente. Las mujeres se quedan en la entrada de
la casa, desde donde pueden ver sus bailes aspaventosos y escuchar sus
bromas, pero sin hacer contacto fisico: “mejor aca de lejecitos porque la
agarran a unay se ponen a bailar muy locos. Como ya vienen bien arregla-
dos, luego ni se dan cuenta de lo que hacen” (E. Hernandez, comunicacion
personal, 2 de noviembre de 2017). Elia se referia a que los coles se embria-
gan durante toda la jornada ritual; de esta manera, segin me explico
Martin (quien ha sido cole por diecisiete afnos), alcanzan un estado que su-
pera su propia identidad individual y logran dar rienda suelta a los deseos
de las animas que, durante todo el afio, esperaron los dias de mijkailjuitl
para bailar y reir en el terruno.

Esto significa también que los migrantes caracterizados en coles
pueden aprovechar este espacio ritual para distanciarse de la rigida disci-
plina impuesta durante todo el afio en la ciudad; danzar como cole les per-
mite acercarse a los “compas” locales. En palabras de Luis, cufiado de Elia,
participan “para que se den cuenta de que seguimos siendo los mismos y
no nos olvidamos de nuestras costumbres”, asi como para conectarse con
sus companeros migrantes, con quienes casi no conviven en la ciudad —o,

Rodriguez-Sanchez, E. M. Mijkailjuitl: transformacion y conflicto del calendario ritual de un pueblo
mlgrantc Iberoforum. Revista de Ciencias Sociales, afio XV, nim. 29, enero-junio 2020, pp. 212-247.

234



si lo hacen, las relaciones se establecen a partir de las reglas urbanas—. En
Monterrey, las reglas sobre el consumo de alcohol son impuestas por las
esposas; en Chiconamel, el poder de las mujeres se ve menguado ante la
presion de los “compas” y por el valor que ganan los hombres en territorio
chiconamelense: “tenemos que hacernos respetar aqui frente a nuestra fa-
milia [en referencia a sus padres y primos]. Alld en Monterrey es otra cosa”
(L. Franco, comunicacion personal, 2 de noviembre de 2017). Es decir, quién
y como administra el poder y las reglas matrimoniales es distinto en terri-
torios diferentes.

El 4 de noviembre terminan las practicas de mijkailjuitl con la visi-
ta al pantedn en familia o en grupo. Cada grupo lleva a su banda de viento
con coles que danzan alrededor de las tumbas. La seriedad que reina en el
panteon en otros momentos del aflo desaparece y el espacio se torna fes-
tivo y alegre. Conforme van llegando los grupos, las ofrendas que lleva cada
uno (y que se compartiran con el resto del pueblo) se disponen en una mesa
comunitaria a la entrada del pantedn. Las practicas rituales de mijkailjuitl
finalizan con esta convivencia, que concluye hasta bien entrada la noche,
cuando todos los grupos han visitado ya las tumbas de sus parientes difun-
tos y todas las cuadrillas han bailado.

Durante mi primer ano de trabajo de campo, las danzas en el pan-
teon despertaron opiniones divergentes entre los habitantes del pue-
blo, los migrantes y las personas mayores de la localidad. Los primeros
expresaban extraordinariamente su alegria con carcajadas, gritos, baile y
contacto fisico con los otros. La ingesta de bebidas alcoholicas los hacia
trastabillar en sus bailes y excitaba las muestras fisicas de afecto. En este
momento de mijRailjuitl, los adolescentes y jovenes de ambos sexos pue-
den beber alcohol con la licencia tacita que proveen los dias rituales. Los
migrantes que estaban de visita no se mostraban conformes con ninguna
de estas circunstancias. A Azucena, hermana de Elia, le parecié que “se ha
degenerado mucho la fiesta”, mientras que su cunado Luis comento:

Antes no andaban los coles emborrachandose tanto. Y los muchachi-
tos dando vergiienza cayéndose de borrachos. Mucho menos veia us-
ted a las mujeres entre los coles, bailando como si fueran coles. Eso
nunca. Ahora las muchachitas no se dan a respetar ni respetan las
tradiciones de los abuelos. Antes éramos puros hombres. Ahora pa-
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rece que ya todos le entran (L. Franco, comunicacion personal, 4 de
noviembre de 2015).

