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Resumen 
Explorando las complejidades de las interacciones sociales y la construcción de signi-

ficados en el contexto de los mercadillos callejeros (tianguis) en México, el presente estudio 
en El Baratillo y otros tianguis en Guadalajara analiza las nociones de asco, contaminación 
y peligro en el contexto etnográfico de los tianguis en Guadalajara. En este sentido, la idea 
del asco al tianguis ha sido abordada desde dos niveles de análisis de la idea de miedo a la 
contaminación: uno instrumental, relacionado con el mantenimiento de valores y normas, 
y otro expresivo, que lleva consigo una carga simbólica. La repulsión hacia ciertos objetos o 
prácticas en el mercado refleja mecanismos simbólicos de diferenciación entre clases sociales, 
evidenciando cómo el espacio del tianguis se convierte en un terreno donde se ritualizan las 
tensiones y las jerarquías sociales.

Palabras clave: Economía informal; Contaminación simbólica; Espacio público; Clases 
sociales; Economía del don

Abstract 
Exploring the complexities of social interactions and the construction of meanings 

in the context of street markets (tianguis) in Mexico, this study in El Baratillo and other 
tianguis in Guadalajara shows how these markets have been feared, repelled and segregated 
over time. In this sense, the idea of disgust at the tianguis has been approached from two 
levels of analysis of the idea of fear of contamination: an instrumental one, related to the 
maintenance of values and norms, and an expressive one, which carries with it a symbolic 
charge. The repulsion towards certain objects or practices in the market reflects symbolic 
mechanisms of differentiation between social classes, showing how the tianguis space be-
comes a terrain where social tensions and hierarchies are ritualised.

Keywords: Informal economy; Symbolic contamination; Public space; Social classes; 
Gift economy
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Los gustos son, ante todo, disgustos, 
hechos horrorosos o que producen una intolerancia visceral.
Pierre Bourdieu

La impureza misma es, apenas una representación 
y está ahogada en un miedo específico que impide la reflexión; 
con la impureza, entramos en el reino del Terror
Paul Ricoeur

Introducción

El objetivo de este artículo es analizar, desde una perspectiva etnográfica, las 
nociones de asco, contaminación y peligro en los tianguis de Guadalajara, poniendo 
especial énfasis en su dimensión simbólica y su relación con los procesos de distin-
ción social.Los tianguis (del nahuatl tianquiztli) son mercadillos callejeros que se 
remontan a la época prehispánica y que hasta la fecha prevalecen como la principal 
forma de comercio popular en México, especialmente en entornos urbanos. En la 
“Historia General de las Indias” (2000) de Francisco López de Gómara, original de 
1552, así como en “Historia de la conquista de México”, las memorias de Hernán 
Cortés citadas por Fray Bernardino de Sahagún (2001), se describe con viveza y yo 
diría anonadamiento, las primeras visiones del tianquiztli en la Plaza Mayor de Te-
nochtitlan. Karl Polanyi (1976) dedica un capítulo al tianquiztli y otras instituciones 
mercantiles del México prehispánico en su muy influyente “Comercio y mercado en 
los Imperios Antiguos”. Alejados del tradicional tianquiztli, el tianguis actual es si-
nónimo de mercadillo callejero donde se puede encontrar tal variedad de mercancías 
que sería imposible hacer un inventario. De los tianguis más grandes del país, como 
El Baratillo en Guadalajara, se dice que la cantidad de productos, ya sean nuevos o 
usados, es tan grande que es posible encontrar “las piezas necesarias para armar un 
helicóptero” (PROFECO TV 2010).

La historia del asco a los tianguis se hunde en el tiempo y el tianguis Baratillo es 
un prodigioso ejemplo de la manera en que los tianguis son temidos, repelidos y se-
gregados por la planificación maestra de las ciudades. A partir de lo dicho sobre este 
tianguis, el más representativo y longevo de Guadalajara, podemos darnos cuenta de 
que como opera la segregación de estos espacios impulsados por el miedo al contagio 
que supuestamente trae consigo la contaminación mixturizante.

A lo largo del siglo XVI el Baratillo se localizaba originalmente en el corazón de 
la ciudad de Guadalajara y su transitar lo ha llevado de ahí a la plazoleta de San Agus-
tín, en lo que hoy es el Teatro Degollado, para después peregrinar hacia la Plaza de 
Armas, y de ahí, con la llegada del siglo XVIII, mudarse de nuevo, ahora a la plazuela 
Santo Tomás, hasta que a finales de los sesenta del siglo pasado termina ocupando 
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su actual localización en el poniente de la ciudad. Existen evidencias históricas de al-
gunas de las posibles causas esgrimidas por las autoridades coloniales para obligar al 
baratillo a peregrinar hacía la otrora periferia urbana y todas implican ciertas formas 
de exclusión de lo que entienden las autoridades coloniales como prácticas indignas, 
repugnantes o que en todo caso apuntan a una higienización del espacio público 
trastornado por la “anormalidad” tianguera.

Antes de que el tianguis fuera expulsado del centro de la ciudad, en el año de 
1762, a la Real Audiencia de Guadalajara llega una queja contra el Baratillo de la 
Plaza de Armas emitida por nobles habitantes de la capital de la Nueva Galicia: “se 
denunció las prácticas inmorales que hacen por las noches las mujeres que venden 
tortillas, quienes al abrigo de la oscuridad y aprovechando la disposición de los pues-
tos, aprovechan para cometer “ofensas a Dios”. (Calderón 2007, 41). El gobernador 
de la ciudad de Guadalajara, Brigadier Pedro Montesinos de Lara, respondiendo a 
estas quejas hace la siguiente disposición oficial, fechada el 23 de Enero de 1762:

[...] por cuanto se halla su señoría informado de las ofensas que contra Dios nues-
tro señor y contra la vindicta pública 69  se origina de la mantención [sic] de las 
personas que comercian en el baratillo de esta dicha ciudad después de la oración 
de la noche;  y ve que las mujeres que venden tortillas se mantengan sin luz, a que 
se llega a la confusión con que se ponen amontonadas cerca de los tasaquales [...] 
Mandava y su señoria mandó; que dada  que sea la oración de la noche, ninguna 
de las referidas personas que comercian en dicho baratillo se mantengan en el sol 
a pena de prisión [...] (Calderón 2007, 42)

El mandato es claro, irán a prisión todos aquellos que permanezcan en el ba-
ratillo durante la noche, ya que, al amparo de las tinieblas, se cometen estos actos 
que “ofenden a Dios”. El tianguis prehispánico [tianquiztli] era una celebración que 
podía durar días enteros. Probablemente, como resabio de tiempos pasados, en la 
Guadalajara Novohispana el tianguis persistía en un horario estrambótico para ojos 
peninsulares, además de mostrarse demasiado ambiguo: un espacio de consumo, 
pero propicio para el exceso y las prácticas “ofensivas” a ojos divinos. De ahí que 
su horario haya tenido que ser acotado, y hasta la fecha, los tianguis se celebren 
por la mañana. Pero este mandato contra el baratillo no se restringió al horario, las 
prácticas tenían que ser controladas y los cuerpos vigilados. Se entró en un proceso 
de ortopedia moral de esta forma de consumo popular que continúa hasta hoy. Este 
intento por vigilar lo que ocurre en los tianguis tapatíos, quizás tuvo su germen en lo 
que parece ser una de las primeras encomiendas tendientes a controlar la conducta 
en el espacio público:

Las referidas tortilleras [deberán mantenerse] en dos filas, sin confusión cerca del 
portal y no de los tasaquales, sin ponerse entre ellas ningunos hombres, aunque 
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sea con el pretexto de que son sus maridos, hermanos, padres, o parientes que van 
a cuidarlas, pues para este efecto podrán mantenerse dichos hombres en el portal 
sin dar ninguna mala sospecha, sola pena  de que igualmente serán presos [...] y 
dichas tortilleras tengan obligación de mantener luz de suerte que se perciva  con 
claridad la postura en que se hallan, y sola pena de la que se ocultare a perder sus 
tortillas que tubiere , desde ahora se aplican para los presos de la cárcel. (Calderón 
2007, 42)

En las últimas décadas, la relación que tienen las Autoridades con El Baratillo, 
no están exentas de conflicto. El año 2013 se produjo un enfrentamiento entre tian-
gueros y policía local a raíz de un intento de reordenamiento del tianguis. La policía 
municipal de Guadalajara retiró por la fuerza a 142 comerciantes de este espacio y 
como respuesta, los comerciantes del tianguis organizaron un bloqueo de la Aveni-
da Hidalgo justo enfrente del palacio de gobierno que derivó en varios vendedores 
presos y otros tantos heridos (Diario El Informador 2013). El clímax de la represión 
a los tiangueros del centro de Guadalajara fue alcanzado con la llegada al poder de 
Enrique Alfaro a la alcaldía, como explico en trabajos previos (Espinosa 2016, 2017, 
Espinosa & Cornejo 2022).

