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Resumen: En México, Distrito Federal, existen unos 200 pueblos originarios, cuya vida social y
religiosa se distingue de las colonias o complejos habitacionales en la ciudad; estos pueblos han
construido sus propias practicas tanto sociales como religiosas, las cuales han contribuido a pro-
ducir y reproducir su modo de vida comunitario. Este articulo estd basado en un trabajo de campo
extenso de un pueblo originario: San Lorenzo Acopilco, donde la autora argumenta que muchas
de sus practicas comunitarias tienen un papel clave en la vida social y forman parte integral de
las instituciones comunitarias. El texto argumenta acerca de cémo el uso del lenguaje ritual sir-
ve de modelo en las practicas politicas clientelares, y explora los beneficios que otorga, como los de
legitimidad y autoridad.
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Abstract: There are about 200 native villages within the Federal District of Mexico, each with its
own social and religious life which differs from the other boroughs and housing projects of the city.
Here their community life is produced and reproduced. This article is based on extensive fieldwork
in a native village: San Lorenzo Acopilco. The author claims that many of the community activities
play a key role in the social life of the inhabitants and form an integral part of community institu-
tions. The text shows how the use of ritual language serves as a model for practices based on poli-
tical clientelism and explores the benefits this provides, such as legitimacy and authority.
Keywords: Ritual language, political clientelism, legitimacy, Mexico, DF, native village.

e podria argumentar que las
practicas sociorreligiosas han
servido como campo fértil para
la reproduccion identitaria y la perma-
nencia de los pueblos originarios del
Distrito Federal (DF'), México. Investi-
gaciones realizadas en el siglo xx1 en el
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DF indican la continua existencia de
mas de 200 pueblos originarios (Co-
rrea, 2010) en este conglomerado urba-
no, y demuestran que las practicas
sociorreligiosas y rituales tienen un
papel clave en esta vital capacidad de
sobrevivir en un entorno poco favora-
ble. Las comunidades de raiz meso-
americana han desarrollado y manejan
su propia version del catolicismo, en la
que los objetos y lugares, las ceremo-
nias y rituales han sido apropiados
como propios en tales comunidades

11



12

Turid Hagene

(Medina, 2007). Estas practicas for-
man parte integral de las instituciones
comunitarias que diferencian a estas
sociedades locales de otros tipos de
entidades (colonias, complejos habita-
cionales, etc.). Las practicas sociorreli-
giosas, junto con las demas practicas e
instituciones comunitarias (las asam-
bleas, las faenas, el compadrazgo, los
bienes comunales), contribuyen a re-
producir un mundo de vida comuni-
tario y ciertas redes sociales, a la vez
que crean y recrean un lenguaje ritual
conocido entre los miembros de las co-
munidades.

En otro texto (Hagene y Gonzélez,
en prensa) hemos enfocado el papel de
las redes sociales y el mundo de vida
comunitario en las practicas del clien-
telismo politico. En este texto voy a
explorar la existencia de un lenguaje
ritual, argumentando que este lengua-
je también se utiliza en las practicas
del clientelismo politico en estas comu-
nidades. Para tal efecto voy a basarme
en investigaciones realizadas en una
comunidad de caso: San Lorenzo Aco-
pilco en el Distrito Federal.

El concepto “clientelismo politico”
aqui se va a referir a una relacion asi-
métrica, voluntaria, reciproca, perso-
nal y afectiva, que se despliega en el
tiempo, intercambiando bienes y servi-
cios por apoyo politico para beneficio
mutuo (Roniger, 1990: 2-4 en Hilgers,
2008: 125). Este proceso se desarrolla
en redes de relaciones informales, las
que atraviesan las clases sociales (Gon-
zalez Alcantud, 1997: 75; Adler-Lom-
nitz et al., 2004: 26-29).

Existen una variedad de estudios
del clientelismo politico en México des-

de contextos muy diversos: del campo
(Schedler, 2004; Zarate, 1997), de la
ciudad (Hilgers, 2008; Tosoni 2007) o
de contextos semiurbanos (Hagene, en
prensa). En el trabajo de Zarate Her-
nandez (1997) el clientelismo que se
describe no se limita a procesos alrede-
dor de las elecciones, sino abarca el ac-
ceso a la tierra, al trabajo o hasta a la
supervivencia misma. Otros estudios
se dedican a explorar ante todo los in-
tercambios relacionados directamente
con el proceso electoral (Hagene, en
prensa) o los reflejos de las expectati-
vas clientelares en las campaifias elec-
torales (Tejera Gaona, 2001). Por lo
visto, el clientelismo politico ha sobre-
vivido —y hasta se ha nutrido— a la
competencia electoral (Tosoni 2007:
49) y la alternancia en el gobierno. De
esta manera, la importancia de enten-
der las razones de ser y formas de fun-
cionar del clientelismo politico sigue
siendo tan importante como antes. Mi
investigacién en Acopilco (Hagene, en
prensa) indica que el clientelismo poli-
tico goza de bastante legitimidad en-
tre los clientes, a diferencia de la
compra de votos. El clientelismo politi-
co estudiado alli se lleva a cabo en re-
des para solucionar problemas, y como
tal es una practica tendiente a ocupar
el espacio entre el Estado y los ciuda-
danos. Por consiguiente no requiere de
coercion.

En la bibliografia sobre el cliente-
lismo politico en América Latina no
hay trabajos que enfoquen la conexion
entre practicas comunitarias y cliente-
lismo politico anteriores al trabajo que
realizamos con Gonzalez (Hagene y
Gonzalez, en prensa). Lo que si se ha
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estudiado son algunas formas de fun-
dar las redes sociales a través de las
cuales tal clientelismo suele operar.
Me refiero aqui sobre todo a las redes
solucionadoras de problemas, que se-
gun Auyero (2000: 67) se inician “con
un favor fundacional”, el que posterior-
mente debe “cultivarse y practicarse”.
También Szwarcberg (2012: 234) se in-
teresa por explorar el trasfondo de las
redes sociales utilizadas en el contexto
del clientelismo politico. Sin embargo,
en su caso tampoco se trata de comuni-
dades de raices precolombinas, sino un
barrio pobre en Buenos Aires, donde
operadores potenciales consiguieron
seguidores ofreciendo favores como
préstamos econémicos, consejos y cui-
dado de nifios. Las redes sociales en los
casos de Auyero y Szwarcberg se fun-
dan con favores anteriores al uso poli-
tico; en el nuestro (Hagene y Gonzalez,
en prensa) tienen una previa existen-
cia en las comunidades a través de las
practicas, nociones y vida comunita-
rias. Las redes comunitarias ofrecen
las condiciones que los operadores del
clientelismo politico en otros entornos
tienen que crear de una u otra manera.