Lo mismo opinaron dofia Ofelia y don Ramiro; las demas mujeres no
coincidieron. Tradicionalmente, s6lo los hombres podian ser coles, pero
actualmente las mujeres jovenes se han ido incorporando a las cuadrillas
debido a la migracion y a la falta de hombres en el pueblo; esto también ha
cambiado gracias al apoyo que las madres migrantes dan a sus hijas, habi-
tuadas a vivir en la ciudad con mayor autonomia. Para estas mujeres, ser
coles es un espacio de accion ganado que histéricamente les habia estado
prohibido; es una forma en la que las mujeres fomentan en sus hijas las
tradiciones que les otorgan identidad, ademas de ofrecerles la libertad de
accion y decision que ellas no tuvieron en su juventud. Gracias a su expe-
riencia migratoria en la ciudad, han ganado mayores libertades y una posi-
cion de poder individual que les permite imponer su opinion por sobre las
normas, aunque esto genere tensiones entre ellas y con los otros.

Podemos decir que la ofrenda en el arco y el sahumerio son activi-
dades privadas de tipo doméstico, responsabilidad de las mujeres; reflejan
cuidado, compasion y bondad con los otros (vivos y muertos). El juego de
los coles es una actividad puablica en la que se exacerba la alegria, tradi-
cionalmente ejercida por los hombres. Esta segmentacion por género de
los ambitos publico y privado ha sido expresada por estudios de género y
feminismo. La construccion de espacios publicos asociados a lo masculino
esta vinculada a la produccién cultural y a la agencia politica; éstos son
espacios remunerados y moviles (Fernandez, 2005). Mientras que los fa-
miliares, asociados a lo femenino, son espacios estaticos, conservadores,
reproductivos y no remunerados; aqui discurren los afectos, los cuidados y
la atencion hacia los otros, excluyendo asi a las mujeres de la vida politica
(Smith, 2008). No obstante, como ya apuntamos, la expresion de las emo-
ciones también produce medios que se sobreponen a las reglas pautadas
y evidencian las necesidades afectivas como agentes creativos de cambio y
reestructuracion del entorno.

Otro tipo de conflictos son generados por los obsequios que los ma-
trimonios preparan para llevar al pueblo en la visita. Si bien su objetivo es
mostrar las novedades que han hallado en la ciudad y manifestar afecto
hacia sus conocidos, las remesas no siempre resultan inocuas, pues alteran
evidentemente los espacios y las practicas tradicionales. Los que generan
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mayor conflicto son los utensilios para cocina y los aparatos electronicos
para los mas jovenes. Los objetos y sus usos estan vinculados a ideas que
alteran los valores preeminentes del terruno, pues la migracion connota
un atentado contra los valores del bien comun asociados a la comunidad
(Castillo, 2017, p. 529). El abuelo Carlos piensa que “les meten ideas de la
ciudad para que no se ocupen de sus cosas como mujeres, para que anden
perdiendo el tiempo” y que a los jovenes los alejan de la socializacion
comunitaria y de sus deberes.

No obstante, las mismas personas mayores reconocen, por experien-
cia propia, que la migracion es un medio eficaz para resolver necesidades
de subsistencia; sin embargo, su concepcion es que los nuevos migrantes
emprendieron la salida por falta de amor a la tierra, por “sacarle la vuel-
ta al trabajo de la tierra, que es pesado”. Su juicio no se basa en razones
econdmicas, sino en una cuota emocional: puesto que se han mantenido fi-
sicamente arraigados al pueblo, desde su perspectiva, también sienten que
se encuentran mas arraigados emocionalmente. Con estas actividades, se
refuerzan o debilitan los lazos sociales y, sobre todo, se llevan a cabo ne-
gociaciones para reestablecer las relaciones entre migrantes y locales, al
tiempo que se restablecen las relaciones de poder y prestigio. De esta ma-
nera, la transformacion de las practicas rituales tradicionales conlleva la
transformacion del contexto, es decir, se manifiesta la eficacia social que
las emociones posibilitan (Barbalet, 2001).