Mary Douglas, en su célebre “Pureza y Peligro” de 1966 nos advierte del error 
que implicaría considerar la suciedad como un absoluto ya que esta “existe sólo en 
el ojo del espectador” (2007, 20); más que dar cuenta de un temor específico a la 
enfermedad, la compulsión higienizante es un gesto ritual que intentaría (siempre 
infructuosamente) restaurar un cierto orden cósmico o alejar el caos que se cierne 
sobre las cosas. En los rituales de limpieza subyace una visión ideal de cómo debe 
estar organizado el mundo. Nuestras ideas sobre la suciedad más que referirse a las 
propiedades contaminantes objetivas de los elementos físicos, nos dice más del sen-
tido del orden y los valores de una sociedad. 

En el presente análisis de los tianguis, lo que intento destacar es la importan-
cia de examinar los ritos de contaminación en la sociedad contemporánea, lo cual 
conlleva una exploración detenida de las concepciones de pureza arraigadas en las 
prácticas de la economía informal, considerándolas como una parte integral de un 
conjunto mayor. Aunque las nociones de Mary Douglas (2007) sobre la pureza, 
el peligro, el ritual y los objetos, pertenezcan al ámbito de la Antropología de la 
religión, ella misma incita a desbordar ese campo y usarlo como un médium para 
abordar asuntos más amplios. La evitación ritual de la suciedad no es producto de un 
miedo cobarde, o por temor religioso, sino que se trata de un esfuerzo positivo para 
organizar el entorno y restaurar el orden. Nuestra acción de evitar la suciedad “no 
es irracional, sino un acto creador destinado a establecer una unidad de experiencia” 
(Douglas 2007, 20).

A partir de una serie de observaciones participantes en siete tianguis de la ciu-
dad mexicana de Guadalajara, que se prolongaron de forma intermitente durante 
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una década, del 2009 al 2019, este texto se centra en la dimensión simbólica del 
comercio informal en lo que respecta a las nociones de asco, contagio y peligro en lo 
referente al espacio del tianguis en sí, pero también a objetos, en su mayoría mercan-
cías, y personas. Estas nociones de contagio en los tianguis la mayor parte de las ve-
ces son una forma simbólica de ritualizar diversos mecanismos de distinción social. 
En las siguientes páginas aparecerán varios ejemplos de cómo el miedo al contagio ya 
sea biológico o simbólico, que puede acarrear el contacto con ciertos objetos, es una 
ritualización de la distinción entre clases sociales. Igualmente, ciertas mercancías sa-
len de su circuito mercantil (Appadurai 1991, 32) debido a que adoptan un estatuto 
sagrado que transforma su venta en un tabú.

El hau de la ropa usada

Para muchos economistas, las mercancías simplemente existen como nos dice 
Kopytoff (1991, 64) obviando el proceso social que hace que un objeto se transforme 
en mercancía, lo cual va más allá de cualquier intento de esencialismo mercantilista 
como ya lo explicó Polanyi (2003) en el clásico “La gran transformación” original de 
1944. Mientras la definición consensuada de bien de consumo implica un artículo 
con valor de uso que también tiene valor de cambio (Kopytoff 1991, 64), una de-
finición ampliada hablaría de que los bienes están atravesados por procesos sociales 
que señalan a ciertas cosas como susceptibles de ser mercantilizadas mientras otras se 
encuentran vetadas de su acceso al mercado, por motivos religiosos, históricos o sen-
timentales. Igualmente, la misma cosa que en un momento puede ser considerada 
mercancía, en otro momento es desmercantilizada (Kopytoff 1991, 64-66). 

Si los intercambios económicos lo son también de símbolos, lo mismo pode-
mos decir de los bienes de consumo, en sí. Estos son también objetos simbólicos. 
Siguiendo a Kopytoff (1991) podríamos afirmar que las cosas en un tianguis pueden 
estudiarse desde un enfoque biográfico. El antepasado etnográfico más lejano en el 
uso de un enfoque biográfico para estudiar las cosas aparece en “The Genealogical 
Method of Anthropological Inquiry" de Rivers (2011), original de 1910, en el cual 
el antropólogo se propone estudiar ciertos casos de transmisión de herencia con un 
estudio de leyes y manuscritos de propiedad que compara con el movimiento real del 
territorio que pasa de mano en mano en una especie de biografía de las cosas en rela-
ción a sus cambios de propiedad. Para Kopytoff no hay por qué hacer una distinción 
entre las preguntas pertinentes que uno se hace respecto a una persona y una cosa. 
Así, una biografía de las cosas debe preguntarse asuntos del tipo ¿De dónde proviene 
la cosa?, ¿Cuál ha sido su carrera?, ¿Se corresponde su vida con el ideal de su entorno 
cultural?, ¿Como ha cambiado el uso de la cosa con la edad? 

Se pueden hacer biografías culturales de unos pantalones haciendo una lectura 
de género acerca de su uso, pero también podría hacerse una biografía de un auto-



IMAGO CRÍTICA 11 (2025)168

móvil haciendo una lectura usándolo como “espejo” de las relaciones de tipo clasista 
al interior de una sociedad. Las biografías ayudan a resaltar aspectos que “de otra ma-
nera estarían oscuros” pero, así como en las biografías humanas se ponen de relieve 
y al mismo tiempo se obvian ciertos aspectos, de la misma manera “las biografías de 
las cosas no pueden ser sino parciales” (Kopytoff 1991, 93).  El status de mercancía 
de los objetos, estado que en un sistema capitalista se da “por sentado” para todas 
las cosas, no parece tan obvio cuando se analizan las sutilezas biográficas de éstas. 
La mercantilización de las cosas puede entenderse, desde un punto de vista cultural, 
como un proceso de “desingularización” (Kopytoff 1991, 98 – 104), es decir, solo 
cuando una cosa se vuelve “genérica” es cuando a esta se le puede asignar un valor 
comercial.

En la medida en que la mercantilización vuelve homogéneo al valor, mientras que 
la esencia de la cultura es la discriminación, la mercantilización excesiva resulta 
anticultural [...] las sociedades necesitan colocar aparte cierta porción de su entor-
no, clasificándola como "sagrada", la singularización es un medio para lograr ese 
fin. La cultura asegura que algunas cosas permanezcan inequívocamente singula-
res; evita la mercantilización de otras y, en ocasiones, resingulariza lo que ha sido 
mercantilizado. En toda sociedad, existen cosas que son públicamente protegidas 
contra la mercantilización. Algunas de las prohibiciones son culturales y se sostie-
nen colectivamente. (Kopytoff, 1991, 100)

No hay cosas en el tianguis con una biografía más compleja en su origen y 
biografía que la ropa usada o “de segunda”, término más acertado, ya que mucha de 
la ropa que se vende no es necesariamente usada sino proveniente de saldos o con 
defectos de fábrica. Esta ropa, comprada en su mayoría en tiendas de Mac Allen, 
Texas, en Estados Unidos tal y como me es comentado por Raquel, Mariana y su hija 
Miriam 1  2 ,cruza todo el territorio nacional hasta llegar a su destino en los miles de 
tianguis mexicanos; esta ropa, después de ser adquirida por comerciantes mexicanos 
que cruzan la frontera hacia EEUU, es seleccionada y con ella se forman Pacas 3.

Las pacas contienen ropa y accesorios de distintas procedencias. Mariana co-
menta que se trata de ropa usada, en la mayoría de los casos una sola vez o que “solo 
se compró y nunca se usó, por gente de Estados Unidos”, que en su opinión “están 
más adelantados a las modas y son cosas que allá ya no se usan (...) para ellos ya pasó 
de moda y aquí apenas” 4; Miriam amplía la información diciendo que también esa 
ropa es comprada en “tiendas especializadas en saldos” 5, por lo que muchas veces 
no es ropa usada sino defectuosa o fuera de temporada. Otro informante, Pancho, 
también es de la idea de que se trata de saldos traídos de EUA, “traen saldos, saldos 
de ropa gabacha 6 y los compran por pacas”  7.

En el caso de Guadalajara, esa ropa se anuncia en algunos de los periódicos 
locales, en la sección de “anuncios clasificados”, regularmente con un simple letrero 
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de “se vende ropa de paca” 8. Los o las interesadas acuden a los domicilios anunciados 
o bien pueden conseguir pacas en tianguis como El tianguis del Sol, El tianguis de 
Santa Tere, El Baratillo y tantos otros 9. Aunque por lo general, en los tianguis ya se 
venden las “pacas” abiertas, pieza por pieza. El ritual de los compradores de ropa de 
segunda es llegar temprano a los puestos o estar “cazando” el momento justo que se 
abre una “paca” para poder conseguir las mejores piezas. 

