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PREFACIO

Este libro trata de la minoria étnica mazateca.

Los mazatecos, junto con otras etnias del grupo lingiifstico olmeca-
otomangue, subgrupo otomiano-mixteco, familia popoloca (Swadesh,
1960, p. 106), habitan en la sierra Madre Oriental, en el extremo nor-
te del estado de Oaxaca. Esta sierra imponente cae de manera abrup-
ta hasta las planicies del litoral del golfo de México, formando ca-
nadas profundas junto con montafias escarpadas. Ahi se condensan
las nubes que se forman con la humedad recogida por los vientos
en el golfo. Las lluvias, abundantes en todo el afio salvo en marzo,
abril y mayo, son parte del alimento de uno de los sistemas hidrolé-
gicos mas grandes de México: la cuenca del Papaloapan. En esta re-
gion formidable, los mazatecos adaptaron la cultura del maiz me-
soamericana adecuando a la naturaleza la organizacién del trabajo
con base en la familia patrilocal extensa. Para ello no sélo organiza-
ron el trabajo colectivo e individual e instrumentaron tecnologias
adecuadas al medio, sino que aprovecharon de manera multiple la
diversidad de ecosistemas; se apropiaron de la naturaleza de-
sarrollando un conocimiento preciso de sus caracteristicas, de sus
ciclos y de sus irregularidades. El conocimiento étnico del paisaje
y de su territorio esta {ntimamente relacionado con la concepcién
del mundo organizada por la cosmogonia. Por ello podemos afirmar
que se trata de una geografia étnica.

Los mazatecos no vivieron aislados sino que fueron objeto de va-
rias conquistas. Antes de la colonia espafiola su trabajo fue apro-
piado por los aztecas desde Tuxtepec y desde Teotitlan (véase “Rela-
cién de Teotitlan” en Del Paso y Troncoso, 1905, p. 224). Los espaiioles,
al no encontrar el metal preciado, subordinaron la regién mediante
el tributo. Las encomiendas fracasaron en varias ocasiones. A pe-
sar de la reorganizacién de la cultura y sociedad, varios de los pila-
res mesoamericanos de la cultura se mantuvieron intactos: la eco-
nomia de subsistencia organizada alrededor del maiz, por ejemplo.
Aun con la readecuacién, asimilacién y reorientacién de la visién
del mundo espafiola, se mantuvieron las bases de la estructura sim-
bélica de los hombres y mujeres de conocimiento: me refiero a la
utilizacién de los psicotropicos como aspecto central en la accién
ritual y la ordenacién simbélica.

Los mazatecos participaron en los movimientos sociales mas im-
portantes del pais. En los ejércitos populares de la Independencia,
en contra de los franceses y en la Revolucién. Durante el México in-
dependiente, sobre todo en la segunda parte del siglo pasado, la ma-
zateca se transformé por dos hechos: uno fue la introduccién del
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10 PREFACIO

café en la parte media de la sierra; el otro fue el despojo de las tie-
rras de la mazateca baja por parte de los hacendados, tanto ganade-
ros como productores de caifia de azicar, directamente ligados a Por-
firio Diaz. En los dos hechos, el Estado porfiriano intervino activa-
mente. La sierra mazateca se incorpora asi al mercado mundial. Nue-
vas estructuras politico-sociales se montaran sobre la economia de
subsistencia. Asi se desarrollaron los feudos caciquiles y el bando-
lerismo alrededor del control del producto cosechado. Para la ma-
nutencién del monopolio del poder, los hacendados desatan la vio-
lencia politica en la parte de la mazateca baja. Los consejos de
ancianos fueron el reducto de la resistencia de las comunidades in-
corporadas a las haciendas. ,

No pocas de las comunidades participaron en la marea revolu-
cionaria. Se decian zapatistas y carrancistas. Es asi como recupera-
ron sus tierras en la parte baja, y mediante la compra u ocupacién
en la zona cafetalera. Los viejos hacendados del café se convierten
en los acaparadores del producto controlando la comercializacién
mediante el monopolio del transporte (cuadrillas de mulas). En el
proceso de recuperacion de tierras mediante la reforma agraria, en
la parte baja se consolida con la venia del Estado un rosario de caci-
quillos que controlan el acceso a la tierra y el comercio. Estos des-
plazan definitivamente a los ancianos del mando politico.

Para 1950 no existia en esta formidable sierra ningiin camino mas
que los de herradura. Para atravesar la sierra las cuadrillas de mu-
las tardaban hasta tres dias. E1 97% de poblacién hablaba el maza-
teco, y mas del 70% era monolingiie. En estas circunstancias, en ple-
no territorio mazateco (en donde chocan las planicies con la sierra),
el Estado instrumenté un gigantesco proyecto de ingenierfa hidrau-
lica: la construccién de la presa Miguel Aleman. Se cercenaron
500 km? del territorio mazateco, que abarca en total unos 2 400 km?.
Se expulsé de su tierra natal a més de 20 mil campesinos. Este hecho
se repite 20 afios después con la construccién de la represa Cerro
de Oro. Aquf los mazatecos se ven menos afectados que la etnia ve-
cina, los chinantecos.

El proyecto de desarrollo estatal, de la burguesia agraria vera-
cruzana y oaxaquena, asi como el Banco Mundial desmembran la
regién mazateca de su unidad territorial desde el punto de vista so-
cioeconémico. La mazateca baja es objeto del proyecto de desarro-
llo ambicioso y “ejemplar’ que por muchos afios haya impulsado
el Estado mexicano. Se desarrollan los monocultivos (cafa de azu-
car, arroz); las selvas se desmontan con créditos del Banco Mundial
y la banca privada, y los pastizales que resultan sirven para la en-
gorda del ganado que va a parar como carne de segunda para las
hamburguesas norteamericanas o bien para abastecer al Distrito
Federal.

En un territorio que abarca 23 municipios, los mazatecos de hoy
estan atomizados politicamente. En un ambiente de multiples pre-
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siones exteriores e interiores y lleno de procesos sociales contradic-
torios, intentamos desarrollar la investigacién sobre lo que pudiera
ser la identidad étnica actual en México.

Todos los trabajos de investigacién tienen su historia. La de éste se
inicia con un movimiento que sostuvieron maestros de las comuni-
dades étnicas de todo el estado de Oaxaca por incremento salarial
y mejores condiciones laborales. Nuestro contacto con ellos (y digo
nuestro porque se acercaron a la Escuela Nacional de Antropologia
e Historia, ENaH) se dio cuando vinieron a solicitar a los antropélo-
gos un apoyo solidario. Fue entonces cuando ocuparon las sedes re-
gionales del Instituto Nacional Indigenista y, de este modo, logra-
ron la satisfaccién de sus demandas. Sensibilizados por el movimien-
to pronto comenzaron a interrogarse sobre la naturaleza de su tra-
bajo y el destino de sus comunidades. En las conversaciones con ellos
se perfilaron varias inquietudes sobre diferentes temas: desde los
problemas m4s candentes relacionados con la tierra, hasta el senti-
do de la verborrea anticaciquil que el Estado promovia. Se nos pre-
guntaba sobre los conflictos entre las diferentes fracciones del pRri
y sus agentes sociales. Especialmente significativo es el hecho de que
estos maestros venian de todas las etnias del estado de Oaxaca y en
sus reuniones constataban que sus grupos tenian problemas comu-
nes. Por ejemplo veian que una misma empresa maderera saqueaba
los recursos forestales de regiones alejadas entre si.

Al observar nuestro quehacer como antropdlogos, los maestros
pensaron que podriamos aportar soluciones a los problemas plan-
teados. Esto no era posible desde un centro de educacién superior;
lo que sf podiamos hacer era examinar uno por uno los problemas
e investigar sus posibles tendencias. Esta empresa, por lo amplio
de su planteamiento, era de por si harto dificil de abordar, y méas
atin porque préacticamente cada maestro de las distintas regiones
étnicas de Oaxaca deseaba que fuésemos a su comunidad. Ante esta
dificultad sugerimos que se escogiera una region que presentara de
alguna manera todos los problemas planteados. Asi llegamos a la
parte baja de la cuenca del Papaloapan donde se presenta un desa-
rrollo econémico vertiginoso que subordina en parte el 4rea de la
sierra. Teniamos en esta region todas las situaciones sociales posi-
bles: desde la comunidad étnica monolingiie hasta los procesos de
proletarizacién y de afluencia masiva a las ciudades regionales; desde
agroindustrias que procesan principalmente los productos de la eco-
nomia de plantacién hasta la economia doméstica polivalente. Ade-
mas se trataba de una regién en la que el Estado y el Banco Mundial
habian explicitado su proyecto y estrategia de “desarrollo” y sus po-
liticas y acciones con las minorfas étnicas.

Desde la ENAH, entre alumnos y algunos maestros, conformamos
varios equipos de investigacién y, siempre en contacto estrecho con
los maestros de la regién, fuimos recorriendo los distintos lugares
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de la zona. Inicialmente teniamos la vaga idea de que todos los pro-
blemas que aquejaban a las comunidades, incluyendo los de los gru-
pos étnicos, estaban ligados a la relacién de fuerzas entre, por una
parte, el bloque social hegeménico que en alianza con el Estado im-
ponia su proyecto econémico, politico y social y, por la otra, las lu-
chas populares por la tierra, por el poder politico en los municipios,
por mejores precios y salarios, por la organizacién de los cortado-
res de cafia, etc. El tema de la investigacién se fue perfilando en tor-
no a la relacion entre los diferentes grupos sociales y el poder. Por
lo tanto se situaba en el 4mbito de la antropologta polftica.

Sin embargo, nuestra visién inicial de la problematica excluia de
manera significativa la cuestién étnica. Asf que los resultados de los
primeros trabajos (Boege, 1979) fueron insuficientes para explicar-
nos lo que sucedia. Observabamos que el conflicto de los grupos y
clases sociales, incluyendo su organizacién por el Estado, estaba ba-
sicamente permeado por lo étnico. Por ello habia que desarrollar
una teoria de la identidad étnica, dentro de la marana de contradic-
ciones en que se hallaba inmerso el grupo social. Con este enfoque
se ubicaron nuevas perspectivas de investigacién, como es el carac-
ter peculiar y étnico de la produccién de origen mesoamericano con
su manejo complejo de los ecosistemas y las formas agricolas mo-
dernizantes de los monocultivos agroindustriales dentro de la divi-
sién nacional e internacional del trabajo por regiones ecolégicas con
sus respectivas poblaciones.

Igualmente habia que abordar el problema de la organizacién so-
cial y politica de origen étnico en conflicto con las formas caciqui-
les y nacionales de organizacién sociopolitica; y finalmente el pen-
samiento de los grupos étnicos derivado de su practica social frente
a los aparatos de hegemonia presentes en las regiones étnicas. Como
los mecanismos de poder y su ejercicio regional se estaban trans-
formando o readecuando a la intervencién masiva de los organis-
mos estatales dentro de la regién, era necesario desarrollar cada vez
més una metodologia y una teoria que definiera con precisién los
mecanismos “modernizantes” de la explotaci6n capitalista y sus for-
mas de dominacién regionales. Lentamente se fue configurando el
panorama de las regiones dentro del sistema global, y el resultado
rebasaba la simple delimitacién geografica.

AGRADECIMIENTOS

En este libro aparecen los nombres de varias personas. Con ellas
sostuvimos conversaciones a veces muy extensas, en general guia-
das por un temario preparado previamente, y a la vez observamos
la interaccién intragrupal, asi como entre ellos y nosotros. A veces
anotabamos nuestros suefios como parte peculiar de nuestra forma
de conocer y actuar.
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Desde 1975 visité afio con afio diferentes comunidades donde con-
vivi e intercambié opiniones y experiencias con campesinos y cam-
pesinas, maestros, ancianos, hombres y mujeres de conocimiento (cu-
randeros, hechiceros). La confrontacién con maneras de pensar
distintas requiere de un trabajo constante consigo mismo y de una
actitud abierta al aprendizaje. A este aprendizaje e intercambio co-
rresponden las reflexiones plasmadas en este libro. Una relacién de
amistad y respeto con algunos campesinos y maestros me permitié
confrontar y resolver mejor mis dudas e inquietudes. La afinidad
politica con algunos maestros me permitia hablar practicamente de
todos los temas sin ningtin temor de llegar a lastimar sentimientos.
La confianza se basé, fundamentalmente, en el intercambio respe-
tuoso de ideas y en la discusién constante, colectiva y personal, de
los distintos problemas que se iban presentando en la regién. Con
algunos campesinos convivi muchas horas y me explicaron pacien-
temente varios recovecos de su cultura. Entre ellos quisiera men-
cionar a don Amadeo Calleja, de Nueva Patria, y a sus hijos Maximi-
no y Martiniano. Es para mi importante sefialar que sus platicas,
que presento en el libro, fueron clave para este trabajo. Conversar
con ellos fue siempre muy placentero y me siento orgulloso de la
confianza y hospitalidad que tuvieron para conmigo. “No a cualquie-
ra le cuenta un mazateco sus secretos’, me confes6 Maximino en
una borrachera. Evidentemente la simpatia que despertamos en ellos
y el afan de ensefiarnos sus conocimientos los convirtieron en maes-
tros de su cultura. Y qué decir del anciano don Bruno Herrera, de
Tenango, shuta chinga ditho o principal del consejo de ancianos y
a la vez hombre de conocimiento. Federico Neiburg y yo tuvimos
una platica larga con €l sobre el consejo de ancianos. Todavia me
resuena en los ofdos el carifioso pasha (abuelito) de la esposa del nieto
que nos traducia con precisién lo que el viejo decia.

En algunas ocasiones estaba presente la preocupacién acerca del
sentido de nuestra presencia y de la investigacién y, con ello, la cues-
tién de los campesinos y de algunos maestros: ¢ para qué hacen esas
preguntas? A veces se podian aclarar y desmantelar algunas fanta-
sias mutuas.

Las expresiones “hey my frend” (sic) o “por aqui no aceptamos
comunistas’’ del borrachin que no oculta nada se desvanecian a me-
dida que avanzaban las platicas. _

Tal vez sea don Sabino el que mas me introdujo al mundo de los
hombres y mujeres de conocimiento. Lo hallamos en casa de don
Amadeo haciendo unas curaciones y reponiéndose de la persecucién
de otros brujos. Con una sensibilidad extraordinaria percibié6 en cada
uno de nosotros un elemento cardinal de nuestras personalidades’
para posteriormente adivinar hechos traumaticos muy personales
que movilizaban gran ansiedad en algunos. Hay que mencionar tam-
bién a don Pedro Marcos, de Cabeza de Tigre, conocedor de mas de
40 plantas medicinales; a don Valeriano Flores, de Arroyo Chicali;
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a don Epitacio, de Corral de Piedra, todos ellos de la regién de So-
yaltepec. Fue para mi importante la platica con don Pablo Mariano,
de Piedra de Amolar, Ixcatlan, que me invité, junto con los maes-
tros Adrian Cortés y Nicolas Mariano, a participar en la ceremonia
del primero de enero (huincha). Especialmente quiero mencionar a
los maestros Adrian Cortés, Higinio Roman, Nicolds Pablo Maria-
no, Victor Alto Castro, Eulocadio Tejada, Amadeo Basilio, Domingo
Ramos, Santos Altamirano, Humberto Judrez y Victor Jiménez, los
dos tltimos de Huautla. Con todos ellos convivimos las buenas y las
malas; nos introdujeron a la regién y a los multiples problemas; nos
explicaron lo que no entendiamos y, ademas, nos tradujeron varias
entrevistas al espafiol. c

No todas las entrevistas tuvieron tan buenos antecedentes, tam-
poco implicaron siempre buenas relaciones. Recuerdo una hecha a
un miembro de la burguesia tuxtepecana (véase “Cabos sueltos’ en
Nexos nim. 19, julio de 1979, en donde Carmen Lira hace una rese-
fia de esta entrevista), en la cual éste opinaba que era una lastima
que los norteamericanos no nos hubieran invadido ya, y que se de-
bia matar a todos esos campesinos flojos y agitadores. Decia admi-
rar a Somoza y que ellos (los terratenientes) ya se estaban armando,
y no precisamente con juguetitos (armas cortas), porque el gobier-
no apoyaba a algunos agitadores. Admirador de Lincoln, se sentia
el representante del progreso y asi delineaba el proyecto social y po-
litico de su clase. En otra entrevista, cuando preguntamos por qué
habian sido asesinadas unas personas, se nos respondié: “por an-
dar de preguntones como ustedes”.

Podriamos afadir una larga lista de personas que nos introduje-
ron al mundo mazateco; en su defecto, siempre que las cito mencio-
no su nombre. )

A veces hablo en primera persona del plural porque, aun cuando
yo escribi este libro, en realidad sintetizo una larga experiencia de
investigacién colectiva desarrollada en el 4mbito de la lucha por la
democracia de la ENAH. Sin este ambiente, no se hubiera logrado im-
pulsar la discusién de las ideas expuestas. Varias generaciones de
alumnos y algunos maestros acompafaron el proceso de investiga-
ci6n. De ahi sali6 un ensayo sobre las estructuras de poder en la parte
baja de la cuenca del Papaloapan, por lo que se refiere al estado de
Oaxaca (Boege, 1979). Como resultado de la investigacion existen va-
rias tesis profesionales: sobre los movimientos campesinos, la pro-
duccién de la piia, los jornaleros agricolas, la burguesia agraria,
la narrativa y el consejo de ancianos. Las ideas centrales de cada

_uno de los trabajos se discutieron, semestre tras semestre, en el ta-
ller de investigacién que funcioné en la licenciatura de antropolo-
gia social hasta el afio 1980. Alli fueron muy importantes las discu-
siones, entre otros, con Rosario Cobo, Mario Aguirre Beltran, Teresa
Morales, Cuauhtémoc Camarena, Mario Camarena, Eduardo Torres,
Manolita Candela, Mariana Portal y Federico Neiburg. También cons-

s Bl s v s A

PREFACIO 15

tituyeron piedras angulares las discusiones que con los colegas y
alumnos sostuve en el ambito de la Divisién de Estudios Superiores
de la ENaH. En este ambiente académico, muy estimulante para mi,
quisiera mencionar de manera especial a Armando Bartra, Néstor
Garcia Canclini, Augusto Urteaga, Juan Luis Sariego, Eduardo Me-
néndez, Adriana Lépez, José Luis Najenson, Jestis Martin del Cam-
po, Diego Polit, Carlos Aguado y Andrés Medina. Asimismo fueron
muy sugerentes las observaciones de Alfredo Lépez Austin.

En el Departamento de Antropologia Social y Etnologia del iNAH
tuve un espacio para redactar la primera versién de la parte que se
refiere al capitulo “Los hombres y mujeres de conocimiento”.

No quisiera dejar de consignar aqui la influencia personal y pro-
fesional que tuvieron en mi Marie Langer, Ignacio Maldonado, Maya
Nadig y Mario Erdheim.

Quisiera mencionar asimismo a mi padre Wolfgang Boege con
quien hubiese querido hacer una investigacién etnoboténica en la
region.

También quiero reconocer al profesor Lorenz Loeffler su interés
por el trabajo y su invitacién a integrarme al cuerpo docente del Se-
minario de Etnologia de la Universidad de Zurich. Esto me permi-
tié tener un espacio para concluir la redaccién. Hans Ruedi Frey
intervino para hacer posible mi estancia en Zurich y asf terminar
lo que por tanto tiempo permanecié inconcluso. También agradez-
co a Urs Seckinger y Gregor Schlaepfer que me comentaron partes
del trabajo; Gregor me dio acceso a materiales importantes sobre las
actividades del Instituto Lingiiistico de Verano y de las sectas pro-
testantes dentro de la region.

Alicia Barabas y Miguel Bartolomé, con su vasto conocimiento
de los grupos étnicos, hicieron aportaciones valiosas para la parte
de los hombres y mujeres de conocimiento.

Es con Gilberto Lépez y Alicia Castellanos con quienes comparti
algunas experiencias de investigacién en el proceso de construccién
de la Nueva Nicaragua. La problematica de la Costa Atlantica de Ni-
caragua y la reflexion sobre la relacion de los miskitos con el Esta-
do revolucionario, y viceversa, nos ha obligado a replantear y revi-
sar a fondo los enfoques sobre la cuestién étnico-nacional desarrolla-
dos en América Latina. : ;

Igualmente, la rica experiencia de Juchit4n en México me ha mar-
cado y dado las pistas acerca de cémo enfocar lo étnico aun en pro-
cesos sociales menos cambiantes que los de Nicaragua pero con con-
tradicciones muy agudas y manifiestas en lo politico. De esa reflexién
surgen los conceptos generales basicos que organizan este libro.

Varios amigos escucharon a veces obligadamente mis relatos e
inquietudes respecto de la investigacién: entre otros Silvia Teran,
Sara Lara, Humberto C. de Grammont y Agustin Avila. Sus comen-
tarios y sus dudas fueron para mi un gran estimulo.

Conacyt me apoy6 para que pudiese realizar el viaje a Suiza y dis-
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poner asi de un espacio tranquilo para terminar la redaccién y pre-
sentarme al examen de doctorado en la Universidad de Zurich. En
el primer periodo de mi estancia como investigador visitante en el
Cinvestav (Centro de Investigacién y Estudios Avanzados del Insti-
tuto Politécnico Nacional, Unidad Mérida) tuve el lapso necesario
para revisar el manuscrito.

Finalmente quisiera mencionar a Luisa Paré, quien reviso la ver-
sion final del trabajo. A ella y a mis hijos Karina y Martin dedico
este libro.

Pochota sagrada: puerta de entrada a la mazateca y a la chinantla

La unidad entre religioén, economia y vida doméstica



“Nosotros los mazatecos trabajamos en el monte”
El “convite”, una forma de ayuda mutua

Recoleccion de los “nifios sagrados”
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Figura 2. La regién mazateca
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INTRODUCCION

Nosotros los ha shuta enima trabajamos el monte, quiere decir que somos
personas humildes, indigenas que no sabemos hablar, que hablamos en idioma
(ha en); somos gente de costumbre [...] Ya cada vez hay mas avecindados y
la tierra no alcanza para todos. No somos nada, dicen. Ellos son los shuta
chunda, viven como perros arrimados. Van al corte de café o a la tumba de
la cafa; es como en la hacienda. Por 12 horas de trabajo le pagaban a uno
un pesito. Viviamos casi desnudos, no habia huipiles de colores alegres. Nos
rebelamos y le recogimos esas tierras a las haciendas. Somos ha shuta eni-
ma porque somos rusticos, comemos lo que nos da el campo, no tenemos
que comprar lo que comemos. Los ricos son los ha ye na (shuta titon o shuta
niina), tienen tierra y comercio. Son los que ocupan mozo para trabajar su
tierra. Pero ésos hicieron un pacto con el diablo (con Chicon Nangui)y el dfa
que mueran tendran que devolver todas esas riquezas [...]

El anciano A. Ramos de la regi6n de Jalapa de Diaz en la sierra ma-
zateca nos delinea asi la vida de su pueblo. En esta autodefinicion
encontramos una estrategia, la cual resalta que se es en tanto que
se siembra la tierra, se va al monte a trabajar y se consume lo que
se produce. Se aclara que no se es en cuanto no se tiene acceso a
la tierra. El anciano incorpora, ademas, que se habla un idioma de-
terminado y que se es “gente de costumbre”. Para entender esta auto-
definicién hice un largo recorrido de analisis y de “decodificacién”.
Este analisis se plasma en la primera parte de este trabajo.

Mi estrategia de investigacion y de exposicion fue la de entender
cada uno de los aspectos a los que se refiere el anciano. La traduc-
cién de ha shuta enima —gente que hablamos en idioma y que so-
mos humildes, humillados— nos lleva a una profunda reflexién acer-
ca de la manera en que un pueblo se asimila a su conquistador y
de cémo se crea la identidad étnica en oposicién al “vencedor”. Este
contraste lo encontramos también entre los mayas de Yucatan cuan-
do se definen como macehualob (campesinos, gente en comiin) en
oposicién a los dzulob (blancos, extranjeros, gente de la ciudad). No
es casual que el anciano no se autodefina como ‘mazateco’’. Duran-
te la investigacién corroboré que el concepto mazateco viene del ex-
terior y que lentamente se esta interiorizando. Al preguntarle si ellos
son mazatecos me respondié que no, que ellos son jalapefios (de Ja-
lapa de Dfaz) y que los mazatecos son los de Huautla. Se es en tanto
se pertenece a una regién determinada confrontada con otra.

Hay otro elemento importante de confrontacién que la autodefi-
nicién del anciano nos sugiere. No se es cuando no se tiene tierras
ni la posibilidad de obtenerlas: “son como perros arrimados” (shu-

[19]
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ta chunda o jornaleros). Del mismo modo, los ricos (shuta titon), los
que no trabajan la tierra, tampoco son.

La confrontacién no es el unico mecanismo para definir la iden-
tidad. Tanto para los mayas como para los mazatecos ser macehual
o shuta enima significa ser campesino, que siembra la tierra, que
trabaja en el monte para el sustento. En la autodefinicién se dice
que se vive de lo que da el campo, que no se tiene que comprar lo
que se come. En esta frase se condensan algunos conceptos bésicos
que quiero desarrollar en el trabajo, como la economia de subsis-
tencia cual elemento central en la conformacién de la forma maza-
teca de expresién de lo étnico. Sin embargo, la economfa de subsis-
tencia tiene detras de si toda una tradicién de lo que podriamos
denominar las estrategias mesoamericanas del cultivo y la recolec-
cién de plantas y frutas, ademas de la domesticacién y cacerfa de
animales. Veremos como esta estrategia de “‘sobrevivencia” poliva-
lente esta organizada por la cultura del maiz.

La pieza central para la construccién de la identidad étnica den-
tro de la cultura del maiz es el concepto de trabajo. No se trata de
cualquier trabajo sino de “trabajar en el monte”. Es aqui en donde
se desarrolla la relacién hombre-naturaleza. El acto de cultivar la
tierra no es tinicamente un hecho econémico; en él se sintetizan cien-
tos de afios de experiencia sobre el manejo de una regién determi-
nada. Asimismo en lo simbélico se interpreta cada acto de esta rela-
cién hombre-naturaleza, lo que obliga a preguntar cémo conciben
los mazatecos ese monte y su relacién con él. Ahora bien, el anciano
no habla a titulo personal sino en nombre del nosotros. Se trata de
un colectivo que vive segin la costumbre, y que es necesario para
sobrevivir. Este “sobrevivir” no sélo se refiere a una estrategia in-
mediata de sembrar afio con afio y asi obtener lo necesario para el
sustento, sino que también contiene una intencién grupal. Me refie-
ro al hecho de que en algiin momento de su historia (hay que recor-
dar que el anciano proviene de la regién de Jalapa de Diaz) los ma-
zatecos perdieron las tierras y las recogieron a las haciendas. En
consecuencia lograron rehacer su “comunidad”. Esto se vincula a
los “huipiles de colores alegres”.

En la ultima frase se encierran varios elementos muy importan-
tes para la conformacién de la identidad grupal: por una parte se
relaciona tristeza o alegria con la situaci6n del acceso a la tierra y,
a la vez, la vestimenta de colores alegres con la posesién de tierras.
Puesto que es un hombre el que se refiere a ella, habria que pregun-
tarnos por qué un hombre escoge este aspecto especial. En el capi-
tulo sobre el consejo de ancianos descubrimos las cualidades de esta
observacién, por lo pronto conformémonos entendiendo que la,ves-
timenta se relaciona con el grupo, y es parte del ser.

La costumbre es la forma ritualizada de vinculacién entre los hu-
manos, con la naturaleza y lo sagrado. Es la costumbre la que aco-
moda en una sola identidad los elementos contradictorios de multi-
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ples identidades sociales parciales. Con el término “identidades
parciales” quisiera referirme al hecho de que una identidad étnica
no se forma sin contradicciones ni sin partes contradictorias. Los
distintos municipios y comunidades agrarias con variantes dialec-
tales de una misma lengua son, por ejemplo, parte de una misma
identidad contradictoria; también lo son las diferencias de sexo y
edad vinculadas a las distintas actividades sociales y politicas; o bien
los distintos grupos sociales que tienen diferentes oficios; o las cla-
ses sociales inmersas en el grupo étnico. Esto ultimo se expresa en
lo que el anciano nos dice respecto de los ricos: cuando mueren, vuel-
ven a ser. La ritualidad organizada por la costumbre es la que unifi-
ca al grupo, en sf contradictorio; en ella se dan relaciones de alianza
y se cimentan las lealtades primordiales entre las familias patrilo-
cales que han de normar las distintas conductas politicas.

Se podria preguntar el lector cudles serian las diferencias, por
ejemplo, entre un maya y un mazateco si ambos comparten las mis-
mas caracteristicas. Existen todas las condiciones para que no haya

diferencia entre mayas y mazatecos (a saber, su origen mesoameri- .

cano, su caracter de campesinos que se enfrentan con las mismas
formas de hacer producir a la naturaleza, y su organizacién), sin em-
bargo, es precisamente el aspecto organizacional de su cultura, en
un territorio determinado y con una historia especifica, el que los
diferencia. Es la forma especifica en que se han articulado histori-
camente: 1] la necesidad del grupo de enfrentar de determinada ma-
nera a la naturaleza, 2] como esta manera particular se articula con
el substratum mesoamericano mas general, 3] cémo se reorganiza
el grupo con la nueva estructuracién social y de poder en la Colo-
nia, 4] las reglas del juego entre la etnia (reorganizada en funcién
de las necesidades de la Colonia y su resistencia a ello) y las nuevas
formas de relacién que se generan en las distintas fases econémi-
cas, sociales y politicas del Estado-nacion.

El estudio de la situacién étnica actual se ubica, en nuestro caso,
en los momentos en que se introducen en la regién cultivos comer-
ciales que responden a una légica distinta a la del consumo “cultu-
ral”’ mazateco. Asimismo se tiene en consideracién la accién expli-
cita y consciente del Estado mexicano sobre los grupos étnicos.

Ahora bien, el anciano Ramos también nos habla de un antes y
un akhora, e implicitamente de un mafiana. El antes como el ambien-
te de la hacienda; el ahora cuando se tienen las tierras. La pregunta
obligada serfa ¢ cuél es el vinculo construido en el universo simboéli-
co entre antes, ahora y mafana?

El antes-ahora-mafiana como perspectiva de la vida grupal tiene
gran importancia. Es la memoria histérica que sirve de guia a la ac-
cién politica. Es la “utopia” grupal. Aqui intento relacionar esta “uto-
pia’”’ con la manera de producir de los campesinos mazatecos, es de-
cir cémo se vincula la cultura del maiz de origen mesoamericano
con la agricultura de subsistencia, con la forma de organizacién so-

-
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cial, politica y con la produccién simbélica, Todo ello dentro de una
estrategia para sobrevivir, ya que la unidad de todos los elementos
conforma la identidad étnica.

La identidad grupal se va forjando en una practica social comun
y en la contradiccién con otros grupos sociales. Es asi como se ela-
bora una concepcién sobre el otro y respecto de si mismo (el aden-
tro y el afuera). .

El anciano nos habla claramente sobre los que no son. Este he-
cho nos lleva a la pregunta acerca del papel que desemperia el otro
en la conformacién de la identidad.

Estamos ahora en condiciones de plantear lo que consideramos
como identidad étnica. En un momento histérico, el grupo constru-
ye su identidad a medida que se"apropia y desarrolla sus condicio-
nes de existencia tanto materiales como simbélicas (concepcioén del
tiempo y del espacio). Esta apropiacién cuenta con una tradicién mi-
lenaria de conocimiento e interrelacién con el entorno geografico.
Con el concepto tradicién milenaria no me refiero a una inmovili-
dad grupal sino a aquella dindmica en la que el grupo se va relacio-
nando con el exterior mediante sus propios recursos.

La identidad étnica adquiere especial relevancia cuando se toma
conciencia de si mismo frente a los demas y cuando sistematizar,
profundizar y desarrollar los aspectos centrales de la propia cultu-
ra se vuelve politica manifiesta. El idioma en comiin no es mas que
el vehiculo de una interrelacién grupal que fortalece a la comuni-
dad y a través del cual se ejerce y sistematiza, con conceptos deter-
minados, una préctica social. El grupo étnico no est4 aislado del sis-
tema de clases sociales de la nacién, por lo tanto cada clase social
—en el interior del grupo— intentar4 apropiarse de lo étnico o des-
truirlo para legitimar su proyecto. Sin embargo, puesto que la ma-
yoria de los habitantes de los grupos étnicos son trabajadores del
campo, sus valores, conceptos y practica sociales pertenecen en ge-
neral a una de las clases explotadas: el campesinado. La pertenen-
cia a una minoria étnica y a las clases trabajadoras del campo van
a ser los ejes de formacién de la identidad étnica.

La identidad entra en tal contradiccion con los nuevos procesos
de explotacion y de dominacién que podemos considerarla como una
identidad amenazada. Transformacién, readecuacién, transaccion,
destruccién y resistencia son tal vez conceptos que pueden guiar el
anélisis de la situacién grupal. La antropologia mexicana ha deno-
minado a estos procesos como “aculturacién”. Sin embargo, este con-
cepto dificilmente recoge lo contradictorio del proceso.

Con los conceptos arriba enunciados intentamos incorporar al
analisis los distintos elementos contradictorios de una misma pro-
blematica. Se trata de ubicar lo étnico dentro de una situacién en
la que intervienen, de una manera nueva y amenazante, tanto los apa-
ratos de hegemonia cultural estatal como los privados (sectas reli-
giosas, misiones, radio, televisién, etcétera),

3
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En efecto, planteamos el problema de cémo un grupo social de-
terminado —en este caso los campesinos mazatecos— es incorpora-
do al proceso de divisién naciona! e internacional del trabajo. Es(';e
enfoque presenta, de entrada, varios problema.s a l§ vez. Se tf‘atzcxl e
un grupo social que, con una tradicién y una .hlstorla determmid as,
es objeto de un proyecto de desarrollo ausp.lcmc.lo porel Banco Mun-
dial, el Estado y las burguesias de los 4mbitos internacional, nacio-

ional.
nalLZ\ 1t:jg)leriencia y la tradicién histéricas c~1e transformar la natu-
raleza —en la que lo dominante es la montafay los_ rios de la sierra
Madre Oriental— con la agricultura de sub:«slster}cm y dentro de I.a
cultura del maiz, nos remiten a entender la 1de1:mdad_ grupal y étlm-
ca desde un punto de vista agrgrii) y desde lf;glcas diferentes a las
nan de la ganancia o de la mercancia. ) _
qui::;n ;azatecos hgabitan serranias que sélo son accesibles a pie,
a caballo 0 a mula, y en las que apenas recientemente el Estado esta
construyendo caminos para vehiculos de motor. En efectq, la trans-
formacién mas radical en el terreno de las vias fie comunicacién se
remonta a los tiltimos 20 afios. Con ello se agydlza e! enfrent?'mlen-
to entre cultura étnica regional y cultura dommax‘lte .‘ nacional .'Aho-
ra, el hecho de definir asi los polos de contradlcc’lér} nos obllga_ a
repensar cuidadosamente las relaciones entre lo étnico y la socie-
dominante. ) )

dacl[i‘l ;roblema de la identidad étnica de una poblacnép de or!gfn
rural es que se enfrenta cada vez méas con una cultura mdus'fna y
urbana sustentada por la universalidad gle la mercan?ia y el tipo de
nacién y Estado que se construye a partir de la rel_acnon de: fuerzas;
existente tanto en el &mbito nacional como en el mter'nacml?al. E
caciquismo puede ligarse justamente der.ltro de esta articulacién so-
cial entre el grupo en cuestién y la sociedad dom.mante.

Se trata, pues, de analizar la foyma en que la mmorizt construye
su propio espacio, cultural y politwo?, y sus, form?s de vmcu'lacn?‘n,
articulacién, reapropiacién, transaccién, resistencia o subordinacién
respecto a la sociedad dominante. _ .

Las luchas que los diferentes grupos socna!es_explotados sostie-
nen en la regién obligan a teorizar sobre las distintas cqntra_dnccno-
nes en un sentido de oposiciones dialécticas. Si hay dominacién, ha-
bra alguna forma de resistencia. Si hay hegemonia por parte de 11:
burguesfa y del Estado, existiran intentos de contrahegemontfa.
cultura dominante enfrenta respuestas en formas contracultux:ales.
Si el Estado y el Banco Mundial desarrpllan un proyecto reglorlxal
y aplican sus politicas, la pregunta obligada seria ¢cuéles son las
formas implicitas y explicitas de un proyecto Fe.glonal de los gru;
pos étnicos y de las clases explotadas que participan en }a region?

Evidentemente los procesos sociales rebasan a las regiones y las
sobredeterminan. En este sentido nuestro interés se Eentré enen- -
tender c6mo se traducen los mecanismos de dominacién y explota-
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cién y como se expresa la resistencia en las minorias étnicas de las
caracteristicas antes mencionadas. La accién del Estado, asi como
la de los aparatos de hegemonia, han envuelto a los grupos étnicos
(y no sélo a ellos) en un proceso de transaccién que va més alls de
la negociacién politica. Es una nueva cultura politica, social y eco-
némica que incorpora los distintos elementos, de una y otra partes,
para crear su propia hegemonia politica y cultural. Hegemonia sig-
nifica consenso; y consenso, transaccién. En la regién étnica casi to-
dos los aparatos de hegemonia tienen una visién o un discurso de
lo étnico y acttian en consecuencia. Por ello se hace necesaria la re-
flexién sobre la cultura politica que involucra la presencia del Es-
tado y de los grupos dominantes en la regién.

Los grupos étnicos han sido objeto de politicas tanto estatales
como de organismos privados en cuya formulacién y ejecucién han
participado y participan los antropélogos. Lo anterior nos lleva ne-
cesariamente a pensar en los usos de la ciencia antropolégica den-
tro de las politicas del Estado.

Cualquier tema planteado, ya sea en el terreno de lo econémico
o en el de las formas de articulacién social y/o conflicto politico, asf
como las representaciones dentro de lo simbélico, se tiene que refe-
rir a las relaciones de fuerza existentes.

Estas relaciones de fuerza se encuentran en equilibrio precario,
en el que cada una de las partes contendientes intenta ganar espa-
cios dentro de lo étnico. Asi, la burguesia juchiteca o los “ancianos”
comerciantes de Huautla que se aglutinan dentro del Partido Revo-
lucionario Institucional (pRr1) intentan organizar en su favor las fies-
tas campesinas ligadas al santo patrén de los distintos barrios. Y
viceversa, la oposicién (la Coalicién Obrero, Campesina, Estudian-
til del Istmo, cockr) refuerza las organizaciones y fiestas de barrio
ligadas a la cimentacién de las alianzas primordiales (bautizos, ca-
samientos, entierros, etc.); en resumen las que se refieren a la vida
campesina y sus reciprocidades.

Son varios los movimientos sociales vinculados al grupo étnico
mazateco. Por una parte esta la participacién de algunos mazatecos
en la lucha por la tierra, que adquiere gran relevancia en la parte
baja en la segunda mitad de los setenta. Asimismo, la poblacién tie-
ne muy presente la evacuacién forzada que sufrié ante la inunda-
cién de sus tierras por la presa Miguel Aleman. Es por ello por lo
que junto con los chinantecos recogen esta experiencia para oponerse
y negociar cuando se plantea una segunda evacuacién en relacién
con la presa Cerro de Oro. Tenemos, adem4s, movimientos ligados
a la comercializacién del café asi como la lucha por las presiden-
cias municipales. Cuando la lucha por la tierra adquiere gran rele-

vancia, la reaccién de los terratenientes y del gobierno local es es-
pecialmente violenta. Por ello, los movimientos rebasan su sentido
local y buscan alianzas regionales. De aqui surge la necesidad de for-
mar organismos como la cocko (Coalicién Obrero, Campesina del
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Estado de Oaxaca), la cock1 y el Frente (}ampesino Independlen_te de
la regién de Tuxtepec. Todas las organizaciones bx._lscan s‘?lucnone’s:
a las demandas y todas luchan fuera de los organismos “charros
as.

° p{:)i: tmaestros de primaria también se organizan y buscan la for-
ma de articularse con estos movimientos. En todas estas luchas, en
que a veces los participantes de las comt{nidades étmcas‘fugron pro-
tagonistas, no aparece de manera explicita el elemento étnico como
parte cohesiva de las luchas. ‘ _

A raiz de los movimientos sociales existentes nos Preguntamos
sobre su papel en la construccién de la identidad étnica. Por esta

- raz6n el tema del trabajo se fue definiendo alrededor de las pregun-

tas: ¢cudl es el papel de lo étnico dent.ro de la lu.cha de los pueblos?,
¢cuéles son los mecanismos de la sociedad dominante para destruir
esta identidad que organiza en su seno a un gran sector de la pobla-
cién perteneciente a las clases explotadas rura}es?,‘ecémo pueger;
manipular lo étnico en su favor las cl.ases dommantes.y el Esta;f ,(;‘
De aqui surge la proposicién contraria: c'cé'mo lo étnico se pertila
como elemento clave dentro de la resistencia de las clases popula-
res? La investigacion, en consecuencia, se desarro_llé alre‘defior de
una premisa politica: la manera unitaria para anallza.r lo étnico ne-
cesariamente tenia que partir de las luchas que sostienen los gru-
pos étnicos como trabajadores del campo.
Desde este 4ngulo se podrian delmeag‘ algunos elementos de un
proyecto alternativo de las propias etnias. El enfoque prop_uestci
excluye —como posibles componentes del proyecto alternativo a
dominante— toda clase de manipulaciones e 1nd1gen1§mos por parte
de las clases dominantes y del Estado. En este sentido no se trata
de hacer con este trabajo una monografia més para las dlfereptes
entidades gubernamentales o el Banco Mundial. Descentrar el inte-
rés antropolégico de la politica estatal y centrarlo alred.edor de los
movimientos y de sus perspectivas, es parte delos propésitos de esta
i igacion. ; .
mv';ztll%ez el contenido del trabajo no resuelvq todas las dupensxo-
nes necesarias para tratar un tema tan complejo. E:.st? es un intento
por relacionar en un estudio concreto las contradicciones entre et-
nia, clase, cultura étnica de origen agrario, por una parte, y nacion,
Estado, clase dominante y cultura dominante, por la. otra. Las cua-
lidades de cada uno de los aspectos de estas contrac?lccxf.mes se van
elaborando sobre la base de la experiencia de investigacion en la re-
gién étnica mazateca.



1. LA REGION ETNICA DENTRO D
ECONOMICA NACIONAL E LA DINAMICA

EL PROBLEMA

Segl'm_e! anciano Ramos, ser shuta enima implica trabajar en el mon-
te. Qu1s1.era resaltar como problema lo que significa el trabajo para
la creacién de la identidad. Se trata de la transformacién de la na-
turaleza —el monte— con la accién humana. El nosotros trabajamos
—aun cuando sembrar sea a veces una accién individual— tiene de-
tras de sf la aldea o las aldeas. En efecto, las estrategias de trabajo
estan fpndamentadas en primera instancia en la organizacién de la
comunidad —pero también la experiencia que surge por el trabajo
enael mo;te, asi como el conocimiento colectivo, la transmisién del
E: lila:ag:.:raiaecz:l:.termlnados ecosistemas, la manera de aproximars.e a

El e_lemento trabajo ubica la identidad grupal en el terreno de lo

rural, incluyendo su particularidad regional, en nuestro caso la sie-
rray las planicies. El conocimiento mazateco de la naturaleza esta
ligado al espacio serrano, a su ciclo climatico y a la clasificacién de
tal o cua! tipo de terreno en algiin valle o montafia determinados
Compartlr este conocimiento unifica a los grupos serranos; sembrax.'
la milpa en un espacio determinado liga al campesino con la natu-
raleza que lo rodea. El maiz con sus cultivos asociados genera la cul-
tura que vamos a ir analizando durante este trabajo.

Con lo anterior se explicaria sélo la identidad grupal de una al-
deao de- un municipio pequefio. Sin embargo, el intercambio regio-
nal de bienes producidos segiin especializaciones por comunidades
(aparte de la produccién de maiz) nos remite a formas de interac-
cién entre las comunidades que refuerzan la interdependencia del
nosotros. Parte de la produccién sale al exterior de la region. Este
exterior que sélo se materializa por los intermediarios locales o or
gente extrafa crea la conciencia de tener algo en comun frente apél
Se Interconecta asf el ser habitante de una regi6n determinada (cor;
un conocimiento especifico para aproximarse a la naturaleza ligado
a la’expen.encm milenaria) con el ser productores especializados de
algtn cul.tlvo comercial. La introduccién de cultivos comerciales no
s6lo sustituye un producto por otro, sino que transforma los habi-
tos de produccién y consumo. Por ello me pregunto en este capitulo
sobre las repercusiones en la identidad étnica de la sustitucién de
la pl:oduccu’)n de la milpa tradicional por cultivos comerciales. No
quisiera caer aqui en una visién economicista de la cuestién étr;ica

[26]
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Sin embargo, la forma que histéricamente adquiere la cultura étnica
est4 vinculada a la adaptacién regional de la cultura mesoamericana
y al ciclo produccién-consumo del mafz y los productos que lo acom-
panan. En efecto, la unidad produccién-consumo esta indisoluble-
mente ligada al entorno y al conocimiento, hébitos y formas de inte-
rrelacién. Esto no quiere decir que otros grupos que no sean étni-
cos no producen y consumen su propio conocimiento. Sin embargo,
este ciclo de creacién, circulacién y consumo de cultura propia es
interrumpido, o sesgado cuando menos, en el momento en que se
trabaja para un salario o para el mercado y se consumen productos
generados quién sabe en dénde, c6mo o por quién.

Lo mismo pasa con lo simbélico. El hecho econémico o social ya
no es interpretado segtin el conocimiento milenariamente acumula-
do por los propios protagonistas sino que hay “productores de lo
simbélico”, especializados, que nada tienen que ver con el grupo ét-
nico. Se convierten asi en simples consumidores de la cultura na-
cional y/o transnacional. Planteado asi el problema podrfa llegarse
a la conclusién de que lo étnico se desintegra cuando se rebasa el
vinculo con la regién o se abandona la cultura del maiz. Mi respues-
ta serfa que tal y como se presenta lo étnico en la actualidad si desa-
parecerian rasgos fundamentales de su cultura. Sin embargo, ni la
cultura del maiz tiende a desaparecer ni los grupos étnicos dejan
de adaptarse a nuevas situaciones.

LOS CINCO SUBSISTEMAS SOCIOECONOMICOS DE LA REGION ETNICA MAZATECA

Nuestra unidad de analisis ser4 la regién étnica mazateca. Trataré
de interrelacionar las distintas partes de esta unidad con los sub-
sistemas econémicos regionales: el de la tierra fria, el de la tierra
templada y el de la tierra caliente. El censo general de poblacién
de 1980 reporta 148 mil habitantes en una 4rea de aproximadamen-
te 2 400 km?, con una densidad de poblacién, en algunas partes, de
més de 60 hab./km?.

El hecho de que los grupos étnicos habiten las serranias plantea
el problema respecto a cémo las distintas regiones ecol6gicas, con
sus poblaciones heterogéneas, son integradas a la divisién nacional
e internacional del trabajo.

La regi6n étnica se ubica dentro de una gran variedad ecolégica
que abarca desde la tierra caliente (0-800 m s.n.m.), la tierra templa-
da (800-1 800 m s.n.m.) hasta la tierra fria (1 800-3 200 m s.n.m.). En
toda la zona se descarga la humedad que los vientos del norte (en
invierno) y del oriente (en verano) traen desde el golfo de México.
La zona montafiosa de altas serranfas abarca un 70% de la mazate-
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ca, mientras el 30% de las tierras bajas se encuentra surcado por
lomerios y sierras pequeias. '

Estas dos grandes areas albergan por lo menos cuatro subsiste-
mas socioeconémicos claramente diferenciados uno del otro, aun-
que este contraste no significa ausencia de interrelaciones impor-
tantes de una y otra 4rea. En todas, sin excepcién, una gran parte de
la actividad humana esta destinada a la produccién de maiz y otros
productos de autoconsumo, que son la base de la cultura étnica actual.

\

Subsistema de tierra fria

Este §ubsistema contiene bosques que aprovechan una alta concen-
tracion de neblina, y como flora rectora a pinos y robles (Pinus pa-
tula, Pinus ayacahuite, Pinus tenuifolia) asi como abundantes epifitas.

Encontramos una gran variedad de actividades econémicas en -

esta area. Entre ellas se podria mencionar la produccién de maiz,
frijol y chile cultivados bajo el sistema de roza, tumba y quema; se
siembran también algunos tubérculos como el chayote; se cultivan
arboles frutales, y se explota la madera para hacer tablas para la
construccion, sillas, puertas, guitarras y violines. La caceria desem-
pefna un papel muy secundario y la pesca en los rios es escasa. El
drea tiene una altisima densidad de poblacién. Por lo pronto pode-
mos afirmar que existe un creciente desequilibrio entre el volumen
de poblacién y la capacidad de alimentacién con los sistemas pro-
ductivos existentes. Este desequilibrio se manifiesta sobre todo en
el hecho que se estan intensificando los usos de los recursos natu-
rales para energéticos (los habitantes de las diversas localidades tie-
nen que ir cada vez mas lejos para cortar la madera); las tierras es-
casean cada vez més para el cultivo de roza, tumba y quema; se
intensifica el uso de la misma parcela, lo que conlleva al descenso
de la productividad y a la deforestacion. La consecuencia es la des-
trucc_:ién de suelos y el empobrecimiento de la productividad. La po-
blacién emigra temporalmente hacia la zona templada en donde se
requiere mano de obra para la cosecha del café.

Subsistema de tierra templada

I:Zn la tierra templada domina el bosque tropical hiimedo de monta-
fia con robles y el liquidambar (Quercus de diversas especies y Li-
ququmbar styraciflua), algunas especies de pinos (Pinus strobus chia-
pensis) y especies de bosque tropical de montafia como Weinmannia.
En esta region (me refiero a todo un cinturén que abarca desde Huau-
tla dg Jiménez, Eloxochitlan, Ayautla, Tenango, San José Indepen-
dencia) el cultivo de maiz, frijol y chile para autoconsumo se combi-
na con el café, producto éste que encontramos desde los 400 hasta
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los 1 700 m s.n.m. Podemos afirmar que el cultivo de este producto
ha reorganizado la economia de la tierra fria y templada, ya que la
primera suministra la mano de obra temporal necesaria para la se-
gunda. El café se siembra de manera extensiva, casi no se utilizan
fertilizantes y la productividad por hectarea est4 muy por abajo del
nivel medio nacional. Si bien el café se ha convertido en el producto
rector de la economia de esta parte de la mazateca, serfa incorrecto
dejar de examinar la produccién de otros cultivos que se autocon-
sumen ylo se intercambian regionalmente.

Por la tierra templada pasan grandes rios, como el Santo Domin-
go, que literalmente surcan imponentes serranias. Estos son esce-
narios de microecologfas y microclimas habilmente aprovechados
por los mazatecos. Cada uno de los ecosistemas tiene su nombre en
mazateco (véase infra).

De los rios se pesca y se atrapan ‘‘acamayas” (langostino de rio).
En algunas de las riberas se siembra tabaco y chile utilizando yun-
tas para tirar el arado. Es el tnico lugar donde. se puede arar. La
selva de la montana va cediendo su lugar a la produccién de café
que asimismo en ocasiones desplaza a la propia produccién maicera.

Subsistema de tierra caliente

En la tierra caliente (de 0 a 400 m s.n.m.) encontramos la selva del
trépico hiimedo con Brosium alicastrum como especie de vegetacién
caracteristica. En la medida en que comenzamos a subir la sierra
(aproximadamente a los 400 m s.n.m.) encontramos el Quercus co-
rrugata y el Ulmus mexicana.

En esta 4rea ubicamos por lo menos tres subsistemas socioeco-
némicos: el area de la presa Miguel Alemén, la zona cafiera y la zona
ganadera. El embalse de la presa Miguel Alemén tiene como eje rec-
tor la pesca que efecttian los habitantes riberefios. De aqui salen has-
ta 5 mil toneladas anuales de tilapia (familia ciclidae regionalmente
llamada mojarra), que se vende a las congeladoras de Alvarado. Me-
diante la cNc (Confederacién Nacional Campesina), el Estado ha or-
ganizado a algunos de los habitantes en cooperativas, que son las
tinicas que tienen el derecho de comercializar el pescado. En las zo-
nas riberefias, los habitantes siembran el maiz, aunque este cultivo
est4 siendo desplazado por la ganaderia, que ha adquirido en los ul-
timos afios una singular importancia. En esta region no hay sobreo-
ferta de mano de obra ya que miles de campesinos fueron desplaza-
dos hacia las planicies que hoy en dia estan sembradas principalmente
de cafia de azacar. En efecto, varias comunidades mazatecas “rea-
comodadas” por la construccién de la presa pasan a formar parte
del otro subsistema socioeconémico al ser incorporadas a la pro-
duccion de cana de los ingenios Lopez Mateos, Tres Valles y las Mar-
garitas.
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La produccién de la cana de aziicar, del arroz y del hule se efec-
taa en las partes planas. Esta es la tnica parte de la mazateca en
donde se ha mecanizado la produccién. Para ello se desmontaron
con recursos de los bancos internacionales, miles de hectareas dé
bosque tropical.

El cultivo del maiz subsiste en las serranias cercanas en donde
no entra el tractor. Es aqui donde los mazatecos reproducen técni-
cas de produccién segun sus conocimientos milenarios. Evidente-
mente la produccién de la cafia y del hule ubica a los mazatecos en
sgbsnstemas socioeconémicos mayores que el territorio de la etnia.
Sin embargo, se tiene la costumbre de contratar a mazatecos serra-
nos para el corte de cafia cuando la mano de obra escasea en las zo-
nas cafieras.

Finalmente, hay un ultimo subsistema socioeconémico ubicado
entre las planicies y las altas serranias. En esta zona se ubican los
municipios de Jalapa de Diaz, Ixcatlan, Soyaltepec y parte de San
José .Independencia. En esta érea, la ganaderia adquiere cada vez
mas importancia desplazando cultivos tradicionales y destruyendo
los ultimos bosques tropicales. Es una zona de lomerfos con arro-
yuelos que desembocan en los grandes rios o en la presa Miguel Ale-
mén_. (Parte de esta 4rea seria inundada por la presa Cerro de Oro.)
Se siembra una gran variedad de productos que se alternan con el
maiz y el frijol. Todo ello con el sistema de roza, tumba y quema.
Esta regién produce ajonjoli, arroz, pifia y se recolecta el barbasco
(producto natural para manufacturar anticonceptivos). Los mazate-
cos ut_ilizan estos lomerios manejando habilmente sus caracteristi-
cas microecoldgicas, en alternancia con los bajos qixe se inundan en
el tiempo de lluvias.

Este enorme laboratorio con sus subsistemas ecolégicos genera-
dos por las serranfas y las profundas barrancas ha sido modelado
por la mano del hombre durante mas de un milenio. No sélo ha sido
escenario de la agricultura manejada en muiltiples formas sino tam-
bién zona proveedora de productos silvestres, de una gran cantidad
de plantas medicina'es, de materiales de construccién, de animales
de.caza mayor y menor, de peces en los rios y de energéticos. El ma-
nejo de las plantas silvestres, semicultivables y cultivables en los
distintos ecosistemas es uno de las acervos culturales mas impor-
tantes de los grupos étnicos.

LA ECONOMIA DE SUBSISTENCIA Y DE LA GANANCIA EN LA MAZATECA

La economia de subsistencia

Hasta hace muy poco tiempo la regién habia sido inaccesible para
los vehiculos automotores. Los campesinos se incorporan al merca-
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do nacional a través de su fuerza de trabajo asi como de la ecologia

- diferencial, principal fuerza productiva. Todo ello bajo un eje cen-

tral que va a modelar la identidad étnica: la economia de subsisten-
cia. Por lo que se refiere a la agricultura, los procesos de trabajo
estan determinados por el sistema de roza, tumba y quema, a ex-
cepcién de las partes mecanizadas. Con este sistema se obtienen los
distintos productos necesarios para el autoconsumo asi como para
el mercado regional, nacional e internacional.

La economia de subsistencia se ha ido moldeando segun los re-
querimientos de produccién del mercado. Originalmente se fincaba
en estrategias productivas que incorporaban cultivos miltiples de
diferentes especies y que en su conjunto formaban lo que podria-
mos denominar “estrategias de produccién mesoamericanas”.

Con ‘“estrategias de produccién mesoamericanas’ me refiero al
hecho de manejar en un modo determinado la naturaleza creando
una unidad de produccién y consumo sobre la base del complejo
maiz, frijol, chile y calabaza, incorporando productos y variedades
regionales de recoleccion.

Cada grupo étnico reelabora a partir de su experiencia, basada
en el manejo de su medio ambiente, sus estrategias. Asi, una unidad
de produccién-consumo mazateca utiliza mas de cien plantas tiles.
Detras de cada estrategia hay experiencias de seleccién-conocimiento
milenario (Ter4n, S. y Zizumbo, D., 1985), que evidentemente no es
reconocido por los técnicos agropecuarios.

Podemos afirmar que el manejo de la milpa, el huerto familiar,
el acahual y la montafia organiza todos los 4mbitos de la vida mazate-
ca y que la cultura del maiz es el eje central de la cultura étnica.
En efecto, todos los aspectos del modo de vida se vinculan con esta
planta. Es el sustento cotidiano que no falta en ninguna comida; el
modo de prepararlo es parte de las tradiciones culinarias regiona-
les (véase el cuadro 1); su siembra moviliza todo el conocimiento que
los mazatecos desarrollan alrededor de la naturaleza en sistemas
clasificatorios que son indispensables para el buen éxito del culti-
vo. El tiempo y el espacio se clasifican segiin la produccién, circula-
cién y consumo del maiz (véase pp. 152-153: “Calendario agricola
mazateco y rituales agrarios”).

El cultivo del maiz no sélo es un hecho econémico, sino que tam-
bién evoca todo un sistema de simbolos y de relaciones sociales en-
tre los mazatecos y con la naturaleza; es, pues, la base de las condi-
ciones de produccién. \

El manejo del entorno por parte de la economia doméstica maza-
teca es complejo. La diferenciacién por areas en que se maneja la
agricultura, es decir huerto, milpa, acahual, montafia (selva), se
define también por conceptos distintos, que en lo simbélico tienen
significados muy diferenciados segiin la concepcién del mundo ma-
zateco, como son los territorios en que el hombre domina todo y aque-

llos en los que domina el duefio de la selva Chikon nangui. (Al res-
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Figura 3. Alimentos vinculados al maiz en Ixcatlan, Oaxaca

nirio tortilla nda nja mole amarillo

nifo stud totopo nifio stié bollitos

nino ste nistd tortillas de elote nyaixi nyiting . chileatole

ndo yojé tamal de masa ndo yojé xutf tamal de tomate

ndo tse nixma

stinjo tamal de frijol nifto teng atole de masa

nandd nayo pozole nandd nayo sang pozole de masa agria

nandd kixungd pozole de maiz nandd kixungd sang pozole agrio de maiz
reventado reventado

nya tojmd pinole nda raj susé mole verde

nifio suti entomatadas popo nyaxé chilaquiles

nya jé chucura champurrado nino faj enchiladas

nda riaj ticud
ndo yojé nyiting

mole verde con caracoles
tamal de elote

nino toko nand ixi  tamal de gallina

FUENTE: Romeo Sarmiento, 1982, p. 325.

pecto véase subcapitulo “Donde se siembra hay muchos espantos”.)

A cada una de las areas corresponde una forma de aproximacién
distinta. El huerto familiar es el lugar de experimentacién al cual
se trae plantas del acahual y la selva. Contiene frutales y plantas
que le son de gran utilidad culinaria, medicinal y estética, y es ade-
mas sede de animales domésticos como los martanos, las gallinas
y los guajolotes.

La milpa es el lugar central donde se siembra el maiz, pero no
exclusivamente. Al maiz le acompafan otros cultivos y asimismo se
mantienen en la milpa algunas variedades de plantas que se repro-
ducen de manera silvestre. También se conservan algunos 4arboles
para obtener madera para la construccién, asi como palmas para

techar las casas. Cuando hay que delimitar la parcela es frecuente

observar la siembra de algunos 4rboles para cercar (se trata de una
cerca viva), que posteriormente serviran para lefa.