Tradicionalmente, en Chiconamel, se celebraban, ademas de mijkailjuitl,
otros dos eventos rituales cada ano: el Carnaval en febrero-marzo y las
fiestas de Nuestra Sefiora de la Asunciéon en agosto. Ambos eventos eran
organizados por el Comité de Asuntos Vecinales y el Comité Catolico, en-
cabezado por el sacerdote del pueblo. De estas instituciones, a la fecha,
ninguna pervive. El ultimo sacerdote se fue del pueblo, sin previo aviso,
hace dieciséis anos. Las razones de su intempestiva salida son vagas, pero
giran en torno a la carencia de los recursos basicos para oficiar y, sobre
todo, a la falta de feligreses en el pueblo, pues la mayoria de los adultos
habia migrado.

Después de la sorpresiva partida del sacerdote, el Comité Catolico
sigui6 gestionando sus actividades, apoyado por los parrocos de los mu-
nicipios cercanos; sin embargo, a la postre, el comité se desintegro. Estos
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eventos no afectaron la celebracion de mijkailjuitl, puesto que nunca se ha
llevado a cabo bajo la direccion de ningin grupo religioso o social. Como
afirmo don Anastasio, “desde los abuelos no se necesita que nadie lo orga-
nice, mijkailjuitl se hace en las casas y en todo el pueblo junto”.

Por otro lado, hace catorce afos, se registro la entrada al municipio
de misioneros pentecostales llegados de los Estados Unidos; segiin Garma
(2007, p. 82), “el pentecostalismo tiene una incidencia fuerte en localida-
des rurales, sectores urbanos populares de migrantes, y en comunidades
indigenas”. Este fenomeno ha derivado, por una parte, en que los protes-
tantes ya no celebren los eventos catolicos y, por otra, en la exclusion de la
vida politica y econémica de los nuevos conversos por parte de la mayoria
catodlica que ostenta el poder politico en el pueblo. Los protestantes de
Chiconamel llevan una activa labor sobre la tierra, practican la explotacion
agricola doméstica y, con la introduccion de técnicas traidas por los misio-
neros, la apicultura. Estas actividades economicas tienen su justificacion,
desde el punto de vista de los protestantes como Briana, en mostrar “leal-
tad” al pueblo y a su tierra al explotar los recursos por limitados que éstos
sean (B. Santos, comunicacion personal, 1 de noviembre de 2017). Es decir,
los nuevos conversos no migran y la apreciacion que tienen de los migran-
tes es negativa.

Se parte, entonces, del hecho de que la migracion masiva menguo la
cantidad de habitantes en el pueblo y de que las personas son un elemento
indispensable para realizar los rituales. Por qué mijkailjuitl se mantuvo y
aun se reafirmé con mayor fuerza a pesar de la migracion, si las otras dos
fiestas ya no se celebraron vy si las tres celebraciones daban cohesion al
grupo? Los tres rituales representan eventos “extraordinarios construidos
por y para la sociedad” (Matta, 2006, p. 57), en cuya expresion se advierte
la normativa social para un comportamiento especifico durante cada mo-
mento del ritual y se caracteriza por el control explicito de la palabra, los
gestos y las vestimentas. Los eventos extraordinarios, a su vez, se dividen
en “formales” e “informales”, que representan polos clasificatorios opues-
tos (Matta, 2006, p. 57). Aqui me interesa argumentar que la fiesta de mi-
jkailjuitl es un evento extraordinario que exhibe en sus practicas rituales
caracteristicas tanto formales como informales y que, en este transito de
un ambito a otro, es precisamente donde se halla la razon de su permanen-
cia e intensificacion por sobre los otros dos eventos.
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El carnaval, cuyo objetivo era la desestabilizacion momentanea de
las estructuras jerarquicas que imperan en el contexto territorial, era al
mismo tiempo menos centralizado, mas espontaneo y despersonalizado,
0 sea, que no tenia una asistencia definida y reflejaba una estructura mi-
nima. El polo opuesto era la fiesta patronal, cuya centralizacion elevada
estaba definida por el objeto del ritual (la Virgen de la Asuncion) y la asis-
tencia de los devotos; la organizacion del ritual estaba altamente estructu-
rada, asi como el comportamiento y la expresion de las emociones, dejando
poco o nulo lugar a la transformacion y creatividad en un contexto donde,
debido a la migracion, se carece de los sujetos que reafirmen las estructu-
ras normativas a través de las relaciones de poder que otorgan sentido al
ritual.