Sin embargo, la conexion particular
con el clientelismo politico en las co-
munidades no se limita a la facilidad
parala fundacion de las redes cliente-
lares, también abarca el mundo de
vida, en el sentido de Merleau-Ponty
(2004) y Jackson (1996), de los miem-
bros de la comunidad, lo que contribu-
ye a la legitimidad de las practicas
clientelares. Un tercer punto que dis-
tingue el funcionamiento de practicas
clientelares en las comunidades de raiz
mesoamericana es la existencia de un

lenguaje ritual que ofrece un reperto-
rio para realizar las practicas clien-
telares, lo cual también contribuye a la
legitimacién de estas practicas.

PROBLEMA DE INVESTIGACION
Y BOCETO DEL ARTICULO

El propésito del articulo es investigar
la existencia de un lenguaje ritual en
el pueblo de caso y explorar su uso en el
contexto clientelar. ;En qué consiste
tal lenguaje, y para qué se usa? Des-
pués de introducir la comunidad de
caso y su ciclo festivo y familiar, el ar-
ticulo presenta una seleccion de textos
del vasto campo de teoria ritual. Si-
guen algunas descripciones de elemen-
tos rituales tomados de la comunidad
de caso del contexto comunitario y
clientelar, respectivamente, los que fi-
nalmente se analizan con la teoria pre-
sentada, argumentando tres hallazgos
principales: el lenguaje ritual sirve en
estos casos como modelo o guia, dotando
los eventos con legitimidad, y proporcio-
nando un paso seguro en momentos li-
minales.

METODOLOGIA

Este articulo es un estudio de caso de
la comunidad San Lorenzo Acopilco,
donde he realizado trabajo de campo
etnografico viviendo en la comunidad
por periodos que suman 15 meses, de
2003 a 2012. El método principal ha
sido la observacion participativa, esto
es, segin Bryman (2004: 291), “el invo-
lucramiento extendido del investiga-
dor o la investigadora en la vida social
de los sujetos que estudian”. El trabajo
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de campo se ha realizado en prolonga-
das y repetidas ocasiones, lo que ha
producido una especie de inmersion
que permite llegar a un entendimiento
mejor de los significados que los prota-
gonistas atribuyen a su realidad social
y politica (Schatz, 2009: 5). He utili-
zado la conversacién informal, relatos
de vida y entrevistas semiestructura-
das. También he revisado archivos ecle-
siasticos y privados, he colectado datos
electorales, realizado 20 entrevistas
cualitativas en las visperas de las elec-
ciones de 2006, un pequeiio sondeo in-
mediatamente después de las mismas,
mas 15 entrevistas cualitativas alre-
dedor de las elecciones de 2012.

EL CONTEXTO

Hay por lo menos 200 pueblos origina-
rios en el Distrito Federal (Correa
2010), los cuales llevan a cabo una se-
rie de practicas sociales, religiosas,
politicas y culturales, las cuales los
distingue del resto de la ciudad. Tie-
nen organizaciones comunitarias, un
sistema de cargos civico-religioso, un ca-
lendario festivo catdlico, que incluye la
fiesta patronal, defensa del territorio y
los recursos naturales, un panteon co-
munitario, una memoria colectiva y
una red de intercambio simbélico con
otras comunidades, que en esta comu-
nidad se llama “manda”. Los nombres
de tales pueblos se componen por el de
un santo antepuesto al nombre origi-
nal en ndhuatl (Hagene, 2007; Medina,
2007; Romero Tovar, 2009).

Acopilco est4 situado en la delega-
cién Cuajimalpa; colinda con el Estado
de México. La comunidad posee un te-

rritorio de aproximadamente 17 km?,
en su mayoria bienes comunales, sobre
todo de bosque. La poblacién suma
24 000 habitantes (INEcI, 2010), de los
cuales alrededor de la mitad son origi-
narios del lugar (nativos), mientras los
demads son avecindados, venidos de
otros estados o delegaciones del DF.
Entre los nativos hay 2345 personas
con derechos agrarios reconocidos (co-
muneros), quienes eligen un comisaria-
do de bienes comunales cada tres anos.
A pesar de ser un pueblo originario, las
autoridades del DF no han otorgado la
posibilidad de elegir un subdelegado,
figura con la que se contaba hasta fina-
les de los setenta, y que se ha vuelto a
introducir en el sur de la ciudad (Ha-
gene, 2007: 176). Desde 1997 la pobla-
cién participa en elecciones de jefe de
Gobierno del DF, de representantes a
la Asamblea Legislativa del DF y, a
partir del 2000, del jefe delegacional,
ademas de las elecciones federales (Se-
rrano Salazar, 2001). La poblacién ha
crecido rapidamente en las tltimas dé-
cadas, lo cual es el caso en toda la peri-
feria del DF (Aguilar, 2008). Durante
los 12 dltimos afios el nimero de votan-
tes registrados ha crecido de 10000 a
17000 (zepF, 2000; 2012), sobre todo de-
bido a la inmigracion.

Hoy sélo unas cien personas en el
pueblo obtienen su ingreso del sector
primario, y menos de una tercera parte
del sector secundario, mayoritaria-
mente empleados en la construccién.
Mas de dos tercios trabajan en el sec-
tor terciario, en comercio, transporte,
educacion y varios tipos de servicios
(profesionales, gobierno, doméstico y
restaurantes, INEGI, 2000). M4s de la



El lenguaje ritual y su uso politico: evidencia de un pueblo originario en el Distrito Federal, México 15

mitad de la poblacién tiene un ingreso
menor a dos salarios minimos,! y me-
nos de la mitad goza de un ingreso de
dos a nueve salarios minimos; 3% de la
poblacién percibe mas de diez salarios
minimos. La mayoria de la poblacion,
entonces, pertenece al segmento relati-
vamente pobre.

EL CICLO FESTIVO Y FAMILIAR

Es sobre todo en las celebraciones so-
ciorreligiosas y familiares donde se
lleva a cabo una serie de practicas ri-
tuales que nos podrian interesar en la
presente exploracion. Las celebracio-
nes familiares marcan eventos vita-
les en el ciclo de vida de las personas,
como bautizos, la celebracién de los
primeros tres anos de los menores, la
primera comunién, confirmacion, los
15 anos (mujeres), los 18 afnios (hom-
bres), casamiento, velorio y entierro.
Las celebraciones se llevan a cabo con
una mayor o menor cantidad de invi-
tados, comidas, bebidas y musica, de
acuerdo con el nivel socioeconémico
de la familia, pero también al nimero de
relaciones con las que cuentan para
movilizar padrinos y madrinas de los
elementos necesarios, como la renta de
sillas, la musica, el vestido, la comida,
el pastel, la bebida etc. Sobre todo en
bautizos y casamientos se buscan padri-
nos y madrinas del nifio o matrimonio,
tejiéndose asi una red de compadrazgos
segun las posibilidades y anhelos de la
familia.