El acahual se refiere a la porcién de tierra que se deja descansar
y que se compone de vegetacién secundaria. De aqui se obtiene (en
caso de que no se encuentre la parcela muy alejada) la lefia necesa-
ria para cocer los alimentos. Es importante sefialar que a través de
la tumba y quema del acahual se reintroducen los nutrientes, d4n-
dose asi la reposicién y fertilizacién natural a la tierra.

Es muy complejo el manejo de la milpa en las diferentes condi-
ciones microecolégicas de los suelos y segn la cosecha de que se
trate. (Véase fig. 5.) Para las siembras del tonamil (de noviembre a
mayo) es comun no quemar lo rozado en las bajas de los lomerfos.
El motivo es que si se deja la vegetacién cortada sobre la tierra y
se siembra sobre ella, se conserva la humedad durante los tiempos
de sequfa. Por otro lado se siembran los lomerfos en el cultivo de
temporal y los bajos se utilizan para sembrar arroz. En el temporal
se quema lo que se rozé y se integran a los suelos los nutrientes con
las cenizas. Al final del temporal, por septiembre, utilizando las ca-
fias del maiz se siembra el frijol. Sin embargo, éste no se puede sem-
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oduccién tienen todos los productos mencionados. Del acahual y de la montafia menciono
septiembre de 1980.)

Figura 4. Manejo de las plantas y de los animales en varias economias domésticas observadas en Jalapa de Diaz, Oaxaca.

tnicamente los observados para ese momento,

(No todas las unidades de pr
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Figgra 5. Clasificaci6n de los lugares en que se ha de sembrar segtin su ubicacién, clase
de tierra y posicién del sol con respecto a los lomerfos.

hna chaon tiempo de retumbos, cosecha del temporal
(ciclo abril-noviembre)

maiz
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brar en los lomerios que miran hacia el norte ya que la sombra ‘no
se quita’”” hasta mediodia. Asimismo, en esta época se siembra ajon-
joli, y ya en agosto se siembra camote y yuca.

La milpa también se siembra en la cosecha del tonamil, en las
tierras junto al rfo. Segiin don Amadeo Calleja estas tierras siem-
pre se mantienen frias y no requieren lluvias para enfriarse, condi-
cién para sembrar en las tierras de temporal. Estas tierras son inun-
dables en el tiempo de aguas. Se utiliza el arado y, aparte del maiz,
se siembra chile, que tiene buena cotizaci6én en el mercado.

En algunas regiones, el terreno para milpa es utilizado parcial-
mente para la siembra de café y para la ganaderia. La montafia y
la selva son zonas que se destinan como proveedoras de madera o
bien como reserva para abrir nuevas 4reas de cultivo, que en un prin- -
cipio son de alto rendimiento. Es por ello por lo que los mazatecos
clasifican estos terrenos de manera diferente al acahual. Es aqui don-
de hay productos de recoleccién como el tepejilote o elote del monte.
En los lugares en donde hay algtin rio o riachuelos se obtienen peces
(que se capturan con barbasco), langostinos y almejas.

La mayoria de la poblacién mazateca depende directa o indirec-
tamente de la economia de subsistencia. Sin embargo, su naturale-
za se va transformando. La economia de subsistencia no es incom-
patible con los requerimientos del mercado capitalista respecto a
productos regionales y los va integrando. Mediante la economia de
subsistencia se integra la ecologia diferencial, los medios de traba-
jo sencillos (coa o tarpala, machete curvo, hacha y una serie de pro-
ductos artesanales, como lazos, trampas para pescar, ollas de ba-
rro), la fuerza de trabajo y las peculiaridades de la organizacién
étnica, con la produccién requerida por la divisién nacional e inter-
nacional del trabajo.

Pero este proceso es contradictorio. La necesidad de sembrar cada
vez mas un solo producto, segiin los requerimientos del mercado,
desplaza de manera importante la tradicién compleja de la relacién
huerto, milpa, acahual y montafia. Los cambios en la tecnologia aso-
ciados con el monocultivo destruyen este manejo de los diferentes
ecosistemas. Un ejemplo extremo serfa la destruccién de la cultura
del maiz y la utilizacién maltiple de los lomerfos con la introduc-
cién del ganado en forma extensiva en los municipios de Jalapa de
Dfaz y de Ixcatlan. Para otros productos no hay créditos. En 1978
el Banco Rural otorgaba créditos para impulsar la pequefia produc-
cién maicera introduciendo semillas mejoradas, fertilizantes quimi-
cos y pesticidas. Para doblar la produccién de maiz, el banco prohi-
bi6 la siembra extensiva de milpa. Y es que el uso de fertilizantes
ocasiona lo que el banco considera hierba mala, que debe ser elimi-
nada con herbicidas, los cuales destruyen las leguminosas (como el
frijol) que al no ser cultivadas se impide la fijacién del nitrégeno
indispensable para el siguiente ciclo agricola. Tampoco se dan sub-
productos como quelites y verdolagas. Ademas, el manejo indiscri-



36 REGION ETNICA Y DINAMICA ECONOMICA NACIONAL

minado de pesticidas reporté intoxicaciones de nifios y adultos, y
la “matazén de miles de peces” en los riachuelos.

La produccién aumenté al doble pero el maiz fue exigido por el
banco como pago de los créditos porque éstos no podian ser paga-
dos en efectivo. Este aspecto iba en contra de las costumbres loca-
les de guardar el maiz primero para el autoconsumo y en segunda
instancia venderlo. Con los créditos se pagé el trabajo que anterior-
mente se realizaba por ayuda mutua. Asimismo se evité con ello que
la fuerza de trabajo excedente saliera de la regiéon. Con la politica
crediticia, la introduccién de tecnologia de alto rendimiento y la uti-
lizacién intensiva de pesticidas y fertilizantes se crea una contra-
diccién seria entre las estrategias productivas mesoamericanas des-
tinadas al autoconsumo y las productivistas del banco en beneficio
del mercado. Estas tltimas estarian orientadas a aumentar la pro-
ductividad a cambio de un ingreso equivalente al salario minimo.
Como efecto secundario, pero no menos importante, por poco se pier-
de el maiz criollo, una vez que casi la totalidad de la gente lo dejé
de sembrar durante tres afios.

Para dar paso a la cultura capitalista reinante con su consumo
diferencial, con sus productos comerciales generalmente de tipo mo-
nocultivo y con su légica de la ganancia, es necesario que se rompa
la unidad produccién-consumo propia de la cultura del maiz. La eco-
nomia de subsistencia se mueve entre estos dos polos opuestos. Su
interrelacién es dindmica. Mientras que hasta los afios cincuenta,
cuando atn el 4rea serrana permanecia poco comunicada, se exten-
dia el cultivo del café, en la zona de abajo el Estado construyé cami-
nos que comunicaron las regiones productoras de caiia con los gran-
des ingenios azucareros. Asimismo observamos que las formas
anteriores de organizacién del trabajo (la cooperacién por medio de
la ayuda mutua) estan sometidas a una dindmica en la que la orga-

nizacién del parentesco por consanguinidad, por afinidad y ritual
va cediendo ante el trabajo asalariado o de la familia nuclear. Sin
embargo, si bien todos los elementos estan presentes —trabajo por
ayuda mutua, de la familia nuclear o asalariado— habrfa que entre-
sacar las tendencias dominantes.

El trabajo. La estrategia productiva de la economia de subsistencia
se basa en dos ejes. Uno es el que describimos en las paginas ante-
riores, es decir el manejo y la domesticacién de una gran variedad
de plantas, y sin abandonar la recoleccién. (Respecto al manejo de
la milpa y su componente etnoboténica véase Conklin, H., 1976, pp. 261-
272; Martinez Alfaro, 1970, pp. 273-303; Reko, B., 1949, pp. 12-20; Sa-
rukhén, K., 1964, pp. 107-172; Lucero, A. y S. de Avila, 1976, pp. 48-
58.) El segundo se refiere a la alta inversién de trabajo regulada por
la propia economia doméstica. El huerto familiar es area manejada
estrictamente por las mujeres; se destina a la siembra de plantas
medicinales y/o de uso culinario y estético (véase Elena Lazos, 1983).
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Veamos ahora cémo el trabajo y la cooperacién en la mil?a de
la unidad socioeconémica de produccién campesina de sub51§ten-
cia estaban determinados por la economfa doméstica. El trabajo fa-
miliar no se incorpora de manera irreflexiva a la econom?a domés-
tica, sino con el objetivo de satisfacer una serie de relac'lqnes que
combinan el trabajo de la familia nuclear con el de la familia exten-
sa y con el de compadrazgo. Sin embargo, hay que aclarar que fel
trabajo por ayuda mutua no sélo tiene relevanc.la en la'produccwn
de alimentos sino en todos los 4mbitos de la vida mazateca: en la
milpa, en la tumba de algin 4rbol, en la construccién de casas, en
la obtencién de materias primas, en el transporte de enfermps ha-
cia pueblos que cuentan con servicio médico y en la preparacién de
la fiesta familiar. Cuando el trabajo por ayuda mutua rebasa el am-
bito familiar y se convierte en una necesidad co}ectwa para dotar
a las comunidades de servicios minimos se convierte en lo que hoy
conocemos como tequio. ' .

El cultivo de roza, tumba y quema requiere una inversién alta
de trabajo, que varia segun la altura del monte. Para un monte de
medianas dimensiones e inculto durante diez afios, se necesitan 40
dias/hombre para la roza y tumba, cuatro para quemar, tres para
sembrar con el bastén plantador, 20 para la primera lqupla (en caso
de aplicacién de fertilizante se necesita una segunda limpia, o sea
otros diez dias), dos dias para la doblada y ocho para la cosecha (Boe-
ge, 1979, p. 93). Como se observara, se requieren entre 80 y 90
dias/hombre para sembrar tan sélo una hectarea de maiz. Pa.rtlen-
do de un rendimiento promedio de 700 kg por hectérea, para alimen-
tar una familia nuclear es necesario sembrar por lo menos 2.5 hec-
tareas. .

Las diferentes tareas no pueden realizarse en cualquier momen-
to del afio, sino que, al contrario, tienen que estar perfectamex‘lte'coor-
dinadas con el calendario agricola anual. Aquel que no rozé ni que-
moé antes del comienzo del temporal, no podréf sembrar a tiempo y
su milpa no maduraré durante el ciclo de llu\.nas'. Ante este pro_ble-
ma la economia doméstica se enfrenta a las siguientes alternativas
para poder sembrar lo suficiente: una es contratar mano de ob.ra
asalariada; otra, tener muchos hijos que puedan asumir el .trabajo,
y una tercera es la ayuda mutua establecida por las relaciones c’ie
alianza para movilizar asi la fuerza de trgbajo subocupada. Este al-
timo aspecto requiere una explicacion. Si cada unade las umd.ades
de produccién utilizara la misma cantidad de fuerza de trabajo, el
intercambio en trabajo tendria poco sentido, ya que cadzg uno de los
miembros se sentiria en la obligacién de devolver la cantidad de tra-
bajo obtenida. Sin embargo, el intercambio de trabaj_o obedece are-

glas mas complejas, y que tienen que ver con las al.lanzas sociales
fundamentadas precisamente alrededor del fondo ritual. (Ep el ca-
pitulo siguiente analizo los sistemas de compadr'flzgo en relacn‘bn con
las estrategias productivas y con el poder politico.) En los rituales
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de alianza se fijan las bases para tener acceso a la fuerza de trabajo
de las mujeres, de los yernos y de los hijos de los compadres. O sea
que el fondo ritual est4 destinado, entre otros fines, a reforzar las
estrategias productivas de las distintas unidades domésticas de pro-
duccién. En cuanto a la ayuda mutua, en el municipio de Jalapa de
Diaz constaté lo que Marroquin (1957, p. 118) describe respecto a
los campesinos mixtecos:

Nosotros interrogdbamos a un campesino sobre los aspectos de la guetza [ayu-
da mutua] y se nos ocurrié argumentarle que lo que gastaban en comida y
bebidas alcohélicas era mucho més que lo que podrfan gastar en caso de con-
tratar peones; el campesino nos contesté que eso tal vez podria ser cierto,
pero que el trabajo de los peones nunca era igual al trabajo que se logra con
la guetza; el peon trata de terminar la tarea lo més tarde posible, el trabaja-
dor de la guetza, por el contrario, trata de terminar lo mas pronto, sea para
disfrutar de la alegria de la comida, sea para verse libre de la obligacién y
pasar a trabajar en su propio terreno. El campesino desconfia del trabajo
del pe6n, en cambio tiene la fe completa en el tequio, pues sabe que sus cola-
boradores tienen interés en que el trabajo se haga bien, porque estan espe-
rando ese mismo trabajo en sus propias parcelas.

Generalmente los cultivos destinados al autoconsumo son los que
movilizan la ayuda mutua, en cambio los productos comerciales
como el café, la cafia de aziicar o el chile se obtienen con trabajo
asalariado. En Jalapa de Diaz, el Banco Rural contabilizé, para el
otorgamiento del crédito, el pago de la fuerza de trabajo. Los costos
de produccién resultaron mayores que el precio oficial por tonela-
da de maiz, de tal manera que el lugar se declaré zona de desastre.
Sin embargo, no habia ningiin desastre. Lo que sucedi6 fue que los
funcionarios del banco obligaron a los campesinos, mediante el con-
trol crediticio, a realizar las labores en lapsos bien definidos; para
cumplir con estos tiempos recurrieron a la contratacién de la fuer-
za de trabajo, lo que incrementé “visiblemente” los costos de pro-
duccién. El hecho de que los costos de produccién estén por encima
del precio de garantia es un problema que se oscurece si no se con-
tabiliza el trabajo propio o el de la ayuda mutua. Una vez que se re-
tira el banco (porque la inversién no es ““recuperable”), los campesi-
nos jalapefios mas depauperados vuelven al antiguo sistema de la
ayuda mutua. Este hecho también demuestra que hoy en dia el tra-
bajo mediante ayuda mutua no se da por una tradicién antigua sino
por la necesidad de tener fuerza de trabajo disponible, sin entrar
directamente al ciclo monetario, para enfrentar la desigualdad en-
tre costos de produccién y precio del maiz en el mercado.
Hemos observado que en una misma unidad de produccién fami-
liar se utiliza ayuda mutua para los cultivos de autoconsumo y tra-
bajo asalariado para los destinados al mercado. La ayuda mutua hace
indispensable que el analisis de la unidad socioeconémica campesi-
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na pase por las relaciones de parentesco consangufneo, por {a afini-
dad y el ritual asi como por la misma comunidad o comunlldades.
Su importancia va disminuyendo de tal manera que, por ejemplo,
en Jalapa de Diaz hacia el afio 1970 estaba generalizado, y para 1983
lo observamos s6lo entre los mas depauperados.

Ahora bien, veamos la légica interna de la economia de subsis-
tencia. Armando Bartra (1982, p. 25), apoy4ndose en Eric Wolf (1971,
pp. 13 ss.), nos resume los objetivos de la produccién de subsisten-
cia: 1] la produccién para el fondo de consumo vital; 2] fondo cere-
monial; 3] fondo de reposicién y ampliacién de los medios de pro-
duccién; 4] fondo de transferencias hacia el exterior (Bartra, A., 1982,
p. 43). La estrategia productiva de la economia doméstica tiene en
cuenta estos factores.

El fondo de consumo vital. Constituye la parte mas importan-te de
la produccién del campesino mazateco. Se puede obtener med_la.nte
los ingresos de la produccién vendida, de la produccién destinada
al autoconsumo, o por ambas. Esta diferenciacién es importante por-
que parte de la cultura étnica se basa en el conocimiento y uso de
los cultivos de autoconsumo. Por éstos se originan las formas de coo-
peracién tradicionales en el trabajo. Asimismo todo el conocimien-
to agricola mazateco se crea y se reproduce fundamentalmente' en
la produccién multiple y compleja de la milpa, con la integracion
de los diferentes ecosistemas y de los huertos familiares. En este
aspecto se incorporan los energéticos, los materiales para construir
las casas y las plantas medicinales.

Fondo de consumo ritual. Estrechamente relacionado con el fondo
de consumo y como su precondicion esta el fondo ritual. Aqui se sa-
tisfacen necesidades culturales que tienen su origen en la conviven- .
cia social de la comunidad como estructura socioeconémica de in-
tercambio, ayuda mutua y accién colectiva (Bartra, A., 1982, p. 76).
Esta formulacién sintética de Bartra requiere una explicacién si que-
remos utilizarla para analizar lo que sucede en la regién mazateca.
El fondo ceremonial es piedra angular constitutiva del fondo vi-
tal, ya que la organizaci6n del trabajo por ayuda mutua moviliza una
serie de reciprocidades y lealtades que se cimentan tanto en el in-
tercambio material como en el simbélico. Asi, las fiestas anuales de
la comunidad como las de casamiento, bautizo'y de muertos corres-
ponden a relaciones de alianza que requieren importantes gastos,
los cuales son devueltos directa o indirectamente mediante trabajo,
ya sea en la milpa, en la construccién de una casa o en otra fiesta.
Las relaciones comunitarias necesarias para la economia de subsis-
tencia, que adquiere la forma de economia doméstica, se basan en
el principio de dar para recibir y recibir para dar, y organizan la
légica de la economia de subsistencia en el principio ético social de
las reciprocidades. (Para la discusién de las reciprocidades véase M.
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Sahh_ns, 1977, pp. 203ss.) La importancia de las relaciones por reci-

procidades varia de comunidad a comunidad o de zona a zona Sin

embarg?, a veces adquieren tal importancia que se antoja utiliz;n‘ la
categox:la de “economfa moral” de Thompson (1980, p. 67). En efec-
to, segun este autor, en las masas trabajadoras inglesas del siglo

XVIII no existe una racionalidad econémica diferenciada de las érfas

sgmnal y religiosa. Mas bien esta fundada en formas de interaccién

simbélica ritualizadas y fundamentadas en normas que no pasan por
el mercagdo capitalista. En la mayor parte de la mazateca, este ti

de relacién adquiere una dindmica propia por la gran im' ortan o
de las relaciones comunitarias. 2 e

) .El fondo de consumo ritual es bésico dentro del intercambio sim-
bohcq. Se compone en parte de marranos, guajolotes y gallinas, pero
también de lqs productos recién cosechados. Las fechas de la; fies-
tas de casamiento o bautizo son fijadas frecuentemente alrededor
de l.as. de la cosecha. Aparte del pago que se hace por.la novia, la
familia del novio asume todos los gastos de la fiesta; en reciprc;ci-
dad.por sus servicios, a los nuevos compadres se les da uno o dos
guajolotes, una canasta llena de tamales, etc. En la fiesta de muer-
tos, quea t.odas luces es la mas importante, también se consume una
parte significativa del fondo ritual (la fiesta de muertos se celebra
un poco después de que se ha levantado la cosecha de maiz y de frijol)

_ Este fopdo ritual adquiere una importancia clave cuando est4 des:
tinado a cimentar las alianzas que posteriormente han de movilizarse
enla ay}xda mutua. El fondo ritual como fondo de consumo basico
no proviene sélo de la produccién propia. En su formacién también
pueQe intervenir el mercado. Favre (1973, pp. 276ss.) insiste en que
la_s f1esta§ constituyen un desangramiento econémico para la comu-
nidad é:tmca y a la vez una fuente de acumulacién importante para
los ladinos que generalmente son los comerciantes. =

Fondo de reposicién y ampliacion de medios de produccién. Se con-
fc?rma de productos almacenados especificamente para ;.llo (por
e_]emplo los granos), o bien del ingreso monetario de la produccién
vendida. La.s tierras en descanso pueden considerarse parte del fon-
dode reposicién. Esta reserva de tierra no cultivada por algin tiempo
es esencgal para la reposicion que el cultivo de la roza, tumba y que-
ma requiere. De hecho esta técnica agricola es la mas adecuada para
cuitivar el tré]:?ico htimedo (Weischet, 1984, p. 112), puesto qug los
lc]:lttl;f;]st,es bésncos almacenados en la biomasa se incorporan a los
E§ necesario un fondo de reposicién pasivo que se compone de
las tler.'ras que se dejan en descanso de tres a 10 afios. Si éste no exis-
te, el sistema de roza, tumba y quema entra en el circulo vicioso que

disminuye los rendimi i ili
i ientos y se tiene que utilizar mas segui
terminadas tierras. Sl
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Fondo transferencial hacia el exterior. Wolf (1972, p. 18) incluye den-
tro de los fondos el que se destina a la renta. Este, comenta Bartra
(1982, p. 48), no es de la misma naturaleza que los anteriores. En
primer lugar, esto corresponde, més que a una necesidad interna
de la unidad socioeconémica campesina, a un mecanismo de explo-
tacién que es ejercido desde el exterior por la accién del sistema;
en segundo lugar, esta fraccién del ingreso que el campesino debe
ceder no es mas que una parte de las transferencias a las que se en-
cuentra sometido; la otra parte del excedente que se le escapa, y a
veces el més importante, no adopta en ningin momento la forma
de un ingreso efectivo posteriormente cedido y fluye de la unidad
socioeconémica campesina sin que en rigor pueda decirse que el cam-
pesino lo paga. Por estas razones preferimos calificar a este cuarto
destino de ingreso, producto o trabajo campesino, como transferen-
cias al exterior, incluyendo en este renglén tanto las rentas y los in-
tereses efectivamente pagados como los demés flujos de excedente
que de diferentes maneras se ve obligada a ceder la unidad socioe-
conémica campesina.

Me parece sugerente la idea de Wolf sobre el fondo de renta para
entender la historia de la economia mazateca. Por la conquista de
los grupos nahuas del altiplano, los mazatecos han tenido que tri-
butar tanto en productos como en trabajo. Este proceso no sé6lo se
refiere a la época prehispanica o a la conquista espaifiola y al pri-
mer periodo colonial. Cuando se constituyé la Reptiblica de Indios
se tuvo que trabajar gratuitamente con el cacique cultivando sus se-
menteras, se le entregdban aves y una pareja tenia que trabajar se-
mana por semana en su hogar. Si bien el tequio y el trabajo comu-
nal en la actualidad no son apropiados directamente por los
comerciantes, éstos se benefician mas al sacar el producto por las
carreteras o brechas reparadas con trabajo comunal. Pero también
tenemos el ejemplo de la hacienda donde los campesinos mazatecos
que recibfan una porcién determinada de tierra tenfan la obligacién
de trabajar sin remuneracién unos dias a la semana para el patrén.
Asimismo, en 1975, los campesinos de Jalapa de Diaz denuncian al
cacique Valeriano Carrera porque los obliga a realizar el tequio para
limpiar y cultivar sus tierras.

En Tenango, algunos ancianos han acumulado tierras que explo-
tan arrend4ndolas a sus compadres, los que tienen que desangrar
parte de la produccién (a veces la mitad de la cosecha de café) a cam-
bio de poder seguir cultivando estas tierras: El fondo de renta, en-
tonces, no tinicamente denota una relacién desigual del campesino
con el mercado o la sociedad en su conjunto, también se engendra
por la dificultad del capital productivo para desarrollarse en regio-
nes de dificil acceso.

Las transferencias de la unidad de produccién campesina al ex-
terior constituyen la funcién especifica de la economia campesina
dentro de la reproduccién capitalista global. La extraccién de plus-
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valor, que es el nexo basico del campesino con el sistema, va acom-
pafiada normalmente de una relacién asimétrica en todos los nive-
les: dominacién politica y sometimiento ideolégico. Las transferencias
al exterior de la unidad socioeconémica campesina se dan a través
del mercado y cobran la forma de intercambio desigual. La pérdida
del excedente se produce en una serie de actos de compra venta en
los cuales el campesino, en términos de valor, entrega mas de lo que
recibe (Bartra, A., 1982, p. 49).

El intercambio desigual se da fundamentalmente en tres niveles:
en el mercado de productos, en el de trabajo y en el de dinero. Hay
que aclarar aqui que en la medida en que los campesinos mazatecos
(los de la zona serrana) recurren a mercados locales, el intercambio
desigual no se da cuando el costo de produccién esta regulado por
los valores individuales. Es perfectamente factible el intercambio
de valores iguales en el intercambio local entre las unidades econé-
micas, ya que trabajan de manera anéloga y los distintos producto-
res conocen aproximadamente el costo real de lo que comprany lo
que venden.

El mercado local tiene importancia dentro de la regi6n étnica por-
que es el que integra a las unidades de produccién aisladas. En este
caso no hay una transferencia de excedentes. Mais bien la transferen-
cia de excedentes funciona sobre todo con los productos destinados
al mercado nacional e internacional. La naturaleza de la explotacién
del trabajo campesino es impuesta por la interiorizacién de la for-
ma de intercambio desigual. Esta no puede ser descubierta mas que
en el contexto de la reproduccién del capital social (Bartra, A., 1979,
p- 80). La fuente de la transferencia no est4 en la circulacién exclu-
sivamente, sino m4s bien en el propio proceso productivo, en la ne-
cesidad compulsiva de producir para la subsistencia.

El sacrificio de la ganancia media es una de las formas tipicas
de funcionamiento del campesino. Empero, si en los costos de pro-
duccién se incluyen los salarios (o sea el pago de la fuerza de traba-
jo), observamos que la parte de trabajo propio, el familiar y/o el de
la ayuda mutua no es pagado. Efectivamente, en la produccién para
el autoconsumo la fuerza de trabajo no es contabilizada.

Con diferentes matices podemos observar este fenémeno en las
diversas 4reas mazatecas. Si bien los cultivos comerciales se reali-
zan en combinaci6n con fuerza de trabajo asalariada, todos los cam-
pesinos incluyen en su fondo de consumo vital una parcela para la
produccién de mafz, frijol, etc., asi como su huerto familiar. Si el
campesino vende para comprar y en esta transaccién no gana, en-
tra en una contradiccién. Las condiciones de inequidad que se deri-
van de la desigualdad estructural (aunadas a las extraecondmicas)
lo llevan a evaluar distintas alternativas productivas para enfrentar
el creciente deterioro que sufre su economfa. Una es intensificar el
trabajo propio y no recurrir al mercado de trabajo; la otra, el traba-
jo asalariado que se efecttia basicamente en los cultivos comerciales.
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Una parte central de la estrategia productiva de la_economia de
subsistencia para subsanar la inequidad es la prodqccnén de artesa-
nias. En efecto, los productos artesanales que se mte:rcamblan en
los mercados regionales ayudan a amor.tiguar el creciente deterio-
ro de los ingresos de la unidad campesina de producc_lén. Otra es
aumentar la produccién comercial a costa del 4rea de siembra pBara
autoconsumo. Esta tiltima es una tendencia que constata Rogelr ar-
tra (1974). Otra posibilidad es aumentar las siembras para e f\uto-
consumo (tendencia defensiva, segiin Saba}te, 1982: p- 31) y colocar
su fuerza de trabajo en el mercado de trabajo. Esto tiltimo serfa posi-
ble si el mercado de trabajo fuera abierto. Por l§ estructura d_el melr-
cado de trabajo, gran parte de los mazatecos tienen que sallcrl de la
regién y emigrar. Varios campesinqs dejaron de cultivar pr<; uctos
para el mercado y se fueron a trabajar a los desmontes y en ;\_ gor(lis-
truccién del dique de la presa asf como de carreteras y tendi (;’u e
lineas eléctricas de alta tensién. Todos estos trabajos tgmporales fue-
ron acompaifados con medidas restrictlv?s de crédito bflncfarlo y
generados con préstamos delbl?anco Mundial, para que asi la fuerza

jo estuviese disponible. ) 5
e S:giji‘;iera repetir t(?da la argumentacién y d.iscuslon en proy
en contra de las formas de explotacién del trabajo campesino. Sin
embargo debo mencionar que a las formas dg explotaglon mherep-
tes al desarrollo desigual se afiade la que reah.za el capital usurax;o
y comercial. Si bien es cierto que la explotacién se seguiria dando
i ureros y comerciantes.
Sml-:lx(:slz;1 :egién myazateca, sobre todo en l? zona'serrana y ein gran-
des partes de las 4reas medianas y de abajo, h.an.dommado 0s usu-
reros y comerciantes. Esta forma extra d.e: exprimir la economfa cag;x
pesina se da también por una correlacién de fuerzas desfavorable
de los pequeiios productores respecto a lqs poderosos, quel con ase-
sinatos, pistoleros y los::l aparatos priistas intentan coartar los inten-
nizacién y de protesta. _ .
toss?i;;g?a cultura Ztnics se fincaen la econ_omia de subsistencia,
tanto en los aspectos vinculados a la produccién para el autoconsu-
mo como a la comercial, dentro de la mazateca encontramos a gru-
pos cada vez mas proletarizados, y otros en proceso de enriqueci-
mlf)x:ez;\mos que un aspecto importante dentro .de la estrategia de
la economia de subsistencia es el trabajo asalariado. En la mazate-
ca alta los recursos naturales se van agotando. En egecto, con una
densidad de poblacién que llega a mas de 60 hab./k_m , el .cultlvo de
roza, tumba y quema realizable sélo una vez al aio obliga a gran
parte de la poblacién a combinar el cultivo del maiz con la venta
de su fuerza de trabajo, fundamentalmente en la regién cafetera: es
decir entre los 500 y los mil metros de altura. Esta §obrepoblac16n
“relativa” de la parte alta se habfa resuelto 1:115t6r1car_nente al po-
blar las zonas més selvaticas de la mazateca intermedia. Este pro-
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ceso se da todavia de manera esporadica, sobre todo cuando algu-
nos acaparadores de tierras las dan en arriendo. Pero la emigracién
de la zona de arriba a la intermedia tiene su limite. La atraccién de
fuerza de trabajo en-la zona del café se refiere tendencialmente a
las cosechas que se realizan en noviembre y en diciembre. Algunos
de estos jornaleros van posteriormente al corte de cafia en la zona
de abajo. Los trabajadores asalariados mantienen vinculos con la
unidad de produccién de su familia aportandole ingresos cuando es
posible. Esto sucede generalmente entre los mas jovenes, que van
a trabajar a los cortes.

En la zona cafiera muchos hijos de cafieros mazatecos no tienen
acceso a la parcela. A veces ayudan a su padre a cortar la cafia y
dependen permanentemente de sus decisiones. Muchos fundan nue-
vos hogares y cortan cafa para otros ejidatarios. Los cortadores de
cana de origen local reciben por parte del ejido una pequefia por-
cién de tierra en la cual tienen su solar, también reciben tierras de
las montafias aledafias adonde siembran maiz y frijol para el auto-
consumo.

Otra posibilidad dentro de las estrategias campesinas es la mi-
gracién definitiva. En este caso uno de los hijos o hijas van a traba-
Jar a las grandes ciudades como México. Afirmo que es parte de la
estrategia campesina porque generalmente una parte del producto
de trabajo de los hijos regresa a la unidad de produccién domésti-
ca. Es asi como produccién para el autoconsumo y trabajo asalaria-
do temporal o definitivo van de la mano.

Las unidades de produccién capitalista

En toda la mazateca se da el acaparamiento de tierras. Algunos pe-
quenos propietarios respaldados por la burguesia regional despo-
jan a los demas y llegan a tener hasta 200 hectareas para cultivo de
café o para ganaderia. Algunos no mazatecos, hasta mil hectareas
y mas (por ejemplo, el ingenio e la Margarita). La légica de su
produccién es determinada por la ganancia. En sus unidades de pro-
duccién domina el trabajo asalariado. Aunque segin el analisis que
hace Neiburg (1984, pp. 281ss.), varios de los enriquecidos prefieren
dar las tierras en arriendo a pequefios productores que cultivarlas
ellos mismos. Esto es asi porque las dificultades de tecnificacién del
cultivo del café en las serranias se vuelven una traba para el desa-
rrollo del capital productivo.

En la zona de abajo no se presentan estas dificultades. En cual-
quier ejido hay personas enriquecidas que, a través del control poli-
tico de la comunidad, se han apropiado de tierras en cantidad sufi-
ciente para tecnificar su produccién. Estos formaran parte de las
organizaciones de productores oficiales y negociaran su parte del
pastel con el capital financiero. Es a través de ellos como se impone
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ecto de acumulacién dominante en las regiones étnicas. Pa-
ig:i que estas dos tendencias, la de acumulacién y [a de Qe;{au-
peracién, y la creciente proletarizacién de unos y el enriquecimien-
to de otros, invalidan la tesis anterior de que el corazén de la
produccién del grupo étnico es sostenido por la economia de sub-
sistencia. Pero esto no es asf. Si consultamos las estadisticas obser-
vamos que en la produccién del café, por ejemplo, de los 3 2?5 pro-
ductores el 49.7% produjo de 0 a 5 quintales de café pergamino gun
quintal de café pergamino equivale aproximadamente a 46 kog), el
37.9% de 5 a 20 quintales, lo que significa alrededor'de 38.6% de
la produccién total; el 9.6% de los produc;tores produjeron de 20 a
50 quintales o sea el 25.9% de la producci6n total; 2.4% de los pxs)- v
ductores produjeron més de 50 quintales y representan el l6.2fVo e
la produccién total (Flores y Le6n, 1977, p. 195; los datos se refieren
a la cosecha de 1973-1974). .

La informacioén anterior demuestra la existencia Qe una gran ma-
yoria de pequeiios productores que no poc.ir.ian subs_lsnr dnicamen-
te con la produccién de café. (La productividad reglon'al es de cua-
tro quintales por hectirea.) No cabe dqda que varios de estos
productores también venden o intercambnan.su fu(irza de trabajo.
El mismo célculo se podria hacer para la regién cafiera. En efectoi
en el estudio que realizamos en el afio 1975 y 1976 en la zona de
ingenio la Margarita, la mayoria de los productores sembraba me-
nos de cinco hectareas de caiia de azticar y complementaba su pro-
duccién con la siembra del maiz y del frijol (Boege, 1979, p. 213).

LA DINAMICA REGIONAL

Al integrar los distintos ecosistemas por medio. del intercambl'o, 19s
mazatecos logran satisfacer las necesidades vitales de la etnia sin
recurrir al mercado nacional. Los mercados loc.ales, como integra-
dores regionales de diferentes ecologias, se.ex.tlenden como un ro-
sario por toda la sierra. Desde distintas sub::eg}onqs los campesinos
mazatecos generan los productos de especnahzacnén. regional. .
En Huautla y en los otros mercados serranos se mtercam.bxan,
por ejemplo, los siguientes productos: lo§ cantaros de barro vienen
de San Lucas Zoquiapan, asi como las sxllas,.los cpmales y el car-
bén. De Mazatl4n provienen los violines, el chile chiltepec, el copal,
las velas, los huevos, el cacao, las plumas de guacamayo (para los
rituales chamanicos) y el papel de amate; de H.uautla, huaraches,
violines, pan de burro, pan de dulce y de sal, aceite de hueso de ma:
mey y huipiles; de Huehuetlan, los marranos, las manzanas y la papa;
de San Mateo Eloxochitlan, el pan de dulce; de (‘Zhllchotla,‘el tepeji-
lote, el achiote, el tepache y el pan; de Chiquihuitlan, el chile chilte-
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pec; de Santa Cruz, la cal. De Ayautla se traen los puros y los huipi-
les; de Miahuatlén, el pan; de San Miguel Huautla, la panela y el
aguardiente; de San Miguel Huautepec, las tablas; de San Jerénimo
T’ecéatl, las peras y el tomate; de Nanahuatipan, la sal; de Santa Ma-
ria Asuncién, panela y aguardiente; de el Camarén, aguardiente y
panela (Cortés, 1972, p. 265).

Es_ta lista se puede ampliar segtn la época del afio, en que se co-
mercian productos de la estacién, y también cuando se prepara la
fiesta del pueblo, en que se venden los ingredientes para la comida
festiva.

Los pgeblos de la mazateca baja no estan incluidos en el lista-
do anterior. Estos, por lo menos desde la época colonial, surtian a
los pl{eblos de arriba con cacao, vainilla y algodén; también la cafia
de azicar adquiere importancia en la medida en que se usa para la
produccién de panela y de aguardiente. Los vinculos comerciales en-
tre la mazateca alta y la baja se rompen cuando la parte baja se trans-
forma econémicamente por la actividad ganadera. También en el mo-
mento en que compiten los productos regionales con los de origen
nacional. El algodén, al igual que la seda, es sustituido por los hila-
dos comerciales. En nuestros dias sélo el pescado, el ganado (carne)
y los quesos se traen de la parte de abajo.

La au‘tosuficiencia de la regién étnica es importante. De los re-
cursos biéticos se obtienen energéticos, medicinas y materiales para
le_l construccién de las casas, ademas de los productos comestibles
silvestres.

Otro elemento caracteristico regional son los caminos de herra-
dura transitables inicamente con caballos, mulas o a pie. En los cin-
cuenta se hacian 16 horas para recorrer los 84 kilémetros de dis-
tancia entre Teotitlan del Camino y Huautla de Jiménez. Los
cgmerciantes de la sierra Mazateca recorrian en tres dfas la distan-
cia d(_e Teotitlén al vaso de la presa Miguel Alemén. No es sino hasta
los afios sesenta cuando se comienzan a construir algunos caminos
hacxa} los centros de captacién del café y, en la mazateca baja, hacia
las distintas cabeceras municipales. También se saca el café via avio-
netas. Sin embargo, el clima serrano y las nubes que envuelven a
la'x 'montaﬁa no son muy favorables para que este tipo de comunica-
cién sea seguro y constante.

En .la parte de abajo no existen mercados de la magnitud de los
de a‘rnba, sobre todo en lo que se refiere a Huautla de Jiménez. La
explicacién de ello podria estar en la misma conformacién histéri-
cade {as subregiones mazatecas. En efecto, la parte de abajo ha sido
agrgdlda por las haciendas ganaderas con la consecuente depaupe-
rgcxén de la poblacién, lo que reduce a un minimo el intercambio
simple de mercancias. Si tomamos en cuenta la tesis de que los mer-
cadps regionales se ubican en puntos nodales entre varios microe-
cosistemas serranos, podriamos esperar a que se encontrasen mer-
cados importantes en Jalapa de Diaz, Ixcatlan y Soyaltepec. Sobre
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todo las dos primeras cabeceras municipales se hallan exactamen-
te en los puntos en donde se elevan abruptamente las serranias y,
en el caso de Jalapa de Diaz, el rio Santo Domingo se vuelve navega-
ble con balsas. Sin embargo, existe un factor histérico-cultural im-
portante: es la regién de la mazateca media, o sea, exactamente en
el punto en el que se eleva la montafia, donde se encuentra la linea
divisoria entre el mazateco de Huautla y Tenango y los de abajo. Tra-
dicionalmente existe un conflicto serio por tierras entre las comu-
nidades colindantes (por ejemplo entre Ixcatlan y Tenango). Otro he-
cho importante es que justo esta franja presenta una densidad menor
de poblacién en comparaci6n con la mazateca baja o la parte alta.

Aguirre Beltran identifica los centros de los mercados con el lu-
gar en que se ejerce la dominacién mestiza hacia las comunidades.
En el caso de la mazateca (sobre todo alta, pero también en Jalapa
de Diaz), los grupos dominantes, comerciantes y usureros, provie-
nen del mismo grupo étnico. Los centros mestizos se ubican en las
pequeiias ciudades afuera de la sierra, como es Tuxtepec y Teoti-
t14n del Caméno. Esto no quiere decir que los puntos clave del pro-
ceso de acaparamiento del café no se ubiquen en Huautla y sus saté-
lites. El hecho de que los centros de mercado regional sean controlados
en primera instancia por mazatecos inserta dentro del grupo étnico
el sistema de clases sociales que se construyen sobre la economia
campesina.

Otro orden de problemas presenta la mazateca baja en la regién
del reacomodo provocado por la construccién de la presa Miguel Ale-
man: los mercados de intercambio de la produccién regional no exis-
ten, puesto que la agricultura de subsistencia esta directamente su-
bordinada a las agroindustrias.

La subordinacién de la economfa de subsistencia a instancias ma-
yores se ha transformado con el paso de los dias. Ya en la época pre-
hispénica el trabajo mazateco habia sido exprimido desde el exte-
rior; y también desde el interior por los poderosos locales. Los
diferentes pueblos mazatecos estén en las listas de tributarios de
los sefiores de Teotitlan y de la guarnicién de Tuxtepec. Asi, cada
80 dias Mazatlan tenia que entregar al sefior de Teotitlan mantas,
huipiles, bragueros, sementeras de maiz, frijol y calabaza (Del Paso
y Troncoso, 1905, p. 224). Mientras que Huautla entregaba obras de
plumaje, brazaletes, ventalles, celadas, arcos con empuiiadura de plu-
ma, una piedra de chalchihuite (de serpentina, jade o jadeita) gran-
de y cuyo “valor de cambio” era de 15 esclavos, mantas de algodén

pintadas con figuras de 4guilas y otros animales, huipiles, brague-
ros, esclavos, tortillas, tamales y 50 molcajetes de comida. El algo-
dén necesario para los tributos se obtenfa por comercio con la ma-
zateca baja. Ademas de tributo en especie, se trabajaba para los
sefiores principales. El trabajo consistia en que cada afio se tenia
que cultivar “una sementera de cincuenta brazas en cuadro y ade-
més se le daba indios e indias de servicio en cada semana” (Archivo
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General de la Nacién, ramo Indios, vol. 4, exp. 196, f. 61 v; citado
en Martinez, 1978, pp. 25ss.).

En la primera parte de la Colonia la estructura tributaria no se
transforma sustancialmente. Son los productos (cacao, mantas, hui-
piles) los que cambian el trabajo compulsivo. Los tributos se mutan
posteriormente cuando la Corona obliga a las comunidades a entre-
gar dinero, en nuestro caso 60 pesos oro. Para obtener este dinero
las comunidades tenian que vender su produccién y entrar asf al mer-
cado del dinero. Ademas, el territorio mazateco tendria que servir
para pastar cabras y ovejas de propietarios no mazatecos, que ve-
nfan desde el valle de Tehuacan y asolaban toda la serrania. Esto
causé tan grandes conflictos que todos los mazatecos de la parte de
arriba se unieron para presentar sus quejas a la Corona. Segiin las
conclusiones de Martinez (1978, p. 65), los mazatecos ganaron la ba-
talla impidiendo el paso del ganado.

El tributo decae y es a través del comercio de la seda, grana, al-
godén y nopales como la region étnica exporta sus productos. A me-
diados del siglo pasado, con la desamortizacion de los bienes comu-
nales, comienzan las haciendas ganaderas a despojar de sus tierras a
los mazatecos de la region baja. Para 1890 existia una cadena de ha-
ciendas en las cuales los mazatecos de la sierra y los de abajo te-
nian que trabajar, a veces compulsivamente. En el municipio de Ja-
lapa de Diaz, por ejemplo, los que eran detenidos por las autoridades
municipales, por deudas o por embriaguez, tenian que desquitar su
castigo con trabajo en la hacienda productora de cafia de azicar y
de aguardiente para la sierra. Para disponer de fuerza de trabajo
permanente las haciendas cedian una porcién de tierra a los cam-
pesinos para que éstos sembraran el maiz y el frijol necesarios para
el autoconsumo. A cambio tenian que trabajar en la hacienda (en-
trevista con el anciano Ramos en el municipio de Jalapa de Diaz).
Tenemos aqui una modalidad clara de renta de la tierra en forma
de trabajo. Las formas de trabajo que practicaba la hacienda eran
de caracter temporal, ligadas al sistema de introduccién del aguar-
diente a la sierra, y creaban formas compulsivas de trabajo para pa-
gar las deudas contraidas. El anciano Ramos recuerda las “‘corda-
das” de gente enganchada que bajaba de la sierra en tiempos de zafra.
El otro tipo de trabajo fue el de ““pejugal”’, o sea el de renta en tierra
de los peones acasillados, y una tercera forma era la del trabajo libre.

Don Amadeo Calleja también describe el tipo de trabajo compul-
sivo de las colonias de castigo porfirianas, tan magistralmente des-
critas por Turner (1967) para Valle Nacional. El café se introduce
en la zona serrana a mediados del siglo pasado. El gobierno de Oaxa-
ca fomenta su introduccién con una serie de incentivos, sobre todo
para los grandes productores. Las comunidades mazatecas pierden
sus tierras en favor de 30 fincas que tenian alrededor de un millén
de cafetos (Flores y Leon, 1977, p. 174). Segun Rojas (1964, pp. 91-
92), los mazatecos serranos tenian suficientes tierras y podian sobre-
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vivir aun cediendo partes de sus terrenos a las fincas cafetaleras.
En efecto, la parte mazateca intermedia, la que es apta para la plan-
tacién del café, presenta una densidad de poblacién inferior a la de
la mazateca alta. Como alternativa productiva los mazatecos de esta
regién se robaban la semilla del café de las fincas y comenzaron a
sembrar por su cuenta este producto. Es asi como se inicia la inte-
gracioén de la zona mazateca al mercado mundial. Esto es po§1ble
gracias a la construccién del ferrocarril que pasa cerca de Teotltl{fm
del Camino. Las fincas estuvieron, en parte, en manos de extranje-
ros (espafoles y alemanes) y una, El Faro, pertenecia directamente
a Porfirio Diaz.

Las fincas cafetaleras y las haciendas porfiristas ganaderas pier-
den su importancia después de la Revolucién. Los campesinos ma-
zatecos luchan por la recuperacién de sus tierras en la parte baja.
Algunas fincas cafetaleras son compradas en propiedad Privada, aun-
que anteriormente fueran tierras comunales reconocidas por las
autoridades de la Colonia. Son multiples los motivos de la venta y
abandono de las tierras por parte de los finqueros: por una parte
sienten la amenaza de la reforma agraria ya que la correlacién de
fuerzas a nivel regional se inclina hacia los campesinos sin tierra.
Por otra, las caidas espectaculares del precio del café a finales de
los veinte y comienzo de los treinta ponen en crisis a mas de un fin-
quero. Ademés, los campesinos mazatecos de la zona se han conver-
tido en pequefios productores.

Como algunos de los finqueros controlan la arrieria (las mulas),
se transforman en los principales comerciantes del café. Como usu-
reros y comerciantes que detentan los medios de transporte logran
obtener enormes ganancias sin arriesgar su capital con las vicisitu-
des del tiempo y las grandes fluctuaciones del mercado. El café se
sacaba con dos mil mulas hacia el lugar més cercano, en donde se
encontraba la via de tren (Inchiustegui, 1967, p. 5). Dos eran las ru-
tas m4s importantes: Huautla-Puente de Fierro-Teotitlan, y la.de Te-
zonapa, que pasa ahora por la presa Miguel Aleman. El destino del
café hasta ahora ha sido en parte los grandes exportadores de café
con sede en Cérdoba, Veracruz. El control del comercio del café se
convierte muy pronto en un aspecto importante dentro de la zona.
Los comerciantes emplean pistoleros para proteger la mercancia de
las bandas que aparecen de inmediato en la zona. Bandolerismo,
arrieria y pequefia produccién del café caminan de la mano. Los ma-
zatecos también se involucraban en luchas faccionales que tenian
su origen en el control del café. En 1966 la zona mazateca producia
105 mil quintales de café, y su produccién ha aumentado constan-
temente. :

Ahora bien, la ganaderia se desarrolla justamente en la zona de
lomerios de la mazateca, entre las planicies y la sierra. La ganade-
ria extensiva es una forma de aprovechar el trépico himedo sin gran-
des riesgos ni inversiones; se va expandiendo desde las planicies del
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bgjo Papaloapan, e invadiendo una parte del territorio mazateco (mu-
nicipios de Ixcatlan, Jalapa de Diaz, Soyaltepec). Los protagonistas
de este proceso son, en parte, los ex hacendados porfirianos. Para
esta expansion de la ganaderia se despoja a los campesinos de sus
tierras empleando la incertidumbre agraria, la fuerza o las distin-
tas formas de renta como método.

De esta zona salen otros productos. Por ejemplo, en 1980 los cam-
pesinos del municipio de Jalapa de Diaz vendieron alrededor de 600
toneladas de maiz para pagar el crédito y en general todo el paque-
te tecnolégico impuesto por el banco. A pesar de la elevacién de la
produccién a més del doble, los campesinos quedaron endeudados
con el banco. Asimismo, para el afio 1980 se exportaron del munici-
pio de Jalapa de Dfaz 150 toneladas de arroz, diez toneladas de ajon-
joli, barbasco (cantidad no determinada porque para ese afio hubo
un cuantioso fraude por parte del cacique en lo que se refiere a los
pagos a los recolectores) y dos mil cabezas de ganado.

Er} los anos cincuenta, 22 mil mazatecos tuvieron que abandonar
sus tierras en esta region. Con la construccién de la presa Miguel
Alemén los mazatecos pierden 500 km?, lo que significa la mitad de
las tierras cultivables de la parte baja de su territorio. Un sector de
la poblacién huye a la sierra en donde tiene familiares. La presién
demografica generada por el desplazamiento intensifica el uso de
la tierra y se reducen los ciclos para el cultivo de la roza, tumba y
quema. Con ello no se reponen los nutrientes extraidos en cada siem-
bra y las tierras empobrecen y baja su rendimiento. A las nuevas
generaciones no les queda méas que emigrar temporal o definitiva-
mente hacia las planicies para trabajar en las plantaciones (por ejem-
plo, a Loma Bonita, en el cultivo de la pifia, o bien en los cortes de
cafia de aztcar) o hacia la ciudad de México. '

Una parte de la poblacién se mantiene en las méargenes de la pre-
sa, y se dedica a la pesca. La otra parte de la poblacién que es “rea-
comodada” fue integrada a la economia de plantacién, principalmen-
te con la siembra de la cafia de azticar, a los hulares y a la ganaderia.
La economia de plantacion de la zona baja, junto con la ganaderia,
es fomentada dentro del proyecto de desarrollo impulsado por el Es-
tado, los organismos financieros nacionales e internacionales y por
la Comisi6n del Papaloapan. En la zona baja es donde el desarrollo
econémico se ha de impulsar. Esta tendencia se vuelve especialmente
critica cuando el Banco Rural decide dar tinicamente créditos para
la ganaderia en la regién de Jalapa de Diaz. En efecto, después de
fracasos rotundos para apoyar crediticia y tecnolégicamente a la pe-
quena produccién maicera, los funcionarios del banco opinaron que
esta regién es apta Gnicamente para la ganaderia, ya que es dificil
introducir maquinaria a los lomerios en que los mazatecos siembran
tradicionalmente su milpa. Los conocimientos milenarios del ma-
nejo muy diferenciado de los microecosistemas se pierden con los
espacios cada vez mas reducidos para la milpa. Aqui la tecnologia
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moderna podria potenciar el conocimiento y lograr una productivi-
dad multiple y autosostenida. Sin embargo, la logica del mercado
y de los extensionistas del banco es otra.

La politica dominante entre los afios 1955 y 1969 fue dotar de cré-
ditos a los poderosos de la parte baja del Papaloapan. Se crearon
asi las grandes plantaciones de monocultivo, desmonte de selvas para
sustituirlos con pastos para una ganaderia extensiva. Para este pe-
rfodo los pequeiios productores recibieron crédito dos veces por par-
te del Instituto Nacional Indigenista, y es asi como tuvieron que re-
currir al capital usurario.

En los primeros afios de la década de los setenta, el Banco Mun-
dial y las autoridades mexicanas intentan un nuevo experimento de
“ingenieria social” (véase un andlisis amplio de la intervencién del
Banco Mundial dentro de la regién en Lorenzen, H., 1979). La cuen-
ca del Papaloapan se convierte en un 4rea en la que se quiere apli-
car la “revolucién verde” al trépico himedo. Para los funcionarios
del Banco Mundial la cuenca del Papaloapan presenta un campo es-
pecialmente atractivo ya que, habiendo estabilidad politica, la re-
gién ofrece ejemplarmente todas las condiciones de la agricultura
de los paises del Tercer Mundo. Las planicies de aluvién que limi-
tan con el mar, los bosques tropicales surcados por grandes rios,
bosques tropicales de altura, sierras con una alta precipitacién plu-
vial y sierras semidesérticas por la tala inmoderada de los bosques,
presentan un espectro de variables impresionantes.

En la regién se instrumentan, ademés, formas tradicionales de
producir con las formas mé4s modernas (léase tecnificadas). La nue-
va politica del Banco Mundial se finca en el reconocimiento de los
limites a los que se enfrentaron los intentos de elevar la productivi-
dad a pesar de los “esfuerzos crediticios” hasta entonces desplega-
dos para capitalizar el campo. Los funcionarios del Banco afirman
que si bien hubo un crecimiento econémico, grandes grupos de la
poblacién rural no recibieron los “beneficios” del desarrollo. En este
momento (1973) McNamara, como presidente del Banco Mundial,
anuncia un cambio dentro de la politica financiera de esta institu-
cién. Como el crecimiento econémico no es igual a desarrollo y los
campesinos pobres se encuentran marginados del proceso, el ban-
co decide apoyar a la pequefia produccién campesina. Con ello se
trataria de evitar los riesgos sociales y politicos que ha propiciado
el crecimiento econémico de unos cuantos. En suma, la politica del
Banco Mundial hacia el pequefio campesino se ubica dentro de la es-
trategia contrainsurgente disefiada desde el periodo presidencial de
Kennedy.

Con la integracién al mercado de miles de pequefios campesinos
se espera la elevacion de la produccién y, ademas, la ampliacién del
mercado interno. Esto, a su vez, promoveria el crecimiento econé-
mico industrial, asi como la creacién de nuevas fuentes de trabajo,
etcétera.



52 REGION ETNICA Y DINAMICA ECONOMICA NACIONAL

Sobre la base de la revolucién verde experimentada en los sesen-
ta en el valle de Puebla (véase Paré, Luisa, 1971), el Banco Mundial
intenta con paquetes tecnolégicos (semillas mejoradas, pesticidas,
fertilizantes, maquinaria, créditos para el desarrollo de la infraes-
tructura) incursionar en la pequefia produccién campesina. El ini-
cio del programa coincide también con el impulso de la construc-
cién de la presa Cerro de Oro (hasta ahora inconclusa) y ademas con
los reclamos de la burguesia agraria oaxaquefia de Tuxtepec que no
habia sido beneficiada por la comisi6n (entrevista con el diputado
Jiménez Puya).

La aplicacién del nuevo proyecto econémico y social tenia que
replantear la accién de la Comisién del Papaloapan. Esta, a pesar
de tener una presencia de mas de 20 afios en la regién, lejos de me-
jorar ha empeorado las condiciones sociales y econémicas de la ma-
yoria de la poblacion (véase también Pachecho, 1977, pp. 155ss.). Lo
anterior se debe al tipo de estrategia de desarrollo que la comisién
impulsé. El proyecto del Papaloapan fue promovido por el presidente
Miguel Alemén, que estaba directamente ligado a la burguesia ve-
racruzana (este aspecto tiene una expresion geografica ya que si bien
las actividades principales de la comisién se ubican en el estado de
Oaxaca, su sede se encuentra en la margen derecha del rio Tonto,
en el estado de Veracruz).

Con la intervencion de la Comisién del Papaloapan se desarro-
llan principalmente las agroindustrias del bajo Papaloapan y el co-
rredor industrial en el valle de Orizaba y Cérdoba.

La trasposicion de la agricultura de alta productividad y tecno-
logia al trépico himedo trajo consigo varios problemas. Por ejem-
plo, pérdidas importantes que los campesinos tuvieron que cargar
por la inexperiencia de los técnicos que impulsaron paquetes tecno-
légicos inadecuados a corto, mediano o largo plazo. A los 40 afios
de existencia, el monocultivo de las agroindustrias estatales y pri-
vadas, lejos de traer el bienestar tan pregonado por los funciona-
rios, desemboco en la polarizacién social interna, el enriquecimien-
to de unos y la pobreza de otros, y en los problemas ecolégicos que
el modelo del monocultivo implica. Con 20 afios de desarrollo bajo
los auspicios de la comisién se redujo la produccién de alimentos
bésicos en favor de las grandes plantaciones y de la ganaderia ex-
tensiva sobre tierras de primera calidad. Este proyecto se impuso
mediante el ejercicio brutal del poder por los terratenientes, que a san-
gre y fuego y con la bendicién del Estado despojan y someten a los
campesinos de la parte baja e intermedia de la mazateca.

El resultado social y econémico que tiene que “enfrentar” la nueva
politica del Banco Mundial es el siguiente: a 20 afios de “desarrollo
regional”, el 5% de la poblaci6n tenfa mas del 50% del ingreso real
de toda la cuenca. Mas del 40% de la poblacién sobrevive en la in-
frasubsistencia. La explicacién de este fenémeno por parte de los
funcionarios del Banco Mundial es 'muy simple: junto al proceso
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de modernizaci6n del sector que va capitalizando, existe una parte
de poblacién tradicional (los campesinos) que por multiples fac-to-
res, entre ellos el cultural, no accede al progreso. Han pasadq diez
afos desde el nuevo proyecto de desarrollo y el autor antes citado
(Lorenzen, 1979, p. 115) concluye que los campesinos, a pesar de la
elevacion de la productividad, empobrecen con la creciente depen-
dencia crediticia,y tecnolégica.

La corrupcién de los funcionarios del banco y d.e la aseguradora
(ocultar cosechas, vender los fertilizantes y pesticidas, declax:ar zo-
nas de desastre, negarse a pagar los créditos) puede tener varias ex-
plicaciones pero, segin Hewitt (1975, p. 474), la m4s importante se-
ria que los campesinos entran en este juego como forma de
resistencia pasiva ante la desigualdad. o

A pesar de que la produccién se dobla o se trlpllcaf, no basta para
amortiguar la creciente desigualdad entre los precios de los insu-
mos industriales y los de los productos del campo. El ingreso sigue
siendo de subsistencia, la produccién se ha elevado y las compaiifas
—entre ellas las grandes transnacionales productoras de maquina-
ria agricola e insumos— han incrementado su intervencién en zo-
nas tradicionalmente vedadas al mercado transnacional. La integra-
ci6n del campesino al mercado es creciente y, por lo tanto, depeqde
méas y méas de los productos industriales. Pero la calidad de la vida
no mejora con ello.

Con esta somera descripcién estamos en condiciones de p[antear
algunas tesis respecto al papel de la regién étnica en la divisién na-
cional e internacional del trabajo. La fuerza de trabajo de los maza-
tecos ha sido explotada en multiples formas. Todas ellas tienen como
sustento basico la economia de subsistencia. En un primer momen-
to es a través del tributo en trabajo y productos como se desangra
la economia mazateca. Posteriormente, en la regién de abajo y en
algunas partes serranas, los mazatecos son despojaflos de sus tie-
rras para ser convertidos en peones acasillados, o bien en tra})aja-
dores temporales mediante el sistema de pejugal (renta dela tierra
en trabajo). En la zona serrana se implanta el capital fomerCIal y
usurario y se mantiene con toda su fuerza hasta los afios sesenta.
Por otro lado, en las formas mas modernizadas de explotacién, se
integra a los campesinos mazatecos de abajo a la plantacién de la
cana de aztcar, donde se les organiza la produccién. También aqui
los campesinos mazatecos mantienen una parcela, que cultivan a ve-
ces con ayuda mutua o con trabajo familiar, y siembran productos
de autoconsumo (esto siempre en tierras de segunda calidad). )

La polarizacién interna de los mazatecos que se expresa tambl‘én
en formas de opresién caciquiles y la creacion de las burocrac_xas
ejidales ligadas a la cNc provocan la destruccién del grupo t?tmco.
Por ello no comparto las ideas de antropélogos norteamericanos
(Brown, A. y W. Patridge, 1983) que interpretan los nuevos procesos
de sometimiento y subsuncién del trabajo al capital industrial des-
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de la perspectiva de la “transferencia de mando” de los més ancia-
nos a los mas jovenes. Los mazatecos como griipo (no algunos indi-
viduos aislados) estan en la base de la piramide social, son sometidos
por los poderosos locales (prueba de ello son los constantes asesi-
natos cometidos por bandas de pistoleros que portan credenciales
de la policia judicial ligados a la burguesia regional), a veces vincu-
lados directamente con las administraciones de los ingenios (véase
Boege, 1979, pp. 254ss.).

Que los campesinos recurran a estrategias multiples de sobrevi-
vencia como es el trabajo asalariado, la recoleccién y la siembra del
maiz en tierras “de segunda” y que utilicen el huerto familiar, sig-
nifica que la mayoria de los mazatecos complementan sus ingresos
con estos recursos.