Por su parte, el objeto definido que le otorga sentido al ritual de
mijkailjuitl son las &nimas de los difuntos, es decir, la muerte. Este atafie a
todas las personas vivas, puesto que no solo se trata de los familiares falle-
cidos, sino de los antepasados de la comunidad; al mismo tiempo, pone de
manifiesto la inminencia de la muerte, que todos habran de padecer para
convertirse, llegado el momento, en parte del ritual desde ese otro espa-
cio. La amplitud de la asistencia al ritual aglomera de manera particular a
la comunidad en conjunto, a la cual le corresponden atribuciones y res-
ponsabilidades especificas durante todo su desarrollo.

La intensidad de la estructura de mijkailjuitl varia en concomitan-
cia a los momentos clave del ritual, cuando se acenttan las actividades y
funciones especificas que tratamos en el apartado anterior. Sin embargo,
como también explicitamos, dichas actividades y actitudes demarcadas se
realizan en un tiempo pautado por cada individuo o por cada familia, de-
jando espacio para la libertad de accion sin infringir las normas generales
del ritual. Dado que estas actividades, que definen mijkailjuitl en su totali-
dad, no se realizan durante toda su duracion, los chiconamelenses habitan
espacios en los que se relajan momentaneamente las reglas de jerarquiza-
cion. Las expresiones emocional y corporal, sometidas por las normativas
que demandan ciertas actividades, se equilibran con la espontaneidad y
libertad de expresion en otros momentos, también inscritos dentro de la
temporalidad sacra de mijkailjuitl.

En este contexto de flexibilidad ritual, los migrantes tienen la posi-
bilidad de reafirmar lazos sociales y afectivos, conforme a los tiempos en
que puedan liberarse de sus obligaciones en el destino migratorio; incluso,
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cuando no logran hacer la visita, sus familiares los hacen participes me-
diante las fotografias. En Monterrey, dijimos antes, no celebran ninguna
actividad propia de mijkailjuitl; sin embargo, durante todo el afio, los co-
paleros, las mascaras, los inciensos y las fotografias de sus difuntos deco-
ran las casas. Estos objetos de primigenio origen ritual adquieren nuevos
significados como objetos estéticos y evocativos de una clase particular de
emocionalidad que esta estrechamente vinculada a su identidad, a partir
de mijkailjuitl.

De esta manera, los objetos alusivos a mijkailjuitl que conectan
transterritorialmente los espacios migratorios, segdn Humberto, son un
recordatorio permanente de que no debe perderse el objetivo inicial de la
migracion. El habla, literalmente, de una “preparacion politica, econdémica
y moral para regresar y reconquistar el pueblo, que esta en peligro de caer
en manos del maligno”, en referencia a los nuevos conversos protestan-
tes. De manera que, desde esta declaracion, se explican en gran medida las
estrategias, emprendidas por los hombres en la ciudad de Monterrey, de
llevar una vida politica, econdémica y religiosa muy activa; el destino mi-
gratorio aparece como un lugar de ensayo y aprendizaje para alcanzar un
grado mas depurado de poder. Se entiende que precisamente los dias de
mijkailjuitl funcionan como una plataforma politica para los varones, ya
que es un medio legitimo para ocupar una posicion estructural significa-
tiva en la sociedad mediante mecanismos de poder y prestigio. Esto aplica
no solo para los sujetos migrantes, sino también para las instituciones.

Como constancia de esta afirmacion, el gobierno municipal de Chi-
conamel, desde 2014, dio apoyos econdmicos a los coles y a las bandas de
viento, afirmando, primero en eventos publicos menores, la importancia
del ritual para el municipio en términos identitarios y politicos. En este
contexto, Humberto ha estrechado los vinculos directamente con el cabil-
do y el presidente municipal; sus relaciones en Monterrey, con asociacio-
nes civiles, universidades y la CDI local, le han valido el reconocimiento de
los locales y las autoridades, quienes le han otorgado el grado de chicona-
melense distinguido.

Las nuevas formas institucionalizadas del mijkailjuitl derivaron,
en 2017, en actos publicos a los que se convoca, oficialmente, a todos los
habitantes del municipio; se hacen concursos de arcos, de redaccion de
calaveritas de muertos (la cual no es una practica coman en Chiconamel, a
diferencia de otros lugares del pais) y de danzas de cuadrillas de coles, pre-

Rodriguez-Sanchez, E. M. Mijkailjuitl: transformacion y conflicto del calendario ritual de un pueblo
mlgrantc Iberoforum. Revista de Ciencias Sociales, afio XV, nim. 29, enero-junio 2020, pp. 212-247.