No es raro escuchar que los tiangueros empiecen a gritar: “¡se abre paca!, ¡se 
abre paca!” y en ese momento, un remolino de gente se abalanza sobre los bultos de 
ropa, intentando conseguir lo mejor. La suerte y el azar interviene en la obtención 
de una buena prenda, pero así mismo, para los comerciantes, la suerte y el azar inter-
vienen en la obtención de una “buena” o una “mala paca”. Eso sí, a mayor inversión 
mayores posibilidades de conseguir la mejor paca:

(las pacas) cuestan a veces 1000 pesos o 1500, depende de lo buenas y ponle 
que vengan unas 100 piezas y pues viene cerrada y hay de todo, ponle que te toquen 
unas cuantas nuevas, hasta con etiqueta (de las tiendas o almacenes) y todo y otras 
que de plano no sirven. 10

Como sea, para una familia, comprar ropa de segunda significa en muchos 
casos una inversión en vistas a iniciarse en un negocio independiente. Se puede 
empezar con una paca de 500, 1000 o 1500 pesos; mientras que los más avanzados 
en el negocio, con capital para invertir “compran trailers, así, trailers llenos de ropa” 
o compran “una cajota, no sé, ¿qué pesa?, no sé, unos 200 o 300 kilos” 11 según 
la experiencia de Pancho.  Don Luis, por ejemplo, se decide a dejar su trabajo en 
una empresa, cuando su mujer, después de conseguir “una paca con ropa nueva” se 
pone a venderla casa por casa y eso les genera el interés por poner un puesto en el 
tianguis 12. Actualmente, Don Luis tiene su propia tienda de ropa y ya se salió de los 
tianguis, pero al comienzo, todo empezó con una paca.

En Mc Allen, El Dorado de la ropa de segunda, empieza el recorrido de la ropa 
usada (Pérez Castro 2007), que desde el norte recorre todo el territorio nacional, 
incluyendo aquellas comunidades indígenas que hasta hace poco vivían de manera 
tradicional. Con la llegada de las pacas se cierra un círculo que inició con la pro-
ducción de esa misma ropa en México. Ropa de exportación que probablemente no 
habría podido ser comprada nueva por los obreros que la produjeron y que ahora la 
consumen solo a su regreso como ropa de segunda  13. Esto siempre y cuando la ropa 
logre pasar los controles aduaneros ya que, de no ser así se corre el riesgo de que sea 
decomisada y después quemada por las autoridades mexicanas 14. En otras ocasiones, 
son los propios tiangueros locales quienes van hasta Estados Unidos en sus camione-
tas particulares y traen ellos mismos las pacas con ropa 15.

Sin embargo, así como no toda la ropa de segunda es usada, tampoco todo lo 
usado proviene de EUA. Rocío me comenta que ha adquirido ropa de segunda y 
que después de utilizarla durante un tiempo, la vuelve a llevar al tianguis donde la 
compró, pero ahora para regalarla. Esta ropa tendrá no solo una segunda, sino una 
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tercera vida 16 en el tianguis. Igualmente, el doble reuso de la ropa usada se da a través 
del trueque, se intercambia ropa por otros artículos como películas en dvd, discos, 
libros, videojuegos, consolas, teléfonos celulares o cámaras fotográficas.

En el ensayo sobre el don, original de 1925, Marcel Mauss expone sus muy 
famosos trabajos sobre las formas de intercambio primitivo en Melanesia y entre los 
pueblos nativos de Norteamérica. El potlatch es una institución a través de la cual los 
clanes y fratrías rivales se enfrentan unos contra otros en fiestas-combates suntuarios, 
donde la rivalidad se expresa en términos de gastos, regalos, ofrendas, destrucción de 
riquezas y hasta el ofrecimiento de la propia vida:

El «potlatch» forma parte del sistema al que nosotros hemos propuesto deno-
minar «sistema de prestaciones totales» [...] Los derechos y las cosas, los ritos 
religiosos, y todo en general se intercambia entre los clanes [...] todo se hace de 
fratría actora a fratría espectadora [...] se caracteriza por el tono suntuario acen-
tuado [...] por el carácter agonístico general de esta oposición de los mismos que 
frecuentemente luchan mortalmente [...] (Mauss 1971, 27)

En este sistema de prestaciones y contraprestaciones los clanes y las fratrías se 
toman la revancha haciendo fiestas para el clan rival de forma cada vez más fastuosa, 
ofreciendo regalos cada vez más lujosos, tierras más fértiles. Se trata de un método 
de “distribución de la propiedad” (Mauss 1971, 30), pero que en absoluto se puede 
reducir a un fenómeno económico. El potlatch es el eje religioso, jurídico y artístico 
de estas comunidades. Todo sirve como “pretexto” para el potlatch: un nacimiento, 
una boda, un tatuaje, la muerte. Con el intercambio de cosas deviene el intercambio 
simbólico y mágico, los chamanes de una fratría ofrecen amuletos, protecciones es-
pirituales y bendiciones, los de la fratría enfrentada regalan la gloria de sus antepasa-
dos, los ecos de sus muertos, los espíritus protectores de sus casas. El potlach vendría 
a ser, por consiguiente, “una fiesta de los muertos a la vez que una fiesta de los vivos” 
(Mauss 2012, 42).

¿Hay alguna razón para suponer que en la cultura occidental los intercambios 
económicos no están embebidos de cultura y superstición? Mauss (2012) llama la 
atención la palabra anglosajona gift (“regalo”) la cual, en su raíz germánica, tiene 
también la connotación de “veneno”. Cuando uno da y el otro recibe, no solamente 
se está aceptando un regalo sino también el veneno de tener que devolver la pres-
tación con una contraprestación. El dador profiere un encantamiento, a través de 
la cosa, transformada en un don: “la cosa recibida en general obliga, liga mágica, 
religiosa y jurídicamente al dador y al datario [...] la cosa le confiere poder sobre el 
otro, que la acepta.” (Mauss 2012, 46).

Marcel Mauss identifica en estas modalidades de intercambio de obsequios, es-
pecialmente en el potlatch, lo que él denomina como un “hecho social total” (Mauss 
1971,157), y es que, en dichas formas de intercambio se manifiestan simultánea-
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mente y de manera global todo tipo de instituciones: las religiosas, jurídicas, morales 
-incluyendo tanto las políticas como las familiares- y económicas, las cuales adoptan 
configuraciones particulares de producción y consumo, o más precisamente de pres-
tación y distribución, a las que se suman los fenómenos estéticos resultantes de estos 
eventos, así como las manifestaciones morfológicas que generan estas instituciones. 
Como hace notar Claude Lefort, el concepto de hecho social total, emparenta a 
Mauss con Marx en tanto ambos pretenden alcanzar a “las cosas sociales en sí mis-
mas, en lo concreto, como son”, no como simples abstracciones (1988: 15), y más 
emparentados aún, se encuentran en su caracterización del hecho económico, 

La noción de intercambio suscita, con razón, una reflexión filosófica radical. De-
signa un “hecho social total”, según la feliz expresión de Mauss, cuyo sentido es a 
la vez económico, jurídico, moral, religioso, estético; revela pues que la sociedad 
es totalidad y que lo económico y lo ideológico, que estamos acostumbrados a 
pensar por separado, en la realidad son sólo valores exigidos por el conocimiento. 
(Lefort 1988, 16)

En esta misma lógica, de acuerdo con las reflexiones de Julián Fava (2009) en la 
introducción a “La parte Maldita” de Bataille, original de 1976, la representación del 
potlatch posibilita la conceptualización de la transición desde la "economía restringi-
da", que se centra únicamente en las actividades humanas relacionadas con la utili-
dad, la escasez, la conservación y la ganancia, hacia una "economía general" capaz de 
abordar las operaciones de pérdida, ostentación, despilfarro y actos de generosidad 
(Fava 2009). El potlatch no se limita únicamente a la forma de don también puede 
implicar la destrucción pública de las riquezas, presentada como un acto de poder 
hacia los ancestros del receptor (Bataille 2009). Estos intercambios no se reducen 
exclusivamente a bienes materiales o riquezas, como en las sociedades capitalistas; 
el potlatch abarca gestos corteses, celebraciones rituales y la inclusión de mujeres. La 
variedad de interpretaciones del potlatch depende de la tribu, ya que puede implicar 
tanto alimentar al otro como destruir ritualmente las riquezas. Este proceso demues-
tra la falta de relación ética entre el potlatch y la moral capitalista, que se centra en 
la acumulación.

No muy conocidas son los préstamos que toma Lacan de Marcel Mauss, como 
nos muestran Saubidet y Azzaretto (2019). En el Seminario 7 de Jacques Lacan, el 
psicoanalista señala que lo que muestra el potlatch, en su mandato a regalar y retri-
buir los regalos, es “cómo el hombre retrocede ante los bienes” (Lacan 1988, 283) 
y es que, precisamente es el acto de ofrecer algo lo que lleva consigo la obligación 
de una reciprocidad, y es precisamente por esta expectativa que surge el potlatch 
(Mauss 1971, 88). Esta práctica transforma el dar, es decir la destrucción de riqueza, 
en un acto de generosidad que se traduce en riqueza; es decir, cuando el acto de dar 
se realiza sin cálculos, confiando en la reciprocidad desde el inicio, el acto de dar no 
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implica pérdida, sino ganancia. Al final, se trata de “huellas que muestran positiva-
mente que se concibió que la destrucción de los bienes como tales podía tener una 
función reveladora del valor” (Lacan 1988, 282). 

Esto último conlleva una serie de paradojas bien conocidas por Bataille (2009), 
quién explora la complejidad del don al afirmar que nunca se da sin esperar algo 
a cambio; el donante ejerce poder sobre el receptor, generando una deuda. Quien 
da más, ostenta un mayor poder de dar y destruir. El donante, ya rico antes de dar, 
continúa siéndolo, y el receptor, ahora deudor, debe devolver un don superior. Esta 
dinámica contradice la primera asunción sobre el don, que implicaría un acto de 
generosidad total. Como sea, lo importante en todo caso es señalar que el potlatch 
se distancia, tanto del deseo de pérdida como del aumento de los dones futuros, ca-
racterísticos del capitalismo. En lugar de eso, su centralidad radica en que lo que se 
da es devuelto en forma de status, mientras más doy más subo en la jerarquía social 
(Bataille 2009, 35). 