En la mazateca de abajo se han desarrollado las vias de comuni-
cacién, mientras que en la sierra apenas (en 1984) se inicié la pavi-
mentaci6n de una carretera que une Teotitlan a Jalapa de Diaz, pa-
sando por Huautla de Jiménez y Ayautla. Estamos entonces en una
regi6n en donde ha dominado el “paisaje hostil” (Aguirre Beltr4n,
1967, p. 21). Pero a pesar de que ese paisaje no es objeto de desarro-
llo del Banco Mundial, como en la zona de abajo, el capital puede
enfrentar estas dificultades ecolégicas y someter la economia de sub-
sistencia al convertir la regién étnica en uno de los polos del desa-

rrollo desigual. En la zona serrana se amortiguan los altos costos -

del transporte por medio del capital usurario comercial que expri-
me al maximo la fuerza de trabajo mazateca, ademéas de obtener los
recursos naturales de su territorio. Respecto de los usureros, éstos
no son representantes del capital atrasado, sino avanzadas del capi-
tal financiero con el cual tienen estrechas relaciones. Se trata de “pe-
quenos monopolios” crediticios que dominan todo (el transporte,
la venta de productos manufacturados y de aguardiente, la compra
de los productos) y de los grandes exportadores de café con sede en
Cordoba, Veracruz, etcétera.

El proceso de agroindustrializacién de la parte baja de la cuenca
del Papaloapan genera una nueva regionalizacién econémica del 4rea
mazateca. Sobre la base de esta nueva regionalizacién econémica
impulsada por el capital se desintegra la regién étnica en zonas eco-
némicas claramente delimitadas. La parte de la mazateca baja se
vincula econémica y politicamente a la regi6n de Tuxtepec y Tierra
Blanca; las zonas cafetaleras, via Huautla y Tenango, van a depen-
der de Tehuacén, Puebla y Cérdoba. La zona alta se convierte en una
reserva de fuerza de trabajo que es parcialmente utilizada en el cor-
te de café, pero principalmente de la cafia de azicar en la zona de
abajo. El efecto mas importante de la incorporacién desigual del tra-
bajo al capital es que en una regién con grandes riquezas naturales
mas de 4/5 de la poblacién econémicamente activa perciben un in-
greso menor al salario minimo (Flores y Leén, 1977, p. 156).

Los procesos de sometimiento de las regiones étnicas a los desig-
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nios del capital no se dan sin conflicto. El proyecto dominapte se
desarrolla en las regiones étnicas cuando tiene una correlaciéon dg
fuerzas favorable. Lo étnico es utilizado tanto por el grupo domi-
nante como por los explotados. El equilibrio prgcario en favor del
capital es efectuado frecuentemente con violencia, a través de ban-
das de pistoleros al servicio de los terratenientes, comerciantes ylo
caciques. La region étnica, dentro del proyecto de acumulacién ca-
pitalista, presenta un panorama de saqueo tanto de la mano de ol'_)ra
como de sus recursos naturales y de sus productos. Pero tamlflén
hay resistencia y negociacién para reducir la tasa de explotacnén.
Asi se entienden por ejemplo las luchas por el mejor precio 'del café
y de la cafa de azicar, la formacién de cooperativas, la }:usqueda
de mercados alternativos a los oficiales, la lucha por la tierra, cré-
ditos y caminos y finalmente también en contra de lps caciques lo-
cales. Del mismo modo habria que comprender los intentos de los
consejos de ancianos por movilizar lo étnico para recomponerse
cuando se deslindan de los enriquecidos. )

En resumen podemos afirmar que con la introduccién de _los cul-
tivos comerciales la regién étnica deja de coincidir con la regién eco-
némica unificada. Toda la regién diferenciada en ecologias distin-
tas es subordinada a las exigencias de la nueva divisién nac?onal e
internacional del trabajo, segtin el modelo de desarrollo reinante.
Esto es especialmente cierto para la mazateca baja. Pero tamblé.n
la parte alta aparece como una enorme reserva de fuerza de trabajp
para los polos de desarrollo de la cuenca baja del Papaloapan. Asi-
mismo se da una transformacién ecolégica jamés observada en la
region: deforestacion y devastamiento de los suelos .de la mazateca
alta; inundacién y degradacién ecolégica en la zona intermedia por
el proceso de ganaderia y la construccién de las dos presas; defq—
restacion y sustitucién de las selvas tropicales altas para ser susti-
tuidas por cultivo de cafa de azticar y por ganader_ia, Esta. degrada-
cién ecologica se presenta no sélo por el saqueo sistemético de los
recursos naturales, sino porque el modelo de desarrollo lleva a .la
sobreexplotacion de la tierra en la parte de arriba en d?nde lo§ sis-
temas tecnolégicos étnicos ya no garantizan el equilibrio ecolégico
anterior y en la parte de abajo por los monocultivos y la ganaderia
(4rea de bosques tropicales). .

Podemos decir que se observan por lo menos dos tendencias en
la regién étnica: la que se refiere a la supervivencia del m_ercado re-
gional en la mazateca alta y que unifica diversidad ecolégica, activi-
dad grupal y practicas sociales y econémicas comunes a.tra'vés de
los distintos tianguis; y la que se refiere al mercado capltghsta, al
desangramiento de la regién a través de los cultivos comerciales que
entran, ademas, en contradiccién con toda la cultura del maiz.

La desagregacién regional que se ha impulsado dentro del pro-
yecto de desarrollo estatal en colusién con una burguesia' agraria
emergente representa una subordinacién de todas las relaciones so-
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ciales existentes y, a la vez, un desafio que los mazatecos como gru-
po tendran que enfrentar. .

) l}hora bien, en este capitulo hemos intentado relacionar las con-
diciones de produccién que implica la cultura del maiz con los pro-
cesos de t.ransformacién que el proyecto dominante impulsa dentro
de la regién. La consecuencia de este fenémeno contradictorio es
la for_macic’m de clases sociales dentro del grupo, asf como clases
de origen mestizo que viven del trabajo de la mayoria de los ma-
zatecos.

l?a:\ra la formacion de las clases sociales se requiere una organi-
zacién que aglutine los intereses del grupo social y que ademas se
ub}que estructuralmente dentro de las relaciones capital-trabajo, y
el interés econémico inmediato por profundizar la ganancia o bi;:n
mejorar los ingresos de subsistencia y/o el salario. En este proceso
de formacién, los comerciantes y los terratenientes se aglutinan al-
rededor de su grupo para actuar politicamente. De igual manera los
productores de café o de cafia de aziicar forman organismos que re-
basan la organizacién étnica. En este sentido la etnia como tal se
va aglt_ltinando alrededor de multiples identidades grupales contra-
dlf:tonas, que se pueden denominar fidelidades diferentes y que con-
tribuyen a la desagregacién de la identidad étnica como tal. Esto
se puede analizar a partir de la observacién de cémo en las distin-
tas subregiones econémicas se van estableciendo formas diferencia-
les .de organizacién social y politica que reflejan las distintas corre-
laciones de' fuerza entre los diversos sectores y clases sociales.

En los siguientes capitulos desarrollaremos estos conceptos en
lo que se refiere a la esfera social, politica y simbélica de la identi-
dad. Para ello partiremos de la estructura politica mazateca por ex-
c.elencia: el consejo de ancianos y su papel en la formacién de la iden-
tidad étnica contradictoria. Intentaré ubicar la importancia del
parentesco consanguineo, por afinidad y ritual dentro de las rela-
ciones entre los mazatecos en el terreno de la organizacién del tra-
bajo, del acceso a la tierra, la circulacién de mujeres y las alianzas
entre familias de cada unidad doméstica y la construccién del po-
der grupal a través del consejo de ancianos. Este representa sélo un
polo en la organizacién politica en la mazateca; el otro acompaiia
los procesos modernizantes del capital y va desde el caciquismo hasta
las organizaciones politicas nacionales. A veces se da la mezcla de
todas las situaciones.

2. EL CONSEJO DE ANCIANOS

EL PROBLEMA

En el capitulo anterior vimos cémo las bases de la identidad étnica
se fincaban en un territorio determinado a partir de la cultura del
maiz, la relacién hombre-naturaleza y la economia de subsistencia.
Aun habiendo polarizacién social dentro del grupo mazateco, laiden-
tidad étnica se puede definir como sintesis de una poblacién hete-
rogénea. Esta sintesis no se da por una voluntad abstracta sino por
una relacién contradictoria y critica con sectores externos al gru-
po. Las redes de organizacién social del grupo mazateco tienen que
ver con la organizacién econémica cuando se trata del acceso a la
tierra, a las mujeres y a la fuerza de trabajo. En la mazateca, la eco-
nomia de subsistencia es impensable fuera del marco de la comuni-
dad agraria. Si retomamos ahora este aspecto y lo relacionamos, en
una segunda vuelta de la tuerca analitica, con la organizacién so-
cial y el poder grupal, no sélo de las comunidades sino de los muni-
cipios y de la regién, estaremos incorporando nuevos elementos a
la discusi6n de la identidad étnica. La organizacién econdémica no
coincide necesariamente con la social ni ésta con la politica y reli-
giosa. Sin embargo, los intereses econémicos de las distintas clases
sociales que intervienen en la regién reorganizan todos los &mbitos
de la vida mazateca segtin una relacién de fuerzas establecida entre
los grupos contendientes, por lo tanto es necesario vincular cada una
de las esferas analiticas propuestas.

El estudio del poder en una regién determinada consiste en ana-
lizar el marco politico en que se da el equilibrio precario entre el
capital en su proceso de reproduccién y expansién y la resistencia
de los distintos grupos de trabajadores. Los intereses del capital tien-
den no sélo a imponer las condiciones de fuerza para apropiarse del
trabajo de los mazatecos sino también a construir el consenso por
parte de la poblacién explotada y oprimida. Esto se realiza median-
te los aparatos de hegemonia que reorganizan todos los aspectos de
la vida mazateca.

En una regién étnica como la mazateca, el equilibrio precario ad-
quiere una dimensién especifica y compleja. En este caso, como el
poder politico se manifiesta dentro de un polo del desarrollo desi-
gual, se trata no s6lo de un poder emanado de una poblacién con.un.
territorio determinado y con una economia basada en la subsisten-
cia y en un proceso de depauperacion creciente, sino de su articula-
ci6n con los poderes suprarregionales y nacionales. Ese poder, que
est4 en favor o en contra del grupo étnico, tiene que enfrentar una
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serie de contradicciones, entre ellas destaca la lucha por negociar
el excedente, la tasa de explotacién.

En la medida en que avanza el mercado capitalista dentro de las
regiones étnicas, la contradiccién interioridad étnica-exterioridad
no étnica se agudiza. Los grupos de poder que representan la frac-
cién dominante del capital dentro de la regién (que finalmente se-
ran los intermediarios del capital financiero) intentar4n redefinir
la cultura étnica en funcién de reproducir y expandir su interés de
acumulacién. Pero también el Estado, como representante de la pers-
pectiva estratégica del capital, intervendra dentro del desarrollo des-
igual para modernizar las posibilidades del mismo capital. En ese
sentido hablamos de proyecto regional del capital, proyecto instru-
mentado o avalado por el Estado. Esto implica que el poder dentro
de una regi6n determinada abarca més dimensiones que la simple
contienda entre los terratenientes y comerciantes usureros (la bur-
guesia agraria local), y los trabajadores del campo (jornaleros y cam-
pesinos pobres).

La organizacién de cada uno de los sectores de poblacién en or-
ganismos estatales desagrega la unidad étnica. La unidad organiza-
tiva politica mayor de los mazatecos no rebasa a la municipal. La
mazateca se divide en 23 municipios y cada uno se defiende como
puede en contra del otro. A la cabecera municipal se le subordinan
las f:omunidades y rancherias dispersas y, en cada una de ellas, los
ancianos se juntan en algunos municipios para conformar el conse-
jo de ancianos. En estas zonas el poder de la etnia se organiza en-
tonces alrededor de los municipios y las comunidades. Sin embar-
g0, la dispersion de los distintos poderes mazatecos hace que domine
el conflicto entre los municipios. No existe un gobierno mazateco
en general que defienda los intereses de la etnia. La atomizacién ac-
tual, reforzada por la politica indigenista del Estado, que no reco-
noce a los grupos étnicos una autonomia regional, data de la Colo-
nia, cuando los mazatecos rehicieron sus estructuras politicas.
Mediante una especie de gobierno indirecto, el cacique (que supo-
nemos era el que encabezaba el consejo de ancianos) mazateco de
!os municipios coloniales tenia poderes muy altos y no faltan las que-

jas en contra de sus arbitrariedades (véase Archivo General de la
Nacién, ramo Indios, v. 2, exp. 55, f. 13). Pero el caciquismo colonial
(Starr, 1900; Bauer, 1908; Cline, 1961) pierde su importancia a fines
del siglo pasado. El poder econémico, social, politico y religioso ma-
zateco se centra entonces alrededor de los consejos de ancianos. De
hecho son estos consejos, organizados alrededor de los municipios,
los que han representado hasta principios de este siglo el poder del
grupo étnico en un territorio de aproximadamente 2 400 kilémetros
cuadrados.

La base del consejo de ancianos es la organizacién de las lealta-
des primordiales (véase discusi6n del concepto de lealtades primor-
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diales en Alavi, H., 1976, pp. 61ss.) alrededor del parentesco y las re-
ciprocidades.*

El poder grupal basado en las alianzas sociales que utilizan es-
tructuras de parentesco y que es organizado por el consejo de an-
cianos en territorios delimitados (municipios y comunidades) es la
forma étnica por excelencia en que los mazatecos se han organiza-
do. Es la razén de ser de su “economia’” moral puesto que el inter-
cambio simbélico abarca todas las esferas sociales, desde la econo-
mia hasta la religién. Sin embargo la comunidad y/o el municipio
no sélo se organiza con base en el parentesco. Es una entidad politi-
ca mayor en donde grupos organizados por el parentesco ritual, por
afinidad o por herencia conforman un conglomerado social y supe-
rior alrededor de las instituciones de la comunidad y, por ejemplo,
alrededor del consejo de ancianos. Por lo tanto no se trata de una
comunidad de tipo tribal. Ahora bien, ni las comunidades ni los mu-
nicipios estan aislados politicamente respecto a la vida nacional. En
este sentido se generan formas de organizacién politica que vincu-
lan ese exterior con el interior. Cuando se dan las dificultades con
las haciendas y la comunidad de Anenecuilco, en Morelos, Zapata
es nombrado por los ancianos para representarlos en los proble-
mas con el exterior. Igualmente, los presidentes municipales no son
los ancianos sino que son nombrados por ellos. En este sentido, las
estructuras politicas van mas alla de la organizacién del parentesco.

Es indudable que hay mazatecos enriquecidos, caciques y terra-
tenientes que refuncionalizan los sistemas de compadrazgo y leal-
tades primordiales para perpetuar su interés de clase. Forman fac-
ciones cuando hay conflictos concretos y se organizan en partidos
politicos (pps y PRI en el caso de Huautla) y sus alianzas con los cam-
pesinos mazatecos se realizan sobre la base de reciprocidades entre
desiguales, en las que ambas partes reciben beneficios muchas ve-
ces no comparables entre si. Es evidente que este tipo de “recipro-

* Nuestro concepto de parentesco no se basa en la idea de la autonomfa o primacfa
de su sistema que organizaria todos los otros aspectos de la sociedad. M4s bien pensa-
mos que el parentesco “es la forma que adoptan las relaciones fundamentales surgidas -
de las necesidades de la agricultura, de la herencia de la propiedad, etcétera, y confor-
me cambian estas relaciones, cambia el parentesco” (Worseley, 1956, pp. 62-63). Pero
con la aparicién de nuevas condiciones de produccién, “més all4 de un cierto limite,
las viejas relaciones de parentesco no podran cumplir estas nuevas funciones, Aqué-
llas se desarrollarén fuera del parentesco y darén lugar a estructuras sociales, religio-
sas y politicas distintas que a su.vez funcionarédn como relaciones de produccién. No
se trata de que las relaciones de parentesco se hayan transformado en relaciones polf-
ticas, sino que la funcién politica de las viejas relaciones de parentesco se ha desarro-
llado a partir de los nuevos problemas. Las relaciones de parentesco se desplazarin
a un nuevo rol de distinta importancia social y las relaciones politicas y religiosas, car-
gadas de nuevas funciones (tanto infra como superestructurales), pasardn a ocupar el
lugar central que ha quedado libre” (Godelier, 1967, pp. 112-113). A partir de la argu-
mentacién de estos-autores Hamza Alavi polemiza con el estructural-funcionalismo en
el sentido de que las lealtades primordiales generadas en las estructuras de parentesco
no existen en s{ mismas, sino que estdn moldeadas por relaciones de clase y/o de gru-
pos faccionales (Alavi, 1976, p. 119).
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cidad” es una transaccién que realiza el campesino ante un poder
creado por la sociedad dominante Yy que no significa para él sino te-
ner acceso a ciertos recursos inalcanzables por otra via. Frecuente-
mente este tipo de lealtad esta cimentada en relaciones de compa-
drazgo. En este sentido las lealtades primordiales no son generadas
por el parentesco como tal, sino que se las utiliza para aliarse a cier-
to grupo de personas para perpetuar un interés de clase.

La cultura étnica esta llena de estas transacciones. Aln asi es im-
portante aclarar que entra en contradiccién de manera global con
los aparatos de hegemonta, y que los representantes de la burgue-
sfa local también pueden ser los puntales de las formas de domina-
cién no étnicas. Y viceversa, los grupos empobrecidos, campesinos
sin tierra y campesinos en general intentaran movilizar lo étnico para
combatir y negociar. Asi podemos observar que un anciano princi-
pal (Shuta chinga ditho) puede intentar romper el esquema del con-
sejo de ancianos en aras de su interés (por ejemplo haber acumula-
do tierras) y convertirse en cacique utilizando todas las lealtades
primordiales que su grupo le merece (Neiburg, 1984, pp. 261ss.). Pero
también observamos que el consejo de ancianos tiene que lidiar tanto
en su interior como en el exterior con las asechanzas de clase que
rebasan con creces la organizacién del parentesco por recipro-
cidades. .

Con la introduccién de los cultivos comerciales y la polarizacion
interna de la sociedad mazateca, y con la intervencién del Estado
Yy otras instituciones nacionales e internacionales, se echa a andar
el proyecto dominante que impone una légica politica diferente, en
la que el intercambio y las reciprocidades se transforman en rela-
ciones de clase que hay que reproducir y expandir.

Es a partir de la reforma agraria, de la creciente introduccién
de los cultivos comerciales, de la intervencién de los terratenientes,
la burguesia agraria y de la subversién de las instituciones étnicas
por los aparatos de hegemonia cuando en partes de la mazateca, so-
bre todo en las zonas de abajo, los consejos de ancianos son mina-
dos hasta desaparecer paulatinamente. El poder grupal se mueve
entonces dentro de los polos de tensién consejo de ancianos-caciquis-
mo, en donde el segundo consti tuye la cabeza de playa de la burgue-
sia regional y del Estado mientras les sirva.

Dentro de los polos de tensi6n descritos se define también el ca-
racter de las alianzas sociales que expresa el poder politico. En efec-
to, mientras que en la primera forma un aspecto clave de la alianza
social y politica es el parentesco —incluyendo el compadrazgo— de
campesinos mazatecos (es decir las lealtades primordiales), en la se-
gunda forma dominan las alianzas para ejercer el interés y proyec-
to de clase dominante en la regién.

La etnia ha tenido dos grandes centros de dependencia politica
y econémica del exterior, es decir no étnica. Si bien las dos cabece-
ras distritales, Teotitlan del Camino y Tuxtepec, representan los lu-
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gares donde se materializa la explotagién y opresion ladina, tlam:n'én
es cierto que su lejania mantuvo de cierta manera intacta a la ebmz:
En la actualidad estos centros son sustl'tu'1d0s por alguna's ca:l ec
ras municipales mazatecas que han recibido nuevos medllozo le co-
municaci6n. La dependencia politica se mantuvo d.urante a onéa
y vino a concluir en la formacién de los d<_>s d.ls'trltos modemgs e
administracién estatal. Cualquier asunto judicial de enverga L;f‘a,
asi como la divisién politica oficial, se basan_en esa estructura. Las
cabeceras distritales est4n afuera de la regién étmca‘. 4

Nuestro itinerario de analisis va a ser la conformacién del po <l:r
social mazateco a través de las.alianzas que se fundament'a'n en l‘a
economia de subsistencia, para después analizar su e:fpre:ﬂor;: poli-
tica y con ello sus manifestacion_es dentro de lo lmggllx])arlo. on1';:;1_n
capitulo posterior —el que se refiere a los aparatos e hegem e
abordo las formas de disolucién del poder de los ancianos media
te el caciquismo y los aparatos de hegemonia.

EL CONSEJO DE ANCIANOS, LAS LEALTADES PRIMORDIALES Y
EL SISTEMA DE PARENTESCO

En este apartado mostraré cémo e! consejo d.e ancnar}os S'T'fund?:x:
un primer nivel en el sistema de allan;as sociales de am::l ias ext o
sas cuya organizacioén coincide a su vez con la econom(iia lont?:scliér;
La pregunta clave de este capifulo girara a\'lrededoré ela 4 : o
del parentesco en la construccién Qe la unidad do'm dstlca le p
duccién, asi como en el funcionamiento del consejo de ancianos.
Si miraramos la sierra mazateca desde un avién, descubririamos
una serie de conjuntos de casas, aun en donde hay patrones de ?seq-
tamiento mas compactos. Cada conjunto es la m<3rada de una fami-
lia extensa. La organizacién social de la economia doméstica se rei
fleja en un patrén de asentamiento que, aun guando esd melntoex; rai-
disperso, no significa aislamiento social. Més: bien, en todo ed .
torio mazateco se va tejiendo un sistema social complejo en donde
el parentesco desempefa un papel importante. i -
Las reglas del parentesco rqsponden al intercam 1o.generla;1I o
do y reciproco de bienes, trabajo, regalqs, favores y mujerqszi. o 5
realiza cada intercambio por bienes equivalentes en _el sentido mer-
cantil, sino méas bien segin la economia moral que s.lmbé!lczm::nte
(véase el siguiente capitulo) se expresa como una rec:prognd:_ o sta
reciprocidad no se efectiia como un mtercambu_) entre indivi bt}gs
sino entre familias extensas, patrilocales y patrll_xr.leale.as. Tam L n
se practica la reciprocidad indirecta, o sea, la familia A intercam 12
con la By la ¢; la familia B con la c y la b, etc., hastz} que se fnerr
el circuito. Cuando me refiero a la economia-moral pienso en la ma-
nera en que a la economia doméstica se destina una parte de la pro-
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duccién segtn los valores y necesidades, lo que marca la alianza.
Asi por ejemplo es mas importante gastarse el producto de una co-
secha en una borrachera con el compadre o bien en una fiesta, que
acumularlo. No por ello se trata de una economia ficcién. Mas bien,
la economia doméstica tiene que enfrentar varios problemas. Hay
que encarar los rigores ecolégicos que la regién montariosa le im-
pone a la produccién, asi como los procesos de expoliaci6én en que
se encuentra inmerso el campesino. Las alianzas sociales van a ser
uno de los instrumentos clave para ello.

El medio de produccién mas importante aparte de la tierra es el

- trabajo. Como se trata de economias poco monetarizadas, frecuen-
temente exprimidas por el capital usurario, la tnica forma de con-
seguir la fuerza de trabajo necesaria es la que pueda tener cada fa-
milia extensa por cuanto a sus miembros se refiere y a la ayuda
mutua conocida en la regién como el “convite’.

El rendimiento regional de maiz oscila entre 600 y 1200 kg por
hectérea. Esto significa que la familia nuclear, es decir de unos cin-
co miembros, necesita sembrar de dos a tres hectireas para medio
sobrevivir.

¢Cémo disponer de suficientes brazos en los momentos en que
se requieren? Las relaciones de parentesco son sobredeterminadas
por esta estrategia productiva de la economia doméstica. Los maza-
tecos enfrentan con dos estrategias esta problematica: a] con la fuerza
de trabajo generada en la familia nuclear se satisface parte de las
necesidades; b] con la ayuda mutua de la familia extensa patrilocal,
que se refiere principalmente a la solicitud del padre hacia sus hi-
jos casados; c] para tener suficientes brazos se recurre a un sistema
de alianzas con otras familias patrilocales para intercambiar muje-
res y controlar su capacidad reproductora biolégica asi como su tra-
bajo en la unidad doméstica de produccién; d] a veces el padre tam-
bién ayuda a los hijos; asimismo se incorporan los tios de la rama
masculina, lo que da a la ayuda mutua el caracter de parentesco por
la via patrilocal; e] ademés se recurre a los compadres y a la mano
vuelta afuera de este sistema de parentesco cuando se trata de ta-
reas que requieren una concentraciéf momenténea de fuerza de tra-
bajo (por ejemplo en los desmontes), fiestas, construccién de casas.

Veamos algunas especificidades de estas estrategias de acceso a

la fuerza de trabajo: en Nuevo Soyaltepec observamos que si un com-

padre tiene seis hijos, por lo menos tres van a trabajar con el padri-
no cuando éste lo solicita. Hasta hace 30 afos, el futuro yerno tenfa
que trabajar durante un afio en la casa del padre de la muchacha
con quien previamente se habia “cerrado la palabra” (establecido
un compromiso de casamiento). Este trabajo es como un pago por
la mujer. Esta parte del “contrato” de la alianza ha cedido el paso
al pago directo en dinero al padre de la novia. La razén de ello pue-
de ser la de que hoy en dia se puede conseguir mano de obra pagan-
do por el trabajo. El suegro puede solicitar la ayuda del yerno en

o
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los trabajos méas pesados de la milpa (siempre y cuandq no vwalxinuy
lejos). Para construir una casa o para preparar una flf:sta se llega
a juntar en el convite a unos 50 hombres y 20 mujeres; en un casa-
miento o bautizo las comadres y compadres colab9ran en diferen-
tes tareas y con contribuciones en dinero y especie.

Los miembros de la familia extensa se ayudan mutuamente para
los diferentes trabajos en el campo. Cada familia nuclear, dentro de
la extensa, siembra por su lado, aunque puede contar con la ayuda
de los otros miembros de la familia: sobrinos, tios, primos, etc. 1;ero
lo més importante para la familia extensa asi como para la nuclear
es contar con nuevos miembros que se integren al t}"a\_bajo. )

El que encabeza la familia y cuenta con tierras suf:cnenu‘es inten-
tara obtener mas de una mujer. El concublpato se da en la siguiente
forma. El hombre va con su suegro y le }?lde que las permanas de
su esposa vayan a ayudarle. Muy pronto éstas se convierten en sus
concubinas. Otra forma de concubinato se da.cuando la misma es-
posa le solicita al marido que consiga mé4s mujeres ya que no puede
con el trabajo. La primera mujer tendra el manglo sobre las otras.
En Nuevo Paso Nacional un sefior tiene cinco mujeres, de las cuales
cuatro trabajan en el campo. En otras palabras, es la manera mén.s
barata de obtener fuerza de trabajo. En otras ocasiones, el concubi-
nato se hace fuera de la unidad doméstica. Otra modalidad es el cocxl'n-
cubinato poligdmico, es decir, que las concublpas son h.ermanas l?

la esposa y cuando ésta fallece se da el casamiento de tipo sororal:
es como si hubiese una reposicién del contrato entre las dos familias.

En la comunidad, un 20% de los hombre:s tiene més.de. una ;pu-
jer. Los poderosos locales, presiden‘tes mumc:pal-es,. caciques o l:jen
algunos ancianos tienen varias mujeres en las distintas comuni ai
des del municipio. Es con este métgdo con el que se af:reccilgntaée
poder politico. Cuando las esposas viven en la misma unidad domés-
tica, los hijos llaman madre no sélo a la suya sino a todas las otras

j adre.
mulj_zr:li:itf:ics:c%n mazateca de los miembros de la far_r}il ia no se hace
tinicamente en relacién con el parentesco sino también con los gru-
pos de edad. Esta ultima comprende a su vez dos aspectos: a] cuan-
do se trata de la clasificacién segun la capacnf:lad y habilidad del m:
dividuo para realizar ciertas activifiades (Nelburg,.l984, pp- 98ss.);
b] cuando el joyen se casa y se va mtegrand_o medlante: el sistema
de cargos a la vida cotidiana hasta convertirse en anciano. :

La familia patrilocal extensa intercambia mujeres con otras fa-
milias similares. Es dificil que una familia enriquecida ceda una mu-
jer a una empobrecida. En cambio es frecuente observar que una
joven de familia de escasos recursos se case con un fnuchacho de
origen méas acomodado. Existe desde luego la tendencia a que se ca-
sen entre familias acomodadas encabezadas por los representantes
en el consejo de ancianos. El patrilocalismo genera lo que podria-
mos denominar circulacién de mujeres. He calculado que en Jalapa
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de Diaz (Boege, 1979, p. 93) el 40% de las mujeres no son originarias
de la comunidad; en cambio sélo el 4% de los hombres proviene de
otras partes. Estos datos se corroboran completamente para las co-
munidades estables de Tenango, en donde aplicamos la misma me-
todologia de investigacién (Neiburg, 1984, p. 152). Tal vez este he-
cho de circulacién de mujeres hizo concluir a Weitlaner que en
Jalapa de Diaz existe la organizacién del parentesco por mitades.
La circulacién de mujeres es un medio efectivo para establecer
las alianzas por afinidad. Por su condicién de forasteras, las muje-
res tienen en la region una funcién integradora. Por los vinculos de
los hijos con los abuelos maternos, las diferentes regiones de la sie-
rra mazateca se imbrican las unas con las otras. Pero esta integra-
cién tiene matices importantes. Uno de ellos es que la mazateca se
subdivide en regiones dialectales. A veces la variacién es tal que los
mazatecos de una regién tienen que hacer un gran esfuerzo para en-
tender a los de otra regién. Las variantes del mazateco coinciden
a veces con los limites de los municipios y, por lo tanto, con el po-
der de los ancianos. También coinciden con el tipo de vestimenta.
Pareciera que hubiese una identidad entre el poder politico y las
alianzas sociales fundamentadas en la circulacién de mujeres. Exo-
gamia de la familia extensa patrilocal y endogamia municipal serian
la tendencia dominante. Esta tendencia es clave para entender la
vinculacién entre estructura de parentesco y poder politico, ya que
en la misma area en que se circulan las mujeres se habla la misma
variante dialectal y las mujeres usa(ba)n el mismo huipil.

Otro elemento clave dentro de la estrategia de la economia do-
méstica y que moviliza las alianzas sociales es el acceso a la tierra.
En Jalapa de Diaz observamos que las mujeres no heredan la tierra
y que sélo de manera excepcional y como fenémeno reciente se trans-
miten los derechos ejidales. Si hay suficientes tierras comunales o
baldias (como en el caso de Tenango) es posible la colonizacién por
parte de la familia recién fundada. Asimismo, si muere el padre y
no hay tierra que heredar, algunos de sus hijos con sus familias fun-
dan una nueva comunidad en otro paraje. Sélo puede colonizar quien
pertenece a la comunidad, esto es, si se establecen las alianzas so-
ciales necesarias. En Soyaltepec, el hijo menor es el heredero de la
tierra. Cuando muere el padre las tierras son administradas por el
hijo mayor hasta que a su vez muere. Administrar las tierras signi-
. fica decidir lo que se va a sembrar. El menor siempre se queda en
casa, no sale a trabajar en el jornal méas que en casos extremos. Los
hermanos no casados van al jornal y aportan parte del salario a toda
la familia. Al salario se le da el mismo sentido que a la cosecha: se
reparte para mantener la economia doméstica. El sentido que pudie-
se tener el legado de la tierra al hijo menor nos lo explicé el maes-
tro Victor Alto Castro, originario de Nueva Soyaltepec: si el herede-
ro fuese el mayor, pronto los demas hermanos saldrian sobrando
dentro de la unidad doméstica de produccién. En cambio, si el me-
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nor la hereda y el mayor la administra, se mantieqe unida la familia.
Hasta aquf hemos relacionado las alianzas sqc:ales con las estra-
tegias de sobrevivencia de la economia doméstica. lfos tres elemqn-
tos —el acceso a la tierra, a la capacidad reproductlv.a de las muje-
res y la organizacién de la fuerza de trabajo— constituyen la bassa
de las alianzas sociales. El acceso a la tierra para un joven es posi-
ble solamente si la comunidad est4 de acuerdo (cu?.ndo ha)( suficien-
tes tierras) y si la familia ha entablado una relacu_Sn de alianza con
otra para obtener a una mujer. Lo mismo sucede si el padre del mu-
chacho es quien posee tierras que requieren ser serpbradas. La nue-
va familia se va integrando a la economia doméstlca_de la fa}_mha
extensa mientras obtiene por otros medios una porcién de tierra.
La relacién de intercambio est4 mediada simplemente por la posi-
bilidad de tener acceso a la tierra por parte de la comunidad. La ca-
beza de la familia extensa, el anciano, se pone de acuerdo con otros
ancianos sobre la posibilidad de obtener la tierra para su hxjo: l.,as
autoridades municipales no pueden negarse a satisfacer la pet}c16n
del padre del muchacho ya que en otra ocasién seran ellos quienes
pediran para su hijo una porcién de tierra. Con la 1qtroducc16n del
café, esta forma de obtener la tierra pertenece practicamente a}1 pa-
sado segtin Jorge Carrera, anciano de Tenango. Hoy en .dia la tierra
es escasa porque una parte de la poblacién (algunos .anc1anos) la han
ido acaparando y porque el crecimiento demografico ha supc::rado
la disponibilidad de tierras. Entonces es cu{indo se ponen en juego
los mecanismos de la herencia antes descritos. )
Deciamos que la manera mas tradicional de obtener la tierra era
cuando el joven se casa, es decir, en el momento de entab.la_r una
alianza. Ahora bien, esta alianza se realiza entre las dos familias ex-
tensas. El joven se fija en una muchacha con quien quiere casarse,
y le comunica a su padre que se quiere casar con ell;:\. La familia
se junta y examina si existe algin parentesco consanguineo con ella.
Ya las terminologias de parentesco y las formas de sa‘lu.do en maza-
teco y de referencia revelan las distancias de consanguinidad y social
entre la poblacién (Kirk, 1966, pp. 471ss.). Este autor descubre por
lo menos cuatro grados distintos de distancia social que van refor-
zando lingiiisticamente lo que de manera soci?l. es practicado. En
el primer grado de saludo y referencia se cla51f1c.a a {os que est.a:}
mas cercanos y que necesariamente implican obligaciones y privi-
legios en la relacién social. Por ejemplo, ego tiene que ayudar para
conseguir dinero y solventar una infraccién que cometiera un pa-
riente de la categorfa uno. O bien, ego va a entregar lefia como re.galo
a sus padrinos y éstos le van a regalar un animal joven como recipro-
cidad directa. Todos los que se encuentran en esta categorizacion
no pueden casarse entre si, se consideraria incestuo§o. )
La segunda categoria de referencia y de saludo se diferencia for-
malmente de la primera en que a la forma de saludo anterior se le
agrega un prefijo ademas del nombre de la persona. El prefijo sefia-
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la més intimidad que la tercera categoria. Socialmente se utiliza para
los abuelos o bien para los hermanos de los abuelos. Cuando se re-
fiere a los abuelos se encuentra realmente en el limite entre la se-
gunda y primera categorias.

La tercera forma de distancia social consignada en el saludo y
referencia se usa para parientes y no parientes que tienen la misma
edad que ego.

Y finalmente la cuarta categorfa de clasificacién seria la que tie-
ne como destinatarios a los ancianos que carecen de relacién con-
sanguinea o ritual con ego. Aqui encontramos lingiifsticamente la
fundamentacion formal de la reverencia hacia los ancianos, sobre
todo el consejo de ancianos, y que rebasa necesariamente la estruc-
tura del parentesco.

Kirk (1966, p. 474) observa que, entre las terminologias que de-
signan las diferentes categorias de distancia social, hay algunas in-
congruencias aparentes. Estas se deben a que los términos distinti-
vos (cuando existen) evocan estructuras sociales que se construyen
alrededor de los patrones de herencia. Si bien la estructura lingiifs-
tica de los términos de referencia sefiala relaciones bilaterales con-
sanguineas, la propiedad y la riqueza se transmiten patrilinealmen-
te. Una mujer disfruta de los bienes exclusivamente a través de la
“riqueza” de su esposo. Una madre puede identificar a su esposo
como “al padre de mis hijos”, el padre del esposo como “el abuelo
de mis hijos”. Sin embargo, el esposo no tiene términos simétricos
y equivalentes para identificar al padre de su esposa.

Cuando una mujer se refiere al padre del esposo se ubica en la
categoria dos de la distancia social, es decir ella tiene que usar obli-
gatoriamente el prefijo ei(te) o bien ei(na) con el nombre del suegro
O suegra respectivamente, mientras que el esposo al referirse a sus
suegros los enmarca con una distancia social mayor, aquella desti-
nada a personas no consanguineas. De igual manera hay un térmi-
no distintivo que se refiere a la esposa del hijo, y no lo hay para el
esposo de la hija. Este tltimo corresponde a la distancia social de
la tercera categoria, es decir de la que abarca a personas no consan-
guineas.

La identificacién de los hijos con el “linaje” paterno no es mas
que un aspecto de la construccién de la identidad de los individuos
alrededor de la familia patrilocal cuya cabeza mas visible es el an-
ciano. La identidad familiar y grupal ubicada alrededor del patrilo-
calismo esté4 reforzada plenamente por la lengua y los conceptos.
Cabe decir aqui que Kirk (1966, p. 475) explica esta terminologfa y
la no equivalencia simétrica con las reglas de la herencia. En efec-
to, la identificacion de los nifios con el linaje paterno refleja clara-
mente patrones de herencia patrilineales. Sin embargo, pienso que
la interpretacion de Kirk explica sélo parcialmente el problema. Con
las terminologias se trata mas bien de definir lo que es y lo que no

es la familia, sus compromisos, sus obligaciones y los derechos. Como
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se trata de una familia patrilocal y patrilineal extensa hay que ga-
rantizar la circulacién de las mujeres. En efecto, mec.hante un ritual
de alianza en el casamiento, el poder sobre las mujeres por parte
de los hombres (y especialmente del anciano) es tra‘nsfet:lldo de_una
familia a otra (véase en este mismo libro el subcapitulo ““Los ritua-
les de la alianza”). ' o )

El lenguaje, los conceptos que organizan la cosmovision y la in-
terpretacién de lo cotidiano tienden a r_eforzar las matrices del com-
portamiento que emanan del patrilocalismo y los sistemas de heren-
cia patrilineal. Por ejemplo, en una cruz en el cementerio de 'nga_ntlan,
que recuerda a un hijo fallecido, dice: “En recuerdo a mi hijo [...]
su padre[...]” La madre no se toma en cuenta. )

Lo mismo podemos afirmar acerca de la sgxuahdad y su moral.
Para ello se fijan las reglas a quienes pueden mFercambxar mujeres
y cohabitar. A mi parecer dos elementos deter_mman !a .moral sexual
oficial. Uno es el incesto y el otro es la virginidad exigida por parte
del novio. Esta tltima es un elemento para controlar a las mujeres
que se integran a la nueva familia. Respecto al p_rimer_ elemgnto, las
terminologias que marcan un primer grado de distancia s:ocnal. osea
las de la familia nuclear, asi como aquellas que estdn dest{nadas para
nombrar a los parientes consanguineos lejano§, sirven igualmente
para designar a aquellos con quienes esta prohibido casarse, es <.ie-
cir, lo que se piensa que es incestuoso. Hay una gran preSJ.én social
sobre los que cohabitan y que se consideran familiares. I.(lrk (1966,
p. 477) describe un caso en que se descubre que una pareja en coha}-
bitacién tiene vinculos presuntamente consanguineo.s.. Las autori-
dades municipales los encarcelan y el presiden_te mumc:;?al .les echa
pasto para comer diciéndoles que son unos animales. Asnrpxsmo he-
mos corroborado la creencia, descrita por Kirk, de que tiembla la
tierra cuando se ha cometido un incesto. Los seres sobrenaturales
se enojan. Tampoco deben hacer el amor los que entabl?ron una re-
lacién de compadrazgo. Al respecto, Neiburg (1984) recogié el siguien-
te relato en Tenango:

Habfa un compadre y una comadre que estaban viajando, se pararon a des-
cansar. A la comadre le vino el frio y le dijo al compadre que tenfa mucho
frfo. El compadre junt leia y le prendi6 fuego para que la comadre se ca-
lentara. Pero la comadre ni asf se calent6. Entonces hicieron lo que estaba
prohibido y terminaron convirtiéndose en piedra, porque entre c‘ompadres
eso no se debe hacer. Un rato después pasé una sefiora que los vio ahi con-
vertidos en piedra y le dio mucho coraje por.lo que habfan hecho; era una
viejita que agarré una piedra y se la tir6, por eso tiene su érgano roto. Por-
que no debe haber relacién entre compadres.

En general, la consanguinidad es determinada bilateralmente. Las
prohibiciones de casarse se extienden hasta los primos de seggndo
grado de las dos ramas. La terminologia es la misma para primos
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paralelos y cruzados. Sin embargo, justamente la patrilocalidad y
e! a!to indice de mujeres que provienen del exterior hace que la pro-
hibicién de casarse entre primos sea mas efectiva para los primos
de la rama paterna. Con ello se garantiza la circulacién de mujeres
que P'rovienen de distintas comunidades, lo que coadyuva a la inte-
gracion grupal en un territorio extenso. La circulacién de mujeres
es generada precisamente por las reglas de matrimonio que impi-
den el casamiento entre primos de la rama paterna y materna.
El segundo aspecto de la integracién conflictiva de las mujeres
a este sistema es el manejo de la virginidad y de la posesién de la
sexualidad femenina en exclusividad. El muchacho quiere tener la

seguridad de que ella es virgen porque: “Las mujeres, como ya sa- -

ben de los otros hombres, le hacen criticas a uno, le dicen a uno que
no les gustd y que mejor se van con otro. Es que las mujeres son
muy marfosas.”’

Creo que esta expresi6én no necesita mayor comentario, salvo que
estan mezcladas la angustia de pérdida de objeto y la violencia con
que se actia en caso de adulterio o pérdida de la virginidad: “Cuan-
do supe que Ofelia no era virgen la madreé [golpeé), para que sepa
que no puede salir de la casa cuando quiere.”

Con el sometimiento de las mujeres, en particular de su sexuali-
dad, se construye toda la estructura de la libido. La moral oficial
no permite contacto entre los dos antes del rito de alianza. Hay oca-
siones en que se hablan en secreto y cohabitan una vez, si el hombre
le pide a la muchacha volver a hacer el amor en otra ocasién, para
ella es una sefial de que el hombre no tiene intenciones de casarse
con ella.

Los adolescentes hombres ya tuvieron sus experiencias sexuales
con viudas, prostitutas u homosexuales. Para garantizar la virgini-
d?.fi, las mujeres puberes son celosamente controladas. El mito tam-
bién se utiliza para este control sexual. En el mito de origen (véase
en el siguiente capitulo el cuento de Shondave) se persigue a las mu-
Jeres que cometen violaciones a la moral sexual.

También se utiliza la hechiceria. Cuando se enferma Pedro (véa-
seel rel_ato de la curacién de Pedro), es porque habia cohabitado con
una mujer junto al rfo. Ya enfermo, lo primero que pregunté angus-
tiado al curandero fue si su enfermedad no era causada por alguna
hechiceria. Sobre é] pesaba la venganza de la familia de la muchacha.

Se prohibe el adulterio de la esposa, mas no del esposo. Observé
que frecuentemente en labores que se suponen femeninas como es
la de recoger la lefia, el hombre sigue a su esposa desde una distan-
cia en que la pueda observar.

) La religién desempefia un papel importante para controlar el po-
sible adulterio o contacto sexual fuera del sistema de alianzas.

~ Lanegociacion de la transferencia de la muchacha hacia la fami-
lia del joven no es sencilla. Se trata de una transaccién en la cual
se transmite el poder sobre la mujer que hay que pagar. Aun cuan-
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do el suegro intente sacar el mejor partido dentro de la transaccién
e intercambio, no podré negar la transferencia de su poder sobre
su hija a la familia del joven. Si se pone demasiado exigente, corre
el riesgo de que el joven se robe a la muchacha. La respuesta de la
familia de la mujer entonces podria ser la brujerfa. Pero como esto
daiaria a su propia hija, después de un tiempo tendran que buscar
la reconciliacién, sobre todo a partir de que los crios comienzan a
visitar a sus abuelos maternos.

Las fiestas del casamiento movilizan varias relaciones de recipro-
cidad anteriores. Los familiares del joven, tanto lejanos como cer-
canos, asi como los padrinos de bautizo, tienen que colaborar para
juntar todos los productos necesarios para la fiesta. En una boda
que presencié en Jalapa de Diaz, el pago fue de cuatro pavos, tres
chivos, un becerro, lefia, aguardiente, cervezas, refrescos, la musi-
ca, el vestido de la novia y las joyas.

Se entablan nuevas relaciones de compadrazgo para sufragar los
gastos de las arras y de la misa. Entre més pobre la familia, mas
relaciones de compadrazgo establece. Se retnen antes de la fiesta
hasta 50 hombres para construir el techo de la casa de la futura pa-
reja, todo ello en un ambiente solidario y de risas. El convite o ayu-
da mutua es sometido a estrictas reglas de intercambio de trabajo
a realizar cuando alguno de los participantes lo requiera. También
entre las mujeres se da el convite. Desde tres dias antes de una boda
se retine una cantidad considerable de mujeres. Con mucho placer,
risas y jolgorio se preparan grandes cantidades de platillos, todos
ellos especialidades regionales. Tal vez sea la comida el elemento
central de la ceremonia y de la relacién de alianza.

Antes de la boda misma se hace la ceremonia de la “lavada de
cabeza’". Pike (1948, pp. 219ss.) describe este ritual en el cual inter-
vienen la novia, la madrina de bautizo, la madrina de bodas, los
miembros femeninos de la familia de la muchacha y su padre. La
madrina de bodas ha traido el vestido y aretes que el futuro marido
le ha encargado. Pero antes de ponérselos a la novia hay una cere-
monia de purificacién en la que se le lava la cabeza. En esta cere-
monia la madrina de bodas echa el agua y la madrina de bautizo la

lava y la peina, aceitdndola con aceite de hueso de mamey. Poste-
riormente se coloca, parte por parte, el nuevo vestido. La novia se
despoja de sus antiguos aretes y de todo lo que era suyo. Podemos
interpretar que, en este acto, la joven se despoja de su identidad so-
cial como miembro de la familia en donde se cri6, para obtener la
nueva identidad, la que le da su futuro esposo'y su familia. El acto
simbélico de esta limpia (lavada de cabeza), de este despojo o trans-
ferencia de poder sobre la muchacha, lo hacen las madrinas de bau-
tizo y de casamiento. Esto significa que fungen como intermedia-
rias simbélicas entre las familias. Las madrinas representan a la vez
lo sagrado, son las testigos de las alianzas ante Dios. A cambio de
sus servicios, los compadres y comadres, en reciprocidad, reciben
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de la familia del joven un pavo ricamente decorado y algunas ca-
nastas llenas de tamales. '

Para la fiesta de la boda no sélo se invita a familiares y amigos.
En ella se corresponden algunas “deudas” de reciprocidades que se
debian. Asimismo, las mejores piezas de los animales sacrificados
para la comida se le dan a los miembros del consejo de ancianos (vea-
se en las pp. 169-170 el relato del joven que se enfermé por no
haber correspondido con la cantidad de comida que prometid). Al-
gunos de los ancianos locales son invitados a la fiesta y, a veces, el
anciano principal, el Shuta chinga ditho, habla de que han sido tes-
tigos de la gran fiesta, que todos estan contentos y le hace recomen-
daciones a la joven pareja para su vida.

En la alianza social que se ha establecido entre dos familias ex-
tensas intervienen embajadores, compadres y comadres que son ma-
drma_s y padrinos de la joven pareja, otros compadres y familiares
y vecinos para la construccién de la nueva morada y comadres y fa-
miliares para la elaboracién de la comida. Pero, ademas, los testi-
gos de honor son los miembros del consejo de ancianos local. A to-
dos los participantes hay que responderles puntualmente cuando
ellos soliciten en reciprocidad los servicios de las dos familias que
han establecido la alianza.

La integracién de la muchacha a la nueva familia no es facil. En
primer lugar porque frecuentemente no es originaria del lugar y no
conoce -més de cerca a su nueva familia. Por otro lado porque se tie-
ne que integrar a nuevas tareas, las cuales no organiza ella sino ge-
neralmente la suegra o las hijas no casadas de ésta. Y, finalmente,
en las familias mas tradicionales ella ni siquiera conoce al marido
sino hasta su incorporacién a la nueva familia.

Tal vez el cuento de la monita represente este conflicto (contado
por don Beto Ronquillo, de Cabeza de Tigre, Temazcal, Oaxaca; tra-
duccién del mazateco al espaiiol por el profesor J uventino):

Eran tres hijos que se fueron lejos de su pueblo a buscar mujer. Pensé el
més chico: ahora vamos a tomar cada quien un camino. El mayor y el me-
diano se fueron a la ciudad y el mas chico fue hacia donde sale el sol,a un
cerro.

Después de un tiempo llegé el hermano mayor y trajo una sefiorita boni-
ta al igual que el mediano. El menor encontré a una changuita y se la trajo
como su futura esposa. Cuando se encontré a la changuita, ella le pregunté:
—c¢cémo llegaste aqui si tu hermano se fue a la casa del zapatero [en la ciu-
dad]? Pero como llegaste aqui, me quedaré contigo... sélo que cuando vayas
a hacer tus necesidades amarrame, porque mi suegra no me quiere porque
soy animal.

Asf llegé a su casa. Le preguntaron por qué traia ese animal, y él contes-
t6: —porque yo fui al cerro. Y dijo el mayor: —mama4 te regafiara porque
traes ese animal, a nosotros no, porque traemos muchachas bonitas.

Antes de llegar a la casa dijo la changuita: —no te arrepientas, dentro de
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ocho difas seré una muchacha bonita, mas bonita que las que traen tus

hermanos.

El muchacho se dormia y ahf sentaba a la changuita. Y dijo su mama:
—¢ por qué trajiste ese animal tan feo? ¢Qué no ves que tus hermanos tienen
sefioritas bonitas? Y él dijo: —no mama4, no sabes lo que estoy pensando. Es
que mi animalito es muy bonito.

Llegaron los ocho dias y la changuita sabfa que se iba enfermar el papa
del muchacho y también lo que pasarfa a todos los demés. Y es que ella sf
tenfa facilidad de ir a donde vive el tigre. Por eso sabfa todo lo que iba a suce-
der. Se enfermo el papa del muchacho; lo llevaron al médico y no se pudo
aliviar. La muchacha les dijo que se fueran al cerro y que ahf le dieran medio
litro de leche. Después se recuperd. ’

Desde ese momento la changuita se convirtié en una mujer muy bonita.

El sefior queria a todos sus hijos menos al que traia a la changuita y el
hermano menor pensoé irse de la casa para vivir aparte. Pero ahora que ya
la changuita se volvié mujer, ya se pueden casar y vivir donde los pap4s.

El cuento dramatiza varias experiencias de los mazatecos. En pri-
mer lugar la aceptacién e integracién conflictiva de la muchacha por
parte de la familia. Ante todo se teme a la suegra que es la que de-
termina lo que es o no aceptable. En el caso de las mujeres que pro-
vienen de la ciudad y que son “sefioritas bonitas”, la aceptacién es
inmediata. Sin embargo, en la trama del cuento es la changuita la
que tiene poder, la que sabe de la naturaleza y la que es parte de
ella. Esto le da un poder que no tiene ninguna de las demas. Ella
es de la regién. Finalmente, la moraleja es que las que valen son las
locales pero para ello tienen que pasar por una situacién limite. O
irse con su futuro esposo a un lugar en el que no se viva con la fami-
lia (patrilocal) por no ser aceptada, o bien resolver un problema se-
rio. El futuro suegro que encabeza la familia se enferma gravemen-
te; ella lo cura y se convierte en una mujer hermosa.

Este cuento refleja la integracién conflictiva de identidades con-
tradictorias generadas en el sistema de parentesco patrilocal. Ante
el despojo de su identidad anterior (se le quita el huipil o su caréc-
ter de monita) y el rechazo de la suegra, la mujer de la regién tiene
que imponerse frente a las foraneas. Se vuelve mujer hermosa en
el momento en que nadie mé4s que ella logra la curacién del que en-
cabeza la familia extensa. El cuento dice en positivo lo que podria
proponerse en negativo. Primero tienes que demostrar a tu nueva -
familia tu lealtad absoluta y asi te conviertes en mujer bonita. Pero
esta lealtad se establece en el 4&rea m4s preciada para la familia: la
salud. También se trata de la esposa del menor, que en contra de
la opinién de su madre se liga a la changuita. Es asimismo la inte-
gracion y aceptacién de él.

Elemento clave de las alianzas entre las familias patrilocales son
los intermediarios o casamenteros. Los compadres pueden desem-
penar este papel por cuanto son los intermediarios entre el indivi-
duo y lo sagrado, o bien los que traspasan el poder del padre sobre
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la muchacha a la familia del futuro esposo. En este proceso de in-
termediacién social se garantiza a la vez la legitimacién social del
acto de intercambio. M4s peso todavia tienen los ancianos como tes-
tigos de las alianzas entre familia. Una familia pobre llama frecuen-
temente a un anciano para que acttie de intermediario entre las fa-
milias cuando se pide a una joven. Otro aspecto importante de los
embajadores entre las familias es que a veces se le pide a un barda-
je (choto, hana u homosexual) que funja como intermediario. Estos
adquieren especial relevancia cuando el consejo de ancianos ya esta
en descrédito o en franca decadencia.

La razén de que se prefiere a los homosexuales como interme-
diarios es més profunda que lo comtinmente admitido, es decir cuan-
do se alude a “que habla bonito y sabe convencer”. Independiente-
mente de que estas cualidades son apreciadas, pienso que se escoge
al homosexual porque es alguien neutral ubicado fuera de las alian-
zas entre las familias. Por su condicién de hana, él puede acercarse
a una familia sin causar sospechas entre los vecinos o entre la mis-
ma familia de que quisiera robarse a una chica. Al estar fuera del
intercambio entre familias, est4 también fuera de las reciprocida-
des y con ello su estatus social es ideal para fungir como interme-
diario neutral. No le debe ninguna lealtad a nadie. No establecer una
relacion de intercambio es muy peligroso en las sociedades en las
cuales el parentesco es importante. Se teme hacer dafio. En efecto,
varios hechiceros y curanderos son hana. La hechiceria es la antite-
sis de la interrelacién y del intercambio. Es el castigo al hecho de
que no haya entre las familias una relacién de reciprocidad y de
lealtad.

Los chotos frecuentemente son los intermediarios entre la comu-
nidad y lo sagrado. El alto porcentaje de homosexuales reconocidos
como tales en Jalapa de Diaz podria explicarse de la manera siguien-
te. En un grupo de organizacién social corporativa, en el cual se ma-
neja un idioma determinado y en el que la circulacién de mujeres
se realiza tendencialmente dentro del grupo, hay un equilibrio po-
blacional en lo que se refiere al establecimiento de relaciones socia-
les de alianza. La disponibilidad de mujeres es alterada cuando los
mas poderosos ejercen el concubinato. ¢ Qué sucede con los que “no
lograron mujer”? Sin querer dar una explicacién de causa-efecto,
en el sentido de que por el concubinato se genera un exceso de hom-
bres y por ello la homosexualidad, es notoria la correlacién entre
los hombres que sobran frente a las mujeres acaparadas. Los ho-
mosexuales son aceptados e integrados culturalmente. Desempeifian
el papel de intermediarios entre familias y con lo sagrado. (Antes
de la entrada de los misioneros combonianos en 1972, los homose-
xuales organizaban la vida religiosa: eran los rezanderos y estaban
ligados a los curanderos y hechiceros. Se reporta que, el dia de Na-
vidad, en Tenango, los homosexuales organizaban un bailable den-
tro de la iglesia.) Hay otro elemento que se vincula con la dindmica
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de los homosexuales: la falta creciente de tierras. Los hana se fledi- -
can entonces a hacer un mole exquisito y manufacturan los mejores
huipiles. La organizacién del concubinato, de los hornosexpales yde
la circulacién de mujeres esta dentro de la l6gica de las all'anzas en-
tre las familias. Cada aspecto de la organizacién social sirve para
la reproduccién del grupo y para la creacién de las le.al.tades. _Son
éstos los elementos que determinan la moral sexual oficial d.estx.na-
da a garantizar la sujecién de las mujeres-al tipo de organizacion
social que requiere la unidad doméstica. N

La alianza entre dos familias nucleares se prolonga a la familia
extensa de tal manera que los “cabezas de linaje” desde este momento
van a tratarse como compadres. Las alianzas siempre se realizan en-
tre dos o mas familias y se establecen como relaciones fiuraderas.
Las fiestas que se celebran en los momentos clave de la vida de cada
individuo (bautismo, confirmaci6n, casamiento, muerte) son lo§ mo-
mentos oportunos para entablar nuevas allanzas'y para movxllz.a\r
y renovar otras ya establecidas. Las alianzas sqcnales siempre tie-
nen un caracter religioso y asf se entiende también la profundidad
ala que llega la alianza como lealtad. “Matar a un compadre es ofen-
der al eterno”, dice el corrido de Simén Blanco. En efecto, en un
conflicto entre las familias, las partes contendientes se van :aglutl-
nando segin las redes sociales de alianza que han establecido.

De manera subyacente y sin explicitarlo, nosotros sostenemos que
la estructura de parentesco, incluyendo su ampliacién por el com-
padrazgo, significa transacciones politicas y econéfnicas.de grupos
sociales contradictorios y conflictivos entre si. La violencia esta dis-
frazada en lo simbélico por la religién cuando se despoja a las mu-
jeres de su identidad original. La cultura patriarcal es, en este caso,
la administracién del conflicto generada por la integracién de iden-
tidades contradictorias. -

En este capitulo he dejado a un lado, de manera deliberada, la
estructura de clases sociales que indudablemente se han desarro-
llado en el grupo. Esta es parte de la siguiente \{uelta de la tuerca
analftica en la que intentaré incorporar la cuestién de las alla'nzas
con la estructura de clases y su organizacién politica: el consejo de
ancianos.

FUNCIONAMIENTO DEL CONSEJO DE ANCIANOS

El consejo de ancianos o shuta chinga (o chontaj chinka en el maza-
teco de Huautla) es la forma de gobierno original del grupo étnico
mazateco. Se compone de los ancianos shuta chinga tenghi, el an-
ciano principal: Shuta chinga ditho, y estan omnipresentes los shu-
ta chinga cotzeh, es decir los ancianos antepas:ados..

Los shuta chinga tenghi se retnen para decidir quién sera Shutfz
chinga ditho: el principal, el mayor. Debe tener las siguientes cuali-
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dade:s:' “decir todas las cosas bien” Yy tener una gran trayectoria de
servicio. El Shuta chinga ditho de Tenango, don Bruno Herrera, es
también Shuta tschinea (hombre de conocimiento). Lo mismo c'lon
Genaro, de Agua Colorada. Parece ser que esta cualidad es impor-
tantfipar.a convertirse en el Shuta chinga ditho. (Véase el subcapi-
tulo “Quiénes desde el punto de vista social se convierten en hom-
bres y mujeres de conocimiento".)