1 El salario minimo en 2013 era de 63.12 pe-
sos diarios (4.9 délares), en linea [http:/www.
conasami.gob.mx].

En cuanto a las celebraciones del
ciclo festivo que se llevan a cabo a lo
largo del ano en Acopilco, los mas im-
portantes son: el cambio de fiscales (1
de enero), la llegada de los Reyes Ma-
gos (6 de enero), el dia de la Candelaria
(2 de febrero), 1a fiesta del padre Jests
(marzo, la fiesta patronal mas impor-
tante) con novenarios, Semana Santa
(marzo-abril), el dia de la Santa Cruz
(3 de mayo), San Juan (24 junio), la
fiesta del Santo Patrén San Lorenzo
(10 agosto) con novenarios, las fiestas
patrias (15-16 de septiembre), Dia de
Muertos (1-2 de noviembre), la pere-
grinacién a Chalma (dltimo viernes de
noviembre), la Virgen de Guadalupe
(12 de diciembre), las Posadas (16-24
diciembre, escenificaciones de la bus-
queda de posada de parte de Maria y
José antes del nacimiento de Jesus; en
Acopilco se organizan dos posadas pa-
ralelas, la grande y la chica) y Navidad
(24 de diciembre). Los fiscales mencio-
nados arriba constan de tres matrimo-
nios que se eligen cada afio, para
encargarse de la iglesia en los aspectos
practico y econémico, a la vez que par-
ticipan en la organizacién de las fies-
tas patronales en coordinacién con el
Grupo Profiesta, donde se han inserta-
do los grupos que antiguamente las
organizaban.

Ademas se mantienen mandas, o,
relaciones de intercambio simbélico,
con nueve comunidades en el DF, el
Estado de México y en Morelos, mas
las nueve capillas en Acopilco. En la
manda siempre una de las parejas de
fiscales representa a la comunidad; en
varias comunidades el cargo corres-
pondiente se denomina mayordomia.
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Las mandas se realizan de la siguiente
manera: las comunidades y sus santos
se visitan el dia de la fiesta patronal, lo
que viene siendo el cumpleanos del
santo, me explicaron. En ese dia viaja
normalmente un camién con la gente
que acompana al santo y a los fiscales/
mayordomos, para ser parte de la pro-
cesion hasta ser recibidos por los fisca-
les/mayordomos en la comunidad de la
fiesta. Se saludan con un discurso alta-
mente ritualizado, musica y cohetes, y
después de entregar la manda (el dona-
tivo) son llevados a la casa de los fis-
cales, donde se sirve una comida ritual,
generalmente compuesta por mole, be-
bidas y si es posible se acomparia con
musica y hasta baile en algunos casos.
Por ejemplo, en una ocasion participé
en un baile de danzén con musica viva
en el patio de la casa del mayordomo
durante la realizacién de la manda
de San Ignacio en Iztapalapa (Diario de
campo, 6 de agosto de 2006).

En resumen, a lo largo del afio hay
multiples celebraciones de diversas
indoles donde se practican una serie
de elementos rituales, ejerciéndose
reciprocidad horizontal en muchos
contextos diferentes para lograr la
organizacion y realizacion de tales
fiestas.

ALGUNOS ELEMENTOS RITUALES

Las celebraciones del ciclo festivo es-
tan constituidos por combinaciones de
algunos de los siguientes elementos:
convivios con distribucion de comida y
bebida, musica, cohetes y juegos piro-
técnicos, ademas de “castillos” con p6l-
vora de colores. También se cuenta con

la participacion de grupos locales de
baile tradicional (los Arrieros, los Azte-
cas y los Chinelos), bailes al aire libre,
todos gratuitos para el publico en ge-
neral, con conjuntos grandes y conoci-
dos, misas al aire libre, procesiones,
portadas y arreglos de flores colocadas
alrededor de la entrada de la iglesia,
tapetes de aserrin de colores, escenifi-
caciones de cuadros biblicos, compe-
tencias a caballo, deportivas, entre
otros mas. Todas las actividades se or-
ganizan por sus respectivos comités
donde participan numerosos miem-
bros de la comunidad, normalmente
turnandose cada afio en el cargo. Ade-
mas, muchas de las celebraciones se
replican en las nueve capillas, y en me-
nor grado en las mas de 15 ermitas en
el pueblo, de manera que un gran nui-
mero de miembros de la comunidad
interactian, desempenando una varie-
dad de papeles con gran frecuencia,
tejiendo asi redes e identidades comu-
nitarias densas y fuertes.

Los costos de estas actividades se cu-
bren a veces con donativos de familias
pudientes 0 mayordomos, pero en su ma-
yor parte con cooperaciones que se re-
cogen en abonos hechos cada domingo
durante dos 0 mas meses. Los encarga-
dos anotan el nombre de quienes coope-
ran y el monto en una libreta cada
domingo, hasta cumplir la cantidad
acordada. Al final se extiende el recibo
por la cantidad con la que cooperaron, el
cual se guarda como comprobante para
asegurar un lugar en el panteén comu-
nitario por el abonado. Los fiscales y sus
familiares recogen la cooperacion sema-
nal de la misma forma entre los parro-
quianos para los gastos de la iglesia.
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RITUAL: TEORIA Y LENGUAJE

Antes de profundizar en el tema princi-
pal de este trabajo, quiero subrayar el
papel primordial que tiene en el contex-
to clientelar la preexistencia de las re-
des sociales en estas comunidades, al
igual que en la vida comunitaria. Am-
bas se forman sobre todo en el ejercicio
de las practicas sociorreligiosas, fami-
liares y otras practicas comunitarias.
Sin embargo, en este articulo voy a ex-
plorar también el papel que puede tener
el lenguaje ritual propio de los pueblos
originarios en el contexto clientelar.

Teoria ritual

En las practicas sociorreligiosas, fami-
liares y comunitarias se distinguen una
serie de eventos que podemos llamar
rituales, estos es, de acuerdo con Brai-
thwaite (1997: 423), formas culturales
de comunicacién, altamente codifica-
das, que tienden a enlazar las personas
entre si en comunidades, generando
una identificacién compartida. Los ri-
tuales son tema de una literatura cien-
tifica enorme, explorando entre otras
cosas su definicion, su funcion, sus ca-
sos empiricos y su papel en la tensién
entre reproduccion y cambio de las
sociedades (Bloch, 1989; Geertz, 1993;
Gluckman, 1954; Goody, 1961; Handel-
man, 1990; Hubert y Mauss, 1964; Kapfe-
rer, 2004; Lomnitz, 1995; Malinowski,
1935; Rappaport, 1968; Turner, 1974; Van
Gennep, 1960).