240



miados en efectivo por las autoridades. Los concursos de danzas incluyen
la participacion de nifas de kinder a secundaria. Asi, aunque los locales
de mayor edad —y algunos mas jovenes— consideren que se esta atentan-
do contra las normas tradicionales, el auspicio del gobierno municipal, a
través de las escuelas, es un elemento dificilmente rebatible por un grupo
cada vez menos NUMeroso.

Dado que, en el ritual de mijkailjuitl, se ven condensadas las so-
cioestructuras que priman en Chiconamel aun en momentos seculares
—es decir, que es un espacio de produccion cultural que tiene su asiento
en una manifestacion religiosa—, el intento del gobierno municipal por
absorber mijkailjuitl le da una mayor incidencia en la vida ptblica y pri-
vada del pueblo; ademas, los sujetos ven en esta union politica-religiosa
una oportunidad de ganar poder y estatus en las estructuras jerarquicas
de la sociedad.

A modo de cierre

La disparidad que existe entre las producciones tedrico metodologicas so-
bre el fendmeno migratorio internacional y sobre el interno tiene su fun-
damento en la trascendencia de las fronteras nacionales, que resultan mas
notorias en términos espaciales, economicos, politicos y sociales (Durand,
1986; Cruz y Acosta, 2015). Sin embargo, esta tendencia a privilegiar los es-
tudios de migracion internacional aduciendo una mayor complejidad no se
sostiene si analizamos la complejidad del fendmeno interno: la diversidad
étnica y lingtistica ha rebasado las capacidades jurisdiccionales de los te-
rritorios politicos para contener, en sus definiciones locales y nacionales,
la multiplicidad de adscripciones e identidades.

El andlisis de la migracion Chiconamel-Monterrey desde la transte-
rritorialidad —un marco que no reduce el foco de analisis a los procesos
econdmicos y geopoliticos para explicar el fenomeno— permite afirmar que
las emociones originadas por la migracion y el desarraigo son una fuente
de motivacion para accionar estrategias de adaptacion, de comunicacion
con los otros, de negociacion y de evaluacion de si mismo en distintos te-
rritorios. Asimismo, podemos decir que las visitas de regreso al territorio
de origen, aun en un fendmeno migratorio interno, son altamente signifi-
cativas para comprender los procesos de interconexion territorial, simbo-
lica, afectiva, social y politica.
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Hemos visto que, durante el trayecto migratorio experimentado por
los chiconamelenses, la interaccion con el territorio y con los otros se ve
modificada a partir de cambios sociales externos; esto resitia constante-
mente a los sujetos migrantes dentro de un esquema vivencial en perma-
nente transformacion, derivado de medidas economicas neoliberales que
incidieron en su entorno de vida mas inmediato. Sin embargo, al poner el
acento de analisis en las emociones, vemos que la autoadscripcion chico-
namelense revela caracteristicas culturales sobre las que los actores mi-
grantes esgrimen un discurso afectivo positivo, mismo que se confronta
con las condiciones economicas y laborales precarias, producto de las me-
didas macroestructurales que afectaron su entorno social en el terrufio y
en torno a las cuales ejecutan estrategias de resguardo a fin de reafirmar la
cohesion e identidad grupal en el destino migratorio; durante esta trans-
formacion, se enfrentan a nuevas modalidades relacionales de poder y de
estatus por la nueva situacionalidad que significa la migracion.

Los chiconamelenses tienen una lectura propia de la sociedad re-
ceptora y de los valores asociados a los elementos insertos en la estruc-
tura social, politica y econdmica; asi destacan los elementos que, segin
su percepcion, otorgan legitimidad a los ciudadanos en Monterrey en los
diferentes ambitos de accion; ésos son los elementos en los que se enfocan
durante su estancia en la ciudad. Sin embargo, las condiciones que le per-
miten a un individuo mantenerse en el territorio de origen o migrar estan
relacionadas con una clase de afecto colectivo entre locales que comparten
una lectura afectiva similar del territorio, puesto que comparten la cultura
y la identidad. En este sentido, es imprescindible reconocer la existencia
de una motivacion ulterior que impele a los sujetos a poner en marcha el
cuerpo dentro del territorio que habitan al efectuar las actividades cotidia-
nas. La motivacion principal para los chiconamelenses se ancla en el anhelo
del retorno definitivo y las visitas al pueblo durante las celebraciones de
mijkailjuitl.