El consejo ha perdido fuerza y se le encuentra hoy en dia en la
parte serrana de la mazateca. El hecho de que los consejos de ancia-
nos existan todavia no quiere decir que se hayan mantenido intac-
tos desde la Colonia. Mas bien, ante los embates internos y exter-
nos, han pasado por un proceso de adaptacién y refuncionalizacién
Lo que ha quedado claro en nuestra investigaci6n es que el consejc;
de ancianos no se puede analizar sélo desde los sistemas de cargos
como lo ha hecho la etnografia tradicional (Weitlaner, 1967). Si bien
el sistema de cargos refleja la integraciéon democratica tradicional
de los hon:)bres del comun a las formas de gobierno, poco nos dice
sobre la dinamica social y politica que representan. En este subca-
pi‘tulo voy a tratar al consejo de ancianos desde el aspecto de las
ahanza_s sociales y la conformacién de las lealtades primordiales

(;Ql.uénes conforman el consejo de ancianos? Segun nuestras in:
dagaciones, son los que encabezan las familias extensas patriloca-
les. Pero. no cualquier anciano pertenece al consejo. Tiene que ha-
ben: participado en el sistema de cargos religiosos (ahora la parte
religiosa ha perdido importancia en Tenango) y politicos. Raramen-
te hay. dos ancianos de la misma familia extensa, sin embargo la ge-
neracion que le sigue al anciano frecuentemente participa en el sis-
tema ‘.:le cargos y hace “méritos” para posteriormente integrarse al
consejo de ancianos. Hay también familias nuevas que no tienen a
un anciano como cabeza de grupo. A pesar de ello, el sistema de alian-
zas y el parentesco por consanguinidad hace posible que los ancia-
nos representen a toda la poblacién. Veamos:

Conocimos un anciano que tenia 50 compadres. Los padres de los
compac.ires comparten la relacién de compadrazgo. Simplemente por
la cantidad de compadres y el sistema de lealtades, el anciano, ade-
més de sus relaciones con la familia extensa a la que pertenece, :a\gru-
pa a muchos otros-individuos a su alrededor. En efecto Néiburg
(198{1 p- 200) hace el célculo de que cada familia extensa (,incluyen-
dq hijos, hijas, nietos y hasta bisnietos) tiene aproximadamente 30
miembros. En su ejemplo, donde cada uno de los miembros se ha
casado, observamos una interrelacién con la cabeza de la familia ex-
tensa (_1e 18 familias. Si a eso se le suma que cada persona caracteri-
zada‘ tiene mas de una esposa (hay algunos que tienen hasta cinco)
el nimero de familias se incrementa considerablemente. Segiin es-
tos calculos conservadores, se aglutinan unas 600 personas en el mar-
co de.las alianzas entre familias. Cada grupo doméstico entabla sus
relaciones formando una red social que abarca un territorio amplio
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sobre la base del parentesco consanguineo, por afinidad o ritual.

En el municipio de Tenango se llegan a reunir (en casos extraor-
dinarios como las elecciones municipales) hasta 100 ancianos. He-
mos calculado que si Tenango tiene 15 mil habitantes, correspon-
den a cada anciano unas 150 personas. En la medida en que por
alianza un anciano esta relacionado con méas de 600 habitantes (sin
contar las relaciones de compadrazgo), se confirma con creces que
el consejo de ancianos representa a la poblacién entera. Si interre-
lacionamos ahora esta red social con los rituales de alianza descri-
tos en el subcapitulo anterior, se entendera que el anciano estable-
ce vinculos fijos de lealtades sobre la base de reciprocidades fincadas
en lo sagrado. Esta red de interrelacién social tiene sus consecuen-
cias politicas. En caso de conflicto se crean las facciones grupales,
siguiendo las redes de organizacién social. Como las redes est4n anu-
dadas con muchas familias, el anciano funge dentro del consejo como
mediador de conflictos entre familias.

Las reciprocidades entendidas como intercambio, o bien como es-
trategias de apoyo entre las familias, son también la base social del
anciano cuando tiene que tomar alguna decisién que afecta el con-
junto de la comunidad o comunidades. En este caso el anciano va
a meditar muy bien su intervencién publica porque su responsabi-
lidad es grande. En este sentido, cuando en una asamblea un ancia-
no opina algo, tiene el apoyo inmediato e incondicional de la pobla-
cién. Las alianzas sociales se vuelven politicas. En efecto, el consejo
de ancianos entendido como la expresién politica en la que se re-
nuevan las alianzas sociales tiene en su seno intereses grupales di-
ferenciales. Neiburg (1984, p. 228) describe que en el consejo de an-
cianos de Tenango hay por lo menos una decena de Shuta chinga
con més de 100 hectéreas de cafetales cada uno. Con esta informa-
cién podria llegarse a la conclusién apresurada de que el consejo
de ancianos representa los intereses de terratenientes mazatecos.
Sin embargo, el mencionado autor (correctamente) no concluye tal
cosa. Si bien los ancianos ricos no trabajan directamente la tierra,
parte de su riqueza es la propia familia, entre la cual distribuyen
y reparten sus tierras. Muchas veces el sistema de arrendamiento
domina también a los compadres, los cuales por el acceso a la tie-
rra tienen que entregar una parte de la cosecha.

La mayorfa de los ancianos que participan en el consejo no tiene
maés que diez hectdreas parcialmente ocupadas por cafetos. Si los
ancianos ricos quieren sostener sus privilegios y su prestigio ten-
dran que lidiar con una mayoria, prestar sus servicios y ceder en
algin punto que no afecte fundamentalmente sus intereses de ser
los “ricos” del pueblo. “Son astutos”, nos decia el maestro Santos
Altamirano cuando se referia a los ancianos ricos: “prestan un ca-
mién, dan buenas cuotas, asisten al tequio o dan tierras en arrien-
do”. Mediante este mecanismo se conjugan los intereses de los po-
derosos con los que no tienen tierra o tienen poca. Esta situacién



76 EL CONSEJO DE ANCIANOS

de “conjuncién de intereses” se vuelve critica cuando un buen nu-
mero de ancianos se propone luchar por la recuperacién del estatu-
to de las tierras como bienes comunales. Este hecho confrontara de
manera radical a los ancianos que han acumulado tierras ¥ que ten-
drian que cederlas. Esta lucha no se ha dado de manera visible. M4s
bien, el consejo constituye una instancia de consenso, en la que se
establece un equilibrio precario y quien lo rompe pierde el apoyo
de los demas. Su alternativa sera regir con violencia y recurrira a
los aparatos represivos del Estado: se convertir4 en cacique.

Podemos afirmar sin temor a équivocarnos que el consejo de an-
cianos representa el poder grupal sobre un territorio determinado.
Segun la organizacién del Estado mexicano, ese poder es inexisten-
te o, en todo caso, “informal”. Como representantes del poder gru-
pal y de las alianzas sociales, los ancianos tienen que velar por el
bien comin. Cualquier problema importante que afecte a la comu-
nidad o al municipio es examinado por el consejo.

Se convoca segtin el asunto a tratar, como por ejemplo la elec-
cién del candidato para presidente municipal. En esta decisién se
movilizan todas las lealtades primordiales para tratar de imponer
a los demas el interés faccional. Pero como en la eleccién partici-
pan todos los miembros del consejo, se tendr4 que llegar a una tran.
saccién y a un consenso. Ninguna de las facciones podra imponerse
sobre la otra y a la minoritaria se le otorgara un puesto dentro del
municipio, por ejemplo el de sindico municipal, que es a la vez el
representante del ministerio ptiblico de la cabecera distrital. Sin em-
bargo, puesto que se trata de una organizacién informal, sin miem-
bros fijos que asistan a todas las reuniones, el consejo de ancianos
no es reconocido por el Estado mexicano como forma de gobierno
local. ‘ '

Decia arriba que, en general, la etnografia tradicional ha puesto
énfasis, para el analisis del consejo de ancianos, en el sistema de car-
gos. Estos son importantes en cuanto a que sélo puede conformar
el consejo de ancianos o convertirse en hombre publico el que haya
detentado varios cargos politicos y religiosos.

El aspecto religioso tiene importancia en la medida en que los
ancianos son los administradores de lo imaginario dentro de las re-
laciones de alianza. Para convertirse en anciano se pasa por todo
un aprendizaje. Este no se realiza en un solo lugar o momento. El
consejo de anciano de Huautla o de Tengango se compone de los
miembros de la cabecera municipal y de las agencias municipales.
Cada agencia tiene su iglesia Yy sus autoridades locales. Con el tiem.-

Ppo se convierten en los especialistas del gobierno de su comunidad
0 municipio. El consejo de ancianos abarca asi varios niveles de in-
teraccion, el local y el general del municipio. Estos niveles no dejan
de ser conflictivos cuando los de |a cabecera municipal intentan con.
trolar todo el consejo de ancianos.

En Tenango, los ancianos mas reconocidos reciben un bastén de
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mando. Hasta hace poco habia 15 bastomtesaqu:seran transmitidos
ianos cuando morian sus portadores. )
: olt)!:os ;enﬁ)s elementos centrales para escoger al S:and'ld_ato a latgzz:
sidencia municipal es su probidad moral'. Se analiza si ltl:&jne anes 5
dentes penales y si durante su trayectoria ha fies?rrol ado unteri% -
ritu de servicio. No debe haber rechazado mngunlcargo l:)anbs i
(topil, policia, sindico) ni tampoco haber faltadq a los t:Za;{a g
lectivos para el mejoramiento de la comunidad. Tiene qu e
y escribir y hablar en pablico. Debe habla'r el mazatecoy el axl:dida:
Si hay un desacuerdo claro entre los'anc1ano's respeccti? a ctre paiad
to, se pospone la reunién para otro df‘f' En el intermedio, en o
nién y reunién, se forma una delegacién espopténea qlue vat a dpes
a los que no estan de acuerdo. Ahi conversan mformg mgnt :'Se e
toman aguardiente, y cada quien expone sus puntos de _vnste. e
tacan los problemas que hay que'enfrentar en la 51glu1er}-‘a 'gvisitas
y se discute la idoneidad del candidato para resolverlos. Las i
de convencimiento pueden tardar muchas horas y a veces tienen
em{}or;a vez electo, el presidente municipal toma posesién de'z 53 ca;:
go el seis de enero. Para ello se junta otra vez todo el consejo de aha
cianos del municipio y se discute el programa de trabaijo que se ha
de realizar durante su gestion. La discu51{>n tiene una re eva\n(-:ellaaplos
ticular ya que un aspecto base de la gestién es la con\é?czzitorla drpsed
distintos trabajos comunales que hap de realizar un 17 ec e
mana los hombres del municipio. Sin el consenso de c?s.an;n 0s
nadie asistiria al tequio y la gestion del preslldent('e mull'ucnpa x::rio
cumpliria. Hay que destacar aqui que en .Usﬂa se 1ba_ al cime?reme
en la toma de posesion del cargo de presndente municipa i y e
a los ancianos antepasados (Shuta chinga cotzeh) se exponia el p
j 1 afo.
% It.;all?eadgig: también es aprovechada para exponer los pr;)blema:
de las comunidades y la magera como se enfrentarén.con a m.le\:B :
administracién municipal. Es frente al consejo de ancnanﬁs colrfxsz e
presidente municipal y su equipo toman posesién. Para ello, emori-
ta chinga ditho entrega los bastone§ de mando a las nuevas a o
dades. Don Bruno Herrera, el princzpal de Tenango, nos traqz?c;es
las siguientes palabras que pronuncié en el cambio de autori 7

, : ; ; e
Ahora si te voy a entregar este bastén, es l% qu:; qu1elre decnf‘dcll;i ita!?g?e?ar-
i [ j i r qué abandonar la presi : j
cumplir con el trabajo, no tienes por ] .
la abzndonada. Tienes que cumplir los tres afios; en donde_ se esté @lslgunirol-
do, el presidente tiene que saber todo lo que hay en cas]a, snem.;:;"::1 znl L t); ;)nes
: i lir, estar en la presi ;
blemas; lo que tienes que hacer es cumplir, _ I
que cumplir no sobre el trabajo que hay en tu casa ni usarreeslt ::l;izi‘:i‘;z deo
i i i lo. No te preocupes po C
bien de tu casa, sino servir al pueb : amtar pect A
tienes que cumplir con todos

este cargo ahora. Con este bastén ‘ r .

sobre lagpresidencia, y ahora no te estamos dejando solo, sino que est4s con
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NUESLro apoyo; es un recado que te estamos dando: tienes que fijarte lo que
se tiene que hacer con las faenas, tienes que hablar con el presidente, tienes

que ir con el gobernador, tienes que cumplir con tus trabajos y deberes que
hay en la presidencia. Es todo lo que te digo ahora, :

Cortés (1972, p. 50) describe una ceremonia de toma de posesién en
que el Shuta chinga ditho le dice al presidente municipal que debe
fungir como autoridad, como padre y que tendra que atender a los
que piden justicia.

Varios son los elementos que se pueden entresacar de los discur-
sos del principal. Por un lado pone el énfasis en que el consejo de
ancianos no va a dejar solo al nuevo presidente municipal. Dejarlo
solo significaria una espcie de ostracismo social. Un municipio sin
vias de comunicacién ni apoyo exterior depende basicamente de la
cooperacion de la poblacién tanto en trabajo como monetaria. El he-
cho de que no aparezcan los ancianos en los trabajos comunales y
de que no den cooperacion significa que el consejo de ancianos le
ha retirado el apoyo al presidente municipal.

Otro aspecto importante es la sobreposicién discursiva entre una
relacién de parentesco (paterno) con las autoridades. Como en to-
das las relaciones sociales y simbélicas, la experiencia cognoscitiva
basica se hace a partir del parentesco. Este aspecto es importante
dentro de la concepcién étnica de la sociedad. Asi, la gente que apo-
yaba al municipio popular en J uchitén, Oaxaca, comenz6 a utilizar
de nuevo la palabr. “padre” para designar al presidente municipal
que representaba sus intereses. Por afios, cada uno de los presiden-
tes municipales priistas, representantes de los intereses burgueses
locales, era llamado despectivamente “el tonto que esta en la silla”
(Adriana Lépez, 1983, p- 3).

Otro aspecto caracteristico es la delegacién del poder que hace
el consejo cuando se trata del arbitraje entre las familias. En la tra-
dicién mazateca, quien imparte la justicia es el presidente munici-
pal, sobre todo cuando se trata de mediar en los conflictos. Es una
especie de juez de paz. Sélo si hay delitos mayores, por ejemplo ase-
sinatos (generalmente por venganzas o robos), el sindico actta en
nombre del ministerio publico que tiene su asiento permanente en
las cabeceras distritales. Pero aun asj consulta primero a los ancia-
nos con el objeto de determinar si solicita la intervencion de la poli-
cia judicial para que persiga el delito. Los ancianos evaluaran si las
consecuencias de acudir a la policia judicial no serian mas graves
y traerian mas desunién. Sélo cuando se forman bandas para robar
y asaltar y la situacién se torna insoportable, se pide la interven-
cién de la policia judicial.

Uno de los elementos centrales de la gestioén del presidente mu-
nicipal es, indudablemente, la organizacion del tequio o la faena. Esta
Pasa por las aristas organizacionales del consejo de ancianos y la
asistencia a la misma es una verdadera medida del apoyo que le da
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el consejo y la poblacién en general al presidente municipal. C(?gvan
(1954, pp. 67ss.) describe cémo en Huauéla, Ralu}'la la g::r;s;zt;c:eln?ai
aci i j 4s de mil hombre
reparacién del camino, se juntaban m . :
deptodo el municipio. En el mismo articulo destaia la funcién social
i j erativo.
integradora que tiene este trabajo coop 0.
l Ngeiburg yqyo presenciamos una faena, en diciembre de 1983, en
donde se trataba de hacer el “colado” de cemento para la r;u;\;z zx:e-
i i ici | tequio no se convoc
sidencia municipal. A pesar de que el 0 se C .
con un solo dia de anticipacién, asistieron varios cientos dedcampe-
sinos. El inicio de la faena es anunciado con varios toques ] e carte:.
col. Se trabaja por “oleadas” y cada grupo descansa y otro ods‘lel; i
tuye. En el descanso algunos se escapan para tomatr s:; agm;atxl:ai) i
: “li & la siguiente tanda s
regresar “ligeramente” contentos a si N .
ée r%e y platicga mucho. Se destaca también la creatividad co]e%twa
dentro del trabajo. Para resolver cualquier probl?ma se ap(:)xitan ;aei?i
y mano de obra. Cuando el calor se ha tornado insoporta ;3 y
tensidad del trabajo ha bajado de ritrpo, suenan de nue;l/ol gi cir;ls
coles para apresurar la faena y terminar el programa del dfa. o
ancianos, si no estan enfermos, participan también. Ur} tequl;g 5%
ancianos es impensable; si fuera asi se trataria fie un bonc_cc)lt a let .
al presidente municipal. Es bien visto que el mismo presi ente rés
baje en las tareas mas pesadas porque asi la gente “le entra con m
to”’.
gusYa cuando se estan terminando las tareas, ler!ta}mente la glentf:
se va desplazando hacia el frente del palacio r.m_,lmmpal ypore l:(::
créfono el presidente municipal informa_ —en 1d|oma.r(;1azatefci:xc::0do
bre la siguiente faena, sobre las campanai d: vacg{lfeacl;d:;l elr; ! p,r tpce
ion ti Tambi“n se difu -
lo que la poblacién tiene que saber. :
pa‘lles notli)cias nacionales. En el tequio se h'an encontr§d<_) todﬁs los
hombres del municipio, algunos han caminado hasta cinco horas
para llegar. En él se restablecen viejos contactos, se encuentran com-
padres, se pregunta sobre el bienestar de l.as hijas que se hap cas:ja
do o ido a vivir a otra comunidad. Es un mstrumentp pre;.lolso 7
cohesién social en el que se movilizan las lealtages pElmOI" 12 r::), ;:o
j i idades designadas. Es asi c
consejo de ancianos y las autori ' - Es asi
han exjnendido también los cuadros del Insntutq ngdis'tlco de Ve-
rano, para que luego las sectas combatan al consejo de ancianos como
una institucién “‘comunista’’. L )
Finalmente quisiera destacar la partlcxpac.:u?n.de los ancianos en
las asambleas comunales o en el mismo municipio. En ellzfs part(;cn-
pa toda la poblacién. Una vez avanzada la reunién, los ancianos dan

s - el
* Llama la atencién la descripcién mlml:cnosa que hac; Clov{l:::ha ;p;:c:?;a;:ga !
i ingtifsti del tequio como de la
ituto Lingiifstico de Verano— tanto .
{7:3:) comunalgdesplegada en los grupos étnicos por los Prqlestantgs. Se.quet‘:l;:a l::ni?'l;
la sospecha de que su reconocimiento de la funci6n social integrac or]a sirve i
consc?:me s6lo para romper esos lazos con el fin de poder manipular mejor

munidad.
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:us opiniones en un lenguaje persuasivo. Nunca atacan a nadie, ha-
lan con palabras .espeClales que no usa la gente del comtin. El maes-
tro Santos Altamirano nos expresé esto de la siguiente manera:

Los.we]os utilizan un lenguaje muy especial, son muy cultos, usan un len-
guaje con palabras que no son f4ciles de interpretar. Al pueblo hay que diri-
girse con mucho respeto, con un lenguaje especial muy respetable. Los Shu-
ta e':hmga hablan con mucho carifio, en tono de stplica, apacible, un poco
rig'xdo (fqrmal). Utilizan palabras bellas, palabras que no se usan' en lo co-
min. Cuando se dirigen a una asamblea, debe de haber una introduccién que
sxgmflca' respeto y gentileza. Esto con palabras preciosas que los jcﬁwenes:1 no
saben utilizar. Estas palabras muestran carifio a su pueblo. No se puede ser

agresivo ni Criticdn. Con esta actitud los ancianos se
: »
l . ganan el respeto de

El maestro Santos no deja de expresarnos una de las claves de la
estrategia de los ancianos: la persuasién posible dentro del conflic-
to. El prestigio de cada anciano no es el derroche de los bienes; es
su capaclfiad para mediar, resolver conflictos, generar en la pol;la-
cién confianza hacia quienes la defienden y representan en sus inte-
reses, en lo econémico, social, politico y en lo sagrado.

Figura 6. Una familia extensa mazateca *
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* Neiburg, 1984, p. 202.

EL CONSEJO DE ANCIANOS Y EL PODER DENTRO DEL GRUPO ETNICO

En la .introducFién a este capitulo decfa que, al paso de los afios, el
consejo de ancianos no se ha quedado intacto. Més bien se ha rede-
finido en respuesta a situaciones nuevas. ¢ Cuéles son estas situa-
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ciones que han de enfrentar los consejos de ancianos? Por una par-
te dirfa que el proceso de integracién de la regién étnica en tres
subregiones econémicas (café, cafa y ganado) transformé comiple-
tamente la dindmica social interria. Simplemente para.sobrevivir,
una familia nuclear necesita sembrar por lo menos tres hectareas
y media de maiz y frijol; ademés tendra que disponer de otros dos
tantos en descanso para alternar después con las que estan bajo cul-
tivo. Pero cuando entra el cultivo del café, de la caifia o la ganaderia,
la l6gica de la ganancia lleva a que parte de la poblacién, sobre todo
los comerciantes que también son mazatecos, intente apropiarse las
tierras de los demés. Aparte de los terratenientes, comerciantes y
usureros que vienen del exterior, surgen estos actores sociales den- .

‘tro del grupo étnico. Desde esta perspectiva, el esquema de alianzas

que se expresa en el consejo de ancianos se pone en entredicho. Esta
situacién nueva crea tensiones fuertes dentro de ese organismo. ¢ Qué
pasa con los consejos de ancianos ante las tensiones clasistas?
En la parte baja de la regién mazateca, los consejos desaparecie-
ron y fueron remplazados por el caciquismo y los.aparatos priistas.
Las nuevas formas de tenencia de la tierra asi como la produccién
de la cafia obligé a los ancianos a replegarse hacia las comunidades
dejando las cabeceras municipales en manos de las burocracias prifs-
tas y del juego politico de la burguesia regional que comprende las
formas caciquiles de dominacién. En la parte intermedia domina el
caciquismo, a veces ejercido por los mismos mazatecos enriqueci-
dos. Los caciques se vinculan con los organismos prifstas de la bur-
guesfa regional y con las organizaciones campesinas del partido ofi-
cial. Los ancianos han perdido d= manera creciente su influencia
politica, aun cuando participan todavia dentro de las comunidades
sin tener estructurado un consejo. En la zona serrana, en el corazén
de la mazateca, es donde los ancianos se han mantenido organiza-
dos por municipios y comunidades. :
Como se podr4 apreciar, las formas propiamente mazatecas de
gobierno han cedido frente a las nacionales. Pero este proceso no
es ni mecanico ni automatico. Prueba de ello son las estrategias or-
ganizativas que han seguido los consejos de ancianos existentes. Cor-
tés (1972, p. 291) afirma que, para 1966, el consejo de Huautla habfa
perdido fuerza, pero que se recuper6 en las designaciones de los pre-
sidentes municipales para el perfodo 1972-1975.
~ Las formas tradicionales de gobierno estdn sometidas, por una -
parte, a ataques desde el exterior y, por otra, a tensiones internas.
En Huautla, una parte del consejo de ancianos que representa a al-
gunos comerciantes de café asf como a algunas personas enriqueci-
das a la sombra del poder municipal, ha intentado'manipular el con-
sejo de ancianos e imponerle sus decisiones. Esta situacién motivé
que los ancianos mas bien pobres, asf como los de las agencias mu-

_nicipales, dejaran de asistir a las reuniones para la designaci6n del

candidato a la presidencia municipal. Al romperse el consenso y el
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equilibrio interno, los ancianos enriquecidos impusieron sus candi-
datos ya que tenfan el control del pr1 a nivel regional. El proyecto
de las alianzas sociales dentro del grupo mazateco habfa sucumbi-
do ante la polarizacién clasista interna y ante la creciente actividad
de los aparatos de hegemonfa. Sin embargo, la mayorfa de los an-
cianos del municipio no se dieron por vencidos. Puesto que los ca-
nales para registrar los candidatos a la presidencia municipal esta-
ban copados por el grupo de enriquecidos y orientados dentro del
proyecto del PR, los opositores se apoyaron en el pps (Partido Popu-
lar Socialista). En esta reglén el pps recogié en su programa las de-
mandas de los campesinos pobres respecto al acaparamiento de la
tierray a las actividades especuladoras de los acaparadores del café
y de los comerciantes y usureros en general. Aqui se ve cémo la di-
visién clasista tiene repercusién en la esfera polftica. Los pequefios
consejos de ancianos de las agencias municipales decidieron apo-
yar al Pps en las elecciones y, por ese medio, una abrumadora ma-
yorfa, siguiendo las lealtades primordiales que defienden los inte-
reses de los campesinos pobres, votaron por ese partido en las
elecciones municipales de 1983. Sin embargo, el pri, basandose en
maniobras ilicitas, logré imponer su candidato.

Nuevas formas de lucha se introdujeron entonces en el munici-
pio de Huautla. Se realizaron manifestaciones de unas seis mil per-
sonas en las cuales se podia ver a los ancianos siguiendo en silencio
la bulla de los maestros democraticos que gritaban las consignas
coreadas en las manifestaciones en que habian participado en las
ciudades de México y Oaxaca. Las mujeres caminaban adelante, tam-
bién en silencio. Mas que manifestacién, parecia procesién.

En las elecciones municipales de Huautla se conjuntaron los in-
tereses de los campesinos empobrecidos con la organizacién étnica
de gobierno. Mientras que los mazatecos enriquecidos tuvieron que

acudir a la forma de gobierno exterior para mantener su interés de .

clase y el del Estado, la resistencia grupal se identificé con el conse-
jo de ancianos que expulsé y denuncié las tendencias contradicto-
rias a los intereses de la mayoria de la poblacién. Este es un ejem-
plo de cé6mo se redefine la etnia.

Sin embargo, en este proceso de redefinicién han intervenido nue-
vas fuerzas sociales, como los maestros democréaticos que libran una
lucha importante en contra de la estructura sindical corrupta.

Con base en la informaci6n obtenida de mi propio trabajo de cam-
poyen el analisis realizado por Neiburg (1984), observamos que los
ancianos de Tenango, a diferencia de lo sucedido en Huautla, par-
tieron de una experiencia anterlor en que se dio un conflicto impor-
tante entre los mazatecos e “inmigrantes” de origen huauteco al mu-
nicipio de Tenango. El conflicto entre las facciones, que en su
momento mas 4lgido llegé hasta el enfrentamiento armado, se apa-
cigu6 con la mediacién de algunos ancianos, entre ellos uno de Te-
nango que tenfa compadres entre los-de Huautla. De esta manera,
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el consejo de ancianos se recompuso con todas las facciones.

Una de las té4cticas de apaciguamiento es el casamiento de los hi-
jos entre las familias poderosas de ambos municipios, es decir, de
Huautla y de Tenango. De esta manera la polarizacién social se for-
talece en el terreno del parentesco. Esto no quiere decir que los més
enriquecidos no entablen alianzas con los empobrecidos, si bien és- .
tas generalmente se expresan como relaciones de compadrazgo.

Lo que ha cohesionado al consejo de Tenango es un conflicto de
tierras con el municipio de Ixcatlan. En este caso los mazatecos en-
riquecidos y los pobres, asf como los de origen tenanguero y los ha-
bitantes de Tenango de origen huauteco, todos ellos tenfan el inte-
rés de que las tierras se mantuvieran en manos de Tenango dentro
de los limites marcados en los documentos de la Colonia. Los inte-
reses de los empobrecidos coincidfan de alguna manera con los de
los acaparadores de ti¢rras en cuanto a que frecuentemente son sus
arrendatarios. Si las tierras llegasen a pasar a manos de los ixcate-
cos, los pobres de Tenango no tendrfan acceso a ellas. Aquf la cohe-
sién interna se da por las contradicciones con el exterior.

Con la misma téctica, los ancianos se enfrentan y se adaptan a
los aparatos de Estado con los cuales tienen que lidiar. Ya habfa men-
cionado cémo registran su candidato a la presidencia municipal den-
tro del pri. Esto no quiere decir que necesariamente son prifstas
convencidos. Mientras tengan la sartén por el-mango, mientras el
PRI no les imponga un candidato, van a seguir navegando con la ban-
dera del partido oficial. Con ello el pri reporta a la nacién sus triun-
fos y los mazatecos siguen controlando el proceso electoral. Esta

“alianza” entre el consejo de ancianos y el PRI no deja de tener sus
peligros porque le permite al partido oficial intervenir como 4rbi-
tro cuando no hay consenso en el consejo. Asf sucedi6 en la designa- -
cién anterior, en la que los ancianos, ante la competencia entre dos
candidatos fuertes para la presidencia municipal, aceptaron la pro-
posmlén del delegado prifsta de escoger auno de ellos mediante elec-
ciones en asamblea.

Asi como con el Pri, los ancianos funcionan con las organizacio-
nes campesinas, con el INI (Instituto Nacional Indigenista), con las
cooperativas de comercializacién y con el Instituto Mexicano del
Café.

No quisiera dejar de mencionar la lucha descrita por FIOres y Le6n
(1979 p. 768), en la cual los ancianos se enfrentaron a los comer-

" ciantes de café que no pagaban ni un tercio del precio internacional.

- Siendo la comercializacién una demanda de todos los producto-
res mazatecos (pobres, medianos y algunos ricos), los ancianos.de

_Tenango decidieron aliarse al presidente municipal (y a los ancia-

nos de Huautla) para desplegar una lucha frontal contra los comer-
ciantes. El elemento aglutinador fue un director honesto de un cen-
tro coordinador indigenista que prest6, desde su puesto, toda la
ayuda posible para la organizacién. El poder de los comerciantes
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habia puesto en jaque a los ancianos de Tenango y de Huautla y és-
tos fueron a la contraofensiva en el momento en que se presenté una
coyuntura. La violencia del enfrentamiento fue grande. Los comer-
ciantes, algunos mazatecos, no dudaron en asesinar al lider que en-
cabezaba la lucha.

Se logré sostener la lucha aunque no pasaria mucho tiempo para
que se retirara la ayuda gubernamental. Por una parte el N1 dejé
de desempeiiar el papel de aglutinador cuando su primer director
sali6 de la regién y Bemex (organismo estatal de compra del café)
comenzo a integrar a los propios comerciantes y usureros (que pres-
taban a tasas de 25 y 30 por ciento mensuales) a la nueva estructura
de comercializacién. A la larga, la ayuda gubernamental fue “inte-
resada”. Se trataba de aumentar la productividad y expander el cul-
tivo del café de altura, articulo de exportacién que para estos mo-
mentos ocupaba el segundo lugar después del petréleo, y poder
‘transferir mas eficientemente las ganancias a otras ramas de la pro-
duccion (Flores, Leon, 1979, p. 778). Para ello era necesario romper
con la estructura de comercializacién tradicional. Asi, los ancianos
se quedaron otra vez solos. El segundo intento de organizacién fue
en los primeros afos de los setenta.

Este ejemplo nos muestra c6mo, en ocasiones, el consejo de an-
cianos se convierte en el 6rgano de defensa de los intereses grupa-
les y de deslinde con el exterior. Se vuelve un organismo étnico por
excelencia.

Los recursos étnicos (alianzas sociales plasmadas politicamente
en el consejo de ancianos que abarcan sélo el territorio de un muni-
cipio) cohesionan una parte del grupo aunque no defiendan la tota-
lidad de la etnia.

Si bien el consejo de ancianos se cohesiona por el deslinde con
el exterior (el afuera), no deja de haber contradicciones y tensiones
internas. Los enriquecidos por el acaparamiento de tierras y el co-
mercio intentaran defender sus privilegios.

Los mas pobres lucharan por la redistribucién de la tierra. En
efecto, la lucha por el reconocimiento de las tierras comunales his-
toricas (las que tienen una titulacién por parte de la Colonia y a su
vez significaron serias contradicciones con los de Huautla) implica
la redistribucion interna de las tierras. Por ello los enriquecidos si-
guieron las instrucciones del gobierno del estado de Oaxaca y regis-
traron “sus propiedades” dentro del Registro de la Pequeiia Propie-
dad. Con ello el gobierno del estado sigue fielmente su proceso de
destruccién de la cohesién interna grupal, proceso que comenzé des-
de el siglo pasado a partir de las leyes juaristas.

Los mazatecos enriquecidos realizan una politica doble: ante los
empobrecidos sostienen que las tierras son de propiedad privada y
ante los de Ixcatlan afirman que son comunales. La doble tactica
les permite mantener viva la lucha por los limites municipales ha-
cia Ixcatlan y a la vez acaparar, comprar y vender tierras. Sin em-
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bargo, los ancianos més empobrecidos se han esfado coqsultando
y es posible que exijan de una manera rpés explicita, las tierras co-
munales. Hasta ahora el consejo de ancianos habia (}efendldo los in-
tereses de todos en la medida en que el arrendamngnto daba a los
mas pobres acceso a la tierra y que las a_li'anzas sociales, aun enltre
desiguales, se desarrollan entre las farmlla§ extensas pat.rxlog? es.
Pero ¢qué pasara cuando penetren los medios de comunicacién, y
cuando el arrendamiento deje de ser la mejgr s_olucnon para el culti-
vo de los productos comerciales y sea sustituido por la compra.dg
fuerza de trabajo, como sucede en las partes Qe la mazateca baja?
¢Hasta cuando las contradicciones con _el exterior podx_'én mant_)ener
en un plano secundario las contradicciones grupales internas? E§-
tas preguntas remiten a un segundo aspecto de la probleménga vi-
vida en la actualidad por los mazatecos: hasta ahora, por medio de
los consejos de ancianos, los mazatecos han logrado control?.r_ !a ac-
cién de los aparatos de Estado y de hegemonia. Las contradxccxoqes
clasistas en el interior del grupo dificultaran de manera sustancial
esta forma de lucha étnica. ¢Cémo se redefinira entonces la etnia

ante la nacién?
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INTRODUCCION

Cuando el anciano Ramos nos decia: “somos gente de costumbre”
me pregunté a qué se podria referir. En varias ocasiones toqué ei
tema sin obtener alguna respuesta clara para mi. Cuando indagaba
por tal o cual significado de una parte del ritual o mito, invariable-
mente la primera respuesta era: ‘“no sé, asi es el costumbre’’. La cos-
tt_lmbre como explicacién me impacientaba porque no podia profun-
dizar en lo que significaban para los mazatecos los distintos simbolos.
Descubri que, en realidad, el problema de los significados era mio
y no de !a gente y que para ellos las cosas son y no necesitan una
explicacion. La tradicién, los antepasados, el habitus asi se los han
enseﬂaglo. Pensé entonces que la “costumbre” es la forma ritualiza-
da dF vinculacién de los humanos con la naturaleza y lo sagrado.
Aqui se unifican en una sola identidad cultural y grupal elementos
contradictorios de multiples identidades parciales.

En los siguientes capitulos abordaremos la organizacién y el pa-
pel de la concepcién del mundo* en la conformacién de la identidad
mazateca. Para ello nos proponemos analizar los pivotes simboélicos
del poder grupal plasmado en el consejo de ancianos y asi tener una
b.ase ‘rfaferencia] para abordar los intentos de destruccién y refun-
cionalizacién de lo étnico por parte de los aparatos de hegemonfa
de la sociedad dominante. Esta tarea ambiciosa nos remite al pro-
blema de cémo reflejar en un trabajo como el presente lo esencial
de un puf:blo que ha luchado por su sobrevivencia y que, al paso de
la_hlstorna, ha plasmado en lo imaginario y en lo simbélico las cica-
trices de su conquista por varios pueblos (mixtecos, mexicas, espa-
fnoles) asi como las asechanzas y pérdidas de sus territorios er'1 nom-
bre del desarrollo nacional.

Para acercarnos a la cuestion reflexionamos inicialmente sobre

los plveles de manejo de lo simbélico en relacién con el consejo de
ancianos como la forma concreta de la conformacién de la identi-

dad grupal. Esto requiere caracterizar el grupo social de que se tra-

ta, es decix: su caracter étnico campesino. En efecto, lo campesino
en la.cuestgén étnica finca sus bases culturales en la agricultura de
subsistencia y la cultura étnica organiza asimismo la economia do-

* Lo imaginario incluye toda la filosofia i
. g ( j y concepcién del mundo del grupo social,
mientras lo snmbé}nco es ?l sistema de unidades minimas de significados oofere':::ememe
°‘¥:"gad°s' El simbolo “es la més pequefia unidad del ritual que todavia conserva las
unidades especiﬁ.cas de la conducta ritual; es la unidad 1iltima de estructura especifica
en un contexto ritual” (Turner, 1980, p. 2i).

[86]
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méstica. Es a partir de las alianzas sociales que establecen los miem-
bros de las economfas domésticas como se estructura el poder gru-
pal sobre el territorio. La necesidad de la economia de subsistencia,
de organizar el trabajo, de garantizar el acceso a la tierra, de man-
tener la paz grupal, de velar por la reproducci6n normal del grupo
y manejar el conflicto social tanto en las comunidades como en los
municipios, son las claves de la construccién del poder de los ancia-
nos sobre la base de las alianzas. Esta idea nos remiti6 a otra: la
reproduccién de lo étnico, por lo menos en estas condiciones, esta
ligada a la subsistencia, a la tierra y al poder del grupo sobre su te-
rritorio. Todos estos elementos se plasman en un lenguaje determi-
nado como conciencia préctica y son-parte de la conformacioén de
la ideatidad étnica.

Para abordar lo imaginario y el proceso de simbolizacién, nos

planteamos el siguiente camino: ’ :

Vincular la narracién de caracter mitico con la concepcién del
territorio, del ciclo agrario, de la naturaleza, asi como de las alian-
zas entre los hombres, en resumen la concepcién del espacio y del
tiempo del grupo, como el fundamento del poder del consejo de an-
cianos. Lo imaginario, incluyendo lo sagrado, tiene que mantener
unido lo social-contradictorio, incluida la relacién hombre-naturaleza.
Es en el ritual y en el mito en donde se sancionan las rupturas de
las alianzas sociales, las acciones del consejo de ancianos, los con-
flictos y tensiones del intercambio de mujeres, el patrilocalismo y
la tendencia patrilineal, asi como la desigualdad social. Lo simbdli-
co vincula lo sagrado con la vida cotidiana y proporciona una inter-
pretacién de la vida practica tendiendo a unificar y resolver todo
lo que romperia el esquema social. Es decir, tiene que enfrentar las
tensiones generadas por una sequia, por la enfermedad, por un he-
cho natural extraordinario, por alianzas no correspondidas, por ac-
tos de poder violentos, etc. El objetivo de lo simbélico seria unifi-
car lo contradictorio en una sola identidad, y enfrentar todo lo que
pone en entredicho la identidad grupal y personal.

Lo simbélico se maneja tanto en el mito como en los distintos ri-
tuales. Dentro de los esquemas de lo simbélico, el mito organiza
“ejemplarmente”’ los simbolos, dandoles un primer significado; es
la fundamentacién en primera instancia de los simbolos dominan-
tes o rectores del ritual. (Por ejemplo, la relacién sol, camino oriente-
occidente como la senda de la vida y la muerte, jerarquia, ancianos,
primacia del hombre sobre la mujer, la tierra como madre y algo
sagrado, el huevo y el copal como simbolos que marcan la transi-
cién de un-estado a otro, etc.) Peroes en el ritual en donde se da
un contexto a lo simbélico, dentro de las relaciones cotidianas. Cuan-
do digo relaciones cotidianas me refiero a varios estados de 4nimo
socialmente determinados en los que se movilizan no sé6lo simbolos
en abstracto sino una ocupacién y dramatizacién afectiva de los mis-
mos. Coincido aqui con la apreciacién de Turner que considera ne-



88 " LA UTOPIA MAZATECA: LOS MITOS Y LOS RITUALES

cesario analizar los simbolos en el contexto de las emociones obser-
vadas (Turner, 1980, p. 43). Es ahi donde los simbolos adquieren su
verdadera dimensién.

Entre el mito y el ritual existe cierta autonomia, aunque, por lo
menos en el estudio que realizamos, en el mito aparecen varios ele-
mentos clave que se manejan en el ritual, por ejemplo, todas las dei-
dades a las que alude en los rituales, su distribucién espacial, y es-
tan mencionados en los mitos. En los rituales chaménicos el hombre
de conocimiento afirma ver la trama de los mitos en el “viaje” con
las plantas alucinégenas.

Si bien el mito en si se ubica en el corazén mismo de la organiza-
cién simbélica étnico-campesina, no presenta un corpus bien inte-
grado o cerrado. Mas bien contiene facetas y parcialidades de la rea-
hdad. que son movilizadas segin las necesidades de explicacion de
los distintos componentes de la vida cotidiana sin dejar de perder
su funcién central, esto es, la de explicar de manera ejemplar los mo-
mentos fundantes del grupo para vincularlos y proyectarlos al pre-
sente y al futuro. En el corpus mitico se sedimentan concepciones
dominantes de otras épocas, pero aun siendo as, los fragmentos que
hoy escuchamos por boca de la poblacién mazateca contienen ele-
mentos significativos para explicar o destacar los simbolos mas
importantes. Considero que en la narracién mitica se ubica al antro-
pos, o concepcién del hombre que manejan los mazatecos, dentro
de una légica determinada.

E.l mito tiene, atin hoy en dia, tareas dentro de la conformacién
de identidad grupal, aunque en momentos cambiantes como los de
ahora, en que su funcién es sustituida por sistemas ideolégicos ge-
nerados en centros de produccién nacional e internacional, su pa-
pel social se presenta de varias maneras contradictorias.

Los mazatecos le llaman ““cuentos” a su narrativa. En ella se ha-

llan mitos, “cuentos” que explican la vida y ““cuentos” que son “para .

pasar el rato”. ;Cual es la delimitacién entre cuento y mito? El an4-
lisis de los cuentos fantésticos, los cuentos chuscos del tio Conejo
o el tio Tlacuache y los mitos fundantes nos mostré que frecuente-
mente se utilizan figuras miticas mezcladas con las clasicas figuras
del cuento fantastico.*

p: Lévi.-S!rauss (1984, pp. 125-126) nos dice lo siguiente a propésito de su discusién
con Vladlml'r Propp respecto a los cuentos y los mitos: “Estas distinciones indigenas
tienen gran interés para el etnégrafo, pero no es en absoluto seguro que estén funda-
das en la naturaleza de las cosas. Muy al contrario, se aprecia que relatos que tienen
carécter de cuentos en una sociedad son mitos para otra, y a la inversa: primera razén’
para desconfiar de las clasificaciones arbitrarias. Por otro lado, el mitégrafo advierte
casi siempre que, con forma idéntica o transformada, los mismos personajes, los mis-
mos motivos reaparecen en los mitos y en los cuentos de una poblacién. Muz:ho mas:
para constituir la serie completa de las transformaciones de un tema mitico muy rar:;
vez es posnbl_e atenerse a los mitos solos (calificados de tales por los indigenas); hay
transformacnones que deberéan ser buscadas en los cuentos, si bien sea posible ir;ferir
su existencia a partir de los mitos propiamente dichos.

"No es dudoso, sin embargo, que casi todas las sociedades perciben los dos géneros

e
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Asimismo entendemos que uno de los aspectos basicos para la
construccién de la identidad grupal es la memoria histérica. En este
contexto fijamos la atencién en aquellas narraciones movilizadas por
los campesinos mazatecos, que plasman su larga lucha en contra de
las conquistas del exterior y de asechanzas que vienen desde el inte-
rior. Lo imaginario no se puede abordar inicamente a partir del cor-
pus mitico. Nos interesa asimismo el analisis de la manera mazate-
ca de producir, circular y consumir lo simbélico. Para ello tampoco
basta dilucidar los momentos en que se narra: habria que examinar
la relacién indirecta, invertida o explicativa que tiene la dramatiza-.
cién de lo simbolico en los diferentes tipos de rituales. Por ello ana-
lizamos de manera pormenorizada diferentes rituales. Los ritos po-
driamos clasificarlos, segtin Turner (1980, pp. 7ss.) en: 1] los ritos
referidos a las crisis vitales, cuando un individuo pasa de un estado
a otro (ritos de pasaje segiin Van Gennep, 1960, pp. 1ss.), como son
nacimiento, pubertad, casamiento, muerte; 2] los referidos a ritua-
les de afliccién, que son aquellos que se pueden presentar en cual-
quier contratiempo, como una enfermedad, sequia, etc.; 3] agrega-
riamos ademas aquellos especialmente ligados a la agricultura que
se refieren a la prevencion y que estan determinados por un calen-
dario agrario o de los tiempos del ciclo solar anual.

Otorgamos una atencién especial a los ritos de afliccién, que ubi-
camos en el capitulo dedicado a los hombres y mujeres de conoci+-
miento. Finalmente abordamos, a través de ejemplos concretos, como
se moviliza lo imaginario para combatir dentro de los parametros
de la utopia étnico-campesina. Sabemos que los mazatecos consti-
tuyen una etnia asechada. Los aparatos hegeménicos de la nacién
comienzan a desmoronar, desgajar y reorganizar los diferentes as-
pectos de la vida mazateca. Por ello la pregunta metodolégica es:
ccuéles son las bisagras sociales e imaginarias que los aparatos de
hegemonia tienen que romper para implantar su dominio?

como distintos, y que la constancia de esta distincién se explica por alguna causa. A
nuestro juicio, tal fundamento existe, pero se reduce a una diferencia <_ie grado que es
doble. En primer término, los cuentos estdn construidos sobre oposiciones mas débi-
les que las que se encuentran en los mitos: no ya cosmolégicas, metaffsicas o naturales,
como en estos ltimos, sino mas frecuentemente locales, sociales o morales. En segun-
do término, y precisamente porque el cuento consiste en una trasposicién del?ilitada
de temas cuya realizacién ampliada es lo propio del mito, el primero esla'sometldo me-
nos estrictamente que el segundo al triple respecto de la coherencia l6gica, la ortodo-
xia religiosa y la presién colectiva. El cuento ofrece més posibllidades‘ de juego, en él
las permutaciones se hacen relativamente libres y adquieren progresivamente cierta
arbitrariedad. Ahora, si el cuento opera con oposiciones minimizadas, éstas seran tan-
to mas diffciles de identificar; y la dificultad se acrecienta en virtud del hecho de que,
muy pequenas ya, marcan una fluctuacién que permite el transito a la creacién literaria.
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LOS CUENTOS COMO PARTE DE LA EXPLICACION DEL MUNDO

Descubrimos la importancia de los cuentos para los mazatecos cuan-

do don Euloterio Ronquillo, de Pescadito de Abajo, Soyaltepec, me

revel6 el §entido que le da a la narrativa: ““Dios dio los cuent;)s a
la-humanidad para saber c6mo era el mundo antes. Las estrellas y
el sol los pusieron los que saben de Dios para cuidarnos. Se vive de
acuerdo a los cuentos porque asi pasa en la vida. Hay cuentos para
g::a:l' c:_la :‘:.t'c’) y-como era la ‘v1da antes. El cuento es bueno para pa-

En ’el_ ejif:lo La Chuparrosa, me dice Vicente: “Nosotros no pode-
mOs Vivir sin nuestros cuentos. Ya los del Evangelio Completo [una
secta protestante de tipo pentecostal] no se cuentan cuentos”; des-
pués nos invitan a pasar junto al rio, a la sombra de una poéhota
(ceiba), para contarnos los cuentos del tio Conejo.

) I?on Valeriano Flores, hombre de conocimiento de Arroyo Chica-
!1 dice: “Aqui hay muchos cuentos, hay cuentos para tochis [cone-
jos], para el jabali, para el venado que habla, los chikones [los sefio-
res del monte]y el salvaje [una especie de figura terrorifica peluda
con los pies hacia afuera). Ellos hablan como uno.” ' ’

La explicacion de que ‘‘ellos [los animales] hablan como uno” es
c&_entral para los hombres de conocimiento como don Valeriano. Le
digo a don Sabino (hombre de conocimiento originario de Tenan.go)
g:spuléshde que ;agrb el cuento del tlacuache que repartié la lum:

e a la humanidad: “;cono 2
B b e ¢conoce mas cuentos de estos?” Y me contes-

No son mentiras, es la verdad, yo lo he visto con el hongo, porque el hongo
es la sangre de Cristo y tiene todo lo que dijo nuestro sefior cuando estuvo
en el mundo.' Se salpicé la tierra con la sangre y se volvié hongo. Subié al
cielo pero dejé la sangre que tenfa sus palabras, sus hijos de ¢, el que tiene
valor lo toma porque es la forma de encontrar la verdad [...]Con el hongo se
puede ver todo, lo del firmamento, el mar, la tierra y los animales [...]

Y Maximino, su traductor afiade:

Lo que se trata de hacer con el hengo es i incipi

g0 €s ir atras, hasta el principio y [el] fu-
turo. Por medio del hongo se puede ver a Ad4n y Eva. Di i
antes habia pura mosca [...] G

Asimismo, un campesino, al explicar la légica de las cosas, dice:

Las cosas como estén ahora, como estén las plantas para darle fuerza al en-
fermo,‘ todo viene desde el principio, del nacimiento del universo, cuando
se cred la naturaleza. Cuando aparecié el dfa, todo estuvo prepar;do para
resolver, todo se prepai'q antes de que hubiera vida como ahora. Todo tiene
su lugar, todo estuvo arreglado para el momento que se aclaré, se iluminé
Todo ya estaba pensado cuando aparecié el cielo, el mundo. due las hojas.
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de las plantas tenfan que ser medicinas, que tienen que ayudar al enfermo
a que se recupere el espfritu, que por una razén esté atrapado en un palo
[4rbol}, debajo de la tierra, debajo de una basurita. Asf tiene que reforzarse
la vida, la suerte, el destino.

Don Sabino comenta que en su viaje iniciatico para recibir los po-
deres chaménicos le dijeron: “All4 arriba te van a ensefiar todo en
forma de cuento.”

Voy a presentar la parte del corpus narrativo que se refiere a los
mitos fundantes. Evidentemente, los diferentes cuentos no presen-
tan un solo hilo conductor ni provienen de un solo narrador. En la
presentacién del corpus, intentamos guiarnos segun la ldgica que
nos transmitieron los campesinos mazatecos. “Cuando vino desde
el principio la tierra, s6lo nuestro padre hizo la tierra para poder
sobrevivir el ser humano.” -

Nuestro método sera el siguiente: primero, reproduciremos lo que
nos dicen los campesinos y campesinas mazatecos; segundo, explo-
raremos si hay referencias que den un contexto a la narracién, y ter-
cero, intentaremos esclarecer las figuras miticas mas importantes,
para finalmente analizar el sentido que pudieran tener las narra-

ciones.

El tiempo primordial y la estructuracion del orden frente al caos: el
antes, el ahora y el mafiana mazatecos

En las expresiones “cuando vino desde el principio la tierra para
sobrevivir el ser humano”, o bien “todo viene desde el principio, del
nacimiento del universo[...] todo se preparé antes de que hubiera vida
como ahora”, y “Lo que se trata de hacer con el hongo esir atras hasta
el principio y [el] futuro”, tenemos las pistas clave para acercarnos
a la narrativa. Es importante destacar que ese origen, ese tiempo
primordial, es vivible, es accesible en este momento actual. Pero tam-
bién es posible ir al futuro. Por lo tanto se trata de una narrativa
que teoriza una accién. La pregunta que surge inmediatamente es
cual es el papel del mito fundante en la explicacién y la organiza-
cién del antes, el ahora y el mafiana étnicos, esto es, en la construc-
cién de la utopfa étnico-campesina. :

“Antes, cuando no habfa luz, se ordenaron las cosas para que hu-
biera vida como ahora.” ¢Cémo? En las oposiciones entre el equili-
brio y ordenamiento que refleja el momento fundante y el desequi-
librio que amenaza con destruir la vida. “Las cosas como estan ahora
estuvieron preparadas para darle fuerza al enfermo”, dice un cam-
pesino. No se trata de explicar sélo el origen, sino también movili-
zarlo para resolver favorablemente los problemas que se presentan.
Esto se ve claramente cuando nos plantean que la finalidad del cuen-
to es “para que podamos sobrevivir ahora”.
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Lz_a narfativa tiene una intencionalidad: la de ubicar en un senti-
dq dinédmico a los humanos dentro del universo. El caracter dina-
mico se da en el momento en que se recurre al origen para resolver
problemas del presente y del futuro.

Los cuentos de origen colocan al hombre en el centro del mundo
y de la c.r‘eacu‘)n. Llegamos a esta reflexién porque en la practica de
la-\ curacion se evoca el origen, cuando se menciona que la medicina
viene desde el tiempo de las tinieblas, y que por eso es buena. Tam-
bién se nom})ran todos los lugares importantes que aparecex; en la
creacion, asi como las montanas, los rios, las entradas del pueblo
hasta llegar a las cuatro esquinas de la casa en cuyo centro se halla
el enfermo. S;r centro del universo y de la creacién es parte del pro-
ceso de curacion. Aqui se evoca la fuerza del equilibrio original para
resolver algo que ha desequilibrado al cuerpo.

L.a trama del origen no est4 dirigida a cualquier grupo social. Su
destino inmediato se vincula a la necesidad para los campesinos 'ma-
zatecos c_ic sobrevivir con la actividad agricola. Por ello desarrolla-
mos_la hipétesis de que parte importante de la trama de origen esta
destinada a explicar la relacién hombre-naturaleza en lo simbélico
Para podt.n: sembrar hay que tener acceso a la tierra y éste denota.
una relacién de poder grupal sobre un territorio determinado. En-
tonces, en la trama de origen buscaré los elementos que cimentan
l§§ relaciones de alianza, esto es, las lealtades primordiales en rela-
cion con el acceso a la tierra, circulacién de mujeres, compadrazgo
consejo c_ie ancianos. Cada relacion social que se basa en una alian-
za sngmflga que se intercambia algo. Lo simbélico siempre significa
una relacién de intercambio (Baudrillard, J., 1982, p. 209). La rela-
cién de lp real con lo imaginario mediante el procedimiento de dar
para rec1t?ir es central dentro de la teoria mazateca del mundo. Cuan-
do se equilibra lo desequilibrado se hace una transaccién simbolica
en que, cuando se da para recibir, se va al origen. Esta transaccién
simbdlica se realiza en los rituales, mientras que en el mito, en los
cuentos de 'origen, se prepara el terreno para ello. o

Don Sabino afirma que el hongo le permite viajar a los momen-
tos de la creacién, cuando “existia Adan y Eva y cuando habia pu-
ras.moscas". Quisiera llamar la atencién sobre esta figura mitica
La 1de:'zi| que nos transmite don Sabino es que en ese momento de la
creacién no existia orden o jerarquia alguna. No habia el arriba ni
el. abajo, ni alguien o algo més importante que el otro, ni equilibrio
ni desequilibrio. Tener la posibilidad de viajar al momento original
cuand'o solo ‘habia pura mosca, significa que don Sabino conoce ):

maneja el mito de origen desde el principio, desde antes de que se
creara el mundo. Plantearlo asi quiere decir que él es capaz de revi-
vir t.odos los momentos primordiales necesarios de los que depende
la vida actual. Y esta capacidad es importante ya que se relaciona
con su poder y capacidad de resolver los desequilibrios que hay en
la sociedad. Lo no jerarquizado es el momento del caos, de la inde-
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terminacién. Pero posteriormente se vive el origen, la creacién y se

pasa a la situacion de ordenamiento. Esta trama ejemplar refleja

los dos polos en que se mueve la vida mazateca: la destruccién, el

caos, la no identidad; mientras que la identidad es el ordenamiento,

los nombres de los lugares, las direcciones del sol, de los vientos,

las llegadas de las lluvias, las alturas, el entorno vivido. Orientarse
en la jerarquia y el ordenamiento originales es repetir constantemen-
te la fundacién del mundo. Es encontrar un apoyo absoluto (Eliade,
M., 1967, pp. 25ss.) ante la posible desorientacién que pudiese llevar
a la destruccién de la identidad. Para lograr este apoyo absoluto don
Sabino se basa en los hongos sagrados que contienen todo lo que
dijo nuestro sefior cuando estuvo en el mundo. Es la palabra abso-
luta. Mediante el hongo (los hijos de Cristo), “que es la forma de en-
contrar la verdad”, don Sabino recibe la palabra de Cristoen forma
de cuento.

Cuando don Sabino nos dice que vio el origen, lo indeterminado,
lo caético para después mirar c6mo se creé todo, nos esta expresan-
do que conoce lo creado como modelo ejemplar: la fundaci6n se hizo
para que el hombre sobreviviera. Su viaje al origen, al tiempo cuan-
do habia puras moscas, es para hacer una especie de “borrén y cuen-
ta nueva” de la situacién desequilibrada actual para reconstruir el
equilibrio desde el origen (Eliade, M., 1967, pp. 91ss.). (Este tema lo
desarrollaré en el capitulo “Los hombres y mujeres de conocimien-
to mazatecos”.) ;

La expresién “todo estuvo pensado y preparado cuando vino la
luz" y que ahora se puede ir al origen, me hace pensar que se codifi-
ca el origen como un modelo de accién ejemplar, para resolver las
contradicciones vividas cotidianamente. Es resolver en lo imagina-
rio lo negativo, lo que puede destruir la identidad. Desde la vida y
la muerte, la luz y la oscuridad, la noche y el dia, la lluvia buena
y la torrencial, sequia e inundacién, etcétera.

Si todo estuvo pensado para el momento en que vino la luz, en-
tonces se esta aludiendo a una fuerza creadora original. El sol es
creado, por lo tanto hay algo mas alla. Pero en el pensamiento ma-
zateco esta fuerza creadora original no es tan importante como el
sol, que “‘es el que da la vida”, el que ordena las cosas en el universo.

Finalmente quisiera referirme a lo que don Euloterio Ronquillo
nos dice respecto al sentido que le da a la narraci6n: “Dios fos dio
los cuentos para saber cémo era el mundo de antes; las estrellas y
el sol los pusieron los que saben de Dios para cuidarnos. Se vive de
acuerdo a los cuentos porque asi pasa en la vida."” Con esta ultima
parte de su afirmacion se alude a la dimensién préctica del cuento.
Ademas nos muestra su vigencia actual. Alrededor de “‘cuando vino
desde el principio la tierra para poder sobrevivir el ser humano, asi
fue como se creo el mundo’’, se construye una verdadera cosmogo-
nia: es la integracién del espacio sagrado como el dirigente del es-

pacio geografico inmediato y de las acciones humanas. La interre-
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lacién de los .dos espacios se efecttia en un intercambio simbélico
Podgmos decir que el espacio sagrado es lo oculto, organizador de:
la vida y que se devela su caracter en los mitos y en los rituales
l:le hablado de la trama de origen sin especificar mayormente qué
en_n_endo con ello. Habria que diferenciar el recurso ritual de ir al
origen para mostrar la veracidad y la bsqueda de equilibrio para
lo desequilibrado, respecto a la trama narrativa como el largo pro-
ceso de formac_ién del mundo hasta que llegue la luz. A esta ﬁltliama
trama me referiré en la siguiente parte. Es la descripcién mitica ejem-
plar a la que recurren los hombres y mujeres de conocimiento jtJJnto

con la poblacién. En esta trama de origen-
on s e origen se pueden
siguientes etapas: 2 F ssesbiscerin

1] Todo era el caos, lo inespecifico, “‘cu i ‘
a0s, , “‘cuando habia puras moscas”
ni ‘ as”’,
]munlld(i)},la de los héroes fundantes para ordenar el universo y el

3]La era de los animales que i
preparan la venida de los hombres
4] La lucha del hombre por sobrevivir: se :
: se establ

dependencia con lo sagrado. eSS Kegintic
5] El hombre vive en una constante amenaza. Memoria histérica.

. l.\(Iiinguno de los narradores mazatecos nos plante6 secuencia pa-
recida a la propuesta. Establezco este orden segun la expresion “todo

estuvo preparado para resolver [ahora], t 5
\ pa [ , todo.se prepar
hubiera vida como ahora”. RSRerG fhics do e

“NOSOTROS NO PODEMOS VIVIR SIN NUESTROS CUENTOS"

El tiempo primordial. De cé6mo se formé el mundo

ioggf;ablo Quintana, Nuevo Paso Nacional (en Inchaustegui, 1977

El Sol no es el Padre Eterno, pero también es un Padre. En mazateco le lla-
man Naitzult, Padre y resplandeciente. El Sol, juez. El Sol es el quien est4
Juzga.ndo. los delitos que se cometen [a todos] por m4s ocultos que sean. El
es quien juzga. Es el papel del Sol. También la Luna, pero es su segundo-del
Sol. El Scfl se vuelve padre, las estrellas son muy pequefifsimas del Sol; son
las autoridades del Sol que cooperan, que trabajan para el Sol. Dicenl que
Ia.s estrellas estdn regadas en el cielo de dfa y de noche. Dicen que son luce-
citas de‘ velas de los difuntos que han muerto desde hace muchos afios ro
otros dlcex‘1 que adornan el altar de Dios... La Luna es como Dios porqi?: le
llaman Naitza. Padre y el segundo bajo de resplandeciente [es decir, de luz
opaca), que resplandece menos. Le llaman padre Tru... El lucero de la r;laﬁana

es una nifa que vivia con su tia que la maltrataba
se subi6 al cielo... PRRGS SAk B ¥
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Origen del sol, la luna y la tierra

Don Sabino hombre de conocimiento originario del municipio de Te-
nango relata asi el origen del mundo:

Cuando vino desde un principio la tierra, sélo nuestro Padre hizo la tierra
para poder sobrevivir el ser humano, asf fue de c6mo se creé el universo.
En el momento la Santisima Trinidad hizo el Sol y la Luna para que alum-
braran el universo. Que se formé el cielo, que antes no habfa personas, ha-
bfa pero se llamaban gentes de noche y si sabfan comer, pero no vestfan como
nosotros, nada m4s se ponfan un cinturén y cuando se volvié cielo aparecie-
ron toda clase de animales y sali6 el Sol y la Luna. En aquel tiempo domina-
ba el mundo puro chikon nangui, todo estaba oscuro. En el momento la San-
tisima Trinidad hizo el Sol y la Luna para que alumbraran al universo.