Aunque originalmente era comin
utilizar el concepto “ritual” para actos
religiosos, otros lo aplican para acon-
tecimientos explicitamente cotidianos

y meramente sociales (Goffman, 1967),
mientras autores como Geertz argu-
mentan que formas ceremoniales, es
decir, rituales, son cultural performan-
ces (representaciones culturales), las
cuales pueden servir a varios proposi-
tos sin distinguir claramente entre lo
que es religioso, artistico o hasta poli-
tico (1993: 113). Los rituales de una
sociedad o comunidad tienden a legiti-
mar la tradicién y el orden social vi-
gente (Bloch, 1989); Abeles (1988)
ofrece testimonio de ello aun en socie-
dades modernas, explorando rituales
politicos en campanas electorales en
Francia. Lomnitz, por su parte, sefiala
que los rituales pueden sustituir a la
discusion publica (1995: 42), a la vez
que muestra casos donde la participa-
cién en un ritual contribuye a la cons-
truccién de relaciones de dominacién
(1995: 32).

Mi argumento aqui es que los ele-
mentos de un lenguaje ritual desarro-
llados en el contexto sociorreligioso
sirven también en el contexto politico
o clientelar. He observado, por ejem-
plo, situaciones donde quiza el prota-
gonista no sabia exactamente cémo
hacer las cosas, y se sirvié de un reper-
torio ritual como guia o modelo, como
lo describe Geertz (1993: 114) o Goff-
man (1967: 54), hablando de una regla
ceremonial que puede abarcar tanto lo
lingiiistico como lo gestual, lo espacial
o lo que concierne a la estructura co-
municativa. En espacios o momentos
liminales (Turner, 1969), sea en el ci-
clo de vida, el ciclo festivo o en el po-
litico (para elecciones, Abeles 1988),
los rituales representan una guia para
el pasaje seguro y legitimo de un esta-
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do al otro, o de un presidente a otro,
como indica Adler-Lomnitz et al.
(2004: 262).

Goffman sugiere que la forma en la
que se realiza un evento puede infun-
dir una accién cualquiera con signifi-
cado ceremonial (1967: 56). Tenemos,
por un lado, que elementos de un len-
guaje ritual pueden servir como mode-
lo para cualquier tipo de evento, y por
el otro, que una accién cualquiera se
puede infundir con un sentido ceremo-
nial a través de la forma ritual de rea-
lizarla. Al mismo tiempo, el hecho de
reconocer una accién como parecida a
un ritual le otorga un aire de algo co-
nocido, ya no hablando del que realiza
la tarea, sino del puablico de la misma,
como lo sugiere Geertz (1993: 215)
cuando refiere la capacidad de un ri-
tual de convertir algo desconocido en
algo reconocible y legitimo.

Ademas, como senala Geertz, el ri-
tual es también una forma de interac-
cion social (1993: 168), la que también
refuerza los lazos sociales tradicio-
nales entre las personas (1993: 142).
En las paginas anteriores hice un bo-
ceto de la rica vida ritual en el pueblo
originario objeto de estudio, la cual
produce una identificacién fuerte en-
tre los miembros y sirve de modelo
para la interpretacion de la realidad
social y para el comportamiento socio-
rreligioso y politico.

Un ritual, entonces, es una forma
de:

- comunicacion codificada
- interaccion social

- labor identitaria

- legitimacion

El conocimiento del lenguaje ritual
ayuda a:

- saber como realizar varios tipos de
eventos —verbal/lingiiistico, corporal,
espacial, estético, estructural—; es un
modelo 0 una guia para la actividad

- saber pasar seguro de un estado a
otro (momentos liminales)

- subrayar lo ceremonial de un evento

- convertir un evento en ceremonia

- rendir un evento reconocible y legi-
timo

Lenguaje ritual

Romero Tovar (2009: 59) comenta que
los pueblos originarios comparten un
lenguaje ritual que facilita una inte-
raccién simbdlica fluida entre los di-
versos pueblos, y menciona algunos
ejemplos: los adornos (portadas y tape-
tes), la forma de realizar las procesio-
nes (de dénde salen, quién va a la
cabeza, dénde se detienen, etc.) y los
procedimientos de saludos entre ma-
yordomos y entre santos.

Se trata entonces de un lenguaje
ritual verbal y no verbal, como senala
Dehouve (2009: 19) en su trabajo sobre
los mexicas. Mi sugerencia es que este
lenguaje ritual también sirve de mo-
delo para el comportamiento en si-
tuaciones parecidas a las practicas
comunitarias, por ejemplo las de corte
politico. Ademas sirve para incluir tales
actos en la vida comunitaria, y a la vez
legitimarlos. Normalmente los avecin-
dados no tienen cargos ni participan
mucho en los rituales que aqui comen-
tamos, salvo si estan casados con perso-
nas originarias del lugar, posiblemente
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porque el lenguaje ritual no se encuen-
tra escrito ni los eventos son dirigidos,
sino que los nativos saben qué hacer y
cémo, porque los han observado y han
participado en ellos numerosas veces,
mientras los avecindados no. Por ejem-
plo, las dos fiestas patronales de esta lo-
calidad (en marzo y agosto) requieren de
una labor continua para recolectar re-
cursos, comprar o rentar, producir y pre-
parar, organizar y realizar los varios
elementos necesarios para la celebra-
cién. Cada una de ellas tiene su propia
seleccion y combinacién de elementos
rituales, que los encargados simplemen-
te saben reconocer. Por ejemplo, observé
una discusién entre dos fiscalas acerca
de uno de estos detalles: si iban a llevar
el santo en bulto grande o en bulto chico
(Diario de campo, 3 de marzo de 2005).

Entre las muchas observaciones de
practica de rituales que tengo docu-
mentadas en la comunidad, presento
aqui una pequena seleccién de elemen-
tos del lenguaje ritual: los adornos con
cafia de Malinalco en la fiesta del Pa-
dre Jesus, las portadas para la iglesia
y la capilla antigua en las fiestas pa-
tronales.

La cafia

El ultimo dia antes de la fiesta de mar-
zo (el jueves)

Se estaban alistando los adornos para
las andas de los dos santos princi-
pales, Padre Jests y San Lorenzo. En
cada esquina de las andas se coloca
una cafa fresca, adornada con tiras
de cempaxuchitl y girasoles (Diario de
campo, 3 de marzo de 2005).

En la procesion del viernes todas las
personas que participamos cargaba-
mos una cafia. Mi vecino, que aqui lla-
mamos Ricardo, me conté que:

Desde hace mas de 15 anos participo
con mi suegro y todo un grupo de veci-
nos que nos vamos a Malinalco en dos
camiones con toda la familia y comi-
da. En Malinalco los hombres corta-
mos y cargamos cafia hasta llenar los
dos camiones, mientras las seforas
preparan la comida y juntos tenemos
un convivio alli antes de regresar a
Acopilco (Diario de campo, 5 de marzo
de 2005).

Ricardo no es nativo, sino casado con
una nativa del lugar. Sin embargo, des-
de el principio de su matrimonio empe-
z6 a participar con su suegro en la
traida de la cana desde Malinalco, y
me explica que asi ha logrado integrar-
se bastante bien a la comunidad. Tam-
bién me ensefi6 los recibos de todas las
cooperaciones que ha guardado en una
gaveta en su tienda.