Según las reglas del dar y recibir, el objeto donado debe circular, y su usufruc-
to tiene un límite de tiempo. Si el receptor decide devolver un objeto a otro, no 
puede conservarlo, ya que el objeto lleva el hau del donante original. Esta dinámica 
contrasta con el capitalismo, donde retener la plusvalía es encomiable y donar sin 
cálculo se considera irracional. Marcel Mauss cita a Ranaipiri, uno de sus infor-
mantes melanesios, quién le explica la naturaleza del hau (Mauss 2012, 87). Según 
la afirmación  de Lévi-Strauss, el hau no constituye ni la razón ni el objetivo del 
intercambio, y tampoco se trata de una síntesis, dado que no existe una antítesis. Es 
únicamente en el proceso de intercambio donde el objeto adquiere su hau; se trata 
de un fenómeno consecuencia del intercambio, no su origen. Lévi-Strauss plantea la 
cuestión de que Mauss quedó atrapado en la ideología indígena, lo que le impidió 
formalizar adecuadamente este tipo de intercambio no capitalista. Él sostiene que 
Mauss se quedó en un ámbito imaginario y específico. Si hubiera logrado liberarse 
del sentido preconcebido y del sesgo etnocéntrico europeo, que veía en la creen-
cia en el hau, algo propiamente mágico y “atrasado”, habría visto que es plausible 
identificar los elementos compartidos presentes en todas las formas de intercambio 
(Lévi-Strauss 1971).

Siguiendo con esta lógica es permitido fundamentar la idea de que, en los tian-
guis persisten formas residuales de este tipo de intercambio social estudiado por 
Mauss donde los objetos adquieren un hau, es decir, un plusvalor por circulación. 
Mariana, una de mis informantes en el tianguis Baratillo, vendedora de objetos usa-
dos, es mi guía para mostrarme cómo funciona el hau de los objetos de segunda mano. 
Mariana comienza a vender en el Baratillo con la muerte de su madre, como una 
manera de salir del estado depresivo que se encontraba, según me cuenta ella. Este es 
el inicio, pero después se mantiene en el tianguis debido a sus carencias económicas, 
incrementadas por la calamidad de tener dos hijos afectados por una enfermedad 
incurable llamada llamada Osteogénesis imperfecta, que en el argot popular se conoce 
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como “niños de cristal”, cuyo principal síntoma es una “fragilidad ósea, cuyo resultado 
es un hueso vulnerable ante fuerzas externas e internas, condicionando la aparición de 
fracturas frecuentes ante traumatismos mínimos o inexistentes” (Diego et al 2010). 

A pesar de que la prevalencia de la enfermedad es de 1 caso por cada 20,000 
nacimientos (Diego et al 2010, 131e2), en el caso de Mariana se da la aún más ex-
traña situación de que su dos hijos tienen la enfermedad. Entre el tratamiento y la 
rehabilitación de sus dos hijos, más el coste de la vida diaria, su único sostén es el 
sueldo a su esposo Toño que trabaja como instalador de antenas de televisión con un 
salario que nunca excede los 10,000 pesos al mes. Por lo mismo, Mariana, ha encon-
trado en el tianguis y la venta de cosas de segunda mano, una vía alternativa en el 
sostenimiento del hogar. Primero empieza reciclando su ropa vieja y luego la que le 
regala la familia cercana hasta que esa cadena de intercambio se va extendiendo hasta 
los vecinos y después, a todo el barrio.

A Mariana se le empieza a crear la fama de que es “una tilichenta” -persona que 
acumula cosas - y la gente le lleva todo lo que ya no quiere. Ha recibo cosas de todo 
tipo que después vende en los tianguis: discos - “de esos, de los grandes” refiriéndose 
a los discos de vinilo -, ropa, zapatos, peluches, adornos para la casa, muñecas, bici-
cletas, utensilios de cocina tanto nuevos como usados: vasos, cucharas, platos usa-
dos, ropa usada, incluso bragas - “¡y las han comprado!” me dice entre sorprendida 
y triunfante 17 -. Se queja de que hay veces que “le regalan cosas muy feas” 18, pero 
le sorprende que incluso hasta “para lo más feo” hay clientela, como unas “faldotas 
largotas” que le regalaron, “de esas que te llegan hasta los tobillos”, y ella pensó que 
es algo que nunca vendería, pero encontró clientela en una señora de “los testigos 
de jehová” 19.

La cadena de intercambio es más barroca de lo que parece y no concluye nece-
sariamente con Mariana vendiendo lo regalado en los tianguis; de hecho, después de 
obtener “el botín” el intercambio que ella realiza puede tomar diversas formas, que 
van desde la compraventa, el trueque, el obsequio gratuito y otras formas mixtas. 
Otras rutas que pueden tomar los objetos usados son vía el obsequio, el robo o la 
manipulación, tácticas “desviadas” pero asumidas como parte de la lógica del tian-
guis de segundas. 

Mariana me comenta que es común se acerquen personas ancianas, que se ven 
“todos pobrecitos”, como me dice ella. Esta gente va de puesto en puesto recogiendo 
cosas a un mejor precio o incluso regaladas, para después revenderlas más caras en el 
mismo baratillo. Estos ancianos se le acercan y le preguntan: “¿a cuánto me los da?”, 
y a ella, que le despiertan lástima: “en dos pesos se los doy” me comenta con actitud 
desprendida y a sabiendas de que “ellos los venden más adelante [...] más caros”. 
Mariana reconoce que le ganan las súplicas de sus clientes, las caras de lástima: “Doy 
cosas de a peso [...] dos pesos”. Pero incluso, llegado el punto de la insistencia de los 
pedigüeños ella rompe con un: “¡Ya, lléveselo ya!”, “a todos les regalo” 20 reconoce. 
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Otra forma desviada de intercambio se encuentra en el robo o formas mixtas de 
compra/trueque/regateo.

Conforme a los principios de dar y recibir establecidos por Marcel Mauss 
(2012:87) si un vecino (A) le obsequia un objeto a Mariana (B), ella tiene el derecho 
de disfrutar de él temporalmente; sin embargo, posteriormente debe transferirlo a 
otra persona (C) lo cual hace en el Baratillo, bajo la forma de intercambio mercantil, 
como corresponde a la lógica capitalista de intercambio usufructuario, pero muchas 
veces, también bajo forma de Contra-don (regalos, robos “permitidos”, limosnas…), 
ya que el objeto donado debe circular. Igualmente, este objeto es vuelto a donar 
por Mariana (B) a La Señora de Los Tiliches (C). En el momento en que C decide 
retribuir a B con un objeto – los objetos nuevos que la Señora de los Tiliches le son 
regalados a Mariana -. En este punto, se destaca la necesidad de que dicho objeto 
no permanezca en posesión de Mariana (B), ya que, según estas prácticas culturales, 
el objeto devuelto no lleva consigo el hau de C, sino el de A (los vecinos que desin-
teresadamente le regalan cosas a Mariana), quien inicialmente realizó la donación. 

La continua puesta en circulación de objetos por parte de Mariana, es sorpren-
dentemente armónica con el mantenimiento del hau. Mariana no acumula, pone en 
circulación todo lo regalado, como si de una maorí creyente en que la retención de 
dicho objeto, según la economía del don polinesia, conllevaría consecuencias graves, 
como enfermedad o incluso la muerte (Mauss 1971). La propia Mariana me confiesa 
como el dar le ha servido para alejar la enfermedad, en este caso mental, producida 
por la profunda melancolía arrastrada por la muerte de su madre. En contraste con el 
sistema de producción capitalista, donde aquel que conserva la plusvalía es conside-
rado exitoso, mientras que quien dona sin calcular se etiqueta como "loco" (Saubidet 
y Azzaretto 2019, 804), para Mariana el dar sin parar fue la fórmula que encontró 
para alejarse de la depresión y recuperar la salud mental.

Contaminaciones simbólicas en el tianguis

A los tiangueros, que desde temprano están trabajando moviendo cajas, aco-
modando los tubos de los puestos o limpiando fruta, pescado o cortando piezas de 
carne, les resulta difícil mantenerse impolutos; sin duda contrastan con un super-
mercado donde frutas o carne se encuentran alienadas de su origen, perfectamente 
empaquetadas en envases plásticos, sin rastros de tierra o sangre, mientras los em-
pleados están absolutamente asépticos y uniformados. En el tianguis no hay ese 
entorno aséptico que genera una apariencia de limpieza impoluta cómo la de los 
productos de los supermercados. En los tianguis no hay disimulo sobre el origen de 
las mercancías. Todo proviene de algún sitio y toda mercancía deja residuos. Como 
menciona Don Luis, que relata historias increíbles acerca de la mugre en los tianguis 
en los que la suciedad puede alcanzar niveles escatológicos  21.
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Sin embargo, el asco hacia el tianguis más que por consideraciones concretas y 
“objetivas” suele estar teñido de prejuicios. Raquel, que es mi entrevistada de mayor 
nivel adquisitivo y que vive en una zona privilegiada de la ciudad, es de las pocas que, 
en su entorno, suelen ir al tianguis y por lo mismo, conoce las ideas preconcebidas 
sobre este 22 ”mira yo tengo una amiga”, me confiesa, que dice que no va al tianguis 
“porque está todo muy feooooo” - finge la voz como hablando "fresa" 23-.  El tian-
guis, suele generar diversas modalidades del asco, por ejemplo, el entrar en contacto 
con otros, es decir, estar en medio del amontonadero, pero también un asco de clase 
a “los nacos” por parte de las clases medias y altas.