Si bien mijkailjuitl se inscribe dentro de un &mbito sagrado y cumple
las funciones de dar cohesion e identidad al grupo, no se trata de una prac-
tica alejada de los hechos externos que transforman la realidad cotidiana
del pueblo; antes bien, precisamente porque el ritual esta legitimamen-
te institucionalizado, es un medio adecuado para expresar las necesidades
practicas de la comunidad local y migrante. A través del analisis de las emo-
ciones desplegadas en el ritual, constatamos que éste es también un me-
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dio gracias al cual ciertas practicas devienen paulatinamente en habitos.
Cuestiones derivadas de la intensa migracion crean nuevos escenarios que
deben ser interpretados para dar respuesta a las necesidades emotivas
que surgen de estos cambios.

Este proceso transcurre no sin conflicto, pues evidencia los cam-
bios relativos de poder, asi como la negociacion y lucha por alcanzarlo. Las
normativas socioestructurales de la expresion emocional en el territorio
encuentran en la expresion ritual un medio legitimo para su propia ins-
titucionalizacion y mantenimiento, como modo de identidad y de relacion
social efectiva; por lo tanto, es también un espacio para legitimar el po-
der y el estatus individuales. Es decir, mijkailjuitl constituye un ambito re-
ligioso y, al mismo tiempo, un espacio donde es posible dirimir problemas
de otros campos pragmaticos gracias a su potencial unificador de identi-
dad, derivado de su naturaleza ritual que constituye a la comunidad moral.
Para otros espacios de migracion transnacional, Rivera (2006) ha afirmado:

Asi, las instituciones religiosas y las creencias y practicas de fe no
solamente posibilitan la participaciéon de los inmigrantes en las so-
ciedades receptoras [...] sino que son las practicas de los fieles, y en
particular las practicas de religiosidad transnacional, las que pueden
contener un potencial transformador, en tanto que generan orga-
nizaciones intermedias entre los niveles macro y microsociales me-
diante la socializacién de problemas de la realidad cotidiana de los
miembros de la comunidad —con informacion, asesoria y experiencia
vivida— y les brindan nuevos contenidos sociales a los rituales reli-
giosos (p. 54).

Mijkailjuitl, como un ritual altamente maleable en su estructura, ge-
nera posibilidad de participacion en los dos &mbitos —cotidiano y extraor-
dinario— en que se reproduce, lo que permite la reinsercion temporal de
los migrantes en la comunidad. Los recursos individuales para la relacion
social provienen de las experiencias individualmente vividas; no obstan-
te, esos recursos son administrados socialmente. Los roles asignados para
sancionar o ser sancionado son exacerbados segln las caracteristicas in-
terseccionales y tienen mas peso, de manera general, sobre las facultades
ganadas individualmente. Por ejemplo, las mujeres se enfrentan mayor-
mente a la imposicion de normas que regulan sus deseos, las actividades
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que deben realizar y las que deben desear, y los espacios tradicionalmente
posibilitados para su accion. Aunque las mujeres han ido adquiriendo ma-
yor poder y libertad gracias a su experiencia migratoria en la ciudad, en el
territorio chiconalenense los pueden perder facilmente, pues la autoridad
masculina sigue teniendo mas valor, especialmente la que ejercen las per-
sonas mayores. Los hombres son quienes siguen ejecutando el poder poli-
tico y econémico desde los espacios publicos.

Los desplazamientos fisicos que conllevan desplazamientos de emo-
ciones y de objetos emocionalmente evocativos de mijkailjuitl interco-
nectan los territorios, a la par que alteran los escenarios y los significados
originales de los objetos. No obstante, permanece su relevancia inma-
nente: el vinculo con el terrufo, que es, asimismo, el vinculo con la tierra
que mijkailjuitl propicia para los migrantes vivos y para los muertos; un
vinculo que conecta a los migrantes que regresaban para realizar las cose-
chas en octubre con los nuevos migrantes en Monterrey, quienes hacen la
visita de regreso en la misma época con el objetivo de recargarse de ener-
gia y superar la potencial contaminacion ideologica y cultural acaecida en
Monterrey. Las visitas de regreso a Chiconamel durante los dias rituales
evidencian la compleja vida migratoria transterritorial.
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