Las portadas

Para las fiestas patronales se colocan
portadas de flores en las entradas a la
iglesia y la capilla en el zécalo de Acopil-
co. Una portada es un armazoén de ma-
dera, al cual se fijan flores y pasto con
lianas, creando asi un disefio compli-
cado, incluso con algun letrero o el nom-
bre del santo patrén. Acopilco tiene
manda con el barrio de San Ignacio, I1z-
tapalapa, la cual dona una portada
para cada fiesta. Sin embargo, cada fies-
ta requiere de dos portadas, y un grupo
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en el pueblo fabrica la que falta, y hasta
ayudan o donan a otras comunidades
con las que tienen relaciones especiales,
aunque no necesariamente mandas for-
males. En agosto de 2006 observé la
fabricacion de la portada para la fies-
ta de San Lorenzo. El trabajo se reali-
za en el patio de Francisco Carrasco,
quien también es tesorero del Grupo
Profiesta, responsable de muchos as-
pectos de las fiestas patronales. Fran-
cisco aprendi6 de su papa y se encargo
de la portada desde los 14 afios, ahora
lleva 33 afios haciéndolo. En su patio
observé:

A un grupo de 25 personas, todas na-
tivas, entre ellas tres mujeres; fabri-
can la portada durante todo el dia del
sdbado. Los que participan son her-
manos, amigos, concuiios, vecinos,
hasta una pareja de Azcapotzalco
que llega cada afio, conocidos de tra-
bajo en una fabrica de aluminio [...].
El gasto es de 15 a 18 mil pesos entre
pasto, pino y flores, mas el armazén
de madera. El pueblo coopera, en
abonos cada domingo durante dos
meses. E]l mismo armazon se usa va-
rias veces (Diario de campo, 12 de
agosto de 2006).

Durante la jornada las mujeres sirvie-
ron comida, refrescos y tragos, y alas 8
pm sirvieron atole y pan. Otro grupo
habia traido una banda de 18 inte-
grantes desde Guanajuato, y a las 8:00
pm vinieron por la portada.

Luego agarraron los hombres las cin-
co partes de la portada, cargandola,
con un cohetero adelante, y un hombre

con un palo para levantar las lonas
protectoras contra la lluvia y tiras de
adorno por la fiesta. La banda iba de-
tras. Todo el grupo se desplazé en pro-
cesion por la ruta que siempre se usa
para las procesiones, hasta llegar a la
iglesia. El padre vino a bendecir la por-
tada, antes de que se alzara con una
grua en la entrada de la iglesia (Diario
de campo, 12 de agosto de 2006).

Observamos que para determinadas
ocasiones precisan ciertos adornos, los
que muchas veces implica cooperacion,
colaboracién y convivio. Solamente en
este caso apreciamos varios elementos
de un lenguaje ritual: musica viva, co-
hetes, procesiones en rutas estable-
cidas, convivio con comida, muchas
veces con bebida. Hasta la colabora-
ci6n y la cooperacién para los gastos se
pueden considerar elementos del len-
guaje ritual.

En los siguientes apartados voy a ex-
plorar dos elementos del lenguaje ritual,
uno verbal y otro no verbal, elementos
que he observado ademas en el contexto
clientelar. Se trata en concreto de la
comida comunitaria ofrecida por los
fiscales a todo el pueblo el dia de la
fiesta principal, con uno de los platillos
rituales (mole o carnitas), y su uso en
el contexto clientelar el dia de eleccio-
nes en julio de 2012. El otro ejemplo es
un elemento mas verbal, pues se trata
de la forma del discurso que se expre-
sa en el encuentro entre los mayordo-
mos/fiscales cuando se visitan el dia
que se paga la manda entre dos co-
munidades. El formulario del discur-
so ritual también se utiliz6 para dar
apertura a la reunién, el operador que
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estaba iniciando el ciclo clientelar en
Acopilco, en marzo 2011, invitando sus
vecinos a participar en su red clientelar,
o sea el Comité de la Esperanza. Ofrez-
co etnografias del uso de estos elemen-
tos del lenguaje ritual, tanto en el
contexto meramente comunitario como
en el clientelar.

CASO: LA COMIDA COMUNITARIA
El contexto ritual comunitario

En las comidas comunitarias y convi-
vios en muchas ocasiones se presen-
tan rituales diferentes, no solamente en
las fiestas patronales. Sin embargo,
en Acopilco es durante la principal
fiesta patronal, la del padre Jests en
marzo, que se realiza en mayor esca-
la. El domingo de fiesta, después de la
misa al aire libre, los fiscales invitan
a toda la comunidad a comer en sus
casas. Se sirve mole (una mezcla de va-
rios tipos de chile, frito y molido,
almendras, pasas, chocolate... —ma4s
de 30 ingredientes— disueltos y sazo-
nados en caldo de pollo; es servido con
alguna pieza de pollo, arroz y frijoles) o
carnitas (carne de cerdo cocida y picada,
acompanada con cilantro y cebolla pica-
dos y salsas de diversos chiles. Se comen
enrolladas en una tortilla como taco).
En la invitacién, enunciada desde
el altar, se indica en qué casa le corres-
ponde a cada uno participar, segtun el
sector de su domicilio. Centenares de
personas se dirigen a sus casas, donde
obviamente no caben, por lo que se dis-
tribuyen en patios, garajes, jardines,
predios cercanos, etc., donde se colocan
mesas y sillas rentadas, y se abastecen

de cubiertos, vasos y platos desecha-
bles, refrescos, agua, cerveza y botellas
de tequila, mas lo principal: el mole o
las carnitas, las comidas reconocidas
para ocasiones rituales. Cada una de es-
tas comidas conllevan varios dias de
preparacion, el mole todavia méas que
las carnitas, a la vez que es mas costo-
so. En 2005 estuve presente en la fies-
ta de marzo, y fui invitada por una de
las fiscalas a su casa, dofia Marta,
para participar en la comida comuni-
taria:

La casa de los fiscales es de dos pisos
alrededor de un patio/garaje, y con un
veranda grande al aire libre en el se-
gundo piso. Dos familias viven alli, pero
en esta ocasion han quitado los mue-
bles cotidianos, remplazandolos con
mesas largas y sus sillas en las dos
plantas. Cuando llegamos a la casa
esta llena de gente comiendo de pla-
tos desechables con apartados: arroz,
carne de cerdo cocido y picado, y frijo-
les cocidos. En las mesas hay cilantro
y cebolla picados, salsa roja, sal y torti-
llas. Se sirven refrescos, cerveza y te-
quila; muchas mujeres no aceptan las
cervezas o tequilas que se les ofrecen.

Subimos a al veranda en la planta
de arriba; hay tres hombres alli coci-
nando mas carne de cerdo, con lena y
unos peroles enormes. Me explican
que son los hombres quienes hacen
este trabajo, a diferencia del mole,
que lo preparan mujeres. Uno de los
hombres lleva un mandil que parece
blusa; todos son familiares de los fis-
cales [...]. Hay mucha gente comien-
do al mismo tiempo en todas las
habitaciones, a la vez que constante-
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mente llegan més, y otros se comien-
zan a ir (Diario de campo, 6 de marzo
de 2005).