¿Qué es un naco? Existe cierta discusión respecto a los orígenes de la palabra. En 
diversos diccionarios de mexicanismos se hace referencia a su origen como adjetivo 
ofensivo y racista. El diccionario del español usual de México (Lara 2003) habla 
de dos acepciones de la palabra: “Indígena” por un lado, “poco educado” y “sucio”, 
por el otro. El diccionario breve de mexicanismos (Gómez 2000) refiere algo por 
el estilo, remarcando el significado ofensivo de la palabra naco como sinónimo de 
indio y ampliando la información, ya que comenta que la asociación con lo indígena 
posiblemente venga de una abreviatura del término totonaco, gentilicio de una etnia 
que habitó el centro del país. Diccionarios más antiguos como “el diccionario de 
mejicanismos” de Santamaría (1959) aportan ciertas hipótesis más concretas sobre el 
lugar de extracción de la palabra: se trataría de un adjetivo que tendría como origen 
el estado de Guerrero, al sur del país. Igualmente, racista, la palabra haría referencia 
a los indígenas de esa región como personas “torpes, ignorantes e iletradas”.

Desbordando su sedimento original, nacido de la discriminación racial, el in-
sulto naco contiene un cúmulo de significados. De origen por identificar, pero segu-
ramente fundada sobre los cimientos aún sin derrumbar del colonialismo, ha sido 
utilizada como acicate del orgullo criollo-peninsular a costa de la inferiorización de 
los nativos mexicanos. Con el tiempo se fueron asociando otros significantes rela-
cionados con lo indígena a partir de esa metonimia imaginaria de las clases medias/
altas donde el significante “indio” se encuentra asociado a lo sucio, inculto, ruidoso, 
pobre y de “mal gusto” formando un término de alta capacidad polisémica y difícil 
de asir. Lo naco en cuanto adjetivo coloquial es el summum del (auto) odio mexicano 
y nadie más gráfico en su descripción del mismo que Carlos Monsiváis, el genial 
cronista de la cultura popular de México:

[...] dentro de este lenguaje de discriminación a la mexicana, equivale al prole-
tario, lumpenproletariado, pobre, sudoroso, el pelo grasiento y el copete alto, el 
perfil de cabeza de Palenque, vestido a la moda de hace seis meses, vestido fuera 
de moda. Naco es él anteojos oscuros a la media noche 24, el acento golpeado, la he-
rencia del peladito 25 y el lépero 26, el diente de oro. Naco es el insulto que una clase 
dirige a otra. (Monsiváis 1989,120) 



IMAGO CRÍTICA 11 (2025)176

Es vox populi la manera en que el tianguis está asociado a valoraciones de tipo 
clasistas o directamente racistas, ya sean estas más o menos conscientes o fingidas. 
Rocío también lo sugiere así “hay veces que ven a las personas [...] y no les causan 
buena impresión y ven a la gente que trabaja ahí y es como fuchi, guácala”. Para ella, 
la gente fresa 27 lo percibe como un espacio con “mucha gente, ruido y nacos” 28. Este 
grupo social heterogéneo de gente fresa, ve en la mayoría de la población mexica-
na, que es pobre, los signos del ser naco caracterizado como el populacho y el cual, 
debido a su baja educación y falta de modales suelen ser ruidosos, poco refinados y 
sucios. Para el imaginario clasista de cierto sector de la sociedad mexicana, el tianguis 
es un espacio que estaría contaminado por la naquez.

Los nacos tienen en los mercados populares en general y en los tianguis en par-
ticular el escenario perfecto para mostrar su arsenal cultural, vomitivo para las clases 
medias, altas y los miembros aspiracionistas del proletariado. Uno de los elementos 
que más ofende de los nacos son sus ruidos: chiflidos, piropos, pregones, chistes, 
carcajadas resonantes, acento sin domesticar, lenguaje sin pulir, música naca. Los 
piropos, vistosos por gráficos e indisimulados, son exclamaciones de admiración es-
tética o directamente sexual, usualmente son realizados por hombres, pero también 
por algunas mujeres más atrevidas que el resto. Se trata de versos o frases hechas, que, 
dependiendo de la persona que las escuche, le pueden parecer vulgares cuando no 
directamente insoportables. 

La cultura es “enclasante” (Bourdieu 1991,13), es decir que el gusto se en-
cuentra en el centro de fuertes determinaciones producto de relaciones entre clases 
sociales, el consumo de lo usado produce sensaciones aversivas entre aquellos sujetos 
que se encuentran fuera del ámbito popular al que tradicionalmente va dirigida la 
oferta tianguera. Se trata de los disgustos “del otro”, aquel que pertenece a otro círcu-
lo social donde lo usado es sinónimo de “indignidad”. Es común la recomendación 
de no discutir sobre gustos, porque hay gustos como colores. Esto, como sintetiza 
brillantemente Bourdieu, no es una muestra de que los gustos estén fundados sobre 
naturaleza, si no “por qué cada gusto se siente fundado por naturaleza” (1991, 54). 
La discrepancia entre los gustos se encuentra en la base de las diferencias sociales y 
arroja a los “otros”, a los del “otro gusto”, al abismo de lo antinatural y degradante:

La aversión por los estilos de vida diferentes es, sin lugar a duda, una de las barre-
ras más fuertes entre las clases: ahí está la homogamia para testificarlo. Y lo más 
intolerable para los que se creen poseedores del gusto legitimo es, por encima de 
todo, la sacrílega reunión de aquellos gustos que el buen gusto ordena separar. 
(Bourdieu 1991, 54)

La música popular es otro de los elementos de la cacofonía tianguera que a al-
gunos les parece alegrar y a otros disgustar. Y es que con el “buen gusto” lo primero 
que se aprende es “a disgustarse” como dijera Bourdieu en el epígrafe de este artículo. 
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Cuando uno adopta el buen gusto en música lo primero que se hace es dirigir aren-
gas contra los otros estilos, aquellos que son poco refinados o más elementales. En 
ese sentido, los tianguis son una enciclopedia del mal gusto. Toneladas de reguetón, 
cumbias, salsa, banda, tecno banda, rancheras, electrónica de microbus o el hit pop 
del momento son vomitados por los altavoces de los puestos de cds piratas en un 
caldo sonoro que raya en lo cacofónico, ya que el sonido de un puesto se mezcla 
con el de al lado, y luego con el de más allá. La música, sea cual sea el género, en 
el tianguis adquiere la cualidad del remix, se funde con el entorno, en un sentido 
pre-moderno:” entre los ruidos, la música, en tanto que producción autónoma, es 
una invención reciente. En efecto, hasta el siglo XVIII mismo, se funde en una to-
talidad” (Attali 1977, 09).

Los pregones son otros de los ruidos de nacos que molestan a las buenas concien-
cias. Se trata de ‘frases hechas’ que se usan de forma repetida para llamar la atención 
de los clientes del tianguis, es decir arengas que utilizan los comerciantes para invitar 
a comprar el producto o anunciar su mercancía. El pregón es el ADN del marke-
ting tianguero, vendedor que no grita es un vendedor que no vende, al menos en 
el imaginario de los tiangueros así parece ser, aunque probablemente la razón de su 
existencia haya que buscarla entre aquellas prácticas culturales que se hacen “por qué 
si”. Como sea, ser tianguero y no pregonar es casi una contradicción.

Durante mis observaciones en los tianguis escuché desde pregones que son tan 
solo llamadas de atención al cliente como “pásele, pásele”, “pásele que se acaba” o “¿a 
sus órdenes, que anda llevando?”; arengas que incluyen información sobre el produc-
to: “¡Lleve pitayas, lleve pitayas! ¡cuatro por diez! ¡cuatro por diez!”; elaborados pre-
gones que son formas culturalmente creativas y válidas de expresar la incomodidad 
o el enojo, como en el caso de un tianguero que así expresaba la sobreabundancia de 
“mirones que no compran nada” como le comentó a uno de sus compañeros: “Santa 
maría, santa maría, ampara al tianguero y llévate al turista”; pero también pregones 
humorísticos, teñidos de ironía: “¡Entre más barato está, más quieren!” 29.