Y prosigue don Sabino con una visién que tuvo en un viaje con el
hongo: :

Desde el momento que sufri6 el tormento [¢Cristo?] surgi6 el viento, terre-
moto, empez6 a rezumbar todo, nuestra Sra. Santfsima Trinidad se cansé
en este momento de nosotros, y quiso acabar con el universo porque estd
aburrida de tanto crimen, tanta maldad. Dice que no hay que matarse entre
compafieros, hay un solo Padre y Madre y somos de la misma raza: Todos.
Lo que pasa es que tenemos apellidos diferentes pero somos humanos. Pero
nuestro Padre Eterno no quiere que se acabe el universo; cuando se acabe
el universo van a romper los cielos; puede destruirlo en fraccién de segun-
dos. Nuestro Padre y la Santistima Trinidad van a pasar un afio asf para ha-
cer un firmamento nuevo...

Don Pablo Quintana de Nuevo Paso Nacional relata el origen del Sol
y de la Luna (tomado de Inchaustegui, 1977, p. 27):

I

En una casa muy humilde vivia una vieja bruja que tenia dos bolas de luz,
de dos clases.

Esta vieja iba a lavar sus maices al rfo, y unas pepesquitas (pescaditos
de rio) salian y le robaban los maices que se le caian, lo que enojaba mucho
a la vieja. Esta las amenazaba y a propésito les metié unos granitos para que
vinieran a ver a dénde se metian: se escondian debajo de una piedra. Alli metié
la vieja la mano y encontré dos huevos muy chiquitos. La vieja se los llevé
muy alegre y los eché a empollar con una gallina para ver qué salia de los
huevecitos. ) i

A los nueve dfas nacieron dos personitas, que crecieron dos nifios. Y di-
cen que eran Jesucristo y el Padre Eterno que venian en busca de las luces
que tenia la bruja; porque en todo el mundo no habfa luz, estaba el mundo
en la oscuridad, la gente comfa cosas crudas. Por eso fueron Jesucristo y
el Padre Eterno a buscar la luz.
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Los nifios se hicieron unas cerbatanas y se fueron a cazar pajaritos para la
senora, a la que decian mama. Y le dijeron los chamaquitos:

—Mam4, no nos gustan estas armas, porque no matamos animales gran-
des para que duren cuatro dias.

—No tengo dinero.

—S8f tiene dinero. Usted estd mintiendo —le insistieron ellos.

—Bueno —les dijo la vieja—, voy a comprar dos carabinas.

Los chamacos se aconsejaron:

—A esa vieja la vamos a engafar, vamos a ver a quién le deja tortillas
en el monte. Que ella dice que es para nuestro padre... yo no lo creo.

1

—Hijos —les dijo la vieja—, ahi tienen sus armas. Ya pueden cazar animales
grandes. Només no vayan al cerro, porque alli trabaja su papa y si se van
las balas no vaya a sucederle un accidente.

—Nosotros respetamos a nuestro papa, siempre esta trabajando bien...
—le enganaron los muchachos.

Una vez que ella se fue, y ellos le siguen los pasos.

v

La sefiora no daba de comer a aquel sefior sino que iba a otra cosa, pues se
ponia en cuatro patas subida su falda y a aquella persona decfa:

—Vente mi corazén, vente mi amor. Ya te traje de comer. Aqui esté tu
alimento... —Y llegaba un mazate [variedad pequefia de venado).

Ellos regresaban mientras la vieja hacfa su travesura. Cuando regresé la
vieja ellos le preguntaron:

—¢Por qué te demoraste? Y ella les contest6:

—Hijos, su papa no tenfa casi hambre.

Lo que hacia ella era comerse las tortillas.

\%

Ellos planearon otra cosa. :

—Vamos a tirarle a los faisanes —dijeron a la vieja—. Y si encontramos
mazate, también vamos a tirarle.

Llegaron a un 4rbol frondoso y alli vieron al Pico Canoa. Hablé el p4jaro
y les dijo:

—La vieja no es su mam4, y su pap4 [que ella] dice no es sino un animal.

—Est4 bien —le dijeron los muchachos—, pero dinos dénde esta ese
animal.

—A las doce lo encuentran debajo de un arbol masticando las hierbas.

—Si nos mentiste —dijeron los muchachos—, a la otra no te salvas.

—Soy adulto y no miento —les contest6 el pajaro—. Donde yo esté can-
tando, alli esta.

Se fueron, y como ofan cémo estaba cantando el p4jaro, y lo encontraron
moviendo la cabeza para un lado y para otro.

El mazate estaba tirado bajo un arbol.

LA UTOP{A MAZATECA: LOS MITOS Y LOS RITUALES 97+

Los dos le dispararon y lo mataron. Luego lo pelaron y le cortaron los
dos zapotes [testiculos] y cosieron la piel del animal, y le hicieron un hoyo
y lo llenaron de animales que pican, de avispas, de abejas, y formaron el ani-
mal como antes.

Los chamacos llevaban carne y dijeron a la vieja:

—Matamos jabali —y le dieron los dos huevos diciéndole:

—Come esto y hazte dos carnitas

Ella hizo bisté y ellos insistfan que la vieja comiera. Ella dijo que se lle-
varfa la comida al rfo. En el camino un sapo le dijo a la vieja:

—Vieja bruja, no tienes vergiienza de estar comiendo los huevos de tu
marido... :

Pero ella le eché arena y lo aplasté. Por eso el sapo tiene forma aplastada.

A su regreso les dijo a los muchachos y les cont6: .

—Miren lo que me ha dicho el sapo: que estoy comiendo los huevos de
mi marido... ?

—Cémo no le diste una patada. Est4 diciendo mentiras —ellos le con-
testaron—. Nuestro papa es un gran sefior y nosotros no lo conocemos.

—Bueno muchachos —dijo la vieja—, ya llevo de comer a su papa.

Y llevé carne, tortillas y otras cosas. :

Luego que llegé donde estaba €1, se puso en posicién, pero el animal s6lo
movia las orejas, por los animales que tenfa dentro. La bruja decfa:

—Estas enojado, dime por qué. ¢O es que tienes otra? Si estés enojado
voy a traer a mis hijos para que te maten.

Cuando volvié le dijo a sus hijos:

—Su pap4 est4 enojado. No quiso comer. Creo que ya tiene otra persona
porque yo ya estoy vieja.

Y ellos le dijeron:

—Déle un garrotazo para que se le quite la maiia. -

—Eso voy a hacer —contest6 la vieja. Ella tomé un garrote y le dice: “¢ por
qué estas enojado? Te voy a matar para que no me pongas en vergiienza”.

Le dio un garrotazo, pero al segundo se descosi6 y salieron los animales.
Se amontonaron y la picaron. Ella revolcandose encuerada gritaba:

—iMuchachos maldecidos! jMe los voy a comer!...

VI

Mientras tanto los muchachos habfan huido llevandose las luces.
—Maldicién... ¢ Qué hago? —decia la vieja. Y se fue a hablar con el diablo.
Mientras, los muchachos tenian sed. “‘Mira aquella cueva si hay agua”,

dijo el mayor.

Entré el chamaco y se agaché en el pocito. Pero la bola de luz que llevaba
se cay6 y se fue hasta el fondo, que era profundo.

—Ahora ¢quién la va a sacar? —dijo el mayor—. Ya te habfa dicho que
me la hubieras dado, que soy el mayor, el més fuerte... ¢ Quién la va a sacar?

Llegé una lagartija a sacar agua y le dijeron: “Sefior ¢sf nos puede sacar
eso del fondo?”

La lagartija fue al fondo del pozo y les dijo:

—No puedo sacarla, pesa mucho...

—Nos va a agarrar la bruja —dijeron ellos. Pero lleg6 una lagartija mas
grande.

—Sécala y te regalaremos una camisa bonita —le dijeron ellos. La lagar-
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tija se meti6 y arrastré hasta afuera la bola. Ellos le dieron una camisa con
los siete colores del arco iris, y ella quedé muy agradecida.

Pero la vieja venfa y ellos la vefan, ya que estaba arreglado que eran dioses.

Llegaron a un campo de pelota. ‘‘Vamos a hacer una operacién”, dijeron.

El menor arrojé para arriba la pelota, y nomas llegé a la mitad del cielo.

—Dame esa luz —dijo el mayor. Y el mayor arrojé con fuerza la pelota,
y él fue pegado a ella, y llegé hasta el cielo. Entonces el hermano menor hizo
igual. Pensaron otra vez: “Ya encontramos la luz, ahora vamos a regalarla
a todas las personas que hay en el mundo. Pero si la regalamos a la mejor
la recoge la vieja.”

Hicieron luego un baile.

Mientras, la vieja llegé preguntando dénde vivia el diablo.

Le dijo: “dos hombres robaron lo més precioso que tenia y mi casa ha
quedado oscura”.

—No te apures —le contest6 el diablo—. Ellos tienen una fiesta ahora.

Llegaron los dos a la fiesta y la vieja convirti6 al hermano menor en galli-
na. Lo maté e hizo mole.

El mayor formé un plan para rescatar a su hermano, tenfa un perrito y
le dijo:

—Ti vas a salvar a mi hermano: toma la cabeza de mi hermano, la tiras
donde haya mierda, porque esa cabeza es la de mi hermano.

Asi lo hizo el perro y la vieja maldiciendo dejé la cabeza.

—Falta corazén —dijo el mayor e hizo una casita pequefa.

En eso pasé un conejo. Ellos tenfan la cabeza que era de gente, e invita-
ron al conejo a entrar a la casita. Este entr6 y luego se cerré la casa y se
convirtié en cuerpo de hombre; era el hermano menor.

—Ahora si vamos a matar a la vieja —dijeron los hermanos y aconseja-
ron al perro:

—Lleva este hueso a la vieja bruja —dueron—, y ponlo dentro de la ca-
zuela del mole—; pero dentro del hueso habia un jugo venenoso, que era agua
bendita.

El perro obedecié.

—Ahora, amigo, brindemos por la salud de un hombre que matamos y
vamos a comer mole —dice la bruja.

Puros diablos eran sus amigos. La vieja comié su hueso, grité y se volvié
ceniza.

Los diablos dijeron: “Nada podemos hacer. Ahora vamos a regalar la luz
a todo el mundo”; y la regalaron por todo el mundo, todos tuvieron luz.

El Sol es el hermano mayor y la Luna es el hermano menor.

Los animales que eran personas antes que amaneciera

Don Pablo Quintana (en Inchaustegui, 1977, p. 39) nos dibuja la Tie-
rra de la siguiente manera:

La Tierra es plana como una mesa y estd'sostenida por cuatro posteles [uno
en cada esquina] y que estan clavados en el agua. M4s all4 del agua est4 el
“Mar Sagrado” (Nanda chikon). Alli van los shuta tchinea [hombres de cono-
cimiento] cuando mueren, allf con el Padre Eterno. Porque al otro lado del
Mar [en Do Asean] esta sentado Dios el Padre Eterno. Est4 sentado frente
a una mesa de plata, sobre la que estan sentados un totol [guajolote] y un
gallo de plata, y hay muestras de todos los animales que se encuentran acé.
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Deba]o de la Tierra viven unos hombres chaparritos negros, muy chinos que
viven igual que los hombres de por acd. Son muy negros porque pasa el Sol
muy cerquita de ellos y se queman. No usan ropa y son muy ricos porque
cuando pasa el Sol va regando oro... Las dos partes de la cabeza de la Tierra
estan abiertas una por donde entra el Sol y otra por donde sale. La Tierra
esta encerrada por el cielo que parece un globo y asf sucesivamente estan
las capas de los cielos.

El cielo que encierra la Tierra tiene la forma de esfera, como cristal de
bola.

Don Amadeo Calleja de Tenango y don Sabino agregan:

Nuestro Padre est4 bendiciendo la Tierra porque la Tierra es mujer, porque
nos esta dando de comer para que crezcan [los alimentos], para sobrevivir
el ser humano.

Cuando se formé el mundo la Tierra no era dura. El Tlacuache era el jefe.
del mundo. La Tierra acept6 ponerse dura pero no se vefa el corazén de.la
Tierra. La Tierra acept6 que se le maltrate [siembre], pero hay que regresar-
le [algo] en forma de. pago.

Las piedras tampoco eran duras. Buscaron un arbol especial para echar-
le humo a la Tierra para que se pusiera dura. Todos los animales se pusie-
ron a buscar el arbol pero fue el Tlacuache, que es el més aguzado, quien
encontro6 el copal. Pero ¢cémo encender el copal?

Antes no habfa lumbre, sélo una sefiora tenia. Entonces llamaron a todos
los animales del monte. La sefiora tenia fiesta y el Tlacuache pasé e invit6
a todos. Esa sefiora comfa gente.

Entonces se pusieron a observarla. Ella sabfa encender la lumbre con un
pedernal y el capulin como malacate. Frotaba duro y sali6 la lumbre que le
peg6 al algodén y asf pegé la lumbre. Entonces, el Tlacuache, que aguanta-
ba muchos golpes, salt6 corriendo por el patio donde estaba regada la lum-
bre y se le prendié la cola y asf reparti6 la lumbre por todas partes. Por eso
el Tlacuache tiene hasta la fecha la cola quemada. As{ prendieron el copal
y la Tierra se puso dura.

El Tigre era pistolero de Lisibe [la duefia de la lumbre]. Entonces el Tigre
persigue al Tlacuache. El Tlacuache se sube a un 4rbol de mamey para sal-
varse del Tigre. El Tigre le dice que lo va comer, pero el Tlacuache le contes-
ta que abra la boca porque le va a mandar un mamey bien maduro y le ense-
fia uno maduro, maduro. El Tigre abre la boca pero el Tlacuache le avienta
uno verde que parecfa roca y medio mata al Tigre. El Tigre lo alcanza de
nuevo y ve al.Tlacuache deteniendo una piedra que sostiene al mundo. Le
pide que le ayude. Para demostrarle al Tigre que si es cierto mueve la piedra
con una mano. Con dos no se movié. Hasta la fecha dicen que existe una pie-
dra que sélo se mueve con una mano y no con dos...

Y don Sabino agrega:

Sefior Pedro [porque ése era el nombre del Tlacuache] te voy a comer, le de-
cfa el Tigre. Le dijo al tigre: “‘pero ¢cémo se te ocurre semejante cosa?, si
estoy sosteniendo el mundo”. Y enfrente habfa una pocita y le dijo al Tigre:
"‘yo te prometo que me vas a comer pero antes toma el agua”. Entonces hizo
reventar al Tigre... Al Tlacuache se le ocurrié esto de acabar con el Tigre
porque en aquel entonces abundaban muchos tigres que matarfan muchas



100 LA UTOPIA MAZATECA: LOS MITOS Y LOS RITUALES

gentes. Cuando cay6 reventado rescataron la piel y con ese pelo después se
hicieron los tigrillos y toda clase de animales y fieras. De ahf vino también
el Ermitario.

El Tlacuache no comia tortillas sino que le gustaba comer bien, por eso
se volvi6 ladroncito porque en aquel tiempo comié carne. El sefior Tlacua-
che fue el que le dio el nombre a los dias. El Tigre decia sélo pasado mafia-
na. Pero el Tlacuache dio las fechas. El Tlacuache es un animal importante
que no se deberfa matar. Hoy solamente porque asi somos, ora sf lo hace-
mos. En el tiempo de las tinieblas el Sefior Tlacuache era el jefe de los ancia-
nos que daban consejo, el jabalf era su marrano. Los animales eran asi do-
mésticos, pero una vez que vinieron los universos y la luz, se convirtieron
en animales del monte...

En aquel tiempo de las tinieblas dominaba Poncho Pilatos. No habia gen-
te. Entonces se dispuso que la Tierra nos diera de comer y desde entonces
[cuando vino la luz] asf estamos sobreviviendo. Lo que pasaba en aquel tiem-
po es que habfa tinieblas. Se hizo una asamblea de los animales y es que ha-
bia una casa en forma de troje donde una sefiora tenia guardado el maiz.
Los duenos del maiz se llamaban Lisibe y Lisiya. Entonces el Tlacuache dio
la orientaci6én de cémo bajar la troje. Se puso de acuerdo con la tuza para
engaiar [a los duefios del maiz). El Tlacuache aconsejé que hicieran un baile
para que abandonaran la casa los viejos y asi quitarles la semilla. El sapo
sabia tocar la guitarra, el vaquero [el gavilan] y la chachalaca cantaban; el
serete bailaba para que los viejitos se divirtieran. La tuza aflojé6 los horco-
nes de la troje pero que lo descubre la sefiora y lo agarra. Querifa hacer cal-
do, tenia muchas ansias de comerse a la tuza porque habia cometido el error
de aflojar los horcones. Entonces que se descuida la viejita y la tuza escarbé
un hoyo y se escapé. Por eso hasta la fecha las personas que tienen antojo
se enferman. Asi que la tuza tiré la casa. Vinieron los animales y los pajaros
para dispersar el maiz a todas partes. Por eso hasta la fecha el mapache y
el tejon se roban el maiz de la milpa; y el arroz los p4jaros, porque fueron
los que se robaron todo. Para que no se diera cuenta la sefiora, el Tlacuache
dio la orden que pintaran el maiz de amarillo y de negro. Asf se salvé el Tla-
cuache porque la sefiora tenfa maiz blanco y no encontré méas que maiz ama-
rillo y negro.

De por qué tienen curvas los rios

Contado por Eliseo Narvaes de Huautla de Jiménez (en Inch4uste-
gui, 1977, pp. 53ss.). :

Que hace mucho tiempo sucedi6 esto. Que habia un Tlacuache. Habia una
junta de puros animales, tal vez sea en conjunto todos los animales; bueno,
estos animalillos estaban discutiendo sobre el rfo... que cémo le iban a dar
forma, para que puedan pescar ellos.

Bueno, esto fue asi, pues todos los animales decfan que el rfo quedara
recto; ésas fueron las opiniones de ellos, y ellos decidieron a buscarle [al Tla-
cuache] y fueron preguntando casa por casa, cantina por cantina. Andaban
buscando a aquel viejo borracho, porque el Tlacuache también le tupia [como
los amigos de este lugar...]. Trafa su guitarra y todos estaban bien armados
[bebidos] hasta que [a] los que lo andaban buscando les dieron la razén de
que estaba en la cantina de una esquina, hacia el sur. Aquellos animalitos
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fueron a dar con él; estaba en una cantinita muy chiquita.

Bueno, al fin encontraron al abuelo Tlacuache tocando su vieja guitarra
y cantando alegremente. Y llegaron los buscadores de €1, que eran estos ani-
malitos: el Ratén, el Perro y el Tigrillo. Lo saludaron con mucha delicadeza
respetando su avanzada edad... y hasta le dispararon [ofrecieron, invitaron]
50 centavos de aguardiente y le dijeron de esta forma y con voz aguda:

—Dispense abuelito, a usted precisamente le venimos buscando, hasta que
le encontramos. Gracias a Dios que lo encontramos a usted... Lo necesita-
mos para que usted nos informe de una vez cémo deber4 quedar el rio.
Bueno, el abuelo contesté asi:

—No hay que decirle a ustedes, muchachos, que yo no valgo nada; creo
que mi pensamiento no alcanza el de ustedes que son mas jévenes y saben
hacer las cosas mejor que yo. Yo soy un pobre borracho que no sabe hacer
nada —el abuelo estaba simulando que no sabfa nada; pero él si sabia, no-
ma4s se estaba haciendo...

Bueno, y asi le estuvieron rogando hasta que por fin el abuelo dijo:

—Bueno, iré con ustedes, pero antes quiero que me den otro traguito, que
la garganta la traigo seca —asf le dieron el trago y qued6é muy contento y
se fueron. Y el abuelo tocando la guitarra por todo el camino. Cuando llega-
ron se sorprendié porque sus ojos vefan unas figuras espantosas y él creyé
que se lo iban a devorar. Todo fue al contrario, le brindaron calurosos aplau-
sos cuando llegé. A su vista se encontraban los animales mas feos y ¢l se chi-
veaba [cohibia], pero no lo demostraba, sino que él demostraba valor ante
sus admiradores, y se senté en una silla muy bajita, en la cual le pusieron
almohadas en su asiento y se sent6. .

Bueno, primero hablé el sefior Tigre, un sefior de mucha categoria y dijo
asf:

—Sefior Abuelo Tlacuache, perdone usted que lo molestemos tanto neso-
tros; nosotros queriamos saber si usted nos da otra idea mas o menos buena
porque sabemos que usted es el (inico que nos hacia falta aquf y nos acorda-
mos y fueron estos muchachos en busca de usted y quiero que nos dispense
por la molestia que le dimos. Tiene usted la palabra...

Hablé el Tlacuache:

—Seifiores, quiero saber qué es lo que ustedes desean saber.

Hablé el Leén, otro sefior de mucha categorfa (que es el rey de los anima-
les) y dijo:

—Sefior Abuelo, nosotros queremos su opinién de usted. Es que quere-
mos componer el gran arroyo [que es el rfo), queremos darle forma, pero aqui
los compaiieros dicen todos que el rio le debemos dar la forma recta y muy '
recta, de lado a lado para que haiga corriente que vaya hacia el Oriente y
otra corriente que vaya y que corra hacia el Poniente. Esto es todo lo que
queremos saber, Sefior Abuelo.

Habla el Abuelo Tlacuache: .

—Sefiores respetables, sefiores, si eso quieren saber, esta bien que me pre-
gunten a mi, sefiores; les diré la verdad, toda la verdad sefiores, que ustedes
estan equivocadisimos, todos ustedes perdieron la cabeza. ;Cémo va a ser
el rfo recto? No, eso no... nunca debera quedar el rfo asf. No eso no, el rfo
deberz quedar en otra forma, porque si lo dejamos asf, nunca podremos pes-
car; pues no podemos hacer nada porque el rio va a tener mucha corriente.

Entonces vamos a hacer asf: vamos a darle forma al rio, vamos a tener que
hacerla en curvas y en ‘més curvas y con ligeros remolinos a donde pueda
uno pescar y dormirse adentro de nuestro bote, y nos dormiremos alegre-
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mente sin que nos molestemos. Esa es mi opinién, sefiores. ¢ i-
cen? Yo digo asf porque soy pobre; solamente mé vivo cox;ilisr:;ge;ezlcl::;
mas y mé§ pescado para que mi pobre estémago pueda mantenerse quieto'
Y lo§ ricos quedaron hasta zonzos [atontados] de lo que aquel viejo les'
habfa dicho y to.dos le rindieron un caluroso aplauso. Que su idea estaba
perfef:tamente bien, que mejor asf se quedara el rio con curvas, como él ha
bfaAdliclhoha todos los que estaban oyendo. ' ]
s lo hicieron, trabajaron duramente y compusieron el ici
lo que el Abuelo Tlacuache prometié [recomengél o mejor z(;z:;ﬂiej?nytodg
eso es que hasta la fecha el rio tiene la forma de curva donde quiera ;;orpf:e
el Abuelo Tlacuache habfa deseado asf, que hasta hoy nos est4 sirvi’endc:l su
arte y todo lo que él ha hecho anteriormente.

De cémo en aquel tiempo la vibor :
" a obtuvo el veneno, y e
permiso para matarla 2= Vgtere

Contado por don Sabino; traducido Maximi ; '
Patria, Soyaltepec. por Maximino Calleja de Nueva

En aquel tiempo [de las tinieblas] la vibora no era ven

jugaba [eq el sentido de humillar] con ella. Entonces,ecrallogz;'lz:ds(:\:lzun: v
San Ignacio, quees el patrén de la culebra, pusieron la queja al Santo Pragdrz
y entonces le dio la saliva el Dios Padre, para que ahora ya respetaran a la
vibora. La saliva se convirti6 en veneno. La vibora se volvi6 peligrosa para
el !'mmano, entonces salié el Vaquero [un gavil4n] que mata la culebra ypque
grita cuando mata. Si no fuera por esa clase de gavilanes, existiera toda cla-
se de culebra. Por eso es que las culebras salen de noche. °

Origen de los duetios de la tierra y de los animales

Don Valeriano Flores, hombre de conocimiento de Arroyo Chicali
Soyaltepec, nos dice lo siguiente respecto a la creacién: “Aqui h'a):
cuentos para tochis [conejos], para el jabali para el venado, para los
duendes [chikones] y el salvaje. Ellos hablan como uno."'

El cuento de la setiora samaritana:

Era la dueiia de todos los animales: jabalfs, tochis, de todos
tro Sefior aga‘bé de arreglar todo el mundo, ento’nces J esucg::: ?':uljllil: sa
tqdos los an-lmales en una junta general. Los junté como hace ahora el go-
bierno, una junta general. Entonces le dijo a la sefiora ésa: “Usted va a que-
dar la‘ dueifia ésa. Y a San Jorge que es el presidente del nindo [del cérro]
es el jefe de los duendes, el Chikon Nangui.

Los chikones salen cuando hace mucho calor. También de noche porque
su dfa es nuestra noche y nuestro dia es de noche para ellos... b

Y don Sabino aclara: “Los chikones se odiaban, una vez que vino la luz
se fueron a esconder debajo del agua, de la cueva, no son bautizados.”

LA UTOP{A MAZATECA: LOS MITOS Y LOS RITUALES 103

De cémo los arroyos y los cerros y todos los lugares obtuvieron su
nombre

(Antes los lugares no tenian nombre. Shon Da Vee: Mujer Agua
Rastrera.)

Evaristo Venegas de Huautla de Jiménez nos cuenta asi el origen
de los nombres de los cerros y de los arroyos (en Inchéaustegui, 1977,

p- 99).

Que esta mujer Shon Da Vee era nuera de Chikon Tokosho [el Sefior de los
Cerros], y que éste la sorprendi6 en una infidelidad a su hijo. Ella temiendo

- a su suegro huyé, y éste la persegufa para castigarla. En su huida y segin

lo que pasaba en el camino fue dejando el nombre a los distintos lugares.
Asf salié corriendo y en un llano se clavé una astilla de piedra. Este lugar
se llama por eso Suj Na [Llano Petatillo].

En el préximo lugar le tocaron el clarin, por eso se llama ahora Cerro
Clarin. Mas adelante le aullaron las zorras. Este lugar es Agua de Zorra, Nda
Ninda. Mas adelante se le cayeron unas hojas que trafa, hojas de Nashuj Naa,

. como platanillo. Ese lugar se llama Shine Shuj Naa.

Al correr se le cayeron unos copos de algodén, este lugar se llama ahora
Datsa Ngaa. M4s adelante le proporcionaron un caballo, este lugar es YaNa
Shi. Luego el caballo sigui6 corriendo y se le cay6 la sal, este lugar es el Shu
Na Sha [Llano de Sal). Luego adelante corté nopales para llevarse, este lugar
es el Shu Nanda. ’

En Shingui Ya Tse se aped para comer guayabas. M4s adelante cort6 una
flor de floripondio y se la llevo, este lugar es Nashu Chua. Corté luego una
varita de sauce llorén en Nashi Nanda. Pas6 a loma de Plaza [donde estaba
el mercado] y se fue escondiendo por Dya Lae Sto: Piedra que se Desmoro-
na, y se llevé una piedra de aquélla. :

Llegé a Cerro Ledn, Nindu Sha. En Nindu Ya Tse comi6 una fruta que
se llama Tutsi. Encontré unos palos a los que se les habfa cafdo la flor en
el lugar que se llam¢ Yashi Tu Taa. Luego encontré un conejo en Ngui Jao
Natse: Cueva de Conejo. Luego encontré muchos animales que la espantaron
en Nda Chio. Luego al pasar por un lugar se comenzé a desbarrancar la tie-
rra, este lugar es Nda Kirshu. En Nda.Jna se sacé la astilla que se habfa cla-
vado en Sujna. En Nda Tije: Agua Nifo Gordo, comenzd a crecer el agua [para
no dejarla pasar]. Mas abajo, Nda Ninda comi6 fruta de zorra (Tu Ninda).
Llegé a Nda Yaa, Agua Palo Espina, allf cort6 una espina y se la llevé, Pasé
por Yaa Ma, allf se le cayeron unos aguacates que llevaba. En Nda Trhua
le sali6 un arco iris blanco al camino.

En Ngu Chua cerca del cuartel le esperaba gente del cerro pero ella no
se dejé ver su cara. Llegé abajito a Nda Nga y al pasar por el camino se le
vino un derrumbe. Mé4s adelante se le cayé un fruto Tun Chao Ya que lleva-
ba. Este lugar se llamé Guijao Tun Chao Ya [Cueva Tun Chao Ya]. Luego se
le cay6 un amole que llevaba: Tusha. Luego adelante lleg6 a Piedra de Afilar
Lao Qui Cha. Luego se le cay6 su perro en Nda Jnia. Luego se le cay6 en el
apresuramiento de la huida una piedra de afilar. navajas que llevaba: Nda
Namaa Jaa [Agua de Navaja). Més adelante se escondi6 en Nia Maa [Rio Es-
condido]. Le salié un animal que grité: Singui Lao Taun. Llegé a una barran-
ca Tu Shinga Na Yaa. Se le cay6 una piedra para limpiar aretes, anillos en
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Nda Chinga [Agua Marrano]. Trafa lodo entre los pies y allf se los limpié en -

Sonda Tsi [Llano de Lodo]. :

Lleg6 a Nda Jeyaa y allf se le cay6 un bastidor de telar.

En Ke Saten Tao se le pegé el viento a la sefiora.

Llegé a Du Shua donde descansé un rato. Llegé a Dan Dia [El Carrizal]

a donde le vinieron a esperar la gente del cerro. Llegé a Palo de Marca Ya
Chua donde marcé a un palo.

Llegé a Lao Yu [Piedra de Moler] donde se detuvo para echar tortillas.
En Ka-!ee se cay6 y rodé por la loma. Llegé donde hay una cruz viva en un
arbol vivo: Krus Kue. En Duu Ya hizo un temascal. A Diaj Nu llegé ya oscuri-
to [Barranca Oscura]. Llegé a Kaacha donde se perdi6 y paré una cruz.

Luego se fue a bafiar a una laguna que hay arriba: Lagu Naa. Hizo la la-
guna para irse a bafiar. Baj6 a Nda She, Agua Descompuesta. Allf iba a to-
mar agua pero se descompuso. Mas adelante se le cayé una yuca en Sonda

Ye: Llano de Yuca. En Ya Kij Cha agarré una piedra de afilar y luego en Sun
Tse corrié a Hdu Ki Sha [Llano Grande]. Siguié'a Nindu Ti Sha, donde hizo
una olla de tepache y luego siguié corriendo. Paré un Tescomate. Llen6 una
casa de Tescomate en Shingui Ninga [Loma Tescomate]. Adelante corrié ante
ellg un diaa [armadillo]: Nda Diaa [Agua Armadillo]. Bajé una loma grande:
Shingui Je y llegé a un llano corriendo: Shun Te [Llano Grande]. Alli mero
ya la alcanzaba Nindo Tokosho. Llegé a Nda Lu Sha y alli comié una naranja.

Llegbé a Nda Nchan [Agua Fria).

Llegé a Nda Ska Je [Palo Palma], y alli paré para mirar a Chikon Tokosho
que la segufa.

Entré a Nda Ve [Agua Rastrera] y alli Tokosho le agarr6 la enagua. Entré
en su casa y quedé en manos de Tokosho parte de la enagua pero no pudo
entrar. Ella vivia allf y en ese lugar se encontraba su hijo. Alli estaba tam-
bién el hijo del Chikon Tokosho. Ella del gusto de haber escapado maté una
chuparrosa y con la carne de ella dio de comer a todo su pueblo para demos-
trar que también tenia poder.

Chikon Tokosho ensesia a los hombres a sembrar

Doq Bruno Herrera, Shuta Chinga Ditho (principal del consejo de
ancianos y hombre de conocimiento de Tenango), nos cuenta el si-
guiente relato sobre los chikones:

El dueiio de la tierra Chikon Tokosho vive en el cerro, aquel que se divisa
desde Tenango. Desde all4 arriba de Do Asean le dijeron que bautizara a todo
Tenango, porque él va a ser el dueio. El se aparece a veces por ahi montado
sobre un caballo blanco. :

Los hombres en aquel tiempo [el de las tinieblas] ya tenian maiz pero no
sabfan sembrar. Entonces Chikon Tokosho le ensefio a los hombres a sem-
brar, por eso el que cree en sus palabras va a tener una buena cosecha de
frijoles.

Chikon Tokosho se cas6 con una mujer que se llama Sha Chaum. Esta
sefiora le ensené todos los trabajos a las mujeres, como a barrer, a coser
tejer huipiles, camisas y pantalones... . ’

Don Amadeo Calleja en el cuento “Juan el Oso” nos relata cémo los
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descendientes de Juan el Oso ensefian a los hombres a cazar, sem-
brar y hacer casas, etcétera.

Como eran tres hijos [de Juan el Oso] de un rey, llegaron a otro lugar y dije-
ron: “Venimos a trabajar.” “¢De dénde son?”, les contestaron. En vez de res-
ponder, dijeron: ‘“no tenemos dinero”. ‘ _

Entonces los que vivian por ahf les dijeron: “ahf estén los campos para
trabajar”.

Entonces el machete se pone a trabajar [solo]. )

La gente no conocia este trabajo y preguntaba: ‘¢ quién trabajarfa aquf?”

Después los muchachos se preguntaron: “bueno ¢ahora cémo le hacemos

* para sembrar?” Clavan un palo y se acuestan a dormir. Los palos trabajan

solos y entonces después de ahf crecfan los mafces y asf fue como se exten-
di6 esa costumbre. Fueron los primeros. Cuando se levantaron ya estaba todo
sembrado.

No habfa lumbre. Llegaron a la casa de una bruja donde habia lumbre.
A los muchachos se les negaba la lumbre. Uno de ellos se convirtié en tla-
cuache, puso su cola y cuando se le incendié fue corriendo a repartir la lum-
bre y asf se quedé, ya cuando amanecié no se volvié a convertir en hombre.
Los otros dos siguen su camino. Llegaron a un pueblecito y ensefiaron a la
gente a construir las chocitas y entonces ya la gente no vive en cuevas. Les
ensefiaron muchas otras actividades. Uno le dice al otro: “ya vdmonos”. Y
le contesta el otro: “atin no hemos terminado el viaje en que andamos. Va-
mos a‘ensefiarles a cazar animales.” Llegaron después a una cueva; alli en-
contraron unas ollas, se metieron y estando adentro de la cueva se dieron
cuenta de que estaba encantada la cueva y habfa pan. Adentro habfa pan,
afuera hojas. Adentro habfa dinero y afuera piedras. Uno se aburre y se re-
gresa a su casa porque no hay dinero. Se convierte en 4guila. El otro se que-
d6 para ensefiarle a los humanos mas cosas. Al que regresé lo recibieron y
dijo que habia perdido a sus hermanos. Le dice.la mamé: “¢dénde est4n?"
y él dijo: “nunca volveran, estén lejos y ya nunca regresaran”. El sefior le
ensefid a los humanos cémo criar animales. Pero tuvo un accidente: hizo un
barco para irse y se fue solo y cuando iba a regresarse lo agarré una tor-
menta y se convirti6 en ballena. La ballena en el fondo del mar movi6é muy
fuerte la cola y aparecieron los pescaditos y le pegé a las piedras y salieron
las almejas y las perlas. Después se puso a jugar con un palito pero ya se
habia aburrido y le pidié a un gavildn que llamara a su hermano. Vino su
hermano en un barco pero la ballena jugé tan fuerte con el barco que éste
se volte6 y su hermano se estaba ahogando. Con el palito formé la trompa
del delfin y esto lo salvé. Luego el hermano organizé un concurso de péja-
ros. Llegaron los pajaros mas hermosos. Pero a la primavera no la dejaron
‘entrar porque era la més sucia [con primavera no se refiere a la estacién del
afo sino a una clase de ave]. A la.calandria si la dejaron entrar. Entonces
les ensefi6 a cantar a los pajaros que estaban adentro, pero la primavera que
estaba escuchando todos los cantos desde afuera se los aprendi6. Por eso
hasta la fecha canta tan bonito. La calandria en cambio tiene bonito el plu-
maje pero no aprendié toda la cancién y sélo canta un pedacito...

No habfa lluvia para sembrar

Cuento narrado por don Pablo Mariano, hombre de conocimiento
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de Piedra de Amolar, Ixcatldn (traduccién de los maestros Nicol4s
Mariano y Adrian Cortés).

Desde el origen, desde un principio cuando todo estaba oscuro, aparecieron
las plantas, los animales, las flores. También una sefiora y un hombre apa-
recieron. Ellos ya de atras venian. Forman una pareja como un equipo de
trabajo que representan cada aspecto.

Como no llovia entonces se organizé la gente para llevar una canasta de
huevos. Es porque ella estaba en un principio en el poniente. Ahf hay una
entrada al cerro, como un zaguén y una béveda grande. Pues ahf iba la gente
para que lloviera. En ese lugar estan guardados los rayos. Ahf{ en los cerros
viven. Pues desde ese lugar se distribuyeron los peces y los caracolitos. Es
por ahi donde sale de una cueva uno de los rfos que va a dar al rfo Tonto.
Ahf entregaron huevo. Entonces de las chiches [senos] de la sefiora comenzé
a brotar el agua y se llenaron los rios, los lagos y el mar. Era tanta el agua
que todo se inundé. La gente buscé la forma para que se parara aquella inun-
dacién y buscaron a alguien que lo lograra. Entonces buscaron a un joven
que se llama Kohu y él acepté subir al cielo y partié con sus rayos las nubes.
Entonces se fueron a vivir a Do Asean, all{ en el oriente. Dicen que la sefiora
viene todos los afios y que todos los dias, cuando amanece, nace y crece, se
pone joven durante la mafiana y se vuelve viejita en la tarde para renacer
al dfa siguiente. En un principio fue esa sefiora que trajo las plantas, las flo-
res, los animales. Kohu al rascarse la pierna le salieron asi como costritas
y ésas cayeron al agua. Por eso vemos ahora unos peces que se llaman pe-
pescas.

Don Sabino, hombre de conocimiento que vivia en Chichicazapa, So-
yaltepec, originario de Tenango, nos agrega lo siguiente:

La lluvia nos iba a acabar si no fuera por el trueno, porque la lluvia iba caer
como tromba. Pero nuestro Padre puso el trueno para que cortara la lluvia
porque el trueno quema el agua. Lo que pasaba anteriormente es que la trom-
ba afectaba la siembra y se cafan las hojas. El trueno corta el agua. El true-
no y el rayo sube de abajo para arriba y por eso truena. Porque si cayera
el rayo de arriba, la tierra se partirfa, cuando la nube viene cargada de agua,
el rayo sube con el trueno y asf se divide la fuerza de la lluvia. Asf se distri-
buye el agua para que la siembra tenga suficiente agua, ni poca ni mucha...

De cémo los hombres fueron atacados y comidos por una plaga de
dguilas

Esta leyenda es lo que realmente sucedi6 en mi tierra en tiempos remotos.

l\Dll‘e lo conté mi abuelito: maestro Neftalf Morelos, de la Sorpresa, Jalapa de
az.

Las gentes que habfa antes son chaparritos y cuando se van a trabajar ellos
iban desapareciendo. Ya después se dieron cuenta que aquf venia e iba un
4guila muy grande. Cuando ellos trabajaban se los llevaba el 4guila; enton-
ces hicieron una canasta que se ponian en la cabeza y cuando venfa el 4guila
agarraba la canasta y se la llevaba.

Ya después un sefior no trafa su canasta en la cabeza y lleg6 el dguila y
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en seguida se lo llevé. El sefior llegé vivo y el 4guila empez6 a dormir en su
barranca. El sefior pensé: “mejor matamos” y agarré un hueso largo y le pegé
en el pescuezo y el dguila murié en seguida y el sefior buscé su camino y
vino a su casa nuevamente y entonces hicieron una pequeiia iglesia y alli re-
zaba para que no sucediera de nuevo y el Aguila no volvié.

Otra versién que recoge Rubén Leyton de la zona de reacomodo de
Chichicazapa, Soyaltepec, dice asi:

Los primeros ixcatecos nacieron en un lugar que se llama Cabeza de Tilpan.
Cuanta gente nacfa era devorada por una gran cantidad de gusanos que sa-
lfan porque no querfan que esos lugares fueran habitados. Eso sucedi6 va-
rias generaciones.

Pero descubrieron unas hierbas para curarse de los gusanos. Una vez mis-
teriosamente desaparecieron [la gente] y se desat6 una plaga de 4guilas que
se llevaban a los nifios y herfan a los adultos que gracias a su peso no se los
aguantaban a llevarselos. De manera que toda la gente se ocultaba y vivia
entre los 4rboles y era tal el ataque fiero de estas raras aves que no les daba
valor ir a buscar hierbas animales para curar a los heridos. Que con los dias
se agusanaban las cabezas. Entonces los més viejos se reunieron por la no-
che que es cuando més se puede andar sin cuidados y acordaron nombrar
una organizacién entre los més jévenes y valientes para cortar bastantes jun-
cos y descarnarlos y las sefioras més jévenes y unos ancianos expertos hicie-
ron unas canastas grandes que taparan la cabeza para cuando salieran las
aguilas. De manera que cuando salieran las 4guilas tinicamente se llevaban
las canastas. Pero entonces aparecié una dguila gigante de siete cabezas. Para
que ésta no acabara con la gente le ofrecfan un nifio, hasta que los nifios se
acabaron. Entonces empez6 con la gente grande y asf muchos sufrieron crue-
les ataques de la extrafia 4guila, hasta que cierto dia se llevé a cabo otra reu-
ni6n de los sefiores sabedores del problema y entonces le hicieron saber a
un sefior muy viejo que era como rey que ya no habfa gente que ofrecer. En-
tonces el rey ofrecié6 a su hija para que el 4guila los dejara en paz, amarrén-
dola a un 4rbol para que viniera y se la llevara. Entonces se apareci6 un san-
to que venfa montado en un caballo y adema4s trafa un perro y venfa a salvar
a la muchacha. Le pregunté a ella que de dénde venia el animal que querfa
comerse a la muchacha y se fue a su encuentro volando. Cuando se lo encon-
tré6 en el aire allf pelearon cuatro dfas y cuatro noches hasta que lo maté.
Como el animal tenia siete cabezas y siete lenguas las corté y las guardo.
Entonces se aparecié un sefior al que llamaron Negro, que venia de lejos y
cuando vio el animal le corté las cabezas y se las llevé al padre de la mucha-
cha diciéndole que él habia matado al animal y que se queria casar con la
muchacha y el rey dijo que con el Negro iba a haber boda. El dia de la boda,
el Santo mandaba al perro que tenfa para que fuera a traer el plato del no-
vio y de la novia y los mandé con las lenguas. El papa de la muchacha no
se daba cuenta hasta que el Santo hablé con él y le dijo que ¢l habfa matado
el animal, ensefidndole al animal, las lenguas. Cuando el rey se dio cuenta
de c6mo estaba la cosa, pregunté al Negro que por qué se le habfa engafiado
y como castigo se amarrara al Negro de la cabeza para que fuera arrastrado
por una bestia hasta que muriera, quedando libre la muchacha y de ahf en
adelante vinieron creciendo las familias.
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¢
ANALISIS DE LOS CUENTOS

En el primer fragmento de mito que analizaré nos encontramos con
la creacién del universo y la tierra concebida como el espacio en que
se mueve el ser humano. Si bien el padre eterno es quien crea al Sol,
la Luna y las estrellas, el Sol es el juez, padre luminoso, el que orga-
niza todo, que trabaja y tiene autoridades que le ayudan. No es ca-
sual que en los mitos el Sol adquiera una importancia de primer or-
den. De manera simétrica, en los ritos, el espacio ritual es estruc-
turado por el mismo ordenamiento. Con las definiciones que nos dan
los propios mazatecos se puede percibir la importancia del Sol en
la religién mazateca. En la forma en que los mazatecos se expresan
del Sol y de los demaés astros, hay un ordenamiento jerarquico. Esta
jerarquizacién da la impresién de gobierno y aqui se refleja el con-
cepto mazateco de autoridades (comunales). Como si hubiese una
simetria-entre la forma de gobierno terrenal y la religiosa. Se incor-

poran ademés actitudes éticas como la de vigilar y juzgar. El Sol .

sale invariablemente y con su presencia omnipresente mira todo. La
Luna se caracteriza por tener variaciones ciclicas, es su segundo,
es su acompariante menor, sin fuerza, de luz palida. Las estrellas
cooperan y trabajan para el Sol. La concepcién del tipo de jerarquia
politica que imaginan los mazatecos se anuncia en toda su dimen-
sién: hay un principal con sus ayudantes (autoridades) subordina-
dos que trabajan para él. Pero si hay autoridades, debe uno pregun-
tarse para quién. Pienso que para los humanos. La vinculacién entre
los humanos y las estrellas se establece cuando se afirma que las
estrellas son las lucecitas de los difuntos. Los antepasados (también
los del consejo de ancianos de antafio) est4n presentes como autori-
dades del Sol, del juez. Son las estrellas o las velitas de los difuntos
que aparecen en el firmamento. Y cuando se dice que son las luceci-
tas que adornan el altar de Dios se est4 creando una imagen en gran-
de de lo que se reproduce en pejuefio en el altar de la iglesia. Se
relacionan los antepasados como las estrellas del Sol, con una acti-
tud de vigilar y gobernar; todo lo que se hace se realiza bajo la mi-
rada de los antepasados. Asi, se entiende por qué el seis de enero
las nuevas autoridades designadas por el consejo de ancianos en Usila
realizaban su primer acto de gobierno en el cementerio, en donde
exponfan su programa de trabajo frente a la comunidad, incluyen-
do a los ancianos y los antepasados. Se presenta asi también la uni-
dad entre la vida y la muerte y entre vida sagrada y profana.

El origen del Sdl, la Luna, las estrellas y la tierra
Las versiones presentadas se refieren siempre a una misma trama,

aun si cada una contiene matices importantes respecto a la otra. La
creacién del universo es un proceso largo de conversién de una si-
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tuacién a la otra: de la oscuridad a la luz: Luz y oscuridad (de las
tinieblas) es la oposicién més general de la trama del origen. Para
la creacién se parte de personajes concretos que establecen relacio-
nes familiares. Estos personajes,viajan y en sus aventuras transfor-
man situaciones y atributos inespecificos en caracteristicas pecu-
liares de las cosas, del entorno, de los animales, para después morir
y reaparecer transfigurados como los ordenadores del universo en
el momento en que se desorganiza lo organizado. El mito es, por ello,
también la historia del ordenamiento del entorno. Dentro del gran
eje central oscuridad-luz estan otros no menos importantes. En la
creacién se pasa del conflicto, del caos, al orden y a la jerarquia.
Veamos mas de cerca esto:

Irmgard Weitlaner y Jean Basset Johnson en “Un cuento maza-
teco popoloca” (1938, p. 217) tienen la preocupacién de descompo-
ner el mito en sus partes y mostrar su similitud con los mitos ma-
yas ylo aztecas. Tomo en parte sus unidades miticas aunque con otra
finalidad. Asimismo me baso en la metodologia propuesta por Vla-
dimir Propp (1977), y que desarrolla Mariana Portal (1982).

1] Momento inicial. No existen ni el Sol ni la Luna. Es el tiempo
de las tinieblas cuando no habia fuego; la gente como humana co-
mia hierbas y carne cruda. Sélo habia noche y moscas; es un mo-
mento de indeterminacién.

2] Existencia de una viejecita y un viejo, el altimo en forma de
mazate [especie de venado pequefio], o bien una viejecita que vivia
sola. En otro cuento del grupo vecino, los chinantecos (Amatulli,
1979), se consigna la pareja original y una hija desobediente.

3] Incidente extraordinario: trasgresién, castigo, curiosidad y ale-
grfa. Hay ruidos raros, molestias y ansiedad y agresién de la ancia-
na relacionados con el hecho de que le roben su maiz molido y fer-
mentado (nixtamal). Se genera la ambivalencia hacia los que van a
nacer. Dice que al que descubra lo va a matar..

Hay una gran sorpresa y curiosidad cuando se encuentra los dos
huevecillos, de los cuales van a nacer unos gemelos. En una versién
chinanteca, la progenitora de los gemelos ha trasgredido una nor-
ma —se embarazé antes de casarse— y como castigo se tendra que
tejer siete mantas con algodén (siete cielos) porque se sabe que se
va a crear el Sol. El sentido de las siete mantas o cielos se explica
‘después cuando se dice que es para que a algunos no les toque sol
(contradiccién noche-dia, luz-oscuridad, calor-frio).

En las versiones mazateca y chinanteca, los gemelos nacen de hue-
vos después de ser empollados “‘para ver qué sale” (curiosidad y cas-
tigo posterior a la misma). Se dice de entrada (versién mazateca) que
los gemelos son los dioses principales y que vienen a rescatar la luz
que tiene acaparada la viejecita. .

4] De los huevecillos nacen los gemelos, no sin causar sorpresa
y agresién. En la versién chinanteca se trata de un hombre y una
mujer. Esta diferencia es importante porque en la jerarquizacién pos-
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terior se va a subordinar la mujer al hombre. Cuando la vieja regre-
sa a la casa no sabe que los que est4dn haciendo el desorden son los
gemelos nacidos del huevo. Como no sabe quién mete el desorden
y la. b.asura, decide matarlos. Cuando los nifios son sorprendidos,
lg. viejecita se da cuenta de que se trata de nifios y revisa sus inten-
ciones iniciales. A pesar de ello la narracién desarrolla desde ese
primer momento una trama de conflicto entre la anciana y los ge-
melos: En la versién chinanteca la nifia dramatiza el miedo de que
la anciana los mate, mientras que el hombre es quien resuelve la si-
tuacién. En esta secuencia narrativa se marca la primera desigual-
dad y jerarquizacién: la mujer sigue al hombre.

En el caso de la versién mazateca, recogida por Irmgard Weitla-
ner de Johnson, la vieja les demuestra que es més poderosa cuando
juega con ellos el juego de pelota para ver quién tocaba al cielo y
“si sonaba”. La anciana gana y con eso encierra a los nifios para co-
mérselos. (Los que pierden en el juego de pelota mueren.) Después
se come al menor de los nifios. El nifio mayor, el futuro sol, que es
més astuto (ya se estd anunciando como “el principal”’), lo rescata
y 19 reconstituye recogiendo la osamenta y dandole vida con un co-
nejo (segunda jerarquizacién).

En la versién mazateca de don Pablo Quintana se definen los ge-
mel.os como Jesucristo y el Padre Eterno. Asf se explicita la reelabo-
racién simbolica que hacen los mazatecos de la religién cristiana.
(M4s bien, una simple sustitucién de personajes. En este sentido no
se trata de un sincretismo.)

. 5] Justificacién. En la versién mazateca, los gemelos tienen la mi-
sién de crear la luz en oposicién a la oscuridad.

6] Preparacién narrativa de la muerte del padre provocada por
los gemelos: le piden armas a la anciana, armas que tehgan poder
suficiente, no simples cerbatanas. La anciana expresa su temor de
que los chicos tengan la fuerza suficiente para matar a su padre. Sin
embargo, ellos la “convencen” de lo contrario y ella les da las armas.

7] Los gemelos siguen a la anciana y descubren las andanzas se-
xuales con el venado.

8] Desconocen a la anciana y al mazate como sus padres
auténticos.

' 9] Castigo. Asesinato del padre mazate y le dan de comer a la an-
ciana los testiculos. Mientras que en la segunda versién mazateca
se trata de una venganza por la muerte del hermano menor. El que
el hermano menor sea despedazado y luego recogido en sus huesos
por el hermano mayor, recuerda a las unidades miticas aztecas.

Después de reconstituir al hermano, los gemelos van adquirien-
do poder. Desafian a la vieja para que vuelva a jugar pelota con ellos.
Para obligarla, tienen que apropiarse de la pelota que tiene, hacien-
do trampas e intercambi4ndola por las bolas (testfculos) del padre.
Oblggan asi a la vieja a jugar con ellos, a ver quién llega al cielo
(arriba-abajo) y en este caso tiran primero logrando su objetivo, mien-
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tras que la vieja no lo logra. Ahora les toca a ellos comerse a los an-
cianos. El Sol mata al venado y le da de comer sus testfculos a la
vieja (rifiones, dice la segunda versién mazateca). La vieja huye y se
va a vivir al volcén (¢ Pico de Orizaba?) Este tiltimo elemento apare-
ce también en el mito zoque en el que la Pihuachua (mujer con la
vagina dentada) se retira al volcan Chichonal y desde allf establece
conexién con la ciudad de México.*

10] En la versién mazateca de don Pablo Quintana se destaca la
huida de los gemelos. La huida tiene el caracter de un viaje. En la
versién chinanteca se motiva el viaje porque los gemelos “quieren
conocer todo”. Mediante este recurso narrativo se integran nuevos
elementos al mito en el que se presentan varias situaciones que im-
primir4n fisonomfa, actitudes y costumbres a los animales, tal cual
se presentan ahora. El sapo como un animal aplastado, el zopilote
como el animal “comecarrofia”, el p4jaro pepe como el que vigila
por si se acerca algin extraiio, el correcaminos con su cola larga,
etc. El viaje significa también desprendimiento, crecimiento y acu-
mulacién de poder para vencer a la viejecita.

11] Los gemelos matan a la anciana después de tenderle trampas.
Asi como en la versién mazateca y en la versién chinanteca, los ge-
melos arrojan a la anciana al rio. Ella se convierte en la madre de
todos los animales, con la consiguiente subordinacién de la Madre
Tierra al Sol y a la Luna... :

12] En este punto se separan la versién mazateca y chinanteca.
En esta ultima versién no se explicita el asesinato del padre (maza-
te), pero hay una lucha a muerte con el 4guila comenifios, que cuan-
do tiene los ojos abiertos est4 dormida, y cuando los tiene cerrados
est4 despierta. Las inversiones son importantes por cuanto se esta-
blece aquf de manera ejemplar la légica de lo oculto. Se quiere sig-
nificar que lo oculto tiene una vida propid y que es necesario pene-
trar en ello. Asi el hombre de conocimiento mazateco convierte la
noche en dfa, a la hora de ingerir los hongos. Los “viajes”, similares
a los de los héroes fundantes, son iajes hacia lo oscuro, hacia lo
que hay detras del acontecer visible. En la misma versién, los geme-

los tienen que subir a la montafia para luchar con ella, y después de
matarla le quitan los ojos brillosos. La lucha con el 4guila es la lu-
cha contra el destructor de las vidas, contra el caos, contra los po-
deres externos. Asf lo entienden los mazatecos. (Véase el cuento “Heé-
roes, aguilas y comehombres” y el subcapftulo: “Memoria histérica
y los cuentos de origen”.) El Sol y la Luna toman la luminosidad del
brillo de los ojos. Estando arriba, no pueden bajar; lo intentan va-

* Segtin la explicacién de los zoques existe un tinel que une al volcan Chi-
chonal con la ciudad de México. Estos dos lugares simbolizan espacios des-
de donde se ejerce el poder. Cuando en 1982 hizo erupci6n el volcén, la ayu-
da para la poblacién se decidi6 en la ciudad de México. Para los zoques, tanto-
la ciudad como el volcén intervienen en su vida desde una relacién de poder.
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rias veces hasta que mediante la ayuda de otros animales bajan a
través de un amate gigante (axis mundis que se puede observar en
los viajes con el hongo de la esposa de don Amadeo y en la inicia-
cién de don Pablo Mariano [véase el capitulo “Hombres y mujeres
de conocimiento”]). Con la bajada del 4rbol se crea el arriba y el aba-
jo. Ya a salvo, se disputan los ojos, y por la “negligencia", “desobe-
diencia” y ““debilidad” de la mujer que toma agua indebidamente,
el hombre le avienta el conejo a la cara. Por eso la Luna tiene la luz
més débil y ademés una figura de conejo. :

Mediante los trece pasos he intentado resumir grosso modo las
acciones principales que se narran en las distintas versiones. Pode-
mos destacar las mas importantes: primero no hay nada. En un se-
gundo momento aparece un orden al que hay que combatir. Es la
lucha implacable entre el (des)orden inicial y el orden actual. La an-
ciana representa un ordenamieno inicial que es sustituido por el nue-
vo orden, aquel que permite “al humano sobrevivir”. Para ello se
lucha a muerte y, aunque la narracién apunta a dénde quiere lle-
gar, se tiene que pasar por una trama larga y complicada para al-
canzar esta situacién. El nuevo orden representa la lucha contra las
relaciones sexuales entre humanos y animales, presentando asf desde
el origen la primera dicotomia humanos-naturaleza. Dicotomf{a que
en un principio no es clara ya que los gemelos nacen de huevecillos
y se dice que son hijos de la viejecita y del mazate.

Sin embargo, la narracién tiene un objetivo: presentar al Sol como
el fuerte, el generoso, el que da la vida, la luz. El Sol que rige al ci-
clo anual cuando el mundo se “echa a andar”. Es importante sefia-
lar que en el mito se dramatizan (ejemplarmente) relaciones fami-
liares. Se trata de embarazos no permitidos y de su castigo, asimismo
de padres que quieren comer a sus hijos y de hijos que quieren co-
mer a sus padres. En esta dramatizacién la rivalidad entre las gene-
raciones se expresa en una situacién en la que los nifos, demasiado
débiles para derrotar a los padres, tienen que crecer y después de
un viaje de la creacién regresar como seres poderosos. Hay varios
simbolos de transicién de una situacién a la otra. Asf, los gemelos
nacen de un huevo. El huevo es una representacién clara de transfi-
guracioén (clara y yema se transforman en un pollito). Finalmente
los personajes mueren para transfigurarse de un personaje huma-
nizado en los cuerpos celestes o en los duefios de la tierra. En esta uni-
dad mitica se comienza a teorizar la trascendencia de la vida des-
pués de la muerte para generar la otra vida: en nuestro caso la luz,
o los ancianos antepasados que se vuelven las autoridades del Sol.

El origen de la tierra, de los animales y de la lumbre

En la tltima figura mitica, en un cuento chinanteco de origen, se dice:
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...]y una mujer que estaba tejiendo su huipil, cuando supo que habfa fiesta,
gg]az"ré su telja ygse la puso en la espalda, y se fue asf a la fiesta. Pero antes
de llegar hubo sol y se convirtié en armadillo. Asf como el mafz, el clglle,
el platano, el mamey, los aguacates todos fuerqn gentes antes de que _hsztera
sol, los demés, los que respondieron mal, se convirtieron en fdolos de piedra.

.

Esta tltima figura mitica tiene una importancia extracrdinaria en
la visién mazateca y chinanteca del mundo, ya que a las plantas y
a los animales se les est4 asignando un origen sagrado. Vamos a des-
cubrir.cémo, en el tiempo primordial, las plantas y los arpmales par-
ticipan también en la creacién de la situacién actual. Dicho sea en-
tre paréntesis, en el cuento de la monita y en el cuento del b;'ujo
los poderes chaméanicos son adquiridos en el c.hélogo con los anima-
les de la naturaleza o en la conversién del animal en una mujer cu-
randera.