A cada casa llegan por lo menos 200 o
300 personas, algunos dicen que hasta
mil. Cabe resaltar que en las bodas en
el pueblo también llegan muchas veces
hasta 200 personas, asi que los lugare-
fios tienen préctica en organizar este
tipo de eventos. Es una gran ventaja
que esta fiesta patronal se celebre en
marzo, ya que en esta temporada nor-
malmente no llueve, a diferencia de la
fiesta de San Lorenzo, el 10 de agosto;
posiblemente por eso la fiesta de mar-
zo se ha vuelto la m4s importante, ya
que se facilita la organizacion de los
diversos eventos de la fiesta al aire li-
bre. La comida comunitaria es una
ocasion por excelencia de interaccién
social y labor identitaria.

En los diferentes pueblos los res-
ponsables de las fiestas son o bien los
mayordomos o, como el caso de Acopil-
co, los fiscales junto con el Grupo Pro-
fiesta. Las tareas que corresponden a
cada cargo son diferentes; en lo si-
guiente me refiero a la tradicién en
Acopilco. El cargo de fiscal es prestigio-
80, a la vez que puede resultar costoso.
Los fiscales y sus familiares recolectan
cooperaciones de los vecinos cada do-
mingo, ingresos que son destinados a
cubrir los gastos de manejo y manteni-
miento de la iglesia y de las celebracio-
nes, como la comida comunitaria. En el
caso de que los fiscales no logren reunir
aportaciones suficientes, les toca tomar
préstamos para cubrir los gastos. La co-
munidad en esta practica ritual vive la
experiencia de comunién y reciprocidad.

El contexto clientelar

En el contexto clientelar me toco ob-
servar este elemento del lenguaje ri-
tual exactamente el dia de elecciones,
el 1 de julio de de 2012. Un nativo que
aqui llamo Juan, trabajé una red clien-
telar durante varios afios, en este ulti-
mo caso desde febrero de 2011, ocasién
que pude observar desde sus inicios.
Juan me invité a la comida en su patio
el dia de las elecciones, explicindome
que si bien esta prohibido en la ley
electoral regalar comida ese dia, lo
iban a hacer, posiblemente con el pre-
texto de un “cumplearios”. A las 2:30
pm entré a su patio, donde estaba sir-
viendo carnitas, la comida ritual mas
accesible en Acopilco. Habia una mesa
larga en el patio, y dos adentro, cada
una acomodando unas 20 personas. No
noté ninguna pancarta refiriéndose a
algun cumpleafios. Muchos llegaron en
grupos de familia, dejando el lugar una
vez terminado de comer su taco.
Después, Juan me conté que ha-
bian llegado 664 adultos de diferentes
partes de Acopilco para “comer un
taco” en su patio; este niimero era mu-
cho mas grande que el nimero de par-
ticipantes en su red clientelar. Me
comenté que el costo, unos 24 mil pe-
so0s, lo cubrieron él junto con dos mili-
tantes del Partido Revolucionario
Institucional (PrI), todos contando con
aportaciones de su gente local. La red
se habia iniciado en apoyo de Adrian,
quien iba a ser el candidato de Partido
de la Revolucion Democratica (PRD,
pero como ese partido escogi6 otro can-
didato, él se cambi6 al PrI. Notamos
que no sélo la forma y el contenido de
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la comida comunitaria se replicd, sino
también la forma de financiarla. La
recolecta de la cooperacion también se
pueden considerar como elementos del
lenguaje ritual. De esta manera la dis-
tribucién de comida, que en realidad se
acoplaba al monitoreo de tinta electo-
ral en los dedos, se convirti6 en algo
reconocible y legitimo por medio del
lenguaje ritual.

Por otra parte, el convivio del dia
electoral se realizé con invitacién res-
tringida, extendida oralmente en las
visitas casa por casa que se realizaron
antes de las elecciones. Juan me expli-
c6 que él y su grupo habian dividido
entre ellos la lista de personas en su
zona, luego fueron a preguntar por
quién pensaban votar. Calculaba que
esto recordaria a las personas ir a vo-
tar, para asi llegar a la comida en su
casa con la mancha de tinta electoral
en el dedo. De esta manera también
sirvié de monitoreo de que habian efec-
tivamente votado. La invitacién, en-
tonces, no era para todos, sino para los
que habian votado por Adrian. Por eso
mismo la comida se prolongé a lo lar-
go de la jornada electoral, y asi la gente
se comport6 de acuerdo con un dicho
que se hizo famoso después de la visita
de Fidel Castro a México durante la
presidencia de Fox: “comes y te vas”.
Aunque, como me coment6 Juan, no se
podia saber exactamente por quién ha-
bian votado, él penso6, igual que Nichter
(2008: 19), que valia la pena monito-
rear que los electores movilizados efec-
tivamente fueron a votar.

Al final de cuentas Juan considera-
ba que la comida era parte importante
para mostrar a los electores su “afecto

y carisma”, a la vez que checaba la tin-
ta electoral en sus dedos. En este con-
texto la mancha de tinta tenia una
funcién instrumental, a diferencia de
la India en interpretacién de Banerjee
(2007: 1557, 1559), quien la incluye en
el repertorio de adornos corporales que
son elementos rituales en los festivales
hindues.

CASO: EL DISCURSO DE BIENVENIDA
El contexto ritual comunitario

Acopilco tiene relaciones de intercam-
bio simbélico (manda) con nueve co-
munidades, entre ellas Santa Rosa
Xochiac, en la delegacion de Alvaro
Obregon, la cual se realiza en mayo
cuando se celebra su santo principal, el
Divino Rostro. En 2005 tuve oportuni-
dad de acompanar a los fiscales de
Acopilco en su visita a esta comunidad,
como parte de la manda.

Nos recibieron en la entrada con mu-
sica y dos estandartes, y dieron dis-
cursos un mayordomo, el padre, un
representante del comité vecinal, otro
mayordomo, todos ellos dando la
bienvenida a los visitantes de Acopil-
co. Luego habl6 uno de los fiscales de
Acopilco, don Héctor, agradeciendo la
invitacién. Entre cada discurso el con-
junto tocé una pieza de musica, y se
lanzaron cohetes.

Después de haber entregado la
manda (un casullo y 13 mil pesos) en
un cuarto apartado, se volvieron a dar
una serie de discursos y firmaron el
acta de entrega. Hablaron varios ma-
yordomos, el padre y don Héctor. To-
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dos mencionaban la antigua tradicién
de la cual estaban participando, la
hermandad y unidad entre los dos
pueblos, que ya tenia mucho tiempo,
Santa Rosa agradeciendo el donativo,
Acopilco dando las gracias por la invi-
tacién, usando formularios como “una
vez mas [...]" y “ya de antemano sean
muy bienvenidos” y “de esta manera,
si hay algtin mal entendido entre no-
sotros, nos conocemos y lo podemos
arreglar”.