Las clases medias y altas van al tianguis con miedo y fascinación, el ruido al que 
se acercan atraídas remite a esa masa indiferenciada de la cual emerge el universo, 
“con el ruido nació el desorden y su contrario: el mundo. Con la música nació el po-
der y su contrario: la subversión” (Attali 1977, 15). En el tianguis, la sociedad exhibe 
una conciencia específica acerca de su organización y su contrario: el caos. Vende-
dores, compradores y mirones van ajustando sus comportamientos de acuerdo con 
las simetrías y jerarquías percibidas en esta estructura, esforzándose continuamente 
por imponer su perspectiva a otros participantes en la escena. Goffman ha explorado 
minuciosamente esta conciencia social cómo

un problema de índole dramática […] Una “actuación” (performance) puede de-
finirse como la actividad total de un participante dado en una ocasión dada que 
sirve para influir de algún modo sobre los otros participantes (Goffman 2006, 27)
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Cada aspecto de nuestra vestimenta, hábitos alimenticios y otros objetos prác-
ticos se convierte en un elemento escénico utilizado para representar de manera 
dramática nuestros roles y el contexto de nuestras interacciones. En este contexto, 
cada acción que realizamos posee un significado y no carece de una carga simbólica 
deliberada. Goffman utiliza la metáfora del teatro, con su distinción entre actores y 
público, escenario y bastidores, como un marco para analizar situaciones cotidianas. 
Los tianguis son un lugar magistral para acceder a una serie de intercambios, en 
forma de regateos, performances e insinuaciones que funcionan como una analogía 
teatral de la estructura social de los participantes, expresada de forma temporal, 
situacional, con un comienzo, un desarrollo y un desenlace. Los distintos ascos y 
fabulaciones sobre elementos contaminantes, personas y objetos, teatralizados en el 
tianguis, forman parte de este repertorio de actuaciones que performan la estructura 
social. 

Las ideas de contaminación en la vida de la sociedad operan en dos niveles, 
uno ampliamente instrumental y otro expresivo. En el nivel instrumental, ciertos 
valores morales y normas sociales se mantienen gracias a creencias en la amenaza 
de contagio, cómo cuando se considera que la mirada o el contacto de un adúltero 
pueden atraer la enfermedad a sus semejantes o descendientes (Douglas 2007, 21). 
No obstante, al examinar con más profundidad las creencias en la contaminación 
(incluso la biológica) se descubre un elemento expresivo, ya que los contactos pe-
ligrosos conllevan una carga simbólica, lo que resulta especialmente interesante al 
relacionarla con la vida social del tianguis.

En un sentido expresivo, entre mis informantes encontré tres niveles de ideas 
vinculadas al miedo a la contaminación a cosas del tianguis: contaminación bioló-
gica, de clase y espiritual. Todas contienen un elemento expresivo – simbólico - en 
tanto expresan la relación social que mantienen mis informantes con el mundo. El 
miedo a la contaminación biológica, está relacionado directamente con la entrada 
en contacto con otro, ya sea, una persona o entrar en contacto con un objeto que 
fue propiedad de una persona. Es un miedo muy propio de la modernidad. Como 
comenta Richard Sennet, previo al surgimiento del sujeto moderno, el cuerpo se 
encontraba ligado a un espacio, pero también a nuestros semejantes, el cuerpo de 
los modernos exige orden sobre la ciudad, entendido este como “falta de contacto” 
(Sennet 1997, 23). El triunfo del movimiento individualizado en la formación de 
las grandes ciudades del siglo XIX condujo al dilema con el que vivimos ahora: el 
cuerpo individual que se mueve libremente carece de conciencia física de los demás 
seres humanos. (Sennet 1997, 26).

La modernidad trajo consigo una separación tajante entre lo público y lo pri-
vado, transformando las normas de comportamiento y creando una nueva actitud 
hacia el cuerpo, la intimidad, el contacto con los otros, lo abyecto, el pudor y la 
asepsia, que no se corresponden en absoluto con el habitante de las ciudades medie-
vales (Ariès 1989; Flandrín, 1989).  Más que las científicas precauciones para evitar 
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el contagio de virus, bacterias y demás microorganismos desconocidos en la época, lo 
que se impone es la properté, que en el francés actual significa limpieza pero que en 
la antigüedad se parecía más a su equivalente hispano: propiedad. es decir, elegancia 
o glamour. 

El temor a las mezclas y contactos espurios se encuentran también en los oríge-
nes del pensamiento psiquiátrico, donde la exposición a lo abyecto se postula como 
génesis de la enfermedad mental. Diversas formas de lo irracional, lo animal o lo 
amoral son causadas por la impureza, la contaminación o la mezcla entre especies o 
entre reinos de la naturaleza (Foucault 2000). Le Bon (1986) en su “psicología de 
las masas” ya lo anunciaba e indirectamente preescribía su remedio: el control disci-
plinario del líder. Génesis del fascismo. El largo camino hacia la modernidad tiene 
como héroe solitario al individuo pleno de razón que controla su animalidad a través 
del refinamiento y que domina a las masas a través de la disciplina. 

El espíritu de mezcolanza, multitud y anonimato de los carnavales medievales 
es transformado por el “espíritu crítico” del naciente arte de los vinos, una novedad 
cultural donde se aprende a elegir, seleccionar y distinguir. Surgen los grupos de 
“conveniencia social” compuestos de “la selección de algunas personas particulares” 
para “evitar el aburrimiento de la soledad y el trastorno de la multitud” (Ranum, 
1989: 218). Por el contrario, en el tianguis, hay quién redescubre esa pasión arcaica 
por “el desorden […] a uno le gusta andar en el amontonadero” 30. Esto, no sin con-
tradicciones, Rocío, por ejemplo, compradora frecuente de ropa usada en distintos 
tianguis dice sentir que “se le pega algo” cada vez que la rozan, “sientes que te vas a 
llenar de hongos”, situación que se incrementa cuando está comprando ropa usada: 
“de veras que estas, así como buscándole y [...] yo no tengo problemas con eso [con 
comprar ropa usada] pero en el momento que estoy buscando la ropa sí siento que 
se me va “pegar algo” 31.

Hay otras informantes, que, aunque en apariencia también tengan esta “fobia” 
al contacto, en sus contradicciones se revela otra cosa. Es el caso de Raquel, que, si 
recuerdan, es mi informante más “fresa”. Raquel me asegura que, incluso aunque se 
sienta muy atraída por una prenda, si es usada, definitivamente no la usaría:

Yo: ¿Y nunca le ha pasado que vea algo en la ropa usada que le guste pero que no 
se lo lleva porque es usado?

Raquel: Sí, sí me ha pasado, que veo algo y luego: “¿y por qué no tiene etiqueta?” 
[pregunta], “No pues porque es usado” y yo así: ¡ay! [pone cara de asco] pero, 
aunque me encante, la verdad es que no [y añade, como queriendo encontrar 
excepciones al respecto] “yo siento, aunque estén las personas sanas [...] no sé qué 
me pasa, que pienso que me va a contagiar de algo. 32

Sin embargo, de forma extremadamente llamativa, Raquel me comenta que 
ella llegó a regentear un puesto de ropa usada, aunque por razones opuestas a las que 
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tendría cualquier vendedora de ropa usada en un tianguis. Raquel tuvo un puesto de 
ropa usada como parte de las actividades filantrópicas del Rottary Club al cual perte-
nece junto con su marido; ella se junta con las amigas y van a “pueblear”, como me 
dice ella, vendiendo el fondo de armario, tanto de ella como del resto de miembros 
del Rottary… Se trata de ropa “de marca”, obviamente, es decir de alta calidad, que 
las amigas venden para obtener fondos para acciones caritativas. Sin embargo, y esto 
es importante, no deja de ser ropa usada,

(...) fíjate, la otra vez que fuimos a llevar a, como mi esposo es “rotario”, y fuimos 
a un pueblito a llevar ropa, porque bueno hay ropa que regala toda la gente para 
venderla en una plaza en un pueblito que le sacan dinero pero a beneficio de asi-
los, cosas de esas, y estaba yo vendiendo unas cosas que esto a tres pesos, que esto 
a cinco y así (...) y había un vestido tan bonito y yo pregunto: “¿y este vestido de 
quién es? es que me lo quiero quedar, y ya me decía una: “pues quédatelo no pasa 
nada”(...) 33

Cómo señala Alfred Gell “la antropología es excelente brindando explicaciones 
sobre conductas en apariencia irracionales” (2016, 41) y este es el caso. Si Raquel 
tiene un miedo insuperable a ser contagiada por “algo” depositado en la ropa usada, 
debería darle igual si esta es ropa de un tianguis o del Rottary Club. En ambos casos 
se trata de ropa de gente que no conoce, ni conoce sus hábitos, y a las cuales, por su-
puesto, no les ha hecho ningún análisis bioquímico para saber si tienen algún agente 
contagioso, etc, etc. Pero lo que nos enseña la Antropología es que, en los casos de 
miedo al contagio, más que elementos objetivos, lo que hay es un intento simbólico 
por construir un orden. 

Para Mary Douglas, la suciedad, tal como la concebimos, “radica esencialmente 
en la falta de orden y no tiene una existencia absoluta”, es decir, para ella evitar la 
suciedad – cualquier cosa que esto signifique – “es un esfuerzo positivo para organi-
zar el entorno y restaurar el orden” (2007, 20). En este caso, lo que Raquel intenta 
restaurar simbólicamente es un orden basado en clases sociales. El asco a la ropa 
del tianguis por parte de Raquel, más que a un agente biológico, es un miedo a un 
contagio de clase. Si Raquel no compra ropa usada es por temor a quedarse simbóli-
camente contagiada de “lo pobre” o dicho con Alfred Gell, la ropa usada del tianguis 
es un objeto que en su “índice” (Gell 2016, 24) contiene las relaciones interclasistas 
que tienen lugar en la sociedad mexicana.