Pero regresemos a la trama de origen. Una vezAcx"eados el Sql, la
Luna, las estrellas y la Tierra como madre de los animales, se sigue
con la preparacién de la situacién “‘para que el hombre 'pueda so-
brevivir”. La Tierra es imaginada desde el punto geografico en que
viven los mazatecos. Es plana y con dos aberturas, una al oriente
donde sale el Sol y otra en el poniente donde desapargce. En el oriente
est4 el mar sagrado Nda Chikon o el golfo de México. Mas alla de.l
Nda Chikon esta Do Asean, lugar del nacimiento de la luz. El occi-
dente es el lugar de la muerte y de la enfermedad, es ahf donde muere
la luz. El cenit es justamente el punto central en c'ionde esté el par-
teaguas entre la vida y la muerte (por eso el brujo que se pone en
el centro de la hamaca —del semicirculo que hace el Sol durante
el dia— mira hacia el oriente y tira todo lo malo para atrés, para
¢l occidente, sede del maligno Shinda Ji que suelta los malos _at'res).

La Tierra depende del Sol. Esta relacién se pone de manifiesto
cuando se dice que el Sol esta bendiciendo a la Tierra para que so-
breviva el humano. La Tierra es femeninay depende del ciclo anual
del Sol para que pueda ser sembrada. Por ¢llo, los tiempos mazate-
cos (calendario) observan exactamente cuando est4 el Sol en el ce-

it, y los solsticios. o
thZra que la Tierra pudiera ser sembrable, hubo una neg'oc1ac16n'
en el tiempo primordial. Dice don Amadeo: “Cuando se formo el mun-
do, la Tierra no era dura. El Tlacuache era el jefe del mundo. La Tie-
rra acept6 ponerse dura [y] que se le maltrate, pero hay que regre-
sarle en forma dé pago.” En este pasaje se est4n anunciando las bases
del intercambio entre lo sagrado y los humanos. Aqui es donde se
fundamenta por primera vez, de manera explicita, la base de la re-
ciprocidad entre los humanos y la naturaleza. ‘Hay que regre;s.ax"le
en forma de pago’’ es la cimentaci6én del don, ofrenda o sacrnﬁcxo,
esto es, el intercambio de “regalos” entre el hombre, los dioses y
los antepasados. En este pasaje anterior se esté4 prepfzrando lo que
va a ser el marco de los rituales agrarios. La relacién entre lasti-
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mar, destruir la vegetacién natural, quemarla, arar la Tierra para
ponerle una vestimenta de los humanos y el pago por ello es direc-
ta. Esta intervencion (muerte de la vegetacién que renacer4 bajo la
forma de maiz) se tiene que dar por la averfa que se hizo a la natura-
leza. Es una transaccién de reciprocidad (véase en las pp. 148-149
la oracién a la Tierra antes de rozar). i

Ya que la Tierra no estaba dura, habia que conseguir lumbre para
endurecerla. Al igual que con el maiz, la lumbre estaba acaparada
por una anciana comegente. No estaba dispuesta a soltarla. No que-
“da claro si se trata de la misma pareja original, pero es de suponer-
se que si porque por lo menos en las dos narraciones —la mazateca
y chinanteca— aparecen las mismas figuras y tensiones narrativas.
A la pareja original hay que quitarle la lumbre, la luz y el maiz —que
trata de recuperar. Para los “infractores” siempre hay una mis-
ma amenaza: la de ser comidos. Aqui se estaba disputando el poder
sobre algo y no una relacién de intercambio: Dicho sea'de paso, en

los cuentos fantésticos que se cuentan en la mazateca y también en
los que se refieren a los mitos, siempre que se trata de una lucha
alrededor del poder existe una lucha a muerte en que uno se come
al otro. : :

Una vez engafiada la pareja original, se colectivizan y se repar-
ten la Juz y la lumbre. Ya no es patrimonio de nadie en particular
sino de todos los humanos. S

Para endurecer la Tierra se utiliza la lumbre con un elemento muy
singular: el copal. Es una resina con un olor muy aromatico que,
al ser encendido, produce densas humaredas. El humo, al subir, juega
un papel de transicién y de vehiculo de una situacién a otra. De la
relacién abajo-arriba, del estado sélido al gaseoso. En los rituales tam-
bién se emplea invariablemente el copal, que siempre desempeiia el
papel de transicién entre un objeto o momento profano o uno sa-
grado y de purificacién. o

El tlacuache es el jefe del mundo. Como anciano principal convo-
ca a asambleas para discutir con los animales lo que se va a hacer.
En el tiempo primordial habfa también consejos de ancianos. Pos-
teriormente vamos a ver cémo se maneja este elemento.

El tiempo indefinido adquiere su definicién en el tiempo primor-
dial. Los animales (el tigre) tenian una nocién vaga del tiempo, sélo
sabian decir “pasado mafana’’. Sin embargo, es el Tlacuache —el
anciano, el sabio— quien les da nombre a los dias. Dar un nombre
significa salirse del anonimato, de lo indefinido, para darle nombre
al ciclo anual, esto es, la creacién del calendario.

En el tiempo de las tinieblas se establecen los equilibrios mas im-
portantes de aquellos desequilibrios que podrfan amenazar a la hu-
manidad. Asf al Tlacuache se le ocurri6 acabar con los tigres por-
que entonces abundaban tanto que su voracidad representaba un
peligro para el humano. Como el Tlacuache es mas débil, inventa
una serie de trampas para dominar al Tigre. Lo mata y de su piel
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hace otros animales como el ermitario o tigrillo. Con eso limita su
presencia, y hay varios animales con piel de tigre pero menos ofen-
sivos. Esta figura, de que el ser débil (Tlacuache) pero muy listo mata
a los poderosos, es una figura mitica reiterativa y contada con mu-
cho placer por la poblacién mazateca (por ejemplo los cuentos del
tio Conejo). . CaE )

Quisiera hacer un pequefio paréntesis respecto a la figura del Tla-
cuache. Don Sabino, el hombre de conocimiento de Chichicazapa,

" Soyaltepec, se queja: “‘ya no hay respeto por el Tlacuache que tanto

benefici6 a la humanidad”. Su queja tiene un trasfondo profundo
porque él afirma ver todo en el viaje de los hongos, incluso la
creacién. Cuando uno hace anélisis de los mitos, frecuentemente se
pregunta por qué los narradores, o la cultura étnic? en general, to-
man como prioritarios a algunos animales. Este es indudablemente
el caso del Tlacuache. Habrfa que ver cuales son los atributos del
Tlacuache en la vida cotidiana para que; en el tiempo primordial,
se le atribuya el reparto de la lumbre, el reparto del mafiz, e.l dar
el nombre a los dfas y el ser el anciano principal que recomienda
que el cauce de los rios tenga curvas. Piensoque la constr:uccién n’)i-
ticano es casual. El Tlacuache tiene una caracteristica vital comtn
con el hombre: le disputa el maiz en el momento en que est4 madu-
rando la milpa. Se trata de un momento vital de la sobrevivencia.
Aunado a este atributo de que el Tlacuache “cosecha”, desde el_otro
lado, el primer mafz, se caracteriza por su astucia y su mimetismo
frente al peligro. A veces se hace el inmévil, e®Pmuerto, cuando se
siente acechado. En la polaridad hombre-naturaleza, el Tlacuache
podria ser interpretado como “la contraparte humana” en la natu-
raleza.

El mito se refiere a la vibora en el tiempo de las tinieblas. No era
venenosa y todo el mundo jugaba con ella. El término juga.r no se
refiere a algo lidico sino mas bien humillante. Todos la humnllabarg.
San Jorge “se quejé” ante Dios y él le dio su saliva. No se trata evi-
dentemente del Dios cristiano sino de uno que esté preocupado por
equilibrar lo desequilibrado. Se le da al indefenso un arma para que
decida sobre la vida y la muerte. Sin embargo, la vibora se convierte
en algo que amenaza la sobrevivencia del humano. Entonces es cuan-
do Dios le indica al gavilan vaquero que equilibre aquel desequili-
brio matando viboras. Pero como el gavilan no trabaja de noclie las
viboras son especialmente peligrosas en la oscuridad. Este: mito fue
narrado por don Sabino en el momento en que se oy6 ghlllar aun
gavilan (vaquero) y se hablaba de la curacién de la mordida de vﬂ?o-
ras (véase el capitulo 4: “La utopia mazateca: los hombres y muje-
res de conocimiento”; pp. 158 ss.). e

En las figuras miticas anteriores se combaten situaciones lllfnl-
tadas, que nos indican que puede haber momentos de destruccién
pero también (en el mito de origen) se prevé cémo contenerlas. Re-
gresaremos después a este tema. -
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La creacion del entorno inmediato: de por qué los rios tienen curvas

Este bello cuento de origen describe la creacién del entorno inme-

diato en relacién con su utilizacién. Se trata del trazo de los cauces
de los rios antes de que llevaran agua. La trama de origen destaca
el funcionamiento del consejo de ancianos. Se percibe todo el res-
peto y carifio que se tiene al anciano principal, que refleja ademas
un manejo ejemplar de la sabiduria. Ademas refleja la estrategia per-
suasiva de convencimiento que utilizan los ancianos. En la asamblea
el anciano Tlacuache tiene que convencer para que se llegue a un con:
senso. Su palabra es importante. Se destaca aqui su papel de jefe
de los ancianos Shuta Chinga Ditho. '

Se retne a los animales, entre ellos los ricos o principales, que
son los otros ancianos. Como las opiniones est4n divididas, se llama
al Tlacuache, Shuta Chinga Ditho —sin embargo, esta borracho. Hay
un reforzamiento de la estrategia de convencimiento cuando los jo-
venes le ruegan asistir a pesar de que insiste “modestamente” en
que “él no sabe”. El estar alegre y borracho no demerita su consejo.
Llega a'la asamblea y se le siente cierta tensién por tener que ha-
blar en publico. Mira a la concurrencia y las caras de algunos prin-
cipales le parecen horripilantes. Segtin el anciano, los rios deben te-
ner curvas para que el agua corra apaciblemente. Es para que se
pueda pescar. Pero no se trata de una visién utilitaria. La naturale-
za es concebida para que el hombre pueda disfrutarla —hay una co-
rrelacién trabajo-df®frute evidentemente contraria a una concepcién
disciplinaria del trabajo. El argumentar contra los rios rectos, el que
se ordene su cauce, va contra la concepcién de las obras de ingenie-
ria y las enormes represas en la mazateca baja.

En'el momento que se narra el cuento se contrapuntea, tal vez

en manera involuntaria, entre la concepcién étnica del hombre, de -

la naturaleza del trabajo y de las cosas, y la forma occidental de vi-
sualizar las relaciones sociales.

La secta protestante del Evangelio Completo prohibe que se cuen-
ten los cuentos tradicionales porque trata de infundir otra “moral”
de trabajo. La sefiora Pike (1958, p. 174), miembro de la primera an-
danada del Instituto Lingiiistico de Verano en la regién, hace espe-
cialmente alarde de este aspecto: escribe que Rafael, uno de sus con-
Versos, “se cansa pero ora, y eso le descansa, y asf puede seguir
trabajando”. La borrachera se asocia también a lo curvilineo. El bo-
rracho no camina derecho. La opinién del Shuta Chinga Ditho con-
vence a la asamblea y se decide trabajar duramente (trabajo colec-
tivo) para formar los cauces de los rios. . .
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Los duefios del monte, del cerro, de los animales, del agua
y los hombres ’

Prosiguiendo con la creacién del entorno, en este apartado analiza-
remos la tiltima fase de la preparacién del momento en que va a apa-
recer el Sol en el firmamento, acto necesario para la sobrevivencia
de los humanos. La trama se desarrolla ahora alrededor de la crea-
ci6én de dos espacios: el del monte y la naturaleza y el de los hombres.

En primer lugar aparece de nuevo el motivo de la asamblea con-
vocada esta vez por Jesucristo (el narrador comenta que se trata de
una asamblea como las que en la actualidad hace el gobierno). En
esta reunién se designa a la Madre Tierra como la dueiia de los ani-
males y de la‘vegetacién, a San Jorge como el jefe de los chikones,
el principal del cerro. Ademés se dice que todos los humanos de aquel

. tiempo van a convertirse en los duefios de cada uno de los lugares.

San Jorge corresponde evidentemente a Chikon Mangui, el duefio
de la tierra. Esto se vuelve claro cuando San Jorge se queja ante Dios
(Sol) de que todo el mundo humilla a la vibora. El mismo narrador
don Sabino, hombre de conocimiento, reza a Chikon Nangui para
neutralizar el veneno de la vibora que afecté a su paciente.

Asi como los chikones, duefios o sefiores de la tierra, eran los hu-
manos del tiempo de las tinieblas, cuando no habia luz; hoy la no-
che es su dia'y nuestro dia es su noche. Nos encontramos nuevamente
con una inversién. . ' )

Es una inversién directa que alude ademas al origen. Son los se-
fiores de lo sagrado, del origen, los que saben. Tomar hongos y via-
jar se hace de noche y con las visiones se convierte la noche en dfa.
Se crean asf varias oposiciones. El espacio sagrado, la naturaleza
y el territorio de los hombres. La oscuridad original se convierte en
la oscuridad actual y es el dfa de los chikones. Segiin don Bruno He-
rrera, Chikon Nangui pastorea a los animales de la selva y el coyote
es su perro. Aqui se muestra otra vez cémo la vida en la naturaleza
es imaginada de manera invertida, analoga y simétrica a la huma-
na. Al imaginar asi a la naturaleza también se est4 preparando el
terreno para el intercambio simbélico. Dar para recibir y recibir para
dar es la légica en que se mueven las alianzas y la religién mazateca
de origen mesoamericano. Todo lo que est4 afuera de las alianzas
es destruccién. Por eso hay que dar, sacrificar, para recibir a cam-
bio alimentos, animales para comer, materiales para construir, lefia
para quemar, etc. Estos “humanos antiguos” o chikones son los que
dieron también los nombres a los lugares. Cada lugar geografico tiene
asf una valencia sagrada. El cuento de Shon Da Vee (Mujer Agua Ras-
trera) es especialmente claro para la designacién de los nombres geo-
graficos. La mujer (Shon Da.Vee) est4 embarazada y no se sabe de
quién. Se alude aqui otra vez al conflicto que se genera cuando la
prefiez se da fuera de las relaciones de alianza. Esta vez el enojo vie-
ne del suegro. Con esta figura se esta reproduciendo en realidad la
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relacién conflictiva que establece la mujer enia patrilocalidad. Son
los suegros los que se enojan cuando se rompen las reglas del juego.
En la narracién no hay una referencia inmediata al esposo. Esta si-
tuacion expresa no sélo la relacién de una mujer con el hijo de su
suegro sino su pertenencia al linaje. Ella huye del suegro que la quie-
re matar. : ) ,

Otra vez se desarrolla la imagen de viajar y todo lo que suceda

en el camino va a ser determinante para la asignacién de las carac-

terfsticas geograficas posteriores, cuando amanezca. Asf los luga-
res adquieren sus nombres. Recibir un nombre significa salir del
anonimato, ser. Si los nombres geograficos fueron dados durante
la creacién, entonces cada uno de los lugares es sagrado. En la na-
rracién hay una escena en la cual la mujer (Shon Da Vee) mata a

un colibri para mostrar su poder y su capacidad de resistir al Chi--

kon Nangui. En Mesoamérica, el colibri o chuparrosa es simbolo del
amor. Dice la voz popular que el que tiene un colibri muerto puede
estar seguro de tener suerte en el amor. (Se venden para estos me-
nesteres en el mercado de Puebla o de Xochimilco en el Distrito Fe-
deral.) Si bien se persigue a los amores prohibidos, se le da a este
personaje un carécter de creador de los nombres geogréficos y so-
bre todo el control sobre el amor. Represién y reconocimiento a la vez.

La mujer se va a refugiar en una cueva, donde nace su hijo. Este
motivo es idéntico al cuento de Juan el Oso, cuento fantistico que
don Amadeo cuenta con muchos elementos miticos. Aqui mis obser-
vaciones coinciden con las que hace Propp en su analisis de los cuen-
tos rusos (1977, p. 37). En efecto, en los cuentos fantésticos, como
es el cuento de Juan el Oso (véase Portal, 1982), se pueden rastrear
elementos de los mitos, que con el tiempo sufren transformaciones
de su contenido. . .

En este caso no est4 tan lejano el mito. Don Bruno Herrera nos
explica cémo el Chikon Tokosho local de Tenango enseii6 a los hom-
bres a sembrar y a sus esposas a confeccionar huipiles y pantalo-
nes. Con esta narracién se fundamentan los papeles sociales en la divi-
sién social del trabajo por sexos. Pero también nos remite al contenido
sagrado de cada una de las actividades de subsistencia.

El origen de la lluvia y de los hura‘canes

Los hombres ya tenfan el mafz que habfa repartido el Tlacuache; sa-
bfan cémo sembrarlo pero faltaba una cosa esencial: la lluvia. No
llovia y entonces los humanos se organizaron para pedir la lluvia.
Llevaban una canasta de huevos. Asf ya en el tiempo primordial se
ensaya cémo se han de comportar los humanos en el momento de
la carencia. Hay que llevar un don, en forma de regalo o sacrificio.
En este caso se lleva el huevo. El huevo tiene un poder simbélico
extraordinario entre los mazatecos. Marca la transicién de un esta-
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do a otro: el de producir vida, un animal vivo. Recordemos que la
pareja original nacié de un huevo. Es la fuerza que reconforta a los.
débiles. Por ejemplo observé cémo un hombre herido por una cu-
chillada, en su ansiedad de que se iba morir, tomaba un huevo tras
otro. Los huevos se ofrendan a una sefiora que vive dentro de la cue-

'va Cabeza de Tilpan. Aqui brota el agua que se filtré.en la roca cali-

za de la sierra. En la sierra mazateca hay una contradiccién entre
la direccién en que corren los rios (occidente a oriente) y la venida
de las lluvias de tipo monzénico anuales que vienen invariablemen-
te desde el oriente.* .

Esta contradiccién se resuelve simbélicamente en el tiempo pri-
mordial. La Shumaje comienza a producir agua desde las cuevas y
a llenar’los rios, lagos y el mar. Es desde la sierra mazateca desde
donde se llena el mar de agua. De sus senos brota el agua en abun-
dancia, pero hay tanta agua que todo comienza a inundarse. La aso-
ciacién entre abundancia, humedad, accién ilimitada (no habfa nada
que la parara), y mujer, se vuelve especialmente clara en el momen-
to en que los hombres “la tienen” que limitar con los rayos. Y es
que los rayos parten a las nubes, dice don Sabino. Rayo y fuego ver--
sus humedad: equilibrar lo desequilibrado. “Es que la lluvia nos iba
a acabar si no fuera por el trueno.” Asf se controla el agua para que
la siembra tenga suficiente, ni mucha ni poca. Don Pablo Mariano
remata la narracién diciendo que se fueron a vivir en el oriente, en
Do Asean, en el momento en que vino la luz. Regresa todos los afios
para alimentar a las plantas. Asf se resuelven miticamente varias
contradicciones como por ejemplo que el agua de los rios corra de
occidente a oriente y que las.lluvias del verano lleguen del oriente
o que el ciclo anual de las lluvias sea de'cuatro meses. También la
observacién de la lluvia ilimitada sin rayos produce graves dafios
(los huracanes). As{ es como se creé el equilibrio necesario para que
el humano sobreviviera. '

Héroes, dguilas y comehombres:
memoria histérica y los cuentos de origen

Desde un principio me llamé la atencién que el cuentista de la le-
yenda del 4guila afirmara que lo relatado por él habfa sucedido en
su tierra. En otras ocasiones yo no habfa percibido su énfasis en este
hecho. Es un cuento importante para ¢l narrador porque parte de
ély de su pueblo. Ademaés est4 contandolo a un extrafio: Para descu-
brir su légica interna, el cuento del 4guila puede ser analizado —co-

* Las llamamos de tipo monzénico porque se trata del mismo fenémeno que el de
la India: al calentarse el aire por la accién del sol en tierra firme, las serranfas funcio-
nan como succionadores del aire hiimedo del Golfo, puesto que la subida del aire ca-
liente provoca un 4rea de baja presién.
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mo los deméas mitos— desde varias vertientes. Podriamos adoptar
el método psicoanalitico, como Julieta Campos (1982) propone para
el anélisis de los cuentos n4huatl de la zona contigua a la mazateca.
Se podria descubrir invariablemente en él la estructura edfpica y
la_ iniciaci6n del héroe que, a su regreso; se casa con la hija del rey.
Sin embargo, por el contexto especial en que se presenta este cuen-
to, esto és la asociacién del mismo con algunos datos histéricos, qui-
siera ensayar otro camino.

vaIos proponemos desarrollar una metodologia que refleje la ex-
periencia social e histérica que quiere evocarse cuando se narra el
cuento. Al intentar decodificar (para nosotros) “la leyenda”, busco
hacer visible una utopia en la medida en que el cuento se refiere al
antes, al ahora y al masiana. Pero ademas se trata del reforzamiento
de la identidad cuando se explicita la defensa del adentro respecto
al afuera.

El cuento del 4guila aparece también en el mito de origen chi-
nanteco (Amatulli, 1972) comentado anteriormente. En él se consig-
na que los gemelos, la nifia y el nifio, matan a un 4guila comenifios
le quitan el brillo de sus ojos y éste se convierte en la luminosidad
dgl sol y de la luna. En la versién mazateca este cuento no se asocia
directamente con el origen. Aun cuando el cuento haya sido recogi-
do en regiones colindantes (en las que fue elaborado de manera in-
dependiente por cada grupo social), hace alusién a un fenémeno co-
mun. Veamos m4s de cerca esto: ' '

El afuera amenazador:
1.

Todas las versiones parten del antes como una situacién de paz y
armonia. Aunque en las dos primeras versiones no se explicita esto,
gl hef:ho de que a partir de un momento fue desapareciendo genté
implica que se esta ante una situacién nueva.

. La segunda versién presenta la peculiaridad de que los primeros
ixcatecos (mazatecos de Ixcatldn) tuvieron que enfrentarse a muchos
gusanos que no querfan que ellos viviesen alli. Mas se impusieron
y usaron las hierbas para protegerse de los gusanos. Aun habiendo
gusanos podian establecer un equilibrio (aunque conflictivo) con la
naturaleza. Viene una plaga de 4guilas que se come a los nifios y a
la gente chaparra. Un elemento exterior amenaza la sobrevivencia
del grupo. Ya no pueden ir por las hierbas para curar sus heridas
y proliferan los gusanos. El representante del grupo (el rey, o bien
uno dg los ancianos) no puede resolver el problema y hace un inter-
cam'_blo::entrega nifios al monstruo para que los deje vivir. Pero el
4guila es insaciable. Entonces decide entregar a su hija. Es cuando
surge un héroe que logra matar al monstruo. Como en la segunda
versién se incorporaron varios elementos de los cuentos fantésticos
espaiioles y de la Biblia, el héroe resulta ser un santo que va a lu-
char en contra del mal. Finalmente se casa con la hija del rey, y la
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tensi6n entre gobernantes y gobernados se resuelve en cuanto una
gente del comtn puede acceder al poder mediante su heroicidad. Las
otras versiones son mas sencillas. El héroe mata con un fémur al
4guila dormida (en el mito chinanteco la ahoga). El héroe es recibi-
do con cohetes y miisica y se construye una capilla para que nunca
més regrese el dguila. Detengdmonos aqui un momento. En las po-
cas fuentes histéricas existentes encontramos un comentario de Ma-
nuel Espinoza que viaja a la mazateca en la primera década del si-
glo (1961, pp. 99ss): :

Los mazatecos estuvieron aliados con los tlaxcaltecas y mixtecos en diferen-
tes guerras en contra de los mexicanos porque decfan que era gente que co-
mfa gente. . . Esta alianza se hizo para que interrumpieran [los aztecas] las
desastrosas conquistas de un rey tan cruel e injusto que ya amenazaba inva-
dir sus territorios con sutiles pretextos arrebatando de sus hogares a ino-
centes victimas para sacrificarlas ante el insaciable dios de la guerra que
siempre querfa mds sangre. ;

Tal vez el comentario anterior, lleno de juicios de valor, no sea muy
importante. Pero posteriormente, al describir la geografia, dice lo
siguiente: Tzinancantepetl: Cerro Pelado, que est4 al norte de Chi-
quihuitan, cuya poblacién asi se llamé en el lugar donde estuvo y,
al mudarse donde est4, cambié de nombre en tiempo de la domina-
cién mexicana porque sus habitantes llevaban un chiquihuite (ca-
nasta) en la cabeza, a causa de que las 4guilas venian del Cerro Aza-
tepet], se levantaban a las criaturas y aun a los hombres de mediana
estatura. La asociacién de las dguilas con la estancia en la regién
de los mexicanos es directa. Si nos cuentan un cuento que “fue ver-
dad en mi tierra”, que alude a la misma figura mitica y con ello al
mismo hecho histérico, no es dificil deducir que se trata de la me-
moria histérica codificada miticamente. Los narradores nos dicen
en este caso que los comehombres que hay que combatir son mexi-
canos. Vemos aquf cémo el cuento fantastico o el mito de origen son
movilizados para explicar las experiencias sufridas, pero a la vez
para darle una salida también ejemplar: los mazatecos (el héroe) ex-
pulsan (matan) a los aztecas (las 4guilas). Hay que recordar que en
las guerras punitivas se presentaban “los caballéros 4guilas” que
se llevaban siempre gente para el sacrificio humano en Tenochtitlan.
Al parecer, segiin mis indagaciones, este cuento se narra s6loencier-
tas regiones de la mazateca. Esto tendria su explicacion, ya que los -
mazatecos —segun versiones distintas a la de Espinoza, como la Re-
lacién de Teotitlan del Camino (en Francisco del Paso y Troncoso,
pp. 213ss.)— no fueron conquistados directamente sino'que se alia-
ron subordinadamente con los de Teotitl4n en contra de los mixte-
cos. Es posible que el cuento se refiera a los mazatecos de la regién
de abajo que dependian, al igual que los chinantecos, de la guarni-
cién mexica de Tuxtepec. ‘
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i Nos es familiar la figura mitica que asocia el poder, los comehom-
€S 0 comegente, con la no alianza y la no relacién de intercambio
Me refiero a la viejecita del mito de origen que se querfa come '
-lo:¢> gemelos. El acto de comer es como una metéfora de la con ur;:
ta: todo ls que no se intercambia (simbélicamente) es la muert?a e
tragado”. En nuestro caso se trata de un poder extern e
del cual hay que luchar. ‘ S
tho%ria argumentarse que estamos presentando una simple cons-
ccion tebrica acerca de las intenciones de un cuento. Sin embar-
fio(; fués:e:i tgr:}nén explicar. cémo llegué a la argumentacién ante-
bt 1alogo en el ejido de la Qhuparrosa, ‘un sefior me

—Oiga, ¢verdad que en la ciudad de México se comen a los gatos?

q € vez en Cuando, €n un taquito, nos

—(serio) ¢ Verdad que en la ciud ico :
ad de Méxi
que se encuentra perdida? SR comm gt
sinEs;rtxaa Ear:agunt;lltlne llev? a lareflexién de cémo sentirfa un campe-
i eco al llegar a la ciudad de México, so :
siedad de perderse. b
meYaétergnendo en cuenta la pregunta del campesino mazateco, co-
.tabnc a lqdagar. al respecto en la region de Jalapa de Diaz. Pregun' -
: adque Siera cierto que en la ciudad de México se comfan a la gen-
| (; i fe manera mvanablg me respondian afirmativamente. Un maestro
que fue a una fie las multiples manifestaciones de protesta del ma-
gisterio a la ciudad de México comenta: '
) L J
Cuando fuimos a una manifestaci i
C i6n a la ciudad de México muchos com
. . 3 a.
neros no querfan comer carne, mejor llevaron sus tortillas. Decfan que fﬁe-

ran juntos porque dicen que hay una i
L camioneta que re
perdidos para luego comerlos. ' a ik e andan

‘fl’éinlsohque e} mito de origen no sélo esta dando la pauta de cémo
T :eﬁ:l?réa' lall pregencxa de los mexicas en la regién. También
ndo el conflicto entre los mazatecos
: el el pode
sl;\ea :;::giﬂx c:e L/:exxco es el punto desde el cual se{leciﬁen :uie\?ig::
a los caciques en su poder, se repart ti '
on i : parten las tierras, se
plar?lflca la construccién de presas que les quitan el territorio m"ile-
nariamente ocupado, etcétera. ‘

El adentro protector:

::3: et:‘fil;gtarse a }a amenaza exterior surgen los héroes, Parece que
a I}; e x(;a ;rersxéx:n no }_lay'mas que gente del comiin amenazada.
o 80, 1a version siguiente implica también al rey y su hija.
. Bl rey es incapaz de encabezar la lucha y surge el santo, el hér.

o los que se van a convertir en el sol y la luna. Con la n';uerte d‘:
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monstruo se restablece la paz del grupo y el héroe se casa con la
hija del rey o se vuelve sol o luna. :

Segiin consigna la historia, los chinantecos y los mazatecos se
aliaron con los espafioles (Espinoza, op. cit.) para derrotar a los me-
xicas. Una vez derrotado el monstruo se construye una iglesia para.
que ya no regrese. En los diversos lugares mazatecos llegan los frai-
les y ponen iglesias. . . : ,

Ahora bien, si la intencién b4sica del cuento es el restablecimiento
de la identidad amenazada desde el exterior, el héroe puede tener
muchas caracterfsticas e incluso no ser campesino, puede hasta ser
un cacique o los espafioles. Lo digo porque en la regién mazateca
de reacomodo obtuve el siguiente relato: “Una camioneta del gobier-
no se est4 llevando a los nifios para meterlos en el muro o dique de
la presa Cerro de Oro. Cuando [esta camioneta] pasé por aqui, los

Hernandez no permitieron que se llevaran a nadie.”

El relato nos muestra la misma estructura que el cuento del 4gui-
la: nifios que son robados para ser comidos o sacrificados, empo-
trados en un dique. Esta fantasfa la encontramos incluso en las ca-
pas populares de la ciudad de México, por ejemplo, en ocasién de
la construccién del éstadio Azteca. Asimismo se han encontrado ves-
tigios de sacrificios humanos en los edificios prehispanicos. O bien,
una de las medidas en la fantasfa popular para tapar el pozo petro-
lero Ixtoc, descontrolado por varios meses, fue sacrificar nifios. As{

como en el cuento de las 4guilas, un poder extrafio se est4 comien-
do a los nifios, pero el cacique Hernéndez, uno de los jefes de pisto-
leros més violentos al servicio de la burguesia cafiera y ganadera,
protege a la poblacién: la defiende del poder central, responsable
de la construccién de la presa. g

- En otra creencia colectiva, se dice:

Hay un rey que vive debajo de la tierra, que vive por ahi del ejido de la Sor-
presa donde hay unas casas viejas [ruinas prehispénicas]. Este rey es un gi-
gante y se llama Darré, que agarr6 a un ingeniero de Echeverrifa [presidente -
de la Reptiblica] y se lo comié. Tuvo que venir el Presidente con 100 solda-
dos y se meti6 a la cueva a calmar al rey, dandole mucho dinero.

Esta misma fantasia se tuvo hace 30 afios cuando se decia que el
rey que vive en el cerro Rabén exigié 200 mazatecos como tributo
para que se pudiese construir la presa Miguel Alemén.

¢Qué significa este relato? Segtn la metodologia que hemos pro-
puesto se puede concluir que el exterior amenazante y poderoso se
come a la gente. Para la defensa se recurre al rey (el mismo Chikon
Nangyi) que vive debajo de la tierra. Los mazatecos siempre le han
tributado para recibir a cambio cosechas, animales y frutas silves-
tres. Si alguien quiere hacer una obra grande tiene que pedirle per-
miso. Es su territorio y no del humano. Pero ante el tamario de la
obra (la presa), el tributo tendra que ser igualmente grande. A los
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mazatecos les encanta la idea de que se comi6 a un ingeniero de Eche-
verria: es en este caso su protector, que se pone “al ti por ta” con
el poder establecido. No es hasta que Echeverria entra en una nego-
ciacién, en un intercambio de dar para recibir, cuando se calma el
rey que vive debajo de la tierra. En efecto, el movimiento alrededor
de la lucha contra el desplazamiento de miles de campesinos maza-
tecos y chinantecos se calmé cuando se repartieron miles de pesos
‘para indemnizarlos.

El adentro amenazante:

Nos preguntamos si estos cédigos de las relaciones de intercambio,
de reciprocidad o sus rupturas con el poder establecido no se da-
ban también adentro del grupo. El hechicero, al hacer su ritual, no
entabla un intercambio simbélico. Habrfa que analizar en qué mo-

mentos sucede esto. Quisiera presentar dos hechos de la vida coti-’

diana de Jalapa de Diaz: un campesino sali6 a trabajar para la Co-
misién Federal de Electricidad y con el dinero ahorrado quiso poner
una tienda. Poner tienda significa acumular, que se va a pertenecer
a los poderosos, sobre todo si se vende aguardiente y cerveza. Sus
intenciones fueron objeto de envidia. Llegé exhausto con el cura di-
ciendo que el comehombres lo estaba persiguiendo. Por todas par-
tes oia una voz que le decia: ““te voy a comer, te voy a comer”. El
cura indagd lo que sucedia y se enter6 de que presumiblemente los
vecinos habfan contratado un hechicero para que le hiciera dafio a
este sefior. En otro relato, el méas rico del ejido cafiero de la Taba-
quera, en Soyaltepec, se murié de hinchazén porque una hechicera
le hizo maldad por la envidia que se le tenia de ser comerciante y
poseer una casa de tabique. El narrador remata bajando la voz como
para que nadie lo escuche: “ya se comi6 a otros tres ricos”.
Generalmente los cuentos fantésticos describen a un flojo, un bo-
rracho o un campesino que burla y vence al rey y se casa con su hija,
o bien obtiene asi el reino. Pero para eso tiene que pasar por varias
pruebas y siempre est4 la amenaza de que, si pierde, el rey se lo co-
meré. En la trama de los cuentos fantésticos se est4 disputando el
poder del rey para que alguien del comun, generalmente el més des-
favorecido (el hermano menor que no hereds, etc.), ocupe ese lugar.
Esta es una lucha a muerte y no una transaccién simbélica. Es igual
que la Jucha por el poder cuando se moviliza a la fantasia del rey
debajo de la tierra. Se trata de una lucha a muerte si no hay una
salida posible de alianza y de intercambio.
No deseamos explicar a qué estructura psiquica se responde al
escoger una fantasfa oral canibalesca para caracterizar el poder o
-la no alianza. Pienso que en la asociacién de los actos de poder con
los comegente se crea un elemento de ansiedad que se maneja so-
cialmente. Todo lo que lesiona las alianzas y con ello las relaciones
de intercambio reciproco generar4 una mella dentro de la identidad
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y ser4 combatido con las diferentes figuras miticas de la trama de
origen. : ) .

Asi se explica la reelaboracién del cuento del 4guila, que por lo
menos est4 vinculado al mito de origen chinanteco. En esta reelabo-
racién aparecen caciques (reyes, o la ciudgd de México), y se come
a la gente. El cacique se enriquece a partir del acaparamiento de
tierras de los campesinos mazatecos utilizando subterfuglos.lega-
les y el poder del Estado. Acaparar tierra significa a la vez lesionar
la identidad del campesino que la trabaja. Lo mismo sucede cpando
acapara los productos. Estos desaparecen en sus bodegas sin que
haya nada a cambio. Puede haber intercambio entre desxguales, en-
tre acaparador y campesino. El campesino puede recurrir a su cré-
dito cuando lo desee, siempre y cuando, en ‘‘reciprocidad”, le entre-
gue su cosecha. En ese momento no se moviliza .la fantasia pf'al
canibalesca. Quisiera plantear la hipétesis de que ésta se mov1h.za
en casos extremos, éuando, segun los cédigos, hay una arbitrape-
dad, una injusticia. Es parte de la economia moral étnicocampesina.
En estas relaciones no puede haber ventajas aun en las rela}clones
desiguales. El trabajo asalariado con el rico o con el amigo siempre
es interpretado como ayuda. Y se espera una accién reciprocaf. Los
que se enriquecen lo hacen porque se salen de las normas de inter-
cambio simbélico establecido, o también por pactos o intercambios
con el diablo o con los chikones. Se traslada la relacién de poder
desigual entre lo sagrado y la vida humana a las re}aciones hgma-
nas directas. Pero hay un precio en el pacto con el diablo. El diablo
o el chikon se va a llevar todas las riquezas cuando muera la perso-
na que hizo un pacto con él. ' )

La envidia se puede plantear dentro de la misma perspectiva ana-
litica. Todo lo que se sale de las interrelaciones de interc:.a.mbxo sim-
bolico grupal crea una tensién. La envidia se pone de mamfl'esto cuan- .
do hay alguien que tiene més que el otro. Tener més se interpreta

- como algo que se obtuvo ilegitimamente. El hecho de que algole pase
a este poderoso se interpreta, a la postre, como producto <.:le la envi-
dia que los dem4s le tienen. “Le tienen envidia” es una flgura.gx.-af
matical impersonal que saca de la jugada al narrador como e.mfxduz:
so, para transferirlo a un colectivo indeterminado. “El envidioso
es toda la comunidad.

Los hechiceros provocan gran agresién dentro de la comunidad
puesto que también pueden comerse a gente del comtn. Lo que ca-
racteriza a la hechiceria es que aqui no se entabla una relacién de
reciprocidad o de intercambio simbélico como en los actos de poder
que amenazan la existencia grupal. Cuando no hay un intercambio
simbolico se genera la muerte. Por ello en muchas socxe-daf:les autéc-
tonas golpeadas por el colonialismo se desarrollan movimientos me-
si4nicos que, entre otros objetivos, se lanzan en contra de los hechi-
ceros (Lanternari, 1966, p. 16). Tal vez sea también una de las razones
de la aceptacién del protestantismo en ciertos segmentos de las so-
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ciedades étnicas. Pienso que los ejemplos que presento en el capftu-
lo sobre la hechiceria y las maldades refuerzan lo que acabo de
plantear. .

La figura de los comehombres y de la venganza popular con los
poderosos es reiterativa en la lucha anticaciquil. En la historia de
los tltimos 50 afios de Jalapa de Dfaz aparecen héroes que luchan
primero en contra de la hacienda, con ello reciben apoyo popular.
Posteriormente los lideres de la Reforma Agraria subordinan a los
ancianos a las reglas del juego impuestas por la légica caciquil. Se
genera un movimiento armado (en 1950) y el cacique es desplazado.
El héroe persigue al antiguo cacique y su gente mantiene relaciones
de alianza con una parte de la poblacién, y hacia la otra parte ejerce
la represién directa. Lentamente se va desarrollando la oposicién
en todos lados y de nuevo surge el héroe. Esta vez un maestro de
la misma familia. De un dia para otro se movilizan cientos de cam-
pesinos para tomar la presidencia municipal después de que resul-
t6 evidente que el cacique habia falsificado las boletas electorales.
A pesar de que toman la presidencia de la republica (sic) (quieren
decir del municipio) pacificamente, son reprimidos. El héroe que de-
sencadena amplias esperanzas se alfa con el cacique antes combati-
do por él mismo. Su grupo participa en la represién y los asesinatos

caciquiles, o por lo menos presta apoyo. Se convierte en €l come-
hombres. :

UNA PRIMERA SINTESIS: LOS CUENTOS COMO FUENTE DE PODER SIMBOLICO .
DEL CONSEJO DE ANCIANOS

Con la narrativa que se refiere a los mitos de origen presenciamos
una construccién especifica de la cosmogonia. Se trata de estable-
cer de manera multisémica el orden en el espacio y el tiempo den-
tro de una légica determinada por una practica social, esto es, la
vida agraria que impiica una relacién hombre-naturaleza de un grupo

que se organiza socialmente alrededor de comunidades y éstas alre-

dedor de los consejos de ancianos..
Cu.ax.)do hablo de cosmogonia pienso en una parte sustancial de
la religion mazateca. Los mitos son fragmentos de esta cosmogonfa

que se construyen en ejes determinados para resolver, seguin los cé-

digos construidos, las contradicciones de la vida.

El mito condensa, mediante sus personajes heroicos, a los opues-
tos contradictorios (Leach, 1981, p. 98). El hecho de que el héroe uni-
fique lo contradictorio y le dé resolucién favorable al humano im-
plica que él o los personajes tienen poder, que rigen desde “el otro
mundo”’. - .

Una de las caracteristicas del mito es introducir la creacién den-
tro de su trama. Pienso que la trama de origen desempeiia un papel
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ejemplar y se recurre a ella para ordenar el mundo cuando entra
el desorden. Es, entre otras, una teorfa de la relacién hombre-
naturaleza y de la relacién entre los hombres. Su actualidad esta
fundamentada por los hombres de conocimiento y/o los ancianos,
que recurren constantemente al origen para rehacer en los rituales
una secuencia ejemplar. Por lo tanto, esta secuencia o trama ejem-
plar también nos esté sefialando la dimensién temporal en que se mue-
ve el mundo. ‘

¢En qué consiste lo ejemplar? La secuencia de la trama de ori-
gen se refiere a la creacién paulatina de los elementos considera-
dos basicos para el equilibrio de situaciones desequilibradas. Se es-
tructura asi el espacio simbélico para actuar en él. El triunfo del
equilibrio sobre el desequilibrio permite al hombre sobrevivir. No-
se trata de cualquier relacién entre los hombres y con la naturale-
za. Es un vinculo que involucra la oposicién entre lo sagrado y lo
profano en que los mazatecos conceptiian de manera autocentrada
el entorno geografico inmediato, su territorio. Con la trama de ori-
gen se da el marco para-actuar, sembrar y explicar dentro de sus
necesidades cada variacién del clima, de la vegetacién, de las llu-
vias, pero también los conflictos sociales y su resoluci6n.

La naturaleza est4 ligada a lo sagrado desde el momento en que se
plantea que los fundadores del universo, de los animales, los sefio-
res del cerro, de la tierra y del agua, son los que ensefian al hombre
a sobrevivir. Son los que rigen los destinos del hombre. La natura-
leza se compone de seres vivientes, con voluntad, lenguaje y movi-
miento propio, que estan organizados jerdrquicamente. Son fuerzas
superiores con las que hay que entablar una relacién. En el ritual
se ejerce esta relacién de intercambio en lo simbélico. Dar para re-
cibir y recibir para dar es la l6gica de la interaccién. Cuando la na-
turaleza es conceptuada como mas poderosa y dependiente de lo sa-
grado, los mazatecos no construyen un concepto abstracto de
naturaleza que se pueda emplear para todas las partes del mundo.
Si bien para los mazatecos las cosas son asi y no se preguntan si
pudiesen ser de otra manera, lo importante para ellos es que se esta
teorizando el entorno inmediato, usado de manera inmediata. De esta
manera entra en lo sagrado el espacio geografico vivido asf como
el territorio en el cual se siembra. El maiz es hijo de la diosa de la
fertilidad que le da de mamar el agua, las lluvias que vienen de orien-
te. Vista la naturaleza como sagrada, la relacién que se establece
con ella est4 fundamentada en el mito de origen. Cuando la tierra
se pone dura y acepta que se le maltrate, se le quite algo o se le que-
me, lo aceptaré siempre y cuando se le dé un pago a cambio. Produ-
cir es eritonces una actividad de contenido sagrado y de intercam-

‘bio simbélico entre los humanos y la naturaleza.

En la trama de origen se construyen soluciones para enfrentar
elementos negativos que pudieran significar la muerte y la no iden-
tidad de los campesinos. Aparece asf la explicacién de la oposicién
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entre la noche y el dia, el agua frente a la sequia, el rayo frente a
la inundacién, el veneno frente a la humillacién, la jerarquia y el
orden frente a la indeterminacién. Si alguno de estos fenémenos se
presenta y desequilibra una situacién favorable para sobrevivir, hay
que renovar la alianza con la naturaleza mediante un intercambio
simbélico. Este intercambio se da en forma de don, sacrificio o pago.
El don en su forma extrema —el sacrificio— tiene entonces la fun-
cién de dar algo muy preciado, incluso la vida, para que el colectivo
pueda sobrevivir. Si los dioses (Sol, Luna, Tierra, Cristo, Tlacuache,
~ etc.) se han inmolado para que el humano pueda sobrevivir, el hom-
bre también lo tendra que hacer en reciprocidad. La Tierra, para lle-
gar a ser madre de los animales y de las plantas, tuvo que morir.
Muere para renacer como poderosa y organizar la vida como es
ahora. ‘

Lo sagrado es también el espacio de los muertos. La funcién de
los muertos es velar por los vivos desde lo sagrado. Esta serfa la 16-
gica cuando los antepasados se convierten en lucecitas de las estre-
llas y los ayudantes del Sol para regir los destinos del mundo. Tal
vez por eso son tan importantes las festividades de los dias de muer-
tos. Es ante la mirada de los antepasados como se hacen las activi-
dades cotidianas. El paso de la vida a la muerte es por lo tanto un
acto de transaccion simbolica. -

La costumbre de contar cuentos, sobre todo en los velorios, nos
permite formular algunas hipétesis. El cuento tiene la funcién de abrir
las puertas hacia lo oculto, espacio imaginado como el destino de
los muertos. Ver detras de lo oculto, del hecho de la muerte, es par-
te de la sistematizacién simbélica que vincula los presentes con los
antepasados. Narrar cuentos entre rito y rito funerario es familia-
rizar a los presentes con lo que mueve al mundo. Ir atrés, hasta el
principio, ir al futuro para ver todo lo del firmamento, no es més
que descuBrir lo oculto, esto es, convertir la noche en dia. Los hon-
gos (alucinégenos) se toman de noche y se ve todo como una pelicu-
la, afirma Maximino Calleja. Pero ¢ qué es lo oculto? Es todo aque-
llo poderoso que “organiza” a la vida humana. Es el lenguaje de la
naturaleza organizadora del ciclo anual climé4tico lo que ubica el des-
tino del hombre en el antes, ahora y mafiana. Los misterios de lo
oculto son revelados al brujo cuando “’le ensefian todo en forma de
cuento’’. Ver lo oculto mediante el suefio extético es ir adonde es-
tén los antepasados, los chikones, santos, Dios, el sol y traer sus co-
nocimientos, su poder al aqui y ahora. Es lo que evoca el hombre
de conocimiento para mantener a la sociedad andando, es lo que le
da poder. Los cuentos hablan sobre varias situaciones diferentes.
No se narran en un corpus coherente. Sin embargo, en el cuento del
tlacuache, don Sabino nos transmite un fragmento de una concep-
ci6én del mundo que tiene coherencia para él. Organiza lo simbélico
segun las necesidades polivalentes de la vida cotidiana.

Para crear la jerarquia se lucha contra la indeterminacién. Pero
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atn hay que combatir el primer orden mitico, que es la noche. Hay
que matar a la anciana que acapara las bolas, la lumbre, la luz. Se
crea asf la primacia de la luz sobre la noche. Lo mismo sucede con
el mafz. Y es que el maiz y la luz son bienes colectivos y no pueden

" ser acaparados o retenidos por nadie. Para que se conviertan en bien

colectivo se entra en la tensién con su opuesto: noche con dfa, abun-
dancia con escasez, lluvia con sequia. Es entonces cuando se realiza

. una nueva transaccién para que haya suficiente alimento. Los orga-

nizan en oposiciones para que se pueda actuar ante lo negativo, ante
las carencias y el desequilibrio. El acto de equilibrar es una tran-
saccién para garantizar la vida. Asf, la trama de origen se refiere
fundamentalmente a la creacién de estas oposiciones. Siempre que
aparecen se atraviesa por una lucha que también va a explicar las
contradicciones actuales entre las fuerzas negativas (hambre, sequia,
inundacién) y'las que dan vida. El héroe fundador mata al 4guila
o mata a la anciana. Se lucha en contra de los personajes que repre-
sentan el caos, el acaparamiento de algo, la no transaccién.

Ahora bien, el analisis de Gossen (1979, pp. 52ss.) sobre la simbo-
logia y la cosmologfa chamulas nos describe, basdndose en el cam-
po lingiiistico y ritual, los stmbolos principales y ordenadores. Ya
en Turner (1980) encontramos esta metodologia.

Pienso que el mito de origen también nos ensefia las distintas “pri-
macfas” sobre las dema4s. El Sol, “Nuestro Padre”, es la figura or-
denadora del universo. En primer lugar nos marca el arriba como
el punto primordial sobre el abajo en el momento en que, en el mito
de origen, sube con la luz. Se lleva la luz y el calor, lo que lo hace
tener primacia sobre lo frfo. Su sede, después de la noche, es el orien-
te; donde nace es el lugar de la vida. Los hombres y mujeres de co-
nocimiento siempre se dirigen en sus rituales hacia el oriente (Do
Asean). Pero pasado el cenit comienza a morir el calor, la luz, y a
avanzar el frio de la noche. Es el lugar de la muerte. ,

En el mito de origen chinanteco los gemelos son un hombre y una
mujer, y se consigna en él claramente la primacfa de lo masculino
sobre lo femenino. También se puede dbservar en el mito de la Shu-
maje, fertilidad que inunda la tierra y sélo es controlada por el rayo.
En el mito de origen se fundamenta también al consejo de ancianos,
y a los ancianos sobre los demé4s miembros de la poblacién. Esto
se ve claramente en el cuento del anciano Tlacuache que da su opi-
nién de cé6mo han de ser los rios —rectos o curvilineos. También lo
consignan las narraciones sobre el Sol, como el principal y las es-
trellas, como sus autoridades. El vinculo de los ancianos vivientes -
y muertos con el sol es central dentro de la concepcién mazateca
del mundo. En ella se fundamenta el poder de los ancianos alrede-
dor de lo sagrado.
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LOS RITUALES

Introduccién .

En los siguientes capitulos presentaré la otra parte de la concepcién
mazateca del mundo, me refiero a los rituales. Para dilucidar la vi-
sién del mundo no basta describir los mitos. Lo simbélico siempre
denota una relacién y ésta se establece en los rituales. La produc-
cion, la circulacién y el consumo de simbolos tienen una vida pro-
pia frente al mito; si bien aluden a la trama de origen y evocan sus
figuras miticas, no encuentran en ellas su explicacién. Lo importante
no es la fe en si sino el culto, el ritual. El mito es una narracién y
~ su intencién no es explicar los distintos elementos de los rituales.
Sin embargo, existen varias interrelaciones que hacen inseparables
y complementarios el mito y el ritual. Hemos visto varios atributos
del mito, entre ellos el ordenamiento del mundo; es el orden dentro
del caos dirfa Mircea Eliade (1965, pp. 33ss.). También analizamos
el proceso de ordenamiento mediante la aventura de los héroes fun-
dantes. Se articula lo desarticulado o se vuelve a articular lo articu-
lado que va en contra.de la “sobrevivencia del humano”. El ritual
repite, en otros planos, el mismo procedimiento. Vamos a ver, por
ejemplo en el analisis del suefio extatico, cémo existe una similitud
entre el viaje por psicotrépicos o suefios dentro de los rituales de
afliccién y la aventura de los héroes primordiales. Asimismo el sue-

fio significa un viaje hacia lo no controlable, lo caético, para regre-

sar a lo ordenado trayendo un poder que no est a la disposicién
de aquellos que han permanecido bajo el control de sf mismos y de
la sociedad (Douglas, 1973, p. 130).

Por su practica reiterativa, el ritual es el cemento aglutmador de
la comunidad creyente; se basa en el consenso de los significados
de los simbolos. Pero aun si no hubiese este consénso, la componen-
te de poner en escena una accién ordenadora unifica al grupo en el
cual se practica. .

Con el andlisis del ritual nos proponemos d11uc1dar la concepcién
mazateca del espacio y del tiempo dentro de la accién comunitaria.
El ritual religioso es un intercambio en el que lo simbélico se evoca
en forma de palabras, cantos, bailes, suefios, movimientos de cuer-
po u ordenamientos espaciales de objetos. Para el anélisis de los sim-
bolos que pertenecen principalmente a los rituales de afliccién, em-
pleamos por lo general la metodologia de Turner (1980, p. 22), que
propone tres clases de acercamiento: 1] la forma externa con sus ca-
racteristicas observables; 2] las interpretaciones de los simbolos ri-
tuales que nos dan los hombres y mujeres de conocimiento, los an-
cianos y gente mazateca del comun;-3] los contextos significativos
elaborados por el antropélogo.

Varios rituales se refieren al origen: ““al tiempo en que se pensé
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todo””. Cuando se realizan los rituales, se crea una ruptura entre el
pasado y el presente para asegurar u ordenar el futuro. En varios
de ellos se est4 tratando'de “enderezar” favorablemente “la suer-

e” (el destino). Con ello se plantea una visién del futuro, esto es,
una utopia.

En el ritual religioso se mtercamblan simbélicamente dones en-.
tre los humanos y lo sagrado. El ritual evoca y pone de manifiesto
lo oculto o el objeto de creencia. Se reinterpretan de manera coti-
diana, ejemplar y reiterativa los hechos complejos y contradictorios
de la vida diaria dentro de un esquema simbélico. Se trata de movi-
lizar un sistema simbélico existente para enfrentar lo negativo, la
carencia.

El ritual reitera la dependenc1a de los humanos hacia lo sagrado,
pero también confirma la posibilidad de intervenir favorablemente
siempre bajo el principio de dar para recibir entre desiguales. Su
accién es vaa puesta en escena en la que se redefine el espacio en
que se acttia, con o sin especialistas mediadores con lo divino, el hom-

~ bre o mujer de conocimiento y los directamente implicados. El esce-

nario puede ser un lugar especial como la iglesia, una.cueva, o bien
lugares ocupados profanamente como la casa o la milpa. Los espec-
tadores y/o los involucrados participan. Hay circunstancias criticas
en las que es imprescindible el especialista o mUJer u hombre de
conocimiento.

El ritual es un acto de poder en lo simbélico, en donde el grupo
social participante reitera y afirma su identidad y su existencia. La.
vida ritualizada abarca todas'las esferas sociales y su hilo conduc-
tor es la alianza social que debe ser renovada constantemente. To-
das las alianzas tienen para los mazatecos un contenido sagrado. Las
mas profanas, por ejemplo, las que se realizan alrededor de un ca-
samiento o un bautizo, lo movilizan. En algunos rituales se constru-
ye una visién unitaria entre hombre-trabajo-naturaleza y lo sagra-
do. Se percibe la naturaleza en una visién social que integra al
hombre dentro de su logica.

Hasta aqui me he encargado de los rituales pero no de los simbo-
los y de lo simbélico. Turner (1980, p. 21) define al simbolo como
la unidad minima cargada de significados coherentes: “Es la méas
pequeiia unidad del ritual que todavia conserva las unidades espe-
cificas de la conducta ritual.” Estas unidades minimas tienen una
valencia especifica dentro del contexto de la sociedad en que son efi-
caces. Frecuentemente estan cargados de eficacia mégica, son “depé-
sitos de poder; son proposiciones autorizadas, axiomaticas, defini-
tivamente vélidas acerca de la sociedad, la naturaleza y el cosmos”
(Vogt, 1979, p. 23; Turner, 1980, p. 2).

Los rituales, al evocar el pasado, el tiempo “en que se pensé todo”,
o sea el tiempo primordial, revitalizan un sistema de significados;
los limpian de las impurezas generadas por el paso del tiempo; uni-
forman ademas los procesos de creer, sentir y comportarse en una
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sociedad (Vogt, 1979, p. 25); generan una ruptura con el presente para
renovar el futuro.

Turner hace un amplio estudio sobre el caracter ideolégico y sen-
sorial del sentido de los simbolos (1980, p. 36). En efecto, se pregun-
ta hasta doénde el analista antropélogo puede percibir el caracter afec-
tivo de lo simbélico. Estos dos polos, es decir lo ideolégico y lo
sensorial de los simbolos, casi no son destacados en los distintos ana-
lisis de los rituales. En este trabajo, cuando analicemos los rituales
de afliccién, intentaremos destacar el elemento afectivo. Turner su-
giere que el ritual vincula al orden normativo el caracter antisocial
de los poderosos impulsos y emociones ligados a la fisiologfa huma-
na (Vogt, 1979, p. 26). Los simbolos pueden ser la condensacién de
varias acciones distintas pero reordenadas siempre dentro de los mis-
mos ejes del ritual.

Nos preguntaremos asimismo a qué responden socialmente los
rituales. Esta pregunta obedece a la inquietud de que las religiones
jamas se dan en el aire o son falsas, sino que corresponden a las ne-
cesidades concretas de la sociedad. Estas necesidades de ordena-
miento se refieren a la integracién de lo opuesto, de lo social con-
tradictorio.

Hasta ahora me he referido a los rituales en general sin discrimi-
nar entre los distintos tipos de ritual o de la conducta ritualizada.
¢Qué hay de comun y de diferente entre los distintos tipos de ritual?
En este trabajo quisiera destacar tres tipos de rituales: los de pasa-
je o de alianzas entre las familias patrilocales, los agrarios y los de
afliccién.

Los rituales agrarios estan enmarcados dentro del ciclo anual y
seguin el ordenamiento mazateco de los ‘“tiempos” —o meses en nues-
tra terminologia— en el calendario de 18 meses de 20 dias cada uno.
Son rituales reiterativos, regulares, que tienen que ver con la mil-
. pa. En sus “tiempos’’ coinciden o se hacen coincidir a veces con el
calendario cristiano. Las ceremonias se efecttian aun en zonas en
donde el calendario mazateco se ha perdido. Los rituales ligados al

ciclo agrario son un espacio privilegiado para analizar la visién que

tienen los mazatecos de la naturaleza dentro de los ejes tiempo y
espacio. ,

Los rituales de pasaje son aquellos que delimitan una situacién
social del individuo con otra. Entre estar bautizado y no, entre ca-
sarse y no, entre morirse y no, etc. Se presentan en cualquier mo-
mento del afio, cuando asi lo consideren necesario los que los reali-
zan. Los rituales de afliccién se efecttian en los momentos en que
una gran crisis amenaza la integridad individual o colectiva, crisis

que se manifiesta generalmente por una enfermedad. Los rituales
que se van a analizar est4n incluidos en el capftulo siguiente, el de
los hombres y mujeres de conocimiento mazatecos.
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Los rituales de pasaje y las alianzas sociales

En este subcapitulo analizaremos uno de los aspectos mas impor-
tantes de la vida ritual vinculada a las alianzas sociales: aquellos
rituales relacionados con los perfodos criticos de la vida, a través
de los cuales socialmente se intentar4 marcar la diferencia, inclusi-
ve biolégica, de una fase de la vida con otra; se refieren por ejemplo
al nacimiento, la pubertad; el matrimonio o la muerte. Me voy a re-
ferir tinicamente a dos de ellos: el de bautizo y el de matrimonio.

Los rituales del bautizo. Después de que se escogieron los padrinos
y se lleg6 a un acuerdo acerca de las fechas del bautizo, en el dia
designado se entrega el nifio a los padrinos. Ellos lo visten y lo lle-
van a la iglesia en donde todos (los padres'y los padrinos) sosten-.
drén una vela: los cuatro van a vigilar la vida del nifio. Una vez con-
cluida la ceremonia de la iglesia los padres del crio se adelantan a
su casa y se preparan a recibir ceremoniosamente a los padrinos.
Los esperan a la entrada en donde hay dos arcos decorados con flo-
res de cempastichil, planta que se utiliza también en la fiesta de los
muertos. Los arcos marcan un limite entre el exterior y el interior
en donde se ha de celebrar la fiesta. Es una deferencia hacia los pa-
drinos para subrayarles que son bienvenidos al territorio de la fa-

" milia del nifio.