Después nos llevaron muy arriba
en el pueblo, a la casa de un mayordo-
mo, donde dieron de comer a las man-
das (habian dos mandas, méas una
manda privada con un senor de Aco-
pilco): carnitas, aguas, refrescos, cer-
veza y tequila (Diario de campo, 8 de
mayo de 2005).

Todos los discursos eran altamente co-
dificados, practicamente iguales, muy
sencillos y solemnes, sin ningtn conte-
nido fuera del saludo, la bienvenida,
las gracias, la alusién a la tradicion y
la importancia y longevidad de la mis-
ma. La ritualidad fue subrayada a tra-
vés de la forma de hablar y el uso de
objetos como estandartes, cohetes y
musica, y por tltimo la comida ritual
comunitaria en casa del mayordomo.

El contexto clientelar

Durante una visita de campo en Aco-
pilco (febrero-marzo de 2011) tuve la
oportunidad de observar el arranque
de una red para movilizar el voto en
las elecciones de 2012, sirviéndose de
las redes sociales comunitarias. El ope-
rador antes mencionado, Juan, habia

puesto en su puerta una invitacién es-
crita a mano para participar en el Co-
mité de la Esperanza el 22 de febrero a
las 6:00 pm.

“La gente venia llegando poco a
poco, se sentaron y empezaron a plati-
car entre ellos. A las 6:15 habia unas
25 personas en el cuarto, y habia que
iniciar el “asunto a tratar” del dia (Dia-
rio de campo, 22 de febrero de 2011).
La mayoria de los presentes, como pude
descubrir después, habian participado
en esta misma red clientelar en anos
anteriores, y aunque no se mencionaba
en la invitacién, probablemente sabian
de qué se trataba. Yo, en cambio, no sa-
bia qué era el Comité de la Esperanza.
Para iniciar la reunién se necesitaba un
acto ritual, en concreto un discurso. Lo
que me llamé la atencién, sin embargo,
fue la forma y contenido del inicio del
mismo, que al parecer no tenia nada
que ver con el “asunto a tratar”.

Primeramente, claro, Juan dio la
bienvenida a la gente, pero luego hablé
de una serie de asuntos que me dejaron
perpleja: lo antiguo que era el pueblo,
las largas tradiciones y viejos docu-
mentos, de los cuales él mismo poseia
uno de 1714 (mostr6 una copia), y tam-
bién contaba con el documento de la
resolucion presidencial de 1992 que
otorga a la comunidad sus 1 608 hecta-
reas de bienes comunales. Luego empe-
z6 a hablar de los problemas de la
comunidad, como el agua, los conflictos
con comunidades vecinas, y la ignoran-
cia del comisariado actual, que no les
daba seguimiento a estos conflictos.
Ademas de lo inesperado de los temas,
el lenguaje utilizado diferia mucho del
cotidiano, dejando la impresion de un
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discurso ceremonial, como lo describe
Dehouve (2009: 19). A través de la co-
municacion codificada la reunion se con-
virtié en un ritual. Usando el ritual
como modelo, Juan supo cé6mo iniciar la
reunion. Es mas, subray6 la tradicién y
la antigiiedad de los documentos, re-
plicando asi la temaética del discurso
ritual de la manda. Exhibiendo los do-
cumentos, los convirtié en objetos ritua-
les. Juan tardé unos quince minutos
antes de acercarse a lo que en realidad
era el tema del dia: el candidato del Prp,
Adrian, los programas sociales del DF' y
la ayuda que Adrian podria proporcio-
narles como mediador para obtener
esos apoyos. Después pasé a hablar de
lo que habian logrado en afios anterio-
res, y sugiri6 invitar a Adridn “para
que él venga a exponernos todos los
programas de apoyo que hay. Adrian
nos va apoyar, y nosotros le vamos a
apoyar a él. Podemos sugerirle a Adrian
que, cuando venga, nos apoye con unos
taquitos” (Diario de campo, 22 de fe-
brero de 2011).

Se dio a entender que los vecinos
iban a recibir asistencia de un media-
dor para sus solicitudes ya sea de mi-
crocréditos, despensas subvencionadas,
leche barata, créditos de vivienda, segu-
ro de salud, seguro de desempleo, entre
otros tépicos. Adrian les iba a informar
acerca de todos los programas y qué do-
cumentos se necesitaba para obtener
los apoyos, mientras que Juan iba a re-
cibir los documentos en su casa, para
luego proporcionarselos a Adrian,
quien los entregaria a la persona in-
dicada para su debido tramite. A la vez
se vislumbraba convivios y comidas
comunitarias en fechas importantes,

como el 8 de marzo, el Dia de las Ma-
dres, etcétera.

Observamos en este relato como
varios elementos van de la mano: el
discurso ritualizado, el convivio y la
comida comunitaria, la esperanza de
poder satisfacer varias necesidades, las
que se podrian entender como mandas,
esto es, donativos prometidos o prome-
sas. La red social iba a fortalecerse a la
vez que proporcionaba disfrute, lo que
constituia parte importante del “pega-
mento social” (De Vries, 2002: 912).
Cabe recordar que en el pueblo los
eventos ceremoniales, ya sean so-
ciorreligiosos, familiares o politicos,
constituian lo que se podria llamar en-
tretenimiento y vida social. Pero en la
reunion inicial s6lo se apoyaba en el
discurso.

Notamos que tanto en el contexto
comunitario como en el clientelar el
discurso se pronunciaba en un lenguaje
y tono bien diferenciado del cotidiano;
en ambos casos con bienvenidas y agra-
decimientos, y alusién a la tradicion.
En el caso clientelar se subrayd la larga
historia y la tradicién comunitaria con
la muestra de documentos antiguos,
probablemente con la intencién de dar-
le autoridad a la persona que poseia los
documentos. Pero mientras los discur-
sos comunitarios iban acompanados de
otros elementos rituales: procesiones,
cohetes, musica, entrega de la man-
da, el convivio y la comida comunita-
rios, en el caso clientelar no habia nada
mas que el discurso mismo para con-
vertir el evento en algo solemne y ce-
remonial, pues los otros elementos
rituales: el convivio, la comida y hasta
la manda (la entrega de los beneficios)
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quedaron solamente en promesas.
Quedaba para el futuro recibir los be-
neficios, y su reciprocidad, el voto.

Podriamos sugerir que Juan utilizé
el discurso ritualizado como modelo en
un momento liminal, resolviendo asi
c6mo iniciar su reunion. Asi subrayd lo
solemne y ceremonial de la reunion,
convirtiéndola en un evento reconoci-
ble y legitimo.