Comparemos el caso de nuestra informante, con el análisis que hace Mary 
Douglas de las reglas rituales de contaminación de una casta elevada, la de los brah-
manes havik (2007, 51 – 53). Estos reconocen tres niveles de pureza religiosa, siendo 
el más elevado aquel en el cual un havik se halla impedido de recibir directamente 
frutas o dinero provenientes de un intocable, que es la casta más baja en la estruc-
tura social hinduista. No obstante, existen ciertos objetos que retienen su impureza, 
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fungiendo aún como agentes transmisores de contaminación tras el contacto. Dicha 
impureza perdura en las fibras de algodón, en los recipientes de metal y en los ali-
mentos cocidos (2007, 52).

Al escrutar minuciosamente estas reglas y sus análogas, se torna cada vez más 
patente que estamos inmersos en el estudio de sistemas simbólicos, “¿son higiénicas 
nuestras ideas allí donde son simbólicas las de ellos?”, se pregunta Douglas, “En 
modo alguno” (2007, 53), responde. ¿Podría, acaso, discernirse entre la contamina-
ción ritual de los havik y la conceptualización de la suciedad de nuestra informante? 
En este sentido, considero que nuestras concepciones sobre la suciedad son sistemas 
simbólicos como las de los havik.

Lo que Raquel considera suciedad, en este contexto, no es más que el subpro-
ducto de una sistemática organización y clasificación de los objetos propios de su 
clase social burguesa; de la misma manera que el havik intenta evitar el contacto 
con objetos manipulados por las castas bajas, para mantener el orden social intacto, 
igualmente, una fresa de Guadalajara evitará no entrar en contacto con la ropa usa-
da por un naco, y es que “el orden conlleva el rechazo de elementos inapropiados” 
(Douglas 2007, 53), en este caso, aquellos inapropiados para su clase social. Este 
entendimiento de la higiene nos saca de manera inmediata del terreno de la asepsia 
biológica, señalando una vinculación con sistemas de pureza/impureza de carácter 
manifiestamente simbólico.

Pero este miedo a la contaminación por lo usado puede llegar a tomar caracte-
rísticas supersticiosas. Es el tercer orden de contaminación: por agentes espirituales. 
Raquel, por ejemplo, además del asco que le produce la ropa de segunda de los tian-
guis, cree que lo usado, en general, “guarda cosas de los dueños anteriores”, como 
pueden ser “las malas vibras” 34. Hay un continuo en este temor a la contaminación 
por la ropa usada que va de lo biológico a lo abstracto y de ahí a lo meramente es-
piritual; incluso en una misma persona pueden presentarse las tres formas, como en 
Raquel, lo cual nos hablaría de que estamos frente a un continuum. Sin embargo, 
aquí quizás habría que retomar las preocupaciones de Mary Douglas, que nos llama 
a no confundir lo sagrado y lo impuro (2007, 181 - 183). 

A pesar de que es innegable que, con frecuencia, los sistemas simbólicos otor-
gan carácter sagrado a aquellas mismas entidades impuras que han sido vehemente-
mente rechazadas, es necesario aclarar que no son lo mismo. Retomemos el caso de 
Mariana, mi informante vendedora de ropa usada. Ella todavía guardaba, entre el 
tabú y el recuerdo, la ropa de su madre muerta, que no se atrevía a llevar al tianguis 
a vender. ¿Los vestidos de la madre muerta de Mariana, es una entidad impura o una 
entidad sagrada? Una de las características de lo sagrado es que se trata de elementos 
que pueden ser utilizados de manera constructiva en el ámbito de los rituales. No 
basta con que algo sea considerado impuro para que se le atribuya un potencial be-
neficioso. En aquellas instancias donde no existen distinciones, no puede producirse 
profanación, ese es el caso del mercado. Es decir, donde no hay distinciones, todo es 
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vendible, y, por lo tanto, nada adquiere un carácter sagrado. Mariana, al retirar del 
mercado los vestidos de la madre muerta, los devuelve (como el propio cuerpo de la 
madre) al espacio de lo sacro y, por lo tanto, de lo desmercantilizado.

Tanto para Kopytoff como para Appadurai la mercancía es analizada desde la 
dinámica del intercambio y no desde la esencialización de los bienes (no hay mer-
cancías “por esencia”), y así, la situación mercantil en la vida social de una cosa se 
podría definir como el momento en el cual su intercambiabilidad por otro objeto 
es su característica socialmente más relevante. En este sentido habría tres momentos 
dentro de la vida mercantil de un objeto: a) la candidatura, b) la fase mercantil, c) 
el contexto. Mientras tanto, a las mercancías podrían clasificárseles en los siguientes 
tipos:

(a) mercancías por destino, es decir, objetos dirigidos por sus productores prin-
cipalmente al intercambio; (b) mercancías por metamorfosis: cosas destinadas a 
otros usos que son colocadas en el estado mercantil; (e) un caso especial de las 
mercancías por metamorfosis son las mercancías por desviación, objetos coloca-
dos en el estado mercantil aunque original y específicamente protegidos contra 
él y (d) ex mercancías, cosas extirpadas ya sea temporal o permanentemente, del 
estado mercantil y situadas en algún otro estado. (Appadurai 1991, 32)

Los objetos, para Kopytoff, mientras más especiales sean, más difíciles de co-
mercializar se vuelven y esta singularización no tiene que ver con la lógica economi-
cista de la escasez del producto, sino con un proceso complejo donde intervienen 
factores culturales, temporales y de asignación subjetiva de valor:

La mercancía perfecta sería aquélla que fuera intercambiable por cualquier otra 
cosa; del mismo modo, el mundo perfectamente mercantilizado sería aquél don-
de todo fuese intercambiable o estuviera en venta. Por la misma razón, el mundo 
perfectamente desmercantilizado sería aquél donde todo fuese singular, único y 
no intercambiable. (Kopytoff 1991, 95)

Siguiendo a Kopytoff (1991) y Appadurai (1991) podríamos decir que el es-
tatuto mercantil de los vestidos de la madre se complica cuando a) los vestidos son 
adquiridos por la madre de Mariana, b) después de su muerte, pasan de ser unos ves-
tidos cualquiera a ser los vestidos de mamá, es decir, se produce una singularización; c) 
por lo tanto los vestido de mamá pierden su candidatura mercantil y se transforman 
en un ligamen al recuerdo de la madre, un souvenir de su existencia; d) el vestido 
deja de ser una mercancía, es una ex mercancía situada en un estado sacro; e) cuando 
Mariana piensa en la posibilidad de venderlos, los vestidos, reafirman su estatuto des 
mercantilizado, se convierten en objetos tabú; f ) los objetos se reafirman en su esta-
tus de singularidad, son únicos y no intercambiables (han perdido valor de cambio).
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En una ocasión, y teniendo muchas carencias económicas, Mariana saca a la 
venta uno de los vestidos de la madre. En una de las ventas, ella argumenta “mire, 
que está nuevo”, “pues si” le responden, “pero está pasado de moda”. Esa respuesta 
la dejó en shock y le animó a poner en circulación todo el armario de su madre. 
Decíamos con Douglas, que aquellos objetos que son sagrados son efectivos en su 
función ritual, pues bien, Mariana, al desprenderse de los vestidos de mamá, enten-
dió que ganaba en fuerza interior: “a mi mamá ahora la llevo en el corazón, no en 
sus cosas” 35. En este sentido, la re-mercantilización de los vestidos tiene una función 
ritual: en un contexto de crisis y carencias económicas le sirven para efectuar una 
“desviación” sobre el estatuto del objeto; y en cierta medida el objeto tabú, al adqui-
rir de nuevo su candidatura mercantil, rompe el ligamen que guardaba Mariana con 
el recuerdo de la madre muerta, liberándola.  

Desde cierto pensamiento antropológico vulgar, se ha pensado en los ritos en 
términos de su eficacia instrumental, y así, se espera que el rito produzca resultados 
tangibles, como la lluvia o la curación milagrosa. Sin embargo, no es la eficacia 
instrumental de los ritos la única clase de eficacia, los símbolos tienen el poder de 
provocar cambios, ya sea a nivel de la psicología individual o de la vida social. Cómo 
señala Mary Douglas, “no es el absurdo Alí Babá, sino la figura magistral de Freud, 
el modelo para apreciar el rito” (2007, 91). La eficacia simbólica del rito, a nivel de 
la psicología individual. es perceptible en el ritual de donación de los vestidos de la 
madre muerta, que, en conjunto con todo el entramado de economía del don de 
Mariana, adquiere la forma de un ritual del duelo. 