Llegan los compadres y se les da la bienvenida. El padre del bebé
le entrega a los flamantes compadres unas flores de plata y unas
velas prendidas. La concurrencia se dirige al lugar de la fiesta. Los
abuelos del nifio caminan adelante con un sahumerio quemando co-
pal, simbolo del carécter sagrado del acontecimiento. La llegada de
los compadres es anunciada (para toda la comunidad) con cohetes
y musica. '

Ya en el lugar de la fiesta se espera la llegada de unos miembros
del consejo de ancianos que, a su vez, pertenecen a la familia. Cuan-
do éstos llegan, se procede a realizar una ceremonia de purificacién.
Los compadres que cargaron al bebé se han llenado de pecado (ori-
ginal), que fue purificado en el momento del bautismo. En este pro-
cedimiento los compadres quedaron contaminados. El padre del bebé
lava las manos de la comadre, de la mama4 y las del compadre: “dis-
pense usted compadre pero le vamos a lavar las manos”. Después
se reza para que el lavado de manos sea reconocido por los seres
sagrados. El padrino responde dando las gracias porque se le quita
el pecado de las manos y después ya el padre anuncia: “vamos a co-
mer”. La comida para el agasajo se ha preparado varios dias antes
en cooperacién o convite. : )

~ Posteriormente se dan tres discursos. Uno del representante de
los ancianos que, con gran ceremoniosidad, elocuencia y palabras
cuidadosamente escogidas afirma que esta contento y satisfecho de
la fiesta y desea que la concurrencia la siga gozando. Es notorio que
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el anciano, representante de la comunidad, haga alusién a la satis:
faccién. La no satisfaccién en la fiesta de alianza es peligrosa como
vamos a ver en el apartado “El viaje de Pablo”, del capitulo que se
refiere a los hombres y mujeres de conocimiento. Lyego habla el pa-

dre del infante y dice que todos han sido testigos de esta reunién .

en que hubo una ceremonia de compadrazgo, que se siente bien por
ello y feliz de seguir la costumbre de los antepasados. El contenido
mas importante de su discurso es la legitimacién de la fiesta: todos
han sido testigos, aun los antepasados. Finalmente habla el compa-
dre. Dice que aceptaron gustosamente la peticién de apadrinar por-
que ello no esta bajo la ley de los humanos sino bajo la ley de Dios.
Y frente a Dios van a responder a todas las obligaciones como com-
padres y velar por el bienestar del nifio.

Una vez terminada la comida, se da inicio al baile mazateco de
la Flor de Naranjo, un son interminable con versos chuscos que ale-

gran a la concurrencia. El baile es un zapateado casi imperceptible,

los hombres miran al techo, las mujeres al suelo. Como un acto de
confianza mutua, el padrino baila con su nueva comadre y, vicever-
sa, el padre del nifio con su comadre: Como culminacién de la cere-
monia se entregan a los compadres (padrinos) los regalos que van
a cimentar la alianza de manera-material. El obsequio consiste en
un pavo vivo ataviado con flores de cempastichil, una canasta llena

de tamales de frijol y las mejores piezas de los chivos sacrificados..
La entrega de estos regalos se hace cuando todo el mundo est4 bai- _

lando, y uno a uno los hombres de la concurrencia bailan con los
regalos en las manos. Asi, todos se dan cuenta de lo generosos que
fueron los padres del infante. - .

La alianza se cimenté bajo la ley de Dios y bajo la mirada de la
comunidad. Es importante sefialar que los primeros dos que habla-
ron se refirieron mas al caracter de la fiesta (“todos somos testigos”),
de la alianza, y hasta el tltimo el padrino hablé del bebé. La cere-
monia tuvo por lo menos dos objetivos: uno es demarcar socialmen-
te entre el nifio “natural” y el nifio social dentro de las reglas de acep-
taci6n social; y otro, establecer un parentesco ritual con la “bendicién”

de los ancianos. Todo ello se realizé bajo las estrictas normas de in- :

tercambio y movilizé varias reciprocidades en lo material con una
significacién simbélica. El padrino pagé un vestido costoso para el
bebé, asi como al cura para que hiciese la misa del bautismo. El he-
cho de que el padrino compre el vestido tiene un gran peso simbdli-
co. Se trata de darle al nifio una nueva identidad, la del-“ropaje so-
cial” que no proviene de sus progenitores sino de la colectividad.

El ritual del bautismo constituye un pasaje de un estado de “ano-
mia”, de “pecado”, de estar fuera de las redes sociales de organiza-
cién propias de la familia nuclear, a una situacién integrada a las
alianzas sociales y de ubicacién de lo simbélico dentro de la oposi-
cién entre lo profano y lo sagrado. Para ello hubo que realizar una
serie de ritos y de intercambio en lo simbélico.

_su nuevo estado.
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Veamos més de cerca las ultimas afirmaciones. Van Gennep (1960,
pp- 50 y 116) analiza los ritos de pasaje segin la secuencia de sepa-
racién, transicién e incorporacién del individuo. En este,proceso.de
separacion se entrega el infante que se va a bautizar a una r_épllc‘a
social de sus padres: los padrinos. Estos lo despojan de su identi-
dad anterior cuando lo visten con un ropaje que ellos manufagtura-
ron o compraron y lo llevan a la iglesia. El nifio va a ser purifl.c-f\do
en el bautizo. Pero en esta tensién entre la oposicién entre punflca-
cién (el bien) y contaminacion (el mal), la accién qlis.curre a destlen!-
po, porque en este proceso de separacién los padrinos se contami-
naron y por ello se realiza la ceremonia de la lavada d.e manos
posterior a la ceremonia del bautizo y anterior a la comida.

La lavada de manos contiene un trasfondo simbélico que podria
designarse como el eje central del ritual de bautizo. L.a polaridagl
contaminacién-pureza simboliza caos, mal, destino pell.gI:OSO, peli-
gro versus seguridad, el bien, la pureza y el destino positivo. Mary
Douglas (1973, pp. 130-132) nos dice al respecto lo siguiente:

Este juego ritual sobre las formas articuladas y las desarticuladas es decisi-
vo para comprender la contaminacién. En el rito se trata a la forma como
si estuviera impregnada del poder de mantenerse en su propio ser, pero como
si también fuera siempre capaz de atacar. En primer luga_r, considérense las
creencias acerca de las personas que se encuentran marginadas. Son perso-
nas que de algtin modo quedan fuera de la configuracién de la sociedad, que
no tienen lugar determinado. Puede que no estén haciendo nada que sea mo-
ralmente malo, pero su estatuto es indefinible. . . El peligro reside en los es-
tados de transicién; sencillamente porque la transicién no és un estado ni
el otro, es indefinible. La persona que ha de pasar de uno a otro est4 ella
misma en peligro y emana peligro para los demas. El peligro se coptrola por
el rito que precisamente lo separa de su viejo estado, lo hace .ob!eto de se-
gregacién durante algtin tiempo y luego piiblicamente declara su ingresoen

El nifio no bautizado es peligroso para la sociedad por su estado mar-
ginal, con el ritual se alude y dibuja el contraste y se resuelve con
la custodia comunal bajo la forma de padrinaje.

El tercer elemento que sefiala Van Gennep, la superacion del es-
tado transicional, se realiza en el momento en que la casa de los pa- -
dres donde se ha de realizar la comilona est4 delimitada por un arco
de flores con simbolos accesorios como és el cempastchil, el co-
pal, etc. Los padres reciben a los padrinos que cargan al infante desde
la iglesia hasta la casa. En el momento de la llegada se hace la cere-
monia de bienvenida y de entrada en comtin de los padres y los pa-
drinos. Se entrega el bebé y se lleva a cabo'la ceremonia de la puri-
ficacién de los padrinos. Se ha realizado asf la incorporacién del
infante, y todo lo que sigue no es més que el intercambio simbélico
reciproco entre padres y padrinos, todo ello bajo la mirada de la co-
munidad.
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El ritual del casamiento. Tal vez sea el casamiento, con todas sus

distintas ceremonias, el rito de pasaje mas complicado. La razén de

ello es que se trata del intercambio por pago de una mujer del gru-

po d_oméstico de una familia a otra. Aquf se involucra a més de una

familia, 2 una o varias comunidades, al consejo de ancianos y a toda
. clase de padrinos.

Se trata de una alianza para transferir el poder sobre la mujer
en edad de procrear. Pero ademas se trata del cambio de residencia
de la mujer al lugar de la unidad doméstica de la familia del joven.
Es una transferencia incluso espacial.

La secuencia de la transferencia y de sus ceremonias es la siguien-
te: primero el joven le comunica al padre cusl es la muchacha de
su predileccién. La familia averigua si no hay restricciones de pa-
rentesco para la unién. Contratan a un casamentero, que es por lo
general un individuo que esta fuera de las relaciones de parentesco
de las familias involucradas: un anciano o un homosexual, por ejem-
plo. Posteriormente se inicia la negociacién y las consultas del pa-
dre de la joven para establecer el consenso familiar. Una vez acor-
dada la alianza, se fija la fecha de la ceremonia en la que se “cierra
la palabra”. Esta se realiza en la casa de la muchacha, pero es la
familia del joven la que cubre todos los gastos. ’

El cierre de palabra es el primer “contrato” de la transaccién.
Se trata de una transaccién en la cual se transmite el poder sobre
la mujer, que hay que pagar. No hace muchos afios el joven tenfa
que trabajar un afo en la unidad doméstica del suegro. Esto por
supuesto sin vivir con la futura esposa a quien oficialmente no podia
saludar.

Las fiestas del casamiento movilizan varias relaciones de recipro-
cidad anteriores. Los familiares (lejanos y cercanos) del joven, asi
como los padrinos de bautizo, tienen que colaborar para proveer todo
lo necesario para la fiesta. :

Antes de la boda misma se hace la teremonia de la lavada de ca-
beza. Pike (1948, pp. 219ss.) describe este ritual en el que intervie-
nen la novia, la madrina de bautizo, la madrina de bodas, los miem-
bros femeninos de la familia de la muchacha y su padre. La madrina
de bodas ha traido el vestido y los aretes que el futuro marido le

“ha encargado. Pero antes de ponérselos hay una ceremonia de puri-
ficacion. Se le lava la cabeza a la novia. En esta ceremonia la madri-
na de bodas echa el agua y la madrina de bautizo la lava, la peina
y le aplica aceite de hueso de mamey. Posteriormente la novia se viste
con las prendas que proporcioné la familia del joven; se despoja de
sus antiguos aretes y de todo lo que era suyo. Podemos interpretar
que, en este acto, la joven se despoja de su identidad social como
miembro de la familia en donde se cri6, para obtener la nueva iden-
tidad, la que le dan su futuro esposo y su familia. El acto simbbélico
de esta limpia (lavada de cabeza), de este despojo o transferencia de
poder sobre la muchacha, se hace nada menos que por parte de las

R
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madrinas de bautizo y de casamiento. Esto significa que fungen como

intermediarias simbélicas entre las familias. Las madrinas repre-

sentan a la vez lo sagrado, son las testigos ante Dios de las alianzas.
A cambio de sus servicios, los compadres y comadres reciben de la
familia del joven un pavo ricamente decorado y algunas canastas
llenas de tamales. La fiesta de la boda culmina con una gran comi-
lona a la que son invitados todos los miembros de la comunidad.

Recapitulando, en la alianza social que se ha establecido entre
dos familias extensas han intervenido embajadores, compadres y co-
madres (madrinas y padrinos de la joven pareja), otros compadres
y familiares y vecinos para la construccién de la nueva morada; y
comadres y familiares para la elaboracién de la comida. Pero, ade-
mas, los testigos de honor son los miembros del consejo de ancia-
nos local. A todos los participantes hay que responderles puntual-
mente cuando ellos soliciten en reciprocidad los servicios de las dos
familias que han establecido la alianza. :

¢A qué se deben estas ceremonias complejas de transferencia e
incorporacién? Pienso que se trata de un conflicto primordial en el
manejo del poder sobre la capacidad productiva y reproductiva de
las mujeres. Las ceremonias que desde el principio se entablan in-
tentan limar en lo simbélico lo opuesto, contradictorio y conflicti-
vo, y hacer duradera la incorporacién a la nueva unidad doméstica
de la mujer en edad de reproduccién (de ahi la moral sexual oficial
y todo el sistema de parentesco con sus restricciones lingiiisticas
descritas en el capitulo anterior).

En primer lugar se dan las ceremonias de separacién en las que
intervienen personas neutrales (que no pertenecen a las dos unida-
des domésticas de produccién): los padrinos. Se entra en el periodo
de transicién en donde la muchacha no pertenece a nadie.

Con la lavada de cabeza se encomienda a la madrina de bautizo
hacer el acto de purificacién. La ceremonia se hace en el momento
del despojo de la vestimenta o de la identidad anterior. Con el acto
de purificacién se est4 en condiciones de iniciar la transferencia.
La madrina de casamiento recibe a la joven y la viste con el huipil
o vestido y los atavios que le ha proporcionado la familia del joven.
Es un momento importante ya que se hace frente a los testigos (ma-
drinas) de las leyes “sagradas” y no de la sociedad. Posteriormente
comienzan las ceremonias de incorporacién, que se realizan tanto
en la iglesia como en la gran comilona que se ofrece en la casa de
la familia del joven. ' v S

Hay que precisar que partede la incorporacién se realiza en los
bailes —Flor de Naranjo— asi como en el acto sexual oficial en don-

' de, de alguna manera, el joven est4 atento a la virginidad. Se trata
de cimentar el poder sobre el acceso a la capacidad reproductiva
con el control de la sexualidad de la mujer. Hay un verdadero dete-
rioro en la relacién y hasta actos violentos si se descubre que la jo-
ven ha sido desflorada por otro hombre.
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“ * & .
Donfie se siembra hay muchos espantos™ los rituales agrarios
Y el tiempo y espacio mazatecos segiin la actividad econémica

Méfs a.llé de la propiedad y de los limites territoriales fijados por la
practica social y politica, existe una divisién territorial que explica
la relaciép y la tensién existentes entre el hombre y la naturaleza.
Esta te‘nsu'm es comprendida en funcién de la actividad agricola. La
mayoria de los mazatecos comparte la interpretacién de la natura-
leza a partir de las necesidades agricolas, Lo caracteristico de esta
concepcién del mundo es que el mazateco se ubica geogréficamente
d.esde una perspectiva espacial, y desde ahi ordena el entorno. A par-
tir de esta vision son conceptualizados, en multiples relatos, los eco-

‘Sistemas, rios y cerros importantes, los ciclos climaticos, los dife-
rentes tipos de lluvia y los comportamientos animales.

- Se r}ombra ghihe al territorio que es del hombre o sea ahf donde la gente
gobierna: donde hay las casas, las plantas, los animales. En cambio, en el

monte, ahi donde se siembra, el duefio es Chikon Nangui que es como rey, .

como un duende que pastorea a sus animales. Cuando se oye el coyote es

que Chikon Nangui esta cerca. El coyote es su perro y los jabalies sus ma-
rranos. '

En efecto, para los mazatecos, todos los cerros y manantiales son
sagrados.. Los espacios para sembrar la'milpa se ubican dentro de
este territorio y esto crea una tensién que se tiene que resolver ri-
tL'xz’almente. El hecho de que ahi gobierna Chikon Nangui define tam-
b}en el tipo de relacion que se entabla. En estas condiciones la acti-
vidad agraria es también una actividad rel igiosa. Dicen don Vicente
y Gabino Ronquillo: :

Es como ir a una casa ajena. Uno tiene que pedir permiso para entrar. Para

serpb_rar, hay que irse con valor. El cerro es como un encanto. Si uno va por
alliy hfice averia y es uno corto de espiritu, si no tiene uno valor, se enferma
uno. Si va con miedo, es que ya se enfermé. En el cerro espant'an. hay mu-
chos espantos por ahi; es cuando uno sale solito. Cuando se juntan dos o més
se dan valor ganu, es como una fuerza conjunta para hacer la milpa [ ]'

El otro dia me espanté. Vi una culebra que por aqui‘le decimos la ta.u.u‘z-
na. Se levant6 y empezé a echarme miradas. Los ojos le brillaban como los
colores del arco iris. Yo me quedé como hipnotizado, no podia dejar de ver-
la. Con mucho esfuerzo me zafé de su mirada. Y asi me salvé. Ya cuando se
largo, le grité: “ora, hija de la chingada, querias llevarme pero no pudiste”.

Los relatos anteriores nos trasmiten la tensién que sienten los agri-
cultores cuando van al monte. La naturaleza tiene su légica propia
y poderes superiores al hombre. Se trata de dos espacios de poder:
el del hombre, que se refiere a la aldea y al huerto familiar en donde
se tienen permanentemente las plantas, los arboles y los animales;
y el del territorio de la milpa que se maneja mas alla de la aldea y
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del huerto. Para que el hombre pueda sobreponer su logica agricola
sobre la natural tiene que entablar una relacién de intercambio ri-
tual, pedir “permiso para entrar a la casa ajena”.

. Quiero recordar aqui que la forma dominante de cultivo en la ma-
zateca es la roza, tumba y quema; lo que implica que se cultiva una
naturaleza que tiene condiciones cercanas a las “naturales”. Es el
ecosistema menos artificial que el hombre ha desarrollado para su

- agricultura y cuyo éxito depende en buena medida de la reproduc-

cién natural o ecolégica del sistema y no tanto de la intervencién
humana. Este hecho implica que la conciencia mazateca sobre la na-
turaleza se basa en su aspecto y movimiento naturales y no tanto
en la transformacién realizada por el hombre. El caracter y la for-
ma en que se desarrolla la religién mazateca tiene que ver con esta
forma de aproximarse a la naturaleza. Quiza la opinién de dofia Mago
de la poblacién de Cabeza de Tigre refleje este modo de pensar: “Aqui,
cuando el monte estaba cerrado y alto, habia mucho de esas cochi-
nadas de la brujeria.”

El ritual religioso que se refiere a la actividad agraria y que se
dirige a la naturaleza enfrenta una serie de emociones que son en-
cauzadas dentro del mismo. Dentro de los fines multiples que tie-

‘nen los distintos rituales agrarios hay una intencionalidad general:

la del aseguramiento de las cosechas. Para ello hay que realizar mul-
tiples ceremonias tanto en la casa como en la milpa. En estos ritos
se incluyen los que se refieren al bienestar de la familia en conjun-
cién con el éxito de la cosecha; rituales de peticién y de intercambio
para tener el apoyo de los que dominan la naturaleza para trabajar
la milpa; para asegurar que ningtin hombre o animal se robe el pro-
ducto; para alejar a las viboras durante el trabajo; para los momen-
tos en que las mazorcas —los hijos de Chumaje, deidad de la fertili-
dad que viene anualmente con las lluvias— deben ser pizcadas por
el duefio de la milpa; rituales para compartir con la familia, los com-
padres y amigos asi como con los difuntos la alegria de haber cose-
chado bien, y asi mantenerlos fuera de las posibilidades de envidia
o venganza, etcétera.

Los rituales agrarios no sélo se refieren al espacio sino también
a los tiempos en que se trabaja. Se conjuntan asi los fenémenos cli- .
maticos anuales con las actividades de las cuales va a depender el
éxito o fracaso de la cosecha. El ritual realizado en momentos de-
terminados en el ciclo anual es la interseccion entre el tiempo y el
espacio mazatecos. Por ello describo en este subcapitulo los ritua-
les agrarios dentro de los ““tiempos” mazatecos de su calendario. El
calendario agricola marca los momentos en que se han de realizar
los rituales. A veces no se trata de un dia fijo, pero si de un periodo
o conjunto de “tiempos’’ mazateco. Asimismo ern ocasiones se hacen
rituales de afliccién o emergencia imprevistos, porque se pasoé el
“tiempo” y no ha llovido, o porque ha llovido en demasia, etcétera.

El movimiento del sol y de su acompaiiante, la luna, es clave para
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determinar el ritmo. El calendario mazateco marca los solsticios y
las fechas en que el sol pasa por el cenit (véase en Tichy, 1983, p.
135,.e1 sentido correctivo de los solsticios en los calendarios mes'oa-
rr'\encanos). Si bien las fechas coinciden, los mazatecos que entre-
visté no me aclararon este elemento.

Los “tiempos” se diferencian uno del otro tanto por la actividad
que se ha de realizar como por los cambios que se dan en el ciclo
anual. Si estos ultimos no se efecttian dentro de los tiempos determi-
nados, se tiene motivo suficiente para realizar uno de los rituales. Se

requiere asi desarrollar una capacidad de pronéstico y explicacién -

de los diferentes cambios y actuar ante posibles irregularidades, pre-

venir lo negativo o el posible desequilibrio que pusiese en peligro -

la cosecha o la vida misma.

C:ompg\rando l? posicién del sol con la de la luna se pronostica
la d.lreccu’m del viento, de las lluvias y la sequia. Mediante el calen-
dario se observan con precisién los diferentes tipos de viento y las

diferentes clases de lluvia asi como los cambios de la vegetacién.

El calendario marca los distintos momentos en que se ha de sem-
brar, en los diferentes ecosistemas, las mas de cien especies vegeta-
les cultivadas o manejadas. Sin embargo, la divisién interna mas im-
portante del calendario esta marcada por el ritmo que imponen la
siembra y el cultivo del maiz.

El calendariq agricola fija el ritmo y la nocién mazatecas del tiem-
po. En este registro no son importantes los segundos ni los minu-
tos. Cuando un anciano de San José Independencia afirma a Rober-
to e Irmgard Weitlaner (1945, p. 46) que conoce mejor los ““tiempos’”
mazatecos que el calendario cristiano, nos est4 afirmando que su
vxlda’se rige segin el ritmo de la actividad agraria. No hay domingos
ni dxas.festivos; hay actividades maltiples y si éstas lo permiten se
puede ir a curiosear al mercado cualquier dia de la semana.

El calendario o los ““tiempos” mazatecos tiene —al igual que los
calendarios solares prehispanicos— 18 meses de 20 dias cada uno
Ademas est4 el mes pequerio, el de cinco dias. En los tiempos maza-
tecos los dias no tienen nombre (aunque Starr afirma 'que conocié
los nombres de los dias en Mazatlan y en el mito. de origen se dice
que gl tlacuache le dio nombres a los dias). Es un clasificador de
los tiempos y ritmos agricolas para definir los periodos en que se
va a realizar cualquier faena. Asi, se debe desmontar el bosque an-
tes de que termine el mes de chato, o bien, si no llovié en el mes de
chamaje que corresponde segiin-el calendario nuestro a la primera
parte de junio, se hace el ritual de la peticion de lluvia, etc. La defi-
nicién de los ritmos de trabajo en el ciclo anual en “tiempos” vincu-
la de manera precisa la vida mazateca a los ciclos anuales y a la geo-
grafia mitica. ' -

LA UTOPIA MAZATECA: LOS MITOS Y LOS RITUALES 141

El calendario mazateco y los rituales agrarios

El calendario de 18 meses de 20 dias y un mes de cinco, ain en uso
por lo menos en los municipios mazatecos de Tenango, Huautla, San
José Independencia, no se aplica en el area de la mazateca baja. En
esta zona los campesinos se guian en sus siembras por el calenda-
rio occidental. Sin embargo, que las fechas de las siembras coinci-
dan con las de los tiempos mazatecos nos hace pensar que aun aqui
se trata de una sobreposicion. ' :

El calendario presenta una gran adaptabilidad ya que se usa des- -
de las serranfas (que alcanzan tres mil metros de altura) hasta par-
tes de la mazateca baja. Con lo que nos plantearon don Sabino, don
Amadeo y don Maximino Calleja, y con la informacién recogida por
Roberto e Irmgard Weitlaner (1945-1946) y sistematizada por Villa
Rojas (1955), trataré de reconstruir la visién del tiempo mazateco
segiin ecosistemas, e incorporar las ceremonias agrarias. (Véase la
figura 7.) '

Voy a presentar en las siguientes paginas tnicamente los meses
en que he detectado que se efectiian las ceremonias agrarias.

1] El primer mes (chinihme en Tenango), que abarca del 1 al 20
de enero, es importante para el pronéstico del afio. Desde el prime-
ro hasta el 20 de enero se registran los climas de cada uno de los
dias y se relacionan con la posicion de la luna. En esta constelacién

* se puede predecir el clima de cada mes del afio. Asf, cuando el pri-

mero de enero hay luna tierna, el pronéstico para el primer mes es
que no va a llover. Si hay de luna llena a nueva, puede llover; si hay
luna llena, es seguro que llover4. Pero cuando ademaés de luna nue-
va sopla el viento y llueve, es que va a haber frio. Si la luna tiene
un halo (“su casita”), va a llover, y si lo tiene el sol y es rojizo es
que va a haber sol y mucho calor en el primer mes. ‘

En este mes no sélo es importante pronosticar cémo va a desa-
rrollarse el ciclo climatico y por ende las cosechas. Con la ceremo-
nia del wincha se deja el afio viejo y se renuevan los compromisos
para el afio tierno. También se augura el futuro y las “suertes’” de
la familia. En caso de que se espere algo adverso, se intentaré ende-
rezar ““la suerte” con rituales especiales. ‘

Segtin don Pablo Mariano, hombre de conocimiento de Ixcatlan,
la ceremonia tiene como objetivo “‘garantizar la existencia, para que
no entre el vicio a Ia familia, para fortalecer la familia de uno y cui-
dar de los animales, es para garantizar las cosechas”.

El ritual tiene fines multiples e incorpora todo lo que afecta a
la unidad doméstica de produccién, incluyendo la milpa. Por ello
seria artificial separar lo agrario del destino de la propia familia.
Al respecto dice un maestro originario de Ixcatlan:

Le voy a dar un ejemplo: ;
En esta fecha, un curandero afamado eché el maiz [ésta es una vieja tra-
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dicién mesoamericana que consiste en tirar aproximadamente cuarenta gra-
nos de maiz sobre un paiio blanco, antes corteza dé un 4rbol especialmente
preparada como papel, y segtin la constelacién de los granos se augura lo
que va a suceder]. Después de cuatro intentos dijo: “‘alguien de la familia se
va a ir, se va a morir. Est4 muy dificil la cosa, va a pasar cosa dura. De todas
maneras, vamos a ver qué dice Dios, vamos a rogarle para que no suceda.”
Con este sobreaviso, comenzamos el afio. En el mes de febrero vino una epi-
demia de sarampién y como a las diez de la noche murié mi hermanita. El
curandero afamado, mi abuelo, volvi6 a echar el maiz y dijo que algo mé4s
iba pasar. Que uno o dos m4s también se iban a morir. A los cuatro dfas que
se muere el hermanito y a los nueve se estaba muriendo otro. Entonces. el
abuelo, desesperado, fue al panteén y le hablé fuerte a Dios: que qué pasa-
ba, que si era cuestion de pagar, pues ya habfan muerto dos, qué queria mas.
Asi fue como el abuelito salvé al tercero.
Mi abuelo vio algo de esto en la ceremonia de principio de afio [. .".]

Hay que ofrendar en donde se va a hacer la milpa para que se dé
una buena cosecha. Asimismo la ceremonia de wincha también tie-
ne como objetivo ahuyentar a'las viboras que se pudieran meter en
la milpa mientras se esta trabajando. - :

Para la ceremonia se invita expresamente al hombre de conoci- .

miento que encabezari el ritual. A media noche tiene preparada la
ofrenda (que consiste en 13 envoltorios alineados por pares de oes-
te a este) a uno de cuyos lados esta la imagen del Cristo Negro de
Otatitlan. Se mira hacia Do Asean, lugar donde sale el sol y sede
del lugar de los dioses. El hombre de conocimiento se sienta en el
occidente y mira hacia el oriente. Se pone asi en el eje de la vida
y la muerte, muerte porque le da la espalda al lugar donde diario
se muere el sol. ;

La ceremonia consta de cuatro fases. Don Pablo Mariano, hom-
bre de conocimiento de Piedra de Amolar, Ixcatlan, encabeza la cere-
monia wincha del primero de enero (afio 1983):

Ha llegado la hora, la fecha para hacer este humilde tributo, para hacer el
pago, mi ofrecimiento con mucho carifio. Este regalo con mucho respeto lo
entrego para que se me concedan mis pedimientos, Ha llegado la fecha, la
hora para preparar todo, hacer la ofrenda llena de oro y plata. Esto es un
humilde tributo que brindo a los personajes de Do Asean y de la tierra. Que
todos los regalos sean bien recibidos por los duefios de la tierra y los cuatro
personajes que representan los cuatro puntos [cardinales] del mundo. Ha lle-
gado la hora, la fecha para entregar mi tributo para hacer el pago, mi ofreci-
miento. Asi dejo algo nuevo. Algo tierno, hoy que se hace el cambio del afio.
y que se cambia todo, se empieza a renovar la vida, el nuevo mundo. Asf de-
beran darle fuerza a mis hijos y a todo lo que nosotros hacemos, asf pido
algo nuevo, algo tierno que hoy empieza la nueva vida. Y que no haya nadie
[enemigos] que le hable al viento, a la luz [para hacer dafio).

En la segunda parte de la ceremonia se pregunta:

Ya entré mi palabra (a Do Asean), mis labios, mis voces, mi saliva; no es en-
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gafio [porque] aquf tengo tendidas las ofrendas, mis ofrecimientos, no es men-
tira, aquf estan mis velas, las luces y lo demas.

En la tercera fase don Pablo Mariano vuelve a tirar el maiz para ver
si ya “entraron’’ sus rezos en Do Asean; si ve que no, espera media

~ hora y vuelve a preguntar:

La cuarta fase se desarrolla al dia siguiente y se va entregando
cada par de ofrendas a los distintos sefiores de la tierra, en los cam-
pos de cultivo y en la casa. A la familia se le unta sangre de gua]_olo-
te y pissiete (tabaco molido). Cuando se lleva la ofrenda a la m.llpa,
se le pide a San Isidro Labrador, representante de los campesinos,
que no venga el viento a tumbar las plantas y que se retiren las vi-
boras. Dice:

Ustedes [las ofrendas] van en mi representacién y se sostienen durante el afio
para cuidar con fuerza todo lo que les pido. Que asi sea.

Y concluye la ceremonia con las siguientes palabras:

Aqui terminan mis palabras, mis voces, ahora si entrego xpis‘ tributos, f(ljus
pagos. Asi dejo, asi pido una vez més hoy en el cambio del afio de nueva vida.
Algo tierno dejo. Que sea para bien de nuestro hogar, de nuestra familia, de
nuestros hijos, que no entren en mi casa, en mi hogar, los males; que no to-
quen a mis hijos, a mi familia, todos los males que se hacen con la luz, con -
los vientos, las enfermedades y todas las cosas malas que hay. Asf renovaras
las vidas, les dar4s algo tierno todo'en donde uno andz§, que no nos sorpren-
da Chikon Nangui, por eso hacemos el pago por med_lo de cacao, el aguar-
diente y velas. De todo. Que no en cualquier lugar sean asustadc_as o se arrui-
nen o se caigan los espiritus, que no los recoja Chikon Nqngut, que recnt;a

.mejor el cacao, el aguardiente y los huevqs. Esto es para ¢l refuerzo de la
vida, para que tenga fuerza todo el afio.

El tabaco molido se unta durante cuatro dias: en la frente en fc?rma
de cruz y en la noche antes de acostarse. Hay que _guard,ar abstinen-
cia sexual y no bafarse. El guajolote, de cuyas ufias y cresta se ex-
trajo la sangre, no se puede vender ni comer en todo el afio.
Tanto el contenido de la ceremonia como algunos de sus simbo-
los me fueron explicados por los maestros Nicqlés Marianoy Adr.lén
Cortés asf como por el mismo don Pablo Mariano. De esta exp!lca-
cién result6 también la siguiente reflexién: la ceremonia del prime-
ro de enero es una de las mas importantes que se hacen c_lt_l‘rante el
ciclo anual. En ella se trata de garantizar el bienestar familiar como
una unidad de produccién. Se trata del afio tierno, de la nueva v1fla. g
Don Pablo Mariano nos explica que es “una renovacion de la vida
conforme al tiempo”. Se trata de rehacer también la alianza con los
sefiores del monte y con sus jefes, los santos que viven en Do Asean,
lugar de donde viene el sol y la lluvia: es el lugar de !a v1_da.
Cada uno de los elémentos de la ofrenda tiene su explicacion; ésta:
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consiste en seis pares de huevos més uno en el centro, y cada envol-
torio que empaca el huevo contiene ademés 12 semillas de cacao,
flores de cempasiichil (tagetes), una pluma de guacamaya, dos ca-
fias de aguardiente, pissiete, velas y copal. Dice don Pablo Mariano:

Todo es como un regalo para el dueiio de la tierra. La flor es como un ador-
no para darle realce a la ofrenda, su aroma es alimento del espiritu. Los doce
cacaos son como el oro y la plata. Se pone cacao porque hay que pagar mucho.

Hay que recordar que el cacao fue el equivalente en el.intercambio
de bienes en la época prehispanica, algo asi como la moneda. Segiin
los maestros Nicolas y Adrian, la pluma de guacamaya es algo pre-

ciado, luminoso, que guia, y cuyo significado no se puede traducir

al esparfiol.

En Jean B. Johnson (1938, pp: 129ss.) se cita a Eduard Seler res-

pecto al uso de las plumas de guacamaya por los mazatecos. Seler
identifica a la guacamaya roja como la xilohuela copijcha zapoteca,
y al cuetztonameyolotl mexicano. La guacamaya junto con el quét-
zal presidian el juego de pelota (en la trama de origen los héroes fun-
dadores juegan pelota con la viejita). Son dos pajaros del cielo que
simbolizan los cuatro movimientos (nahui ollin) o puntos cardina-
les. En el ritual de don Pablo Maridno se mencionan asimismo los
cuatro puntos cardinales. La pluma de guacamaya, que es gufa y lu-
minosidad, ha de garantizar que la ofrenda encuentre su camino a
Do Asean, lugar en donde nace el sol y viven los dioses que han de
traer las lluvias y la fertilidad. La pluma como parte del ave que vue-
la, que sube y viaja, que puede. “llevar” la ofrenda.

Ya conocimos el huevo en la trama de origen. Los gemelos salen
de un huevo. En el anélisis de los mitos planteamos que, con el hue-,
Vo, se representa una transicién de un estado a otro. Cuando se ofren-
dan huevos para que llueva, se est4 significando el cambio de una
situacién a la otra. El huevo lleva dentro la fuerza vital por su capa-
cidad de transformacién.

Finalmente, don Pablo Mariano afirma que el aguardiente se va
consumiendo durante la ceremonia. Esto es para que Chikon Nan-
gui sacie su sed y no se coma un espiritu humano que se haya perdi-
do en el campo. Chikon Nangui es més fuerte que los humanos. La
asociacién entre poder y devorar o comer al enemigo ya la conoci-
mos en‘la trama de origen. Hay que hacer entonces una transaccién:
que tome aguardiente de la ofrenda en vez de comerse un espiritu
humano.

Quisiera destacar dos elementos més del ritual del primero de
- enero. Por un lado esta la sangre como ofrenda. Como simbolo de
la fuerza vital, la sangre es universal. Untarse el cuerpo con ella sig-
nifica fortalecerse lo suficiente, tomar la fuerza de otro ser y asi en-
frentar las vicisitudes de la vida. Se toma el poder y la fuerza del
animal para sumarlo al propio. Otra vez aparece la figura de que
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existe una “cantidad de poder” determinada y que se traslada de
un lado a otro. ;

El ritual se desempena en la choza de cada familia y posterior-
mente se va a los campos en donde se siembra. Asi se crea en lo sim-
bélico la unidad entre el entorno inmediato, el espacio en donde se _
siembra y lo sagrado. Se vinculan los dos espacios descritos en la
introduccién de este subcapitulo.

El altar y la forma en que est4n colocadas las ofrendas, asi como
la orientacién del hombre de conocimiento, representan en pequefo
la especialidad sagrada. Es la reproducci6n en pequefio de la geo-
graffa mitica mazateca.

En este ritual en que se invoca el aseguramiento (esto es, la vida),
el hombre de conocimiento le da la espalda a la muerte: hacemos
esta afirmacién porque en otras ocasiones, cuando est4 curando y
mira también hacia el oriente, tira-hacia atras el huevo con el cual
tall6 el cuerpo enfermo y que absorbié el mal.

La pequefia choza se vuelve un espacio sagrado. Con este ordena-
miento simbélico se establece la posibilidad de la comunicacién. Con
el altarcito y la disposicién espacial de la ofrenda, asi como la di-
reccién de los movimientos del curandero, la choza se transforma

"—al igual que un templo— en axis mundis o punto de interrelacién
. con lo sagrado.

La ceremonia representa la renovacién de un contrato. Se dan
ofrendas a cambio de la benevolencia. Respecto a la “dieta’ sexual
se puede decir que se crea una tensién por la continencia de un he-
cho de creacién de vida. Al contener la actividad sexual se traspasa
a los seres superiores el poder liberado.

2] En el tercer mes (cheski en Tenango), que va del 10 de febrero
al primero de marzo, los hombres de conocimiento cosechan la se-
milla de la virgen (Ololiugui o Turbina corymbosa). La guardan para
lo que se ofrezca durante el afio; para ello hacen una ceremonia de
agradecimiento y de permiso para cortarla.

31 Del cuarto hasta el séptimo “tiempo” (chavia, chahin, chajnu,
chato, en Tenango), del 2 de marzo al 21 de mayo, se hace la ceremo-
nia del xixkua antes de rozar y sembrar el maiz, aunque se puede
también efectuar en otro mes, por ejemplo cuando se siembra café.
En este mes se rednen, para realizar la ceremonia, los compadres
y los hijos de los compadres o también el yerno con el suegro. Se
sacrifica un animal en la milpa. Don Amadeo mata un guajolote antes
de sembrar. La ceremonia del xixkua consiste en abrir el guajolote
debajo del ala y sacarle el corazén. El corazén todavia en movimiento
se pone sobre un plato. Si salta dos o tres veces, la planta no tendra
ninguna “perjudicacién’’. Después se entierra el corazén. El guajo-
lote se prepara ahi mismo y se hace una gran comilona.

Esta ceremonia tiene gran relevancia social ya que en el acto co-
lectivo de sembrar se moviliza asimisto lo religioso. Que asistan
los compadres es un acto de reciprocidad que tiene que ser corres-
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pondido por el duefio del terreno. La Tierra también participa de la
comilona del animal sacrificado: se le da el corazén:

Para que se dé buena cosecha, nosotros mandamos por ese sefior (Maximino
Calleja sefiala hacia don Sabino, el hombre de conocimiento de Chichicaza-
pa) que va a abogar por mi, va a pedir que manden sus bendiciones a mi siem-
bra para que se dé buena cosecha. Dicen que los chikones, creo que son como
aires, tienen que ser corridos primero del lugar en donde se va a rozar. Es
como si usted llega a mi casa sin anticiparse y me pega. Asi pasa con los cha-
neques (o chikones) para que no pierdan el sentido porque se va a sembrar.
Se toma la semilla virgen y debe haber un maestro especial para la ceremo-
nia. Se reza al sefior de los cielos para que dé su bendicién. Se hace toda
la ceremonia o sea todo el rezo y después va uno a la iglesia y se dejan dos
velas. Una para el Padre y otra para la Tierra. Hay que pedirle buena cose-
cha a la Tierra. Se necesita huevo, pluma de guacamaya, cacao, copal y un
pollo vivo. Ahi se entierra en el terreno que se va a sembrar. Se entrega tam-
bién la sangre del animal para que se refresque el 4nimo de uno y no hay
problema con ninguno, porque si tiene uno enemigo que le avienta el mal
a la siembra, ya no llega la maldad. Cada huevo de gallina lleva siete cacaos
y cada huevo de guajolote trece. Ese es el pago del tributo para que Chikon
Nangui, que es su terreno, dé buenas cosechas.

El [huevo de gallina] lleva menos cacao, no es tan potente como la fuerza
del guajolote. El guajolote habla cuatro idiomas: el castellano, el inglés, el
dialecto [mazateco] y el idioma de la tierra. Es el idioma de la milpa, del 4r-
bol. Sf, porque no nomas se va a enterrar el huevo porque si: si no le esta
rezando, se le esté diciendo para que uno se enferme. Porque una vez que
el huevo se entierra, ya el sefior [el hombre de conocimiento] le hizo toda
la ceremonia, le dijo todas las palabras que son, entonces los huevos van a
hablar por uno, van a hablar con Chikon Nangui. Uno cree que nomas se van
a enterrar los huevos y ya, pero no, son los blanquillos que van a hablar con
los duendes. Son siete y trece cacaos porque ya est4 escrito'en la tierra des-
de el principio. S, como curé el Jesucristo y eran trece. Cuando el curande-
ro toma el hongo, ve que todo eso est4 escrito.

Asf se dan las buenas cosechas. Luego no se puede cortar como quiera
el elote; como ya est4 rogado y recomendado con el jefe (Chikon Nangui)
que cuide la milpa, no cualquier animal se mete. Una gente también respeta
la milpa; los que van a trabajarla, los compadres y los duefios no deben ha-
cer uso de mujer, tienen que guardar dieta.

Para tumbar un palo [4rbol] grande en el cerro, digamos una pochota [cei-
ba] o un palo fino, dejan cacao como tributo, como pago a Chikon Nangui
que es el que manda por all. Si se tira como quiera luego se muere uno. Chi-
kon Nangui lo mata por no pedir permiso. En 1956 murié el difunto Vicente
porque no pagé. Se le cayé el palo encima. Y es que Chikon Nangui vive aba-
jo de las pochotas. . .

En realidad se nos describen tres rituales diferentes. Uno es la “ro-
gacion” antes de sembrar; el otro cuando se pide permiso de tomar
el producto en el momento de la cosecha, y finalmente cuando se
corta un arbol, que equivale aproximadamente al ritual anterior.

En las afirmaciones de don Sabino, de Maximino y de Amadeo
Calleja se dibuja con claridad la actitud que tienen los mazatecos
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hacia la naturaleza: es un espacio sagrado a cuyos duefios hay que
pagar para que den permiso para trabajarla. Es un espacio de po-
der ajeno que cuando se destruye, cuando se tumban y queman lqs
4rboles —es decir cuando hace uno “averfa’— o bien se siembra sin
un pago, invariablemente significa la enfermedad o la muerte. Aun
cuando uno se va solo al monte, “sin valor”, se enferma uno. Lin-
giifsticamente, “‘darse valor” equivale a ir a la milpa juntos. Esta
identidad lingiifstica alude a que el proceso de siembra ha de ser
colectivo. Lo colectivo frente a la comunidad tiene probable.ment.e
un dejo de control de la misma, para que se cumplan las reciproci-
dades en el trabajo y que no se violen los acuerdos respecto a la uti-
lizacién de la tierra. Pero también significa enfrentar colectivamen-
te los peligros que la naturaleza presenta.

Al igual que el trabajo de ayuda mutua, el ritual se hace con los
familiares y los compadres. Es un acto colectivo cuya trama en lo
sagrado culmina con un sacrificio y en lo social con una comilona
exclusiva de los participantes. .

La “sobrevivencia humana” precisa una relacién de intercambio
con la naturaleza. El don, el sacrificio, el regalo son clave para esta-
blecer la relacién de intercambio simbélico. La forma de don “ya
estaba escrita desde el principio”. Debemos subrayar la afirmacion
de Maximino, ya que le da al ritual una legitimacién en el mito de
origen. Recuérdese que el mito de origen consigna que “cuando se
formé6 el mundo la Tierra no era dura. El Tlacuache era el jefe del
mundo. La Tierra acepté ponerse dura pero no se veia el corazén
de la Tierra. La Tierra acepté que se le maltrate [roce, tumbe, queme

; 2:0. raraefectuar el pago, hay que entablar una
relacién, y par@iiid se utilizan varios intermediarios. En primer lu-
gar se le habla al especialista, al hombre de conocimiento. Este puede
o no tomar psicotrépicos para establecer el vinculo. Asimismo se
utiliza el huevo de gallina y/o de guajolote. El huevo tiene dos ca-
racteristicas importantes: por una parte lleva el poder para tradu-
cir el idioma del curandero (que puede ser el inglés, espafiol, maza-
teco) al de la Tierra; por otro lado se le han colocado en su interior
las semillas de cacao. Ya en el ritual anterior, el del wincha, apren-
dimos por boca de don Pablo Mariano que el cacao significa el oro
y la plata y que es uno de los pagos importantes. Llama la atencién

" el manejo de diferentes cantidades de semillas de cacao. Maximino

relaciona el nimero trece con los ap6stoles, incluyendo a Cristo. El
hecho de manejar los nimeros trece, doce o siete es importante en
la medida en que éstos tienen significacién sagrada. La ofrenda no
se limita al pago de cacao. También contiene un pollo vivo, a veces
un guajolote o bien sangre de los mismos. Cuando se les unta a los
miembros de la familia sangre de guajolote en la ceremonia de win-
cha, se dice que esto los fortalece para que no se enfermen o que
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no les lleguen los malos aires de los envidiosos. En este caso se tra-
ta también de fortalecer la Tierra con el liquido preciado. Es como
transferir a la Tierra la fuerza vital del pollo o del guajolote.

Finalmente se encomienda al jefe de los duefios de los animales
y seiior del monte la proteccién de la milpa. La encomienda tiene
varias vertientes. En primer lugar para que los dueiios (los chiko-
nes o chaneques) no se asusten o lo asusten a uno y atrapen el espi-
ritu. Por otro lado para que se vayan del lugar porque est4 siendo
usado —moment4neamente— por el duefio de la milpa. También se
refiere a la proteccién para que no se introduzcan viboras mientras
se est4 cultivando. Ademés hay que proteger la milpa de los anima-
les que se sirven de ella, y finalmente de los humanos. Si alguien
invade la milpa encomendada y, por ejemplo, corta un elote, morira
invariablemente.

Ahora quisiera transcribir dos rezos nahuas de la huasteca vera-
cruzana que se efectiian para los mismos fines:

Oracién a la tierra antes de rozar y de sembrar el mafz. Grabado
en Yupiltitla, municipio Benito Juarez, Veracruzi(en Reyes, 1976).

Ay superficie terrestre de mis ojos
Ay superficie de mi alma

aqui frente y sobre ti he venido

te he venido a visitar

Perdéname

Superficie terrestre de mis ojos
Madre del Tlallocan

Padre del Tlallocan

Nada digno

y nada admirable

te traigo.

Sélo una flor

Un poquito de agua te vengo a ofrendar
a tu vera mucho te ruego

que en este dfa escuches mis labios
Esta hora te llamo

Superficie terrestre de mis ojos
Madre del Tlallocan

Padre del Tlallocan

Nada digno

nada admirable

te vengo a ofrendar

perdéname

En este dfa te llamo

en este dfa te nombro

Perdéname

Aqui, frente y sobre ti, camino
perdéname
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.

Tus sustentados [los chaneques o el Chikon Nangui mazateco, 0
bien las viboras]

tus hijos

los que tienes

enciérralos

l1évatelos

guardalos

Mucho te ruego

que no me espanten

que no me vayan a hacer daiio

Recoge a tus hijos

Mucho te ruego

Superficie de mis ojos .

Nada digno y nada admirable [te traigo]

Aquf est4 un poco de tepache

Aceptadlo

Madre del Tlallocan

Padre del Tlallocan -

Frente a vosotros cometeré una irreverencia

Aquf hay un poco de aguardiente, yo también lo beberé

con vuestro permiso lo beberé

Aqui lo vengo a ofrendar, sf

superficie terrestre de mi vida

Mucho te imploro

con vuestro permiso beberé

St...

Oracién a la tierra después de rozar y antes de sembrar el mafz:

Ta, gran superficie terrestre,

no te entristezcas

aunque te hayan desvestido
aunque te hayan desnudado
aunque te hayan quitado tu ropaje
aunque te hayan quemado tus huesos
aunque hayan quemado tu cuerpo
pues este padre cultivé los siete. ..
con él cambiarén tu ropaje

&1 [el cultivo) serd tu kichkemitl [vestido]
él ser4 tu camisa

él ser4 tu falda

él sera tu calzén

que con perfeccién lo haras brotar
lo haras florecer

lo har4s completarse

lo inseminaras

t lo colocaras

ta lo miraras

ta lo veras

td lo limpiaras
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de noche y de dia
en la cuenta de los dfas del mes
en la cuenta del afio
hasta redondearse la cuenta
en junio
en julio
en agosto
en septiembre
hasta que los dias de cuatro meses se completen
brotara
florecer4
hasta fortalecerse
hasta multiplicarse
hasta que su cuerpo se desarrolle
se haga macehual.

En estas oraciones se muestra con claridad lo que en el mito de ori-
gen se decia: “la Tierra acepté ponerse dura y que la maltraten, a
cambio de un pago”.

En el ritual se desarrolla una estrategia de humildad y de mo-
destia. Se tiene conciencia de que se est4 en terreno ajeno y de que
toda la transformacién para preparar la milpa significa algo asf corno
una “averia” y destruccién. Para reparar esto se entregan las ofren-
das y se bebe en comunién. Beber con alguien es un simbolo de in-
tercambio y de alianza. Se presenta asimismo la imagen de padre
y madre del Tlallocan. Este equivale a Chumaje y al Padre Rayo que
conocimos en el mito de origen cuando le brotaba de sus senos el
agua que inundé al mundo. Al igual que con los grupos nahuas, con
los mazatecos siempre aparece el Chumaje como madre y padre a
la vez. Al igual que los mazatecos, los nahuas expresan la misma idea:
rozar y quemar es una afrenta (averia) que tiene que repararse; se
intenta convencer a la Madre Tierra de que el desnudamiento (qui-
tarle vegetacion), la quema y la lastimadura son temporales, ya que
se le va a poner nueva vestimenta (las plantas sembrada por los
humanos); se le pide ademés que les dé fuerza, que les cuide de noche
y de dia. Se establecen, igual que con los mazatecos, cuatro meses
(de los nuestros) “de cuentas” de los dfas para que el cultivo se desa-
rrolle. Y es que en la “cosecha de la lluvia” la maduracién del mafz
es de cuatro meses y no de seis como en el tonamil.

La cuenta de los meses acompaiia el crecimiento, hasta que ma-
dure el maiz, “‘el macehual”. Es el hijo de la tierra que se arrulla,
que se cuida hasta la cosecha. Es necesaria otra ceremonia, la de
la cosecha, que es la transferencia “del hijo de la naturaleza” a las
manos humanas. Macehual es también la designacién de campesi-
no. Hay como una identidad conceptual entre campesino y maiz.
Recuérdese que en el Popol Vuh los dioses hacen el corazén de los
humanos de masa de mafz.

4] En el octavo mes (chamaje-tiempo del trueno grande), que va
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del 21 de mayo al 9 de junio, comienza el temporal con “retumbos”
y rayos. En la tierra fria reverdecen los campos. Ya desde lejos se
anuncia el temporal sin que todavfa llueva en la sierra. Don Pablo

_Mariano nos relata asi la llegada del temporal:

. Las plantas se mueven, como que tiembla la tierra. La sefiora Chumaje {Madre-
" Padre Rayo] le est4 dando chiche [pecho] a cada planta. Por eso se dice que

cuando se oye el rezumbido, es que est4 mamando.-Asf la milpa ya crece.
La mujer tiene chiches [senos] grandes y ocurre un ruido cuando estd dando
la leche, que es su alimento. Las hojas del maizal est4n susurrando. Primero
se oye un retumbo en la lejania, por el oriente, es un ruido como el de los
terremotos. Cuando se oye ese ruido por otro lado, es que la anciana no va
a llegar por aqui a ocupar su lugar. Ya cuando llega, se anuncia con el true-
no y antes, justito antes, viene una brisa que arrulla a las plantas. Luego ya
llegé y le est4 dando chiche. Se dice que cuando viene el retumbo en las ma-
fianas es Padre y cuando le da la chiche es la Madre. Es Madre y Padre a
la vez. El rayo es su luz, nacen juntos y nunca se dejan. Desde el origen, vie-
nen juntos. Se llama Chuma Je; aquf en Ixcatlan también le decimos Chu-
kun Je. La viejita nace todos los dfas. En la mafiana es una nifia, crece du-
rante el dia y se muere en la noche.

También llega el rayo que pastorea varios animales, él es el duefio de la
luciérnaga, de la chicharra [nastra), del Tu Ru Chu Chaon [Lagartija del
Truenol. :

Creo que el relato anterior habla por sf mismo. Quisiera recordar

.aquf el cuento que conocimos de la trama de origen en el cual no

habfa agua y los hombres pidieron con la ofrenda (una canasta con
huevos) para que lloviera. Llovié tanto que todo se inund6. Fue el
origen de los huracanes. Entonces tuvo el Padre Rayo que equilibrar
esta situacién para que no hubiese ni mucha ni poca agua.

Cuando no llueve, se juntan los ancianos y deliberan de lo que
se va a hacer. Se le habla a un hombre o mujer de conocimiento para
que le chupe los senos al cerro Rabén que tiene los rayos guarda-
dos. Se llevan cuarenta velas y dos guajolotes que se dejan amarra-
dos. A los tres o cuatro dfas los guajolotes ya no estan y es que ya
aceptaron el tributo. Entonces va a llover luego. Si llueve en dema-
sia, hay que parar el agua. Van a un pocito a hablar y a rendir ho-
menaje (Inchdustegui, 1977, p. 131). Asf se cosecharan bien las
siembras.

5]El noveno mes (el Tiempo enojado o chamastik en Tenango) va
del 10 al 29 de junio. Después del 20 de junio nadie siembra porque
Chumaje ya est4 envejeciendo y volviéndose més pequefia. Se dice
que el pajaro tzoteh llora y las palomitas se acercan al foco si va a
llover fuerte. En este mes hay hongos comestibles y sagrados, y desde
entonces hasta octubre son cosechados, con una ceremonia, por los
hombres y mujeres de conocimiento.

61En el chandii de Tenango (o sea el doceavo mes del calendario
mazateco, que va del 9 al 28 de agosto) es el tiempo de peligros o
de la “lluvia grande”.
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Figura 7. Calendario agricola mazateco y rituales agrarios
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En este tiempo puede entrar el hurac4n (tzishaho). Llueve mucho,
se trabaja en casa; la milpa madura y los campesinos la doblan para
que no se pudra el elote. La gente trae a casa elote tierno y se prepa-
ra una serie de tamales y atoles. Si est4 “rezada” la milpa “no se
puede agarrar el elote només asi”: hay que hacer una ceremonia para
darle un pago a la Madre Tierra. El duefio de la milpa es el primero
que puede tocar los elotes. Si alguien tocé o se robé una mazorca,
moriré invariablemente.

Hay que tratar los elotes tiernos con cuidado. La ceremonia es
para defender la milpa del mal de ojo, de la envidia, de los aires y
de los animales, porque puede entrar la plaga y entonces ya no ama-
cizé el elote. En la tradicién de Chilchotla (municipio mazateco), en
esta ceremonia se sangran dos guajolotes y un carnero.

Don Amadeo Calleja nos hizo la descripcién de la ceremonia pre-
sentando la analogia de nifios con el mafz tierno. En efecto, los ni-
flos son mas susceptibles al mal de ojo. Otro elemento es que una
buena cosecha puede ser motivo de envidia de todos aquellos con
quienes no se ha entablado la alianza. Es rara la envidia de un com.-
padre. Parece ser que el maiz tierno es especialmente susceptible

a las plagas. Don Amadeo enfatiza que en este tiempo hay el peligro
de que lleguen los “gusanos”.

71 En el decimotercer mes (chianthia en Tenango, esto es, “tiem-
po de guajes”, que va del 29 de agosto al 17 de septiembre) se hace
la ceremonia del xixkua para los cafetales. Con ello se muestra una

gran adaptabilidad de las ceremonias mazatecas a la introduccién

de cultivos nuevos. En Jalapa de Diaz se siembra frijol en el dia de
la Natividad (8 se septiembre). En efte mes deja de venir Chumaje.

8] En el decimosexto mes (chakin en Tenango, (tiempo de lefia,), del
28 de octubre al 16 de noviembre, se realizan las ceremonias de los
dias de muertos. El caracter agrario de estas fiestas estriba en que
es la fecha en que se terminé de cosechar lo sembrado en el tiempo
de aguas.

Diez dias antes de la fiesta de muertos todo el mundo se queda
en casa o va al mercado. Segtin don Vicente los muertos vienen des-
de el 1 de noviembre. Los espiritus de los nifios encabezan la llega-
da y posteriormente, a las 12 de la noche, vienen las “4nimas” de
los adultos. Se acostumbra echar cuetes a las 12 del dia porque ya
se van los muertos. Las 12, tanto de la noche como del dia, son ho-
ras clave. En la noche es el parteaguas de la vida y la muerte.

A las 12 del dia el sol comienza a morirse; es el punto més alto
de la “hamaca” o recorrido que hace el sol.

Los dias de muertos son de gran alegria. No sélo “llegan de visi-
ta los muertos” sino también los familiares que ya no viven en la
regién, los que han ido a Estados Unidos o a la ciudad de México.
La reunién con los antepasados y los que salieron lejos integra al
grupo en lo simboélico. Otra vez se es generoso en los regalos en for-
ma de comida; pareciera que hay abundancia desmedida: en la eco-
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nomia simbélica se gasta parte importante de la co§§cha. Hay tam-
bién intercambio de comida entre compadres, familiares y amigos

cercanos. . -~
Se crea una espacialidad religiosa por cuanto se va caminan
hacia el cementerio con las velas prendidas. Como en otras partes

- de México, adornar los cementerios y los altares con flor de cempa-

stchil es tradicién. Sus pétalos muestran a .los muertos los caminos
al altar, lugar en que se encuentra la comida. El aroma d_e la flor
fortalece al espfiritu, afirman don Amadeo y don.Pablo Mariano. Se-
gin algunas campesinas, la comida del altax: pierde su sabor por-
que es precisamente lo que comen los espiritus de los muertos.
Un acontecimiento especial vivido con mucho placex: es la repre-
sentacién de la llegada de los muertos. Hombres, la mitad de el}(os
vestidos de mujer, bailan y cantan enmascarados al.s,on del toko-
shoo. Los bailarines se llaman los huehuetones o es-pintus de los vie-
jos o ancianos. Es la visita simbdlica dfa los espiritus de los @c?-
nos y las ancianas. Se canta La borrachita, cancién que describe de
manera chusca cémo es imaginado el mas alla. El .toshoo se practi-
ca también en la mazateca baja. Los nifios que se dlsfr§zan mezclan
esta tradicién con la de la Navidad de las naranjas y limas, cuando
se pide comida de casa en casa. En la mgzateca‘ba]a, los h<l)mose-
xuales representan a las mujeres en el baile. Lps homosexuales tra-
vestistas se juntan en el pueblo y bailan tambl.én enel cementerio,
lo cual no observamos en la mazateca alta. Quiz4 aqui se relaciona
la homosexualidad, o mejor dicho la capacidad de transformarse y
de cambiar al otro sexo, con la posibilidad simbélica de trascender
la vida y conectarse con la muerte. La fiesta de los muertos es el
intercambio simbélico con la muerte, con los antepafsados. E.n esta
simbologia, vida y muerte son dos aspectos de una gl:ndad. En simili-
tud con lo anterior, el travesti representa la posibilidad de trascen-
der la parte masculina y representar al humano como ser total o uni-
tario. Con ello se muestra la capacidad de poder pasar de un l§do
para otro. (Véase al respecto el subcapitulo ““¢Quiénes se convier-
ten en curanderos y hechiceros?”)

Algunas ideas respecto a los rituales agrqrios

Hemos recorrido “los tiempos mazatecos” durantt'e la cuenta de los
dias de un afio, contrapunteando los rituales agrarios con los meses
mazatecos. La cuenta de los dfas es la for.ma como se organiza «;:l
tiempo y el espacio, o mejor dicho el espacio con el tiempo a partir
de la cultura del maiz. Los perfodos y ritmos del ‘mafz se _acopl§n
a los de la naturaleza y éstos a lo imaginario. El mito y el x.'ltual tie-
nen entonces la misién de ordenar simbélicamente las relaciones que
se establecen en la actividad agricola. La insercién dentro de la natu-
raleza es simbolica y productiva a la vez. Los rituales son momentos
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culminantes de esta interrelacién en donde por medio del intercam-
bio simbélico se construye la pequeiia utopfa anual: la de sobrevivir.
Para la construccién de la utopfa se necesita una teorfa del equili-
brio que permita enfrentar lo posible o real negativo. No se da en
esta teorfa la dicotomfa entre sagrado y profano. Lo sagrado y lo
profano es una unidad que se reitera en cada momento. El ritual
se organiza para dialogar y establecer una alianza con lo sagrado.
Sélo asf puede cumplirse el ciclo muerte-vida y vida-muerte: cuando
se destruye la vegetacién y se siembra encima de lo que se destruyé,
o se cosecha de una planta que se muere.

Pero este acto genera una gran tensién. Hacer averia en el monte
puede significar la muerte. El monte concebido como sagrado rige
todas las actividades que en él suceden —las de sembrar inclusive.
Por ello la relacién de intercambio es entre desiguales. La actitud

que se establece hacia la tierra es de modestia, de ruego, de peti-

cién. En los rituales se evocan casi todos los personajes que conoci-
mos en la trama de origen de los mitos. Por ello la trama de origen
tiene que ver con la actividad que el hombre realiza en el monte.