REFLEXION FINAL

En este texto he presentado ejemplos
de la vida ritual de Acopilco, haciendo
hincapié en los diferentes elementos
que constituyen cada celebracion; ele-
mentos que sugiero forman parte de
un lenguaje ritual. La idea es que el
lenguaje ritual tiene funciones im-
portantes tanto para los operadores/
mediadores politicos como para los
clientes potenciales. En los dos casos
que he explorado, la comida y el discur-
S0, he encontrado varios ejemplos de
como se utiliza el repertorio ritual en
las practicas clientelares, los cuales voy
aresumir en seguida.

Sin embargo, antes quisiera com-
partir una reflexién sobre las elec-
ciones. El acto de emitir el voto en
Acopilco es un evento individual. Sin
embargo, todo el proceso que antecede
ala eleccion toma lugar en un ambien-
te comunitario, ya sea en reuniones,
redes o convivios con comida. Como
hemos observado, la réplica de la co-
mida comunitaria también cierra el ci-
clo electoral, dejando el acto de votar
como lo tnico individual en todo el pro-
ceso clientelar a lo largo de méas de un
afo. Sugiero que el lenguaje ritual

compartido por el operador y los clientes
ayuda a colocar el proceso clientelar
dentro del mundo de vida comuni-
tario, dandole legitimidad, méas la na-
turalidad de “las cosas como son”.

Procedo entonces a resumir unos
ejemplos del uso del lenguaje ritual,
primero en la comida ofrecida a los vo-
tantes de la red clientelar a favor del
candidato Adrian. El aspecto modelo
del ritual se hace ver inmediatamente,
como sefialan, por ejemplo, Geertz
(1993: 114) y Goffman (1967: 54). El
tipo de comida elegido para el dia de
elecciones fue uno de los dos tipos cono-
cidos como comida ritual: carnitas. La
forma de organizar las mesas y sentar-
se siguié también la misma pauta, a
la vez que el financiamiento se hizo
de la misma manera: cooperaciones re-
colectadas con anterioridad, dejando
asi un aire de “pago” o intercambio mer-
cantil. Probablemente los operadores
contribuyeron mas que los clientes. El
hecho de parecerse a una comida ritual
comunitaria subcomunicaba el aspecto
de monitoreo y transgresion de la ley
electoral, y prestaba un aire de legitimi-
dad al evento.

El aspecto del modelo también es
notable en el caso del discurso; los dis-
cursos rituales se distinguian por la
forma de hablar, codificado, sencillo y
solemne, limitdandose a unos pocos
temas: el saludo, la bienvenida, las
gracias, la alusion a la tradicién y la
temporalidad de la misma. La rituali-
dad también fue subrayada con el uso
de objetos como estandartes, cohetes y
mausica. En el contexto clientelar no se
contaba con ese tipo de objetos auxilia-
res, aparte de los documentos antiguos
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que Juan mostrd, convirtiéndolos asi
en objetos rituales. Aun asi el discurso
ritual funcion6 como modelo en la
apertura del discurso del operador,
quien toco los mismos temas, usando
la misma forma codificada de expre-
sarse que reconocemos de los discursos
rituales comunitarios. El momento li-
minal de la reunion, cuando el opera-
dor necesitaba algo en que apoyarse
para darle un inicio adecuado, fue re-
suelto con la forma ritualizada de ha-
blar, subrayando asi lo ceremonial de
la reunién, convirtiéndola en algo reco-
nocible y legitimo.

Notamos que en los dos casos el
lenguaje ritual sirve de guia o modelo
para la realizacion del evento cliente-
lar, tanto en la seleccion de temas/tipo
de comida como en la forma de hablar
codificada/organizar la distribucion. En
los dos casos también el lenguaje ritual
ayudo a legitimar el evento, y a volverlo
familiar para los clientes. El apoyarse
en un ritual en momentos liminales re-
salta en el caso de la apertura del dis-
curso, aunque no realmente en el caso
de la comida, cuando no percibo con
tanta claridad un momento liminal.
Por otra parte, la comida era por exce-
lencia un ejemplo de interaccion social
que refuerza los lazos sociales, como lo
senala Geertz (1993: 142), entre los co-
mensales, y para con el operador y, a
través de él, incluso con el candidato.

Permitame de todas maneras ter-
minar con una reflexién relacionada a
momentos liminales en las elecciones.
En un texto sobre elecciones y fraude
en México, Silvia Gomez Tagle (1987:
155) comparte la siguiente reflexién: a
pesar de que las elecciones entonces

estuvieron, lejos de ser democraticas,
por lo menos aseguraban la transfe-
rencia del poder presidencial pacifi-
camente de un miembro del partido
oficial a otro, una cualidad que por lo ge-
neral se ha logrado desde las primeras
elecciones en 1929 y la fundacién del
PRI.2 Vemos aqui justamente la des-
cripcién de la eleccién como momento
liminal, un periodo de gran peligro,
pensando en lo comtun que era en Mé-
xico durante el periodo revolucionario
el cambio de presidente por medio del
asesinato o exilio. Nos sugiere la teoria
ritual que una manera de controlar el
peligro en momentos liminales es jus-
tamente a través de rituales (Turner,
1980:47,105 y 150), y en la literatura
sobre elecciones varios estudiosos su-
gieren incluir la visién de las eleccio-
nes como ritual en el repertorio de
estudios electorales.

Un ejemplo de lo anterior se puede
encontrar en Alejo et al. (1996: 77), tex-
to que utiliza este acercamiento para el
caso de Filipinas, mientras en una obra
anterior (Hagene 2010: 231-232, 235,
238) sugiero que el ritual de las elec-
ciones sirve ante todo para asegurar
una transferencia de poder pacifica, a
la vez que el aspecto de legitimidad
esta cobrando cada dia més importan-
cia en el caso de México. En cuanto a
India, Bannerjee (2007: 1561) argu-
menta que el aspecto instrumental de
las elecciones no puede explicar la muy
alta participacion en las mismas, sino
que propone contemplarlas como un

2 Hay excepciones importantes, como el ase-
sinato de Donaldo Colosio, candidato a la presi-
dencia por el PrI en 1994.
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ritual que permite expresar la ciuda-
dania. Sonnleitner (2010: 377) tam-
bién sugiere la expresividad como un
motivo importante en el caso de las
elecciones en Chiapas, México. En esos
estudios se enfatiza el aspecto ritual
de las elecciones, ya sea para asegurar
un traspaso pacifico del poder en un
momento liminal, legitimar las eleccio-
nes y las autoridades elegidas, o expre-
sarse como ciudadano.

Podemos entonces concluir que en
la comunidad de caso existe un reper-
torio de elementos rituales —acciones,
adornos, objetos, comidas, posturas y
movimientos corporales, espacios, mu-
sica, formas de hablar— que se repro-
ducen constantemente; en este texto
propongo llamarlo lenguaje ritual co-
munitario. También hay indicaciones
de uso y utilidad de este lenguaje ri-
tual en el contexto clientelar, donde
sirve en momentos liminales, otorga
legitimidad y autoridad, convierte lo
desconocido en algo reconocible, y fun-
ciona como guia o modelo.
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