Sin embargo, si consideramos el evento del vestido de la madre, como el ele-
mento cúspide de un ritual ampliado de dones y contra-dones, en y en torno al tian-
guis Baratillo, podríamos apreciar que su eficacia social es incluso de mayor enverga-
dura. En torno a las desgracias ocurridas a Mariana se creó un mecanismo altamente 
ritualizado de apoyo social, generando circuitos de economía del don intercalados 
con una economía mercantil más convencional, que en su conjunto han servido de 
subsistencia material para Mariana y su familia. Aunque para cierta visión vulgar, el 
rito es algo vinculado exclusivamente a su función mágica instrumental; desde Rad-
cliffe-Brown (1986) la separación entre rito religioso y rito secular ha saltado por los 
aires. Incluso en un mundo secular, los rituales persisten, 

En cuanto animal social, el hombre es un animal ritual. Si se suprime el rito bajo 
cierta forma, no deja de surgir en otras, con mayor fuerza mientras más intensa es 
la interacción social (Douglas 2007, 80)

La ritualización del duelo, en el intercambio simbólico entre Mariana y el ves-
tido de mamá, podemos observar como el objeto hace algo más que mutar en ese 
juego de identidades que transcurre en estadios siempre en referencia a lo mercantil 
(aunque sea bajo la forma de “ausencia de lo mercantil”). En primer lugar, el vestido 



IMAGO CRÍTICA 11 (2025)184

sirvió de intermediario entre este y otro mundo manteniéndola en contacto con su 
madre. El objeto se encuentra encantado e interactúa con Mariana; y aquí no estoy 
hablando de espiritismo sino de algo que ella misma menciona, el vestido le servía 
como registro material, mnemotécnico, para mantener vivo el recuerdo de la madre. 
Cuando ella dice que a partir de ese momento (cuando vende el vestido), ya solo 
llevará a su “mamá en el corazón” mientras a las cosas no, hay que entenderlo de 
esa manera: las cosas estuvieron indisolublemente ligadas a la madre, pero en un 
momento ya no.

El vestido hacía las veces de conexión y era indispensable para mantener el liga-
men, cuando es roto el lazo, éste es realizado no sin esfuerzo, se requiere cierto tipo 
de agencia. Esta capacidad de separación requiere un aprendizaje, y éste sin duda, lo 
ha obtenido Mariana por sus propios medios, pero no sin participación del objeto. 
El vestido, en tanto cosa-entre-dos- mundos, es transicional, funciona como un ca-
talizador para ir consiguiendo paulatinamente la separación total con el ser querido. 
Cuando ese aprendizaje es adquirido, es el momento de dejar escapar a “la cosa”.

Mariana consigue separarse del vestido de mamá en tanto muleta emocional 
gracias a su agenciamiento. Así aprende a “desprenderse de las cosas” pero paradóji-
camente esto solo lo consigue a través de “una cosa”. Las cosas, no por estar mudas 
no significa que no hablen. Existen dos vías por las cuales los estudios de la cultura 
material han intentado escuchar las cosas, por un lado, estarían aquellos que mer-
cantilizan los objetos haciendo que estos “pierdan personalidad” y por otro lado, 
aquellos que resaltan la personalidad del objeto, mostrando que estos interactúan, 
generan estados de ánimo, en suma, se encuentran investidos de “agencia” (Hoskins 
2006; Gell 2016). Mariana, en el acto de separación de los vestidos, que previamente 
eran objetos tabúes, muestra retrospectivamente la agencia de los objetos cuando 
han sido des mercantilizados, pero también su capacidad para funcionar como por-
tales; ventanas a otros mundos, en este caso, una ventana al mundo de los muertos. 

Conclusiones

Explorando las complejidades de las interacciones sociales y la construcción de 
significados en el contexto del tianguis, tal como nos enseña la metáfora teatral de 
Goffman, la vestimenta y las acciones diarias se convierten en elementos escénicos 
que representan roles y contextos, dando lugar a intercambios, regateos y perfor-
mances que reflejan la estructura social. El estudio del Baratillo y otros tianguis en 
Guadalajara muestra cómo estos mercados han sido temidos, repelidos y segregados 
a lo largo del tiempo, en parte debido al miedo al contagio asociado con la conta-
minación de estos espacios. La historia del Baratillo revela cómo las autoridades han 
utilizado el miedo al contagio para segregar y controlar estos espacios, buscando 
imponer un orden moral en el espacio público.
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La modernidad, al separar lo público de lo privado, transforma normas de com-
portamiento y actitudes hacia el cuerpo, la intimidad y el contacto interpersonal. 
Este cambio se refleja en la búsqueda de orden y la evitación del contacto físico por 
parte del individuo moderno, marcando una distinción significativa con sociedades 
anteriores. Cómo un intento de imponer la modernidad eurocéntrica es de donde 
surge la repulsión hacia el tianguis, que no solo se basa en consideraciones sanitarias, 
sino que refleja una lucha por imponer un orden moral en el espacio público. La 
regulación del tianguis se convierte en un proceso de ortopedia moral, buscando 
controlar las prácticas y los cuerpos en el espacio del mercado.

En este sentido, la idea de contaminación en el tianguis puede ser abordada 
desde dos niveles de análisis: uno instrumental, relacionado con el mantenimiento 
de valores y normas, y otro expresivo, que lleva consigo una carga simbólica. El mie-
do a la contaminación se manifiesta en niveles biológicos, de clase y espirituales, to-
dos vinculados a dimensiones simbólicas y las estructuras sociales que las mantienen. 
Un ejemplo central en mi exposición ha sido el rechazo de la ropa usada del tianguis 
como un temor simbólico al contagio de clase baja; para esto, en la más clásica tra-
dición de la Antropología cultural, lo que pasa en los tianguis puede ser comparado 
con sistemas simbólicos de castas y pureza. Lo que argumento es que el miedo a la 
contaminación no tiene elementos objetivos, sino que se funda en la creación simbó-
lica de un orden basado en jerarquías sociales, siguiendo la visión de Mary Douglas.

Por otro lado, objetos como la ropa usada pueden transformarse en entida-
des sagradas a través de rituales y asociaciones simbólicas. La desmercantilización y 
re-mercantilización de estos objetos cumplen funciones rituales y simbólicas com-
plejas, revelando el enrevesamiento de las interacciones sociales y la construcción 
de significados en la sociedad moderna. Las prácticas de intercambio y regalo que 
rodean a la ropa usada, con ciclos de regalos, intercambios y ventas, reflejan una 
lógica de reciprocidad y generosidad. La presencia de personas mayores que recogen 
artículos a precios bajos para revenderlos resuena con las ideas de Kopytoff sobre la 
mercantilización y desmercantilización de las cosas.

El hau de la ropa usada en los tianguis revela un entramado social complejo que 
incorpora elementos de mercantilización, reciprocidad, generosidad y prestigio so-
cial, proporcionando una perspectiva enriquecedora sobre las prácticas económicas 
y sociales en la sociedad contemporánea. En resumen, el análisis antropológico de 
los tianguis en Guadalajara destaca que el miedo al contagio ya sea biológico o sim-
bólico, se convierte en una forma de ritualizar la distinción social. La repulsión hacia 
ciertos objetos o prácticas en el mercado refleja mecanismos simbólicos de diferen-
ciación entre clases sociales, evidenciando cómo el espacio del tianguis se convierte 
en un terreno donde se ritualizan las tensiones y las jerarquías sociales.
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NOTAS

1. Entrevista a Mariana y a su hija Miriam (25/10/2012)
2. Entrevista a Raquel (05/02/2013)
3. Bultos cerrados que en su interior contienen una cantidad variable de ropa, calzado y (o) 

accesorios para el vestuario como bolsas, cinturones, etcétera. El nombre probablemente venga 
de hispanizar la palabra inglesa pack (paquete).

4. Entrevista a Mariana y a su hija Miriam
5. Ibidem
6. Estadounidense o proveniente de Estados Unidos.
7. Entrevista a Pancho (04/04/2013).
8. Entrevista a Mariana y a su hija Miriam (25/10/2012)
9. Ibidem
10. Ibidem
11. Entrevista a Pancho (04/04/2013)
12. Entrevista a Don Luis (01/10/2016)
13. “Industria del vestido gana mercado en EU”. El Economista. 21 de Diciembre del 2011.
14. “¿Quemar ropa incautada?”. Editorial. El Universal. Miércoles 31 de Marzo del 2010.
15. Entrevista a Mariana y a su hija Miriam (25/10/2012)
16. Entrevista a Rocío (12/10/2016).
17. Ibidem
18. Ibidem
19. Ibidem
20. Entrevista a Mariana y a su hija Miriam (25/10/2012)
21. Entrevista a Don Luis (01/10/2016)
22. Entrevista a Raquel (05/02/2013)
23. Pija.
24. Las comillas son mías.
25. El que habla con referencias sexuales o alburea.
26. De habla sexualizada, vulgar y grosero.
27. Gente de clase alta o incluso, de clase baja pero con pretenciones.
28. Entrevista a Rocío (12/10/2016).
29. Diario de Campo. El Baratillo. 05/04/2009.
30. Entrevista a Mariana y a su hija Miriam (25/10/2012)
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31. Entrevista a Rocío (12/10/2016).
32. Entrevista a Raquel (05/02/2013)
33. Entrevista a Raquel (05/02/2013)
34. Entrevista a Raquel (05/02/2013)
35. Entrevista a Mariana y a su hija Miriam (25/10/2012)
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