Nosotros sostenemos que en la actividad de sembrar se presen-
tan otra vez todas las tensiones que se presentaron y que se resol-
vieron en la trama de origen, por efemplo, que los dioses no reten-

gan el maiz o su inseminacién, que no retengan el agua o que no .

llueva demasiado. Se desea que todo se resuelva ejemplarmente asf
como se hizo en el origen.

A veces la naturaleza es concebida inversamente a como sucede
en la vida real. Asf, en el cerro Rabén hay riquezas inmensas o a Chi-
kon Nangui se le ve en Cérdoba. (Cérdoba es el lugar donde viven
los acaparadores regionales del café.) Debajo de la tierra est4 guar-
dada la abundancia. Es cuestién de entablar con ella una relacién
de intercambio para que el humano pueda usufructuar algo de ella.
El ritual culmina con el sacrifico, el don o la entrega de la ofrenda.
Es un acto de interaccién entre el humano y la naturaleza. Se toma
tepache con la Madre Tierra o se hace la comilona con ella.

Resumiendo, podemos afirmar que la naturaleza es teorizada como
un espacio sagrado concreto, como una geografia sacrificial cuyo
movimiento y organizacién son interpretadas de manera anéloga a
la sociedad humana, sélo que con poderes mayores. La relacién que
se entabla con ella moviliza grandes emociones y ansiedades y cuando
no se manejan correctamente en una reciprocidad precisa, el huma-
no puede enfermar y morir.

El mito del origen va a explicar ejemplarmente cémo se dieron
todas las oposiciones vividas en la cotidianeidad de los cultivos. Los
hombres de conocimiento, junto con los ancianos, velan por el bien
colectivo y son los especialistas del intercambio simbélico con lo sa-
grado. Los ancianos convocan a los hombres de conocimiento a rea-
lizar los rituales agrarios. Por ello se puede pensar que son los an-
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cianos quienes manejan el poder simbélico segiin como se concep-
ta lo sagrado, incluyendo la naturaleza. Cuando los ancianos se jun-
tan y deciden hacer una ceremonia, no sélo realizan un acto en rela-
cién cop la naturaleza sino que se renuevan implicitamente su
legitimidad y poder. Con ello se saca a la colectividad de la esfera
privada y se renueva el compromiso colectivo frente a la naturaleza.
Se renueva también la legitimidad del mando de los ancianos al esta-
blecer la unidad entre la naturaleza, lo sagrado y su poder.



4. LA UTOPIA MAZATECA: LOS HOMBRES Y MUJERES
DE CONOCIMIENTO -

INTRODUCCION

En este capitulo nos proponemos hablar especificamente de los hom-
bres y mujeres de conocimiento mazatecos, y analizar su funcién
dentro de la etnia.

El concepto de hombres y mujeres de conocimiento o sabios se
condensa en dos términos mazatecos: el shuta tshinea (o especialis-
ta, curandero, al que hay que agregar la palabra de su especialidad);
y en su acepcion terrifica, destructora, el shuta teej o bien shuta taa
(hechicero). Starr (1900) fue uno de los primeros en describirlos. J.B.
Johnson (1939) sistematiza lo que llama “brujerfa” mazateca. Por
la importancia que tiene la ingestién de psicotrépicos, varios son
los textos que se han escrito alrededor de los hombres y mujeres
de conocimiento mazatecos. Es a partir de los conocimientos apor-

tados por R. Weitlaner, G. Wasson (1957, 1957a, 1966, 1969, 1974, .

1983) como se difunde su importancia con relacién a la ceremonia
de los hongos alucinégenos. Heim, uno de los més grandes conoce-
dores de psicotrépicos en todo el continente americano, publica en
1958 los resultados de sus primeras investigaciones. Peter Furst

(1980) habla de ellos, y Alvaro Estrada (1977) publica la biograffa de

Maria Sabina. Las personas que introdujeron el Instituto Lingtiisti-
co de Verano (iLv) en la regién escriben un articulo sobre los bru-
jos destacando la dificultad para cristianizar a los mazatecos debi-
do al caracter de la experiencia religiosa tan profunda que tienen
con los hongos (Pike, 1948; Cowan, 1959, pp. 145ss.). En otro nivel
es interesante sefialar que uno de los famosos sabios a los que se
refiere Castaneda (!975) —don Genaro— es mazateco. Asf mismo,
Fernando Benitez describe de manera minuciosa sus experiencias
y reflexiones alrededor de los chamanes mazatecos.

Sin entrar en mayores comentarios acerca de los autores citados,
consideramos que cada uno de ellos aporta algtin conocimiento, pero
poco nos dicen sobre el contexto social en que se ubican los hom-
bres y mujeres de conocimiento. En mi reflexi6n este aspecto es cen-
tral ya que trato de dilucidar el contexto y el papel social y politico-
ideolégico que desempeiian los sabios mazatecos, en un momento
histérico en que la etnia es agredida frontalmente por los aparatos
de hegemonia ideolégica de corte nacional e internacional.

Al hablar de los sabios pretendemos resaltar una idea inicial que
se fue confirmando a medida que nos adentrdbamos maés en el co-
nocimiento de la vida mazateca: son ellos quienes conceptualizan
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de manera maés sistematica la visién del mundo; ellos se ubican en

- el centro de la accién familiar y colectiva del grupo. No vienen de

afuera sino que surgen en el seno mismo de la sociedad campesino-
étnica. Tienen un poder que frecuentemente escapa a las lineas de
organizacién del poder estatal. Se internan en la vida individual pero
su accién es siempre un hecho colectivo. Han sido frecuentemente
el baluarte de la resistencia étnica de los grupos oprimidos cuando
no es posible la oposicién abierta y los misioneros imponen la con-
cepcién del mundo dominante. Son los que en parte protagonizan
o encabezan la produccién, circulacién y consumo simbélico para
mantener el equilibrio precario de la cohesi6én del grupo frente a
las asechanzas externas e internas.

En cada ritual cotidiano el tshinea y el teej (hombre de conoci-
miento, curandero, hechicero) aparecen como los que organizan y
dirigen la ceremonia: “Es como un abogado que aboga por el grupo
frente a los duefios [de la naturaleza), con la Santisima, con Dios.”

En donde existe el consejo de ancianos, los hombres y mujeres
de conocimiento tienen un vinculo directo o indirecto con él. Esto
significa que el papel de los hombres y mujeres de conocimiento en
la sociedad se ubica alrededor del complejo simbélico que mantie-
ne unidos los intereses contradictorios dentro del consejo de ancia-
nos: es el pivote de poder que vincula la actuacién politica con la
explicacién sagrada de la vida humana y de la naturaleza. Sin em-
bargo, estos sabios mazatecos sobreviven también a la destruccién
del consejo de ancianos. Si bien hay o habfa vinculos con él, también
es cierto que el caracter disperso de la produccién de autoconsumo
genera intelectuales que también de manera dispersa le dan organi-
cidad a la concepcién del mundo. Esto no quiere decir que no estén
organizados. Existe un principal (tschinea ditho) reconocido por to-
dos y los tschinea thingui que son los que ejercen con el aval de la
agrupacién. Los nedfitos se llaman cabos de curaci6n y a veces con-
sultan con el Principal, sobre todo en los casos dificiles.

Inicialmente partimos de las definiciones de Mircea Eliade (1960)
para analizar los fen6menos del curanderismo y de la hechicerfa.
Si bien Eliade estudia el chamanismo, sobre todo desde un punto de
vista fenomenolégico, a partir de experiencias de Asia Central (y desde
allf compara con ejemplos de otras partes del mundo), sus defini-
ciones y observaciones son importantes para describir lo que suce-
de en México, sobre todo en lo.que se refiere al complejo chamanico.

Sin embargo, si las definiciones de Mircea Eliade son precisas
para describir el fenémeno, no lo son para trascenderlo y menos para
explicarlo. Tampoco resultan demasiado utiles para entender sus
concatenaciones con la sociedad en que interviene y en cuanto al pa-
pel social y politico que pudiese tener en el grupo social en que par-
ticipa en relacién con la sociedad dominante.

Lévi-Strauss (1969, p. 191) nos enriquece de una manera extraor-
dinaria la visién sobre la actuacién de los chamanes por cuanto a



160 LOS HOMBRES Y MUJERES DE CONOCIMIENTO

la eficiencia simbélica se refiere. En efecto, de su investigacién to-
mamos la idea de que en un proceso de curacién o de hechiceria se
necesitan tres actores sociales, el paciente, el curandero y la comu-
nidad o substratum social.

Para que el simbolo tenga eficacia practica debe haber un vehicu-
lo (el ritual) entre la realidad y lo imaginario y que éste sea compar-
tido por el grupo social en que se ejerce el curanderismo y la hechi-
ceria. En otro articulo (1969, p. 204) donde el chamén se cuestiona
si no esta engafiando a la gente, Lévi-Strauss nos lleva a una pre-
gunta que todos los antropé6logos nos hacemos cuando abordamos
estos temas sobre la veracidad y la eficiencia de la actuacién magi-
ca. El propio Lévi-Strauss en otra parte (1964, p. 30) nos contrapun-
tea la magia de la ciencia afirmando: “Por tanto, en vez de oponer
magia y ciencia, seria mejor colocarlas paralelamente, como dos mo-
dos de conocimiento, desiguales en cuanto a los resultados teéricos
y préacticos”, y en el mismo texto (p. 34) dice: ““La clasificacién, aun-
que sea heteréclita y arbitraria, salvaguarda la riqueza y la diversi-
dad del inventario; al decidir que hay que tener en cuenta todo, faci-
lita la constitucién de una memoria.”

El gran mérito de Lévi-Strauss es penetrar en la légica del pensa-
miento mégico y darle un lugar que tiene que ver necesariamente
con el sentido practico, empirico y funcional del conocimiento.

Con De Martino (1985, p. 83) dirfa que frecuentemente abundan
entre los antropélogos los prejuicios y que no tenemos respuestas
a las sorpresas. Yo mismo soy testigo de adivinaciones de don Sabi-
no en que me habla de acontecimientos profundos en mi vida con
una precisién sorprendente.

Me comenta el traductor de don Sabino que el curandero pregunta por qué
estaba yo triste. Yo en este dfa no me sentia triste ni deprimido. Al no res-
ponder a la pregunta, el curandero afirmé que me vefa triste y mal porque
habfa desaparecido un familiar muy querido mfo que ““vino del otro lado del
agua’ y que yo no sabfa qué sucedié. Se trataba evidentemente de mi padre.

¢Cémo percibié el curandero mi duelo ademas de las circunstancias es-
pecificas?

El mismo curandero “vefa” a una de nuestras compafieras desangréndo-
se y decfa que por ello estaba tan flaca. Al indagar posteriormente con la
compafiera, nos manifesté que efectivamente dos afios atras perdié sangre
después que naci6 su hija y de no ser por una operacién de emergencia hu-
biese fallecido. También nos manifest6 que ese acontecimiento personal ha-
bia sido el més importante en los Gltimos afios.

El tercer caso que vivimos con este curandero fue el sefialamiento a un
compaiiero de nuestro grupo de investigacién [éramos seis] “que estaba mal”
porque habfa ingerido hongos sin “‘maestro”. Posteriormente hicimos una
miniencuesta en nuestro grupo y efectivamente el sefialado fue el tinico que
habia probado los hongos y adem4s en una fiesta de amigos.

Estas experiencias nuestras de percepcién de vivencias se repitie-
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ron en el transcurso de la investigacién. El marco cientifico de la
antropologfa no bastaba para dar una explicacién minima.

Para estudiar la magia, las formas religiosas de conocer y los mé-
todos y técnicas que usan los hombres y mujeres de conocimiento
mazatecos habria que contextuar e historizar su accién con la cul-
tura y experiencia social mazateca. Estamos de acuerdo con De Mar-
tino (1985, p. 84) en que para comenzar a explorar la naturaleza de
esos ‘“poderes mégicos” hay que explorar no sélo el hecho a investi-
gar sino también el concepto de realidad del investigador. Pienso
que sé6lo acercandonos con mucho respeto y reflexionando sobre lo
que nos causa angustia, sobre todo en temas tan delicados, podre-
mos abordar el tema.

Como resumen de esta idea quisiera volver a citar a De Martino
(1985, p. 154):

Si los poderes mégicos son reales, y en qué medida, es cuestién que no pue-
de decidirse independientemente del sentido de la realidad que constituye
aqui el predicado del juicio. Pero este sentido puede aprehenderse tinicamente
en la identificacién del drama histérico del mundo méagico. Por lo tanto, el
pensamiento est4 obligado a analizar este drama a fin de descubrir el pro-
blema que lo nutre y resolver la paradoja que provoca el escandalo.

Seiialando estas limitaciones y proponiendo un camino para resol-
verlas, creo que se pueden sistematizar algunas observaciones he-
chas en torno al curanderismo y a la hechiceria entre los mazate-
cos. Para ubicar al chamanismo, me pregunté cuél seria el lugar
especifico que ocupan los sabios mazatecos como hacedores, repro-
ductores y transformadores de lo simbélico e imaginario de los cam-
pesinos mazatecos. ¢ Cuél es ese lugar? El sabio maneja lo sagrado,
sin embargo, no es el tinico que establece una relacién con lo sagrado.
Tampoco toda la actividad religiosa es absorbida por él. Los hombres
y mujeres de conocimiento en sus actos cotidianos, en su ritual, re-
‘hacen partes de los mitos y simbolos religiosos. Como mediadores
con lo sobrenatural, pueden curar sin ser los tnicos médicos, ser
rezanderos sin ejercer el oficio explicito de sacerdotes, hechizar sin
ser unicamente hechiceros. : .

¢Qué es entonces lo especifico del chaméan? Segun Eliade (1976,
p. 16) al chamaén lo define una cualidad: la de manipular lo religioso
con base en el manejo de las “técnicas arcaicas del éxtasis”. En efec-
to, creemos que el manejo de los psicotrépicos es estructurador den-
tro de la concepcién del mundo mazateca. Aun cuando aparentemen-
te no se utilizan, los simbolos, acciones rituales, percepciones e
interpretaciones de la realidad est4n influenciadas por el mismo. Es
propio de los chamanes el dominio del “vuelo magico” en el suefio, du-
rante el cual una parte del humano abandona el cuerpo para em-
prender la comunicacién con el “cielo”, el “infierno” o con los “es-
piritus de la naturaleza”. Va al “‘antes” para proyectar sus poderes
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al “ahora” y enderezar la suerte (destino) favorablemente en el “ma-
fiana”. Es el mediador con lo sagrado. El brujo tiene la capacidad
, deresolver la contradiccién hombre-naturaleza: se comunica con ella,
habla con los animales y las plantas y del conocimiento de ella ema-
na su poder. .

El chaman renueva la relacion con los antepasados y se comuni-
ca con ellos. En su viaje extatico puede consultar a los “espiritus”
de los mejores médicos para curar a algin enfermo o bien recurrir
a los “fenémenos” de la naturaleza para hacer una “maldad”. Tam-
bién puede provocar la muerte o salvar a las personas que, sin su
intervencion, moririan necesariamente.

Ellos son los médicos de su comunidad. Manejan a veces magis-
tralmente la herbolaria para la curacién. Sin embargo, el chaman
es a la vez un especialista del “alma” humana: conoce su forma, sus
dependencias y su destino. Maneja por lo tanto una teoria sistema-
tica del hombre, teoria que es compartida en sus elementos (tal vez
no tan sistematicamente) por los grupos sociales en que interviene.
~ En su actuacién maneja la agresion y la ansiedad generadas por di-
ferentes actos de poder del grupo social en que se mueve. Esta an-
siedad y esta agresién son recreadas y resueltas mediante la dra-
matizacién dentro del ritual.

Como el brujo, comparte con el grupo social establecido una con-
cepcién del mundo; su conocimiento, su especializacién implica po-
der social. Como poderoso, el hombre o la mujer de conocimiento
tiene un papel en las relaciones de poder en general, las cuales tie-
nen su historicidad bien especifica. Es aqui donde las definiciones
de Eliade no bastan para explicar este papel. Es necesario ubicar
al chamanismo como un 4rea de intervencién social dentro del gru-
po y no sélo como de “manipulacién” de lo religioso. En Jalapa de
Diaz y Huautla est4 ligado a la viudez femenina, en parte a la homo-
sexualidad, al rezandero, al casamentero; en otras partes, al conse-
jo de ancianos.

Es importante ubicar el lugar social de los chamanes dentro del
ejercicio del poder hegemoénico asi como el papel que desempefian
en los procesos alternativos a la accién de los grupos dominantes.
Al respecto surge inmediatamente la duda: si la cultura mazateca
est4 siendo agredida, ¢cual es el papel del hombre y la mujer de co-
nocimiento dentro de la misma? En otras sociedades fuertemente
agredidas, los chamanes abandonan algunas de sus tradiciones an-
tiguas para retomar de la sociedad dominante algunos de sus ele-
mentos y asi generar un movimiento vigoroso de fortalecimiento gru-
pal sobre la base de nuevas condiciones. Es asi como se gener6 por
ejemplo el culto del peyote (Lanternari, 1966, p.165).

En la concepcién del mundo que manejan los chamanes se reela-
boran partes o fragmentos de los mitos y de la religién cristiana.
Es decir, lo que hoy observamos como lo imaginario y lo simbélico
manejados por los hombres o las mujeres de conocimiento es un se-
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dimento condensado y reformulado de lo que otrora fuera una con-
cepcién hegeménica del mundo, que con la conquista se convirtié
en subalterno. Este mundo simbélico es utilizado para interpretar
de manera unitaria todas las practicas sociales. Asf, por ejemplo,
el acto de sembrar es a la vez un acto religioso y social, o bien el
acto de curar es un proceso individual, familiar y comunal. Esta con-
cepcién unitaria se enfrenta a la visién hegeménica de la nacién, so-
bre todo cuando la produccién campesina se va integrando al mer-
cado de una manera més estricta. '

A partir de esta situacién, los diferentes grupos sociales luchan
con distintas concepciones para explicar un mismo fenémeno. En
esta lucha por la interpretacién de un mismo hecho, la concepcién
mazateca del mundo puede fungir como una “contra-cultura” o bien
como un lugar recéndito de la resistencia cultural frente a la impo-
sicién de los grupos dominantes. Por largos afios ha sido el espacio
por excelencia de la resistencia. Esto se puede observar especialmen-
te en los levantamientos de los grupos étnicos en contra del colonia-
lista (Lanternari, 1966, p. 21). Los miembros del Instituto Lingiiisti-
co de Verano que han actuado en la mazateca comprendieron esto
demasiado bien cuando impulsaron sus misiones. Pike y Cowan
(1959) escriben un articulo que titulan “Mushroom ritual versus
Christianity” (Ritual de los hongos versus cristianismo). Pareciera
que estamos en la época de la Inquisicién en la cual el tnico criterio
de verdad religiosa era el propio. Lo mismo se puede decir del misio-
nero catélico que centra sus ataques en contra de los brujos como
portadores de la cultura autéctona.

El chamanismo como parte esencial de una cultura étnica cuya
poblacién mayoritaria se ubica dentro de las clases explotadas cho-
ca de manera frontal con los mecanismos de centralizacién estata-
les, econémicos, sociales y politicos. Ha sido combatido por los mé-
dicos de las instituciones, sin que éstos investiguen la tradicién
milenaria.

Una de las preocupaciones de los aparatos estatales es extender
su hegemonia (del Estado-naci6n existente) hasta los lugares mas re-
conditos de la Republica. Para esto necesitan formular una politica
del lenguaje que destruya los procesos de simbolizacién de grupos

.y clases no hegeménicos (que son a la vez formas de vivencia y de

produccién especificos) y los sustituya por otros més factibles de
ser controlados por los mismos aparatos de hegemonia de corte na-
cional e internacional, incluyendo a los del Estado.

Como el chamanismo tiene tal trascendencia, la forma més sen-
cilla de subvertirlo y de refuncionalizarlo se ubica precisamente en
el terreno religioso. Por ejemplo, las técnicas extaticas del chaman
se sustituyen por el ritual de las actas carisméticas pentecostales
que vinculan los aspectos catarticos con lo simbélico de su sistema
religioso. La misién del 1Lv es precisamente analizar los procesos
de simbolizacién y sus transformaciones lingiiisticas y manipular
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esos mismos elementos en otra concepcién del mundo —la do-
minante. )

Ahora bien, en este proceso de transformacion, destruccién y re-
formulacién de la concepcién del mundo, lo importante a sefialar
es su papel especifico dentro de la lucha y el enfrentamiento de las
clases y los grupos sociales. Es por ello por lo que proponemos que
el camino de anélisis y de conceptualizacién del chamanismo se reali-
ce no sélo desde el fenémeno como tal, sino también en términos
de la lucha en que se halla inmerso el grupo social. En otras pala-
bras, se trata de establecer su papel social y politico en un momen-
to dado, es decir su historicidad.

DELIMITACION DEL MANEJO DE LO SAGRADO: AREAS DE INTERVENCION
SOCIAL DE LOS HOMBRES Y MUJERES DE CONOCIMIENTO

¢Pertenecen acaso las diferentes especialidades, como hechicero(a),
curandero(a), rezandero(a), partero(a), huesero(a), hierbero(a) y cu-
lebrero(a) al “complejo chamanico”? ¢ Cuales son los niveles de in-
tervencion social, politica y religiosa por parte de los hombres y mu-
jeres de conocimiento en la sociedad? Para dar una respuesta a estas
preguntas vamos a hacer un recorrido sintético a partir de algunos
ejemplos individuales.

1. Un nifio tiene calentura y el diagnéstico es “susto’’, porque se
cay6 de la hamaca y se espanté su espiritu. El brujo o curandero
ech6 maiz y adiviné lo que tenia y asf comenzé su curacién.

2. Una sefiora estuvo enferma y no se sabfa qué tenia aun cuando
acudi6 a los médicos del mvss (Instituto Mexicano del Seguro Social).
El diagnéstico del curandero: “mal aire” por un altercado entre ella
y otra mujer. La sefiora vio c6mo esta otra mujer apedre6 a unos
guajolotes e informé del hecho a los duefios de los animales, lo que
dio origen al conflicto. El duefio fue al municipio para exigir el pago
de los animales. La madre de la que hirié los guajolotes es bruja y
lanzé un “mal aire”. Esa es la razén de la enfermedad y después del
diagnéstico, sané.

3. Una senora enfermé de hinchazén después de un parto; no sané
luego de acudir con los médicos del iMss. Mediante técnicas adivi-
natorias y extéticas ella y el curandero descubrieron el origen del
mal: cuando ella y su marido recibieron el solar por parte de la Co-
misi6én del Papaloapan en el reacomodo, un sefior les tuvo “envidia”
y fue con el hechicero, quien lanzé un “mal aire” que le hizo dafio
a la mujer. El “mal aire” estaba destinado al hombre pero, por el
parto (una situacién de debilidad), fue ella quien recibié los efectos.

4. Un sefior se meti6 en una parcela ajena que estaba encomen-
dada a Chikon Nangui. Esto ofendi6 a los sefiores del monte, no tuvo
salvacién y murié de una enfermedad.

LOS HOMBRES Y MUJERES DE CONOCIMIENTO 165

5. Cuando las mujeres se sienten embarazadas es comin que acu-
dan al brujo para que les dé una “pulseada’” que confirme el emba-
razo. Mesés mas tarde repiten la visita para realizar un “acomoda-
miento” (de la criatura). El brujo quema copal, unta en forma de cruz
una infusién hecha a base de tabaco molido en la parte superior de
la cabeza, sienes y en las articulaciones “para proteger el cuerpo”.
El hongo le enseiia a la partera qué hierbas usar en el parto. Tam-
bién adivina si va a nacer un hombre o una mujer.

6. Se perdi6 un totol (pavo) e interviene el brujo para localizarlo
y descubrir quién lo robé. 4

7. Para hacerle brujeria le robaron su ropa a una mujer. Con la
semilla virgenmaria un brujo pudo sefialar al autor de la brujeria,
que fue llevado ante el agente del Ministerio Publico.

8. Antonio “hace uso” (relacién sexual) de una mujer que no es
“suya” junto al rfo. Se enferma y piensa que se va a morir porque
es malo hacer el amor afuera de las casas. Tiene que intervenir el
brujo para resolver la situacién. La mujer pare un hijo que se mue-
re después del parto. Por otro lado, un hijo que Antonio tiene de su
mujer legitima adquiere cancer en los ojos. El brujo no tuvo la ca-
pacidad de desviar todos esos males.

9. Al comentarle a don Amadeo Calleja que vi una enorme pochota
(4rbol sagrado de los mazatecos) que fue derribada donde se esta
construyendo el dique de la presa Cerro de Oro y que en su base habfa
ofrendas de huevos y velas, me dice: “Es el pago que se hace mediante
el brujo cuando se tumba un palo grande en el cerro, digamos una
pochota o madera fina. Dejan cacao como tributo, como pago a Chi-
kon Nangui [Sefior de la Tierra). Es el que manda a los palos. Si se
tira como quiera, luego se muere uno. Chikon Nangui lo mata a uno
por no pedir permiso en una ceremonia que encabeza el shuta tshi-
nea. En 1956 murié el difunto porque no lo hizo y le cayé encima
el palo.”

10. Un sefior golpea a su esposa, cuyo tfo es pistolero del bando-
lero social m4s importante en la regién (“‘el Tomasin”). El pistolero
amenaza al esposo de asesinarlo si no se va del pueblo y deja a la
mujer en paz. El sefior, que no quiere relacién alguna con las auto-
ridades recurre a un hechiero (taa’) cuyos hechizos provocan a 16
dias de la amenaza una tremenda balacera entre pistoleros. La ma-
yoria de éstos mueren o caen heridos, junto con su comandante, de
la policia de Acatlan de Pérez Figueroa, Oaxaca.

11. Después de que la mayorfa de los campesinos de Jalapa de
Diaz intentan arrebatarle la presidencia municipal a la gente del ca-
cique y que son reprimidos duramente por la policfa del Distrito de
Tuxtepec y por los pistoleros, con intervencién directa del cacique
y con un saldo de varios muertos, uno de los matones principales
muere porque fue obligado por un taa’ a tomar veneno que él mis-
mo preparé. ‘“‘Es por no aguantar tanta ‘chingadera’ que hizo”, fue
la explicacién generalizada.
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12. Un sefior de La Brefia cae asesinado: Lo traicionaron. Trai-
cién aqui quiere decir que nadie vio a los asesinos y que ademaés lo
balacearon por la espalda. El hermano del difunto recurre al taa’
(o teej’) que, por medio de la hierba o el hongo, consulta con el “otro
yo” del difunto acerca de lo sucedido y del culpable del asesinato.
El hermano toma la pistola y mata al asesino. El asesino anterior-
mente habia tenido un altercado con el difunto respecto al proble-
ma de a quién se le iba a cortar la cafia primero. (En la regién, quien
logra cortar su cafia primero tiene ventajas sobre los demés ya que
en los meses de diciembre, enero y febrero hay suficiente mano de
obra y més barata en un 25 a 50 por ciento que en los meses de mayo
y junio. Ademés, el que corta al tltimo ya tiene menos sacarosa en
su cafia y el terreno comienza a empantanarse por las lluvias con
el peligro de quedarse con su cafa sin cortar. Por esta razén tienen
mayores facilidades de cortar primero los que est4n ligados al po-
der estatal, sea al comisariado ejidal, a la cnc, al Comité de Produc-
cién Cafiera, sea a los poderosos relacionados con el ingenio y los
terratenientes.)

13. Después de una invasioén de tierra por parte de campesinos
a un latifundista entra la policia a desalojar violentamente a los ocu-
pantes del predio. Un nifio es atropellado por el carro de la policfa,
asi como su madre que intentaba rescatarlo. Cuando algunos médi-
cos llevaron a la madre y al hijo a hospital porque se diagnosticaba
lesiones internas y conmocién cerebral, la mujer insistié en que fuera
mejor ver al brujo para que la curara de “espanto’” por medio de
una “limpia”. ’

14. Un hierbero sabe qué planta usar para curar. Lo aprendi6 me- -

diante el hongo o la hierba marfa y la semilla. :

15. Una partera se introduce a su oficio mediante el hongo y sabe
qué plantas usar para acelerar el parto.

16. Un huesero, cuando no le resulta su trabajo, consulta al hon-
go, 2 la semilla o a la hierba para ver cémo hacer la curacién.

17. Un brujo-curandero puede “enderezar” el destino. Primero
consulta al oraculo, echando maiz, viendo tras la vela, etc., y des-
pués dice qué es lo que pasa para que uno ya no se enferme més.

18. Un sefior golpe6 a su mujer, el hermano de ella le aconsejé
que mejor se apartaran. Hubo golpes y machetazos. El hermano no
quiso emplear personalmente la violencia. Se fue, contraté un he-
chicero especializado en viboras, que mediante su hechizo obligé al
esposo de la ofendida a tener deseo de ir a trabajar, de bajar al cam-
po y alli lo mordié una vibora cuyo veneno lo maté.

20. Una mujer no mazateca del Distrito Federal se enferma y nin-
gin médico famoso la puede curar. Va con el “curandero indio”. Este
le dice al marido que lo que le ocasiona el mal a su mujer es que
¢l traté de “usarla” cuando estaban solos, no casados, junto al rfo.
A ella se le olvidé esta “muina” que trafa y por eso anda mal. La
mujer sané después de que el brujo le hizo recordar esta situacién.
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21. Un hombre llega muy angustiado con el cura y dice que el
come-hombres lo va a devorar. El come-hombres ha sido mandado
por un faa’ que contraté un vecino que le tiene envidia porque puso
una tienda. En todas partes donde camina oye voces que dicen: “te
voy a comer, te voy a comer”. Dice no poder escapar del hechizo.

22. En la cueva del cerro Rabén (cerca de Jalapa de Dfaz), donde
vive el arco iris, hay dos chichis (pechos) para que llueva. Llevan 40
velas, dos totoles que dejan amarrados alli, después se chupan la
piedra. A los tres o cuatro dfas llueve. Para parar el agua (cuando
llueve demasiado) van al pocito que est4 arriba del cerro para ha-
blar y “rendir homenaje”. Entonces cosechan bien las siembras. En
idioma mazateco se les dice naa-entsi (Inchdustegui, 1977, p. 131).

23. “Los abuelitos, antes de sembrar, dicen que los ‘duendes’, los
‘chaparreros’ o ‘chamaquitos’ (o aires) tienen que ser corridos pri-
mero del lugar a donde se va a rozar. Es como si usted llega a mi
casa sin anticiparse y me pega. Asf pasa con los chaneques para que
no pierdan el sentido porque se va a sembrar.” Se dice la oracién.
Se toma la semilla virgen (olliuluhqui) y se busca un maestro (bru-

. jo) especial para correr a los chaneques. Se le paga al jefe de los duen-

des y chaneques con cacao. Y se dan buenas cosechas. Luego no se
puede cortar como quiera el elote: como ya est4 rogado y recomen-
dado con el jefe que cuida la milpa. No cualquier animal se mete.
Una gente también respeta a la milpa.” (Entrevista con don Amadeo
Calleja.) Los que van a trabajar a la milpa, los compadres y los due-
fios, tienen que guardar abstinencia sexual por 52 dfas.

24. En Ojitlan hay “brujos de raya”. Son los que resguardan los
lfmites territoriales del grupo para que nadie los altere.

25. El primero de enero, el tshinea hace la ceremonia anual, cuan-
do el afio est4 “tierno”, para resguardar la unidad doméstica de pro-
duccién en contra de los males, enfermedades, viboras, alcoholis-
mo; para que se dé bien la cosecha; para que la atencién de los seres
sagrados hacia la familia esté garantizada. Es la ceremonia de
huinchaa antes descrita.

Con esta sintesis de casos —los habr4 ma4s y diferentes— pode-
mos sacar las siguientes conclusiones preliminares.

Las 4reas de intervencién social son multiples y en ellas se utili-
zan las técnicas extéticas y el “vuelo méagico”, lo que nos autoriza
a hablar del “complejo chaménico” pero no en un sentido psicolégi-
co. Con estos ejemplos podemos afirmar que cualquier acto econé-
mico-polftico-social es traducido, interpretado y teorizado en fun-
cién del mundo simbélico que se maneja a través de los distintos
rituales. '

La intervencién chamaénica en los acontecimientos es de suma im-
portancia ya que en la préctica tiene una explicacién clara de los
““males sociales” que los hombres y mujeres de conocimiento resuel-
ven. Por lo tanto integran lo que se desintegra en el acontecer so-
cioeconémico y politico cotidiano, tanto del individuo como de la
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colectividad, y tienen una gran influencia en el acontecer social una

vez que se trata de equilibrar lo que desestabilizé el “alma” y el
- “cuerpo” del individuo como “participante y miembro de la comu-

nidad”. Son los guardianes de la colectividad y de sus partes.

Por otro lado, a través del hechicero se puede desintegrar lo que
permanece estable. Una de las 4reas de intervencién méas importan-
tes es la enfermedad que generalmente tiene un origen violento. La
enfermedad puede surgir en relacién con la intervencién del hom-
bre en la naturaleza, o bien a raiz de las relaciones entre los hom-
bres. La “enfermedad-curacién” tiene que ver con su elemento cen-
tral dentro de la produccién: la reposicién de la fuerza de trabajo,
que es la fuerza productiva vital para la sobrevivencia.

También la posibilidad de enfermarse sirve como controlador de
la moral sexual en la medida en que se sabe que se hizo o que se
desea hacer el amor en los lugares prohibidos. Controlar la moral
sexual significa cimentar las alianzas entre familias y reproducir el
régimen patriarcal cuando el consejo de ancianos funciona.

Sin embargo, no sélo la agresién, por cualquier friccién cotidia-
na ocasiona la enfermedad y la muerte con la intervencién del cha-
man: también los elementos de la organizacién politico-social de este
pais, como las parcelas, el corte de la cana, pistoleros de los pode-
rosos, represiones sobre el pueblo.

En sintesis, todo lo que sucede es traducido al cuerpo; y todo lo |

que sucede al cuerpo, a relaciones sociales. Esto significa que los
acontecimientos a nivel de relaciones sociales también pueden afec-
tar la naturaleza.

Hay 4reas en las que sélo interviene un especialista, ya sea hechi-
cero, huesero, partero, hierbero, culebrero, etc. Sin embargo, la
mayoria de ellos han pasado por “técnicas extéticas” para especia-
lizarse. También hay maestros que dominan la mayoria de las espe-
cialidades.

Dos son las figuras centrales dentro del complejo chamanico: el
taa’ o teej (hechicero que tiene el “pacto con el diablo” y hace el mal
o el bien) y el tshinea, brujo-curandero que se comunica con los san-
tos, con los chikones (sefiores de la tierra, del cerro, etc.), con los
diferentes animales en espacios sagrados. . .

No siempre se puede observar nitidamente la separacién del cu-
randero con el hechicero. Algunos afirman que estan perfectamen-
te separados y otros no. La traduccién literal de tshinea seria ““hom-
bre de conocimiento que adivina”, y de teej o taa’, brujo-hechicero.

¢QUIENES SE CONVIERTEN EN CURANDEROS Y HECHICEROS?
En los lugares donde prevalece el shuta chinga o consejo de ancianos

existe cierta aglutinacién de los hombres y mujeres de-conocimien-
- to en torno a esa organizaciéon. Tanto en Ojitlan (4rea chinanteca)

'{,
[

e

‘ LOS HOMBRES Y MUJERES DE CONOCIMIENTO 169

" como en Tenango (4rea mazateca), el shuta chinga ditho, el princi-

pal de los ancianos, es hombre de conocimiento o sabio que maneja
el vuelo extatico mediante psicotrépicos. Sumerjamonos en el si-

guiente relato para explorar su importancia (Amatulli, 1979, p. 137):

Cuando uno quiere casar a su hijo se celebran bodas solemnes y est4 uno
obligado a pedir la orden de los ancianos. Estos aconsejan al novio para que
se porte bien con su esposa durante toda su vida y que nunca se separe de
ella bajo la responsabilidad de los ancianos.

Por eso envian a dos de sus ayudantes para que dirijan la boda.

Uno se encarga de los consejos y otro de la comida. El que se encarga
de la comida va a actuar como servidor y se preocupa de apartar la pechu-
ga, el higado y la molleja, una pierna, la sangre o la cabeza; si se trata de
un cochino o un buey tiene que apartar cuatro kilos de carne de lomo, un
poco de sangre ademés de caldo y tortillas. Asf, todos los ancianos con sus
ayudantes quedan contentos. Si la comida no alcanz6, pasados unos seis me-
ses, el esposo, la esposa o uno de los papés del cényuge empieza a enfermar-
se. Entonces se presenta a un curandero que empieza a hacer preguntas:
“¢Cémo empezaste a enfermarte?”

“Empecé sofiando que se estaba repitiendo mi boda con mucha gente que
comfa pollo, caldo y tomaba licor, mientras tocaban misica y yo bailaba. Esto
se repite todas las noches y yo amanezco muy grave.”

Entonces el curandero empieza a hacer una limpia con cuatro blanqui-
llos. Al final los rompe y los pone en un vaso de agua. Los examina y conclu-
ye: “Es cierto lo que acabas de decirme. Es que no te alcanzé para la boda
y falté algo para llevar al anciano. No te preocupes, yo me encargo de arre-
glar todo. Dame por el momento 50 pesos para ir al manantial y 20 por la
consulta.”

Entonces el enfermo le da los 70 pesos, su camisa, dos cubetas y una
botella.

Una hora después el curandero regresa del manantial con la camisa y el
agua para el enfermo.

Este vuelve a su casa muy contento, empezando pronto a rociarse con el
agua del manantial y a ponerse el lodo en la parte de la cabeza donde siente
més dolor. Después se acuesta y trata de dormir esperando asf su alivio.

Cuatro dfas después el enfermo se presenta otra vez con el curandero para
ponerlo al tanto de la situacién.

Este le pregunta: .

“;Cémo te sientes ahora? ¢ Un poco mejor?” “Sf, me siento un poco me-
jor. Ahora en realidad puedo comer un poco de tortilla. Pero me siento muy
débil y sigo sofiando de noche.”

“Vamos a ver qué pasa”, dice el curandero. Toma cuatro blanquillos, pone
dos en una mano del enfermo y dos bajo la silla, donde est4 sentado. Des-
pués de media hora, el curandero rompe los huevos en el vaso de agua y los

. examina para adivinar. Su respuesta es la siguiente: “Ahora sf que apareci6

bien la solucién. Hay que ir con el jefe de los ancianos para que de una vez
se te quite la enfermedad. Para mafiana trata de conseguir 500 pesos.”
Al dfa siguiente van a casa del jefe de los ancianos muy temprano. El cu-
randero va adelante; el enfermo sigue atras con su pap4, su mam4 y su espo-
sa. Llegando a la casa del jefe de los ancianos, dicen: “buenos dfas abuelito”
y le estrechan la mano. Entonces el curandero empieza a recomendar al en-
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fermo diciendo: “Dispense usted, abuelito, trajimos a este enfermo y quere-
mos que nos dé fuerza para curarlo, porque sabemos que usted es el padre
de este pueblo y tiene la autoridad para echar el espiritu malo bajo su res-
ponsabilidad.” El anciano pregunta: “¢Qué tiene este hombre?" El curande-
ro contesta: “Este hombre suefia mucho de noche. Parece estar renovando
‘otra vez su boda y se pone hasta grave.” “Vamos a ver”, dice el anciano. Toma
dos blanquillos, los bendice y empieza la limpia. Llegando a la frente le hace
la sefal de la cruz y prosigue hasta tallar con ellos todo el cuerpo del enfer-
mo. Después los parte y los vacfa dentro de un vaso para adivinar la causa
de la enfermedad. “Es que ustedes, papa y mama4 de este hombre, prometie-
ron mucho al pap4 y a la mama de esta mujer cuando fueron a pedirla. Por
eso su hijo ahora est4 enfermo. No hicieron el baile, no dieron el cochino,
el mafz, todo lo que prometieron. Por eso suefia bailes, fiestas, comida y ani-
males.”

“En realidad todas estas acusaciones est4n en su mano. Pero ahora qué
bueno que llegaron aquf conmigo. Aquf vamos a arreglarlo todo para que
de una vez sane este hombre.” Entonces el curandero le pregunta al paps
del enfermo:

"¢ Es cierto lo que dice el anciano?” Sf —contesté el papi— ¢ahora qué

vamos a hacer? Yo quiero que sane mi hijo. Voy a renovar otra vez la boda
"y dar lo que prometi.

Entonces el curandero habla otra vez al anciano diciendo: “‘Abuelito, per-

dona a este hombre para que sane su hijo, él quiere renovar la boda dando
todo lo que prometis.”

“Bueno —dice el anciano—, vengan ustedes dentro de ocho dfas, yo lla-
maré el papa de la esposa de este hombre para que termine todo este proble-

ma. Todo esto les costar4 800 pesos para que el dfa de mariana hagan la fies-
ta segtin el contrato y asf nadie se enferme.”

En este relato vemos cémo se deposita el poder simbélico del grupo
social en los ancianos, que velan, entre otros asuntos, por el buen
desarrollo de las alianzas. Cuando el consejo de ancianos est4 intac-
to, son los mediadores entre los humanos y lo sagrado y reconoci-
dos a la vez como los shuta tshinea (principales).

Hay otro elemento importante que se agrega al anterior. Al pre-
guntarle a un campesino por qué hay mas brujos ancianos que jéve-
nes, me contesta lo mismo que para las viudas: “es que la gente les
confia més que van a guardar dieta”. Y es que es necesario guardar
abstinencia sexual antes y después de la ceremonia de la curacién.
Posteriormente intentaré una explicacién del papel de la abstinen-
cia y del recato sexual en el proceso de curacién.

En lo simbélico, el poder de los ancianos se expresa en su capaci-
dad de transformarse en hombres de conocimiento principales.

El relato anterior nos muestra el papel del anciano como “hom-
bre colectivo” en su funcién de mediador en los conflictos entre las
familias, con la utilizacién de lo simbélico como espacio de poder.
El anciano supremo, el shuta chinga ditho, es el representante del
poder campesino-étnico en un espacio geografico determinado-que
aglutina también de alguna manera a los shuta tshinea (hombres y
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mujeres de conocimiento). En otras palabras, el .poder'smt:béhtgz
acompafia su poder polftico. El r.elato nos transmite vazla:;i f:ber
de este poder: primero la sensacn'n} de gravedad despgds ; apex
sofiado toda la noche asuntos relacionados con la comida. En

lato, la primera alusién a los-alimentos indica que el padre del mu-

chacho, organizador de la boda, no gorres.pc.mdlé a lo.(riecnblld? ;:1
las reciprocidades usuales: no ofrecié suficiente.comida a la -
lia de la muchacha. Sin detenernos en el paPel que tiene u;la c'<l>.mx
lona en el momento en que se consuma la alianza entre las an];l ;)a:r
creemos aqui que el sentido de la transgresi6n consiste en nod al 3
dado un “don” suficiente a los responsa.bles y testigos delto Ss o
alianzas (es decir la comunidad) y constituye una lesién al poder
icio) de los ancianos. 2 :
o ;‘:)rs:,tl:rigrmente se le da un giro al relato. No se trata de v.lma le-
sién a la relacién con los ancianos sino a la reciprocidad coln os pla-
rientes de la muchacha. La famili_a del futur_q esposo sedl clavéla;\ana}
novia pagando poco por ella en la fiesta de: la cxmentacwnble aa la >
za, o sea la boda. Esta situacién se convierte en un problema p s
el muchacho, se vuelve corpérea, se enfem y tiene quel recuitz;rrl o
al brujo, que finalmente lo lleva al shuta cht.ng-a ditho, a amacl o
principal que es también el hombre de conocimiento pr:incllp o
él se condensa la responsabilidad de la !)uena mafcha e las reg
procidades entre las familias y esta fu{lc16n la realiza atestiguando
o bien resolviendo los conflictos mediante sus pqderes. ta
Aparece también en el relato que se recurre primero ahqn s Z'z-
tshinea thingui, que canaliza a su paciente con el shuta tshinea di
incipal. A _ .
e E;l:'leczt\ll’i?iad el relato nos ensefia con un ejemglo de la vida coti-
diana las dimensiones sociales de! consejo de ancianos y de su ];_rm‘;
cipal: las de velar por la colecti\{ldad, no sélo en lo_ que se l:eé ier
a su territorio ocupado (los “brujos” guarda raya) sino también en
iones sociales. . )
lassx:llii::l’:;erg;. no todos los hombres de. conocimiento son ancia-
nos ni se reducen al anciano principal. Existe otro tipo ?e pe_rs:l)nas
que pueden desempeiiar este pa}?el, como por ejemplo las viuc astg
los homosexuales. En efecto, var;as de l:asdm:Jeres de conocimien
s-brujas-hechiceras, etc.) son viudas.
(pali;i‘rsmjeré's viudas o “dejadas” tienen que in_geniérselas pgra so-
brevivir ya que en el sistema patriarca.l. es dificil para e}lllas ; tener
y trabajar tierras (aunque el sistema ejidal les d¢ derecho). Por una
parte, como estéan fuera de las alianzas sextf‘ales ) puedﬁn ser presas
de las asechanzas masculinas o bien irse-dg “cocineras (asf se nom-
bran) de los mé4s acomodados. Otra pqsxbxhdad es la de regresar a
la unidad de produccién del padre. Fmalme_nte,.una manera para
recobrar cierto poder perdido en esta organizacién de hombre;_ es
la de convertirse en curandera, partera ylo hechlf:era. Doia §a ina
describe como tiene que dejar su vocacién de mujer de conocimien-
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to mientras se encuentra casada. Después de enviudar es cuando se
dedica de lleno a su “destino de curar” (Estrada, 1977, p. 62). En esta
nueva situacién se adquiere un poder importante. No es casualidad
que la mayoria de las curanderas y/o hechiceras sean viudas. Ser
curandera y/o hechicera significa recobrar y ejercer todo el conoci-
miento empirico milenario. Claro est4 que no todas las curanderas
son parteras. Creo que se trata aqui de un terreno basico de valora-
cién social y de poder dentro del grupo social. Esta valoracién so-
cial no es posible cuando el conocimento que se transmite de gene-
racién en generacion es sustituido por las concepciones de la cultura
dominante. Con esta nueva interpretacién del mundo, expresada en
un lenguaje ajeno, las mujeres son sometidas en un marco en el que
“ellas son ignorantes” y los de afuera —los de la cultura nacional—
“si saben”. Dice una mujer de la zona cafiera: “las viejitas sabian
curar, sabfan de hierbas, de espanto, y nosotros ahora, pues vamos
al puro Seguro Social. Le recetan a una, que una pastilla, que una
inyeccién, que a veces no sirven para nada”.

¢Cual es el significado de la tendencia a que las curanderas sean -

viudas? Una viuda est4 fuera de las alianzas sexuales o sea de la ca-
pacidad reproductiva que necesita la familia patrilocal al “obtener”
una mujer de otra familia extensa patrilocal. El significado de estar
fuera de la capacidad de concebir y reproducirse biolégicamente lo
veremos mas adelante cuando analicemos la homosexualidad.

Los hombres curanderos y hechiceros generalmente también es-
tan fuera de la unidad de produccién campesina. Dicen en Huautla
de Jiménez que “los brujos son putos”. Al principio de la investiga-
cién pensabamos que se pudiera tratar de una de las multiples fan-
tasias y estrategias defensivas de la gente acerca de los.chamanes.
Después de indagar mas sobre este aspecto, nos hemos dado cuenta
de que la mayoria de los que ejercen las diferentes especialidades
chamanicas son calificados como chotos (homosexuales). Al pregun-
tar por qué los curanderos son chotos, me contesta un campesino
de Jalapa de Diaz: “Es que no quieren trabajar la tierra, prefieren
estar en casa.” Y en Cabeza de Tigre, Soyaltepec, otro afirma: “Ellos,
los curanderos, ya no quieren trabajar la tierra y asi trabajan de eso.”
En Jalapa de Dfaz (cabecera municipal) y en Ojitlan (zona chinante-
ca) también est4 muy difundido que los brujos sean homosexuales.
Sin embargo, su homosexualidad podria tener varios sentidos. Man-
teniéndose al margen del ciclo y equilibrio de una unidad familiar
de produccién, que es la forma de produccién més generalizada en
la region, la especializacion chaménica seria un camino seguro para
sobrevivir.

Algunos hechiceros y curanderos se convierten en rezanderos, que
a la vez dan la comunién, rezan a peticién de una familia, organizan
a la iglesia (esto sucedi6 en Jalapa de Diaz hace algunos afios). En
este caso la comunién no tiene relacién con la de la iglesia catélica,
sino que se desarrolla alrededor de las técnicas extaticas experimen-
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tadas no sélo por el brujo sino por los miembros de la comunidad.
La comunicacién con lo sagrado puede realizarse en forma colecti-
va bajo la batuta del rezandero. Como es brujo y a la vez el princi-
pal encargado de organizar la “iglesia”, el chamén, en la mazateca
como en otras partes del mundo, guarda el celibato ritual hacia las
mujeres al igual que los curas de la iglesia institucional.

El brujo-curandero tiene que guardar abstinencia sexual por lo
menos cuatro dfas (a veces hasta 52 dfas cuando se trata de “rezar”
una milpa) para que el paciente recupere su espiritu (asean). Si un
brujo-curandero masculino adopta totalmente estos menesteres, es
dificil que viva siempre en celibato con respecto a las mujeres.

En la region de Tenango y Temascal hemos podido constatar que
varios brujos han tenido mujeres de las que se han separado, o sea
que no entablaron relaciones fijas y duraderas. Tarhbién hemos ob-
servado una tendencia fuerte a la bisexualidad. Se los prefiere como
casamenteros por su condicién de solteros u homosexuales. La ci-
mentacién de la alianza es importante por parte de los brujos ya que
el intermediario va a ser a la vez testigo de la transferencia de po-
der sobre la futura novia; transferencia que pasa del padre de la no-
via al novio mismo. Si bien no todos los casamenteros son brujos
u homosexuales, ni todos los homosexuales son brujos, se puede ob-
servar que éstos inciden de una manera fundamental en las alian-
zas sociales. Por un lado, como casamenteros han de velar para que
la alianza se mantenga y nada la viole. Tanto las viudas como los
homosexuales estan fuera de las alianzas, pero a la vez son los esla-
bones clave para mantenerlas. Las viudas normalmente tienen liber-
tad de tener amantes, inclusive es con ellas con las que muchos j6-
venes se inician en el mundo de la sexualidad objetal. El homosexual
también rompe con los limites de las alianzas sexuales.

Estar fuera del trabajo agricola significa en la cultura campesi-
na “ser mujer”, pero “‘ser mujer” fuera del control patriarcal, como
viuda, significa también poder. Y asi se presenta la otra cara de la
moneda de la organizacién patriarcal: “el poder femenino (ya sea
representado por el hombre o la mujer) que tiene su expresién jus-
tamente alrededor del curanderismo y la hechicerfa”.

Las consideraciones anteriores son sélo aproximaciones a la cues-
tién del fenémeno de la homosexualidad vinculado a la hechiceria
y al curanderismo y se requiere un estudio mas amplio. Lo notorio
es que, entre los mazatecos, existe una gran aceptacién de la homo-
sexualidad masculina, aunque es un tema recurrente que provoca
burlas y risas entre la poblacién. Su papel social abarca espacios
vitales como el ser casamentero o mediador con lo divino. Este
hombre-mujer (ha na) o el bardaje vive también su homosexualidad
a manera de “travesti” (Desy, 1980). Es considerado choto el que de-
sarrolla el papel femenino dentro de la-homosexualidad.

Cuando el consejo de ancianos es sustituido por el cacique, los
homosexuales ocupan el papel antes desempefiado por los ancianos.
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A veces funcionan, digamos, como bisagra en la articulacién de las
alianzas entre las familias patrilocales, ademés de constituirse en
la sintesis de lo masculino y lo femenino. Adem4s son los mediado-
res de la sociedad con lo divino. En este sentido, no debe ser ubica-
do como un producto de excentricidad social sino més bien como
uno de los ejes centrales de la concepcién mazateca del mundo que
traspasa barreras entre el hombre y la naturaleza para entrar en
la esfera de lo sagrado. Al convertirse el hombre en mujer y repre-
sentar la totalidad humana, se representa a la vez la capacidad de
cambiar de una situacién a otra, también de lo negativo a lo positi-
vo, es decir de asegurar la vida ante la amenaza de la muerte.

EL APRENDIZAJE DE LOS HOMBRES Y MUJERES DE CONOCIMIENTO

¢Cémo una persona del comtin se convierte en brujo, hechicero, re-
zandero o culebrero que hace uso de técnicas chamanicas?

En primer lugar, los actos de curanderismo, brujeria, hechiceria
y adivinacion son observados cotidianamente por el futuro hombre
o mujer de conocimiento. No se trata de algo nuevo dentro de su
vida y es por eso que, de un momento a otro, se puede convertir a

su nuevo oficio sin que, aparentemente, medie ningtin otro elemen- '

to de iniciacién en el conocimiento y en el ritual chaménico.

Sin embargo, para los (las) aprendices, en varios casos, existen
imagenes familiares como lo hemos observado entre brujos de Qji-
tlan, Jalapa de Dfaz, Huautla de Jiménez y Soyaltepec. Hemos cons-
tatado que varios brujos tienen un antepasado no lejano que ejercia
la misma especializacién y que de este personaje anterior se habla
con mucha admiracién, sobre todo en lo que se refiere al conocimien-
to que, en la actualidad, segun ellos, se ha empobrecido. En las si-
guientes péginas los shuta tshinea nos van a relatar sus experien-
cias de iniciacién:

Viaje de iniciacién de don Epitacio (Corral de Piedra, Soyaltepec):

Diélogo entre Dios y don Epitacio.

El viejito: ¢A dénde estas?, ;aqui?

Epitacio: No sé realmente, no sé.

El viejito: ¢Quién soy yo?

Epitacio: Tampoco lo sé.

El viejito: ¢Cémo dices cuando andas en el campo?

Epitacio: No digo nada.

El viejito: Yo soy Dios. Estas en la Gloria (todo esto como entre suefios
ya que duré seis horas “inconsciente”).

Epitacio: Entonces me ensefi6 una luz muy bonita, las estrellas, todo muy
hermoso. En ese momento, a la altura de un 4rbol se paré una mujer.

El viejito: Es la Virgen Santisima. Tu suerte es curar. Vas a decir asf: que
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San Pedro, San Pablo, la Virgen Santfsima y todos los santos hagan su santf-
sima voluntad. . .

Epitacio: Entonces vi un llano de hierbas y él me mostré para qué s_ex:via
cada una de ellas, indicAndome que tomara una hoja de cada planta y dicién-
dome dénde podia localizar cada una de ellas.

El viejito: Ahora vete a realizar tu misién. e )

Epitacio: Al despertar después de seis horas de mi inconsciencia vi canti-
dad de gente llorando porque crefan que estaba muerto. Asf fue como _apnendi
todo lo que sé. Aprendf solo a leer. Ddjgni maestro que esté all4 arriba. Tal
vez parece que me quité una venda de los ojos, pues 5019 aprendi. Soy curan-
dero y también rezandero. Llevo 30 afios curando. Mis consultas las hago
por medio del pulso y de granitos de malfz.

Don Pedro Marcos, curandero de Cabeza de Tigre, Soyaltepec, se inici6é cuax_ldo
tenfa 13 afios. Siempre era enfermizo hasta esta edad. Se privé en una fies-
ta. Estuvo como muerto por cuatro horas y ahf le ensefiaron a quién rezal:le
y las plantas para curar. Su familia estaba en una fiesta que se suspe.r,xdlé.
Y despierto, un huesero le dijo que tenfa que curar, que era la ‘ chance que
le daba Dios, si no que iba a morir. Desde ese momento tuvo la primera con-
sulta. Después san6 él. . .

Don Valeriano Flores nos platica asf su iniciacién:

Soy 20 veces més bueno que todos los curanderos que curan aquf porque,
mira, yo quedé muerto tres dfas, ya tendido. Y en esos tres dias. estuve en
la gloria, en el cielo. Yo vi muchas cosas, todo lo que sabe la Biblia, pues
fui y vine, me llevé una virgen y un santo y asf aprendf. Los otros curande-
ros toman una semilla para aprender a fuerzas, se ponen _hasta loco§.

Yo padecfa de ataques durante 13 afios. Me daban semll_l_a de la virgen
y no sanaba, hasta que quedé tres dfas muerto y revivi. Me dijo Nuestro Se-
fior y San Pedro, los que rigen, donde est4 la casa grande (Do Asean) de la
ensefianza de la brujerfa, de todo. Es una casa grande del tamafio del cerro,
amplia, con una calle en medio que llega hasta la mesa donde esta San Pe-
dro con gallito en el hombro. Llegué hasta el pie y dijo San Pedro: “Ahora
sf, ya terminaste todo. Ya viste tu ensefianza. Asf llegarés a aprender a po-
ner las manos en la mesa de San Pedro.”

Y de alli me dijo: o .,

“Hijo, vas a trabajar y, si no trabajas, no sanas” y dije: E.nt_onces no sano”,
porque todavia me privaba y, en la noche, me levantaba los pies c'uando dor-
mia. Me dijo: “Hijo, ¢qué haces? ¢ No estés trabajando?” y dije: “mam4, yo
voy a trabajar”. Y con mil vergiienzas, la gente venfa y decfa: “Vale, ya sabe
curar”, aunque no curaba y empecé a curar chamacos y llegaba la gente gran-
de, les daba hierbita. Yo conozco todas las de la regién. Yo sé las 47 hierbas
de la medicina como hierba bendita, hierba del aire, del trueno, el bejuco
que se produce en el limén o en el naranjo, hierba de muiieca de la lluvia
diji, bejuco tabardillo, hoja de sangre. Yo empecé a curara los 13 afios, Todo
curandero de esa época ya se murieron. Todos los de ahorita son nuevos,
aprenden solos con las semillas que toman. Yo no uso hongos, pero h?y mu-
chos que si. Yo conozco a todos los brujos de aqui, pues somos amigos. . .
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Don Sabino habla asi de su iniciacién (traducen Martiniano y Maxi-
mino Calleja): ’

E: Quisiera preguntarle cémo aprendié y cuél es su vida de curandero. (Sa-
bino interviene largamente.)

m: Traduce que desde un principio lo heredé de su abuelita. A los 12 afios
le decia su abuelita que curara. El abuelito y la abuelita fueron curanderos.
Entonces le decian que los heredara pues quién se iba a quedar en su lugar,
que mejor se quedara en su lugar y#8 le dieron de tomar el hongo y le pasa-
ron sus “papeles” all4 arriba.

Como si usted tuviera un hijo y se llegara a morir, la casa se la pasa al
hijo. Asf le pasaron sus “papeles”. El sabe mucho. Sabe sacar el veneno de
una culebra. No lo saca con la boca sino asi de lejos, con una cerbatana in-
visible.

E: ¢Asi le ensefiaron los abuelos?

m: El difunto de su abuelo sacaba el veneno asi a larga distancia.

E: ¢ Era muy poderoso?

s: Si.

£ ¢Y a los 12 afnos empez6 a curar?

M: A los 15 ya empez6 a trabajar. Dice que a esa edad ya se admiraban los
sefiores curanderos porque ya sabia y hasta, al contrario, él les ensefiaba mas.
E: ¢ Entonces no todos los curanderos son enemigos entre ellos? ¢Hay los que
son amigos y enemigos?

M: Traduce: o sea que van de par en par ellos, o sea que su mero amigo es
su fntimo amigo. Si él est4 enfermo, su amigo lo viene a buscar para que lo
cure y si él se enferma pues él lo viene a buscar porque de curandero a cu-
randero hay muchas enemistades. Los curanderos andan de par en par, hay
un intimo amigo, un solo amigo que lo puede curar (al otro curandero) por-
que si va a buscar a otro puede ser que aquél mas lo agrave de su enferme-
dad, lo vaya a matar. ’

E: ¢ Este intimo amigo tuvo un mismo maestro? :

M: Traduce: o sea, que los que son amigos es como si fueran hermanos, sa-
ben quién les ensefié y cémo van.

E: (Dirigiéndose a Sabino) Cuando tuvo 12 afios ¢cémo es que le dijeron los
abuelos y cémo sintié que iba a ser curandero? ¢ Usted estaba de acuerdo?
m: Traduce: que a él le gusté mucho la idea. Tuvo que enfrentarse pero no
le dio miedo ya que tenia mucho valor y confianza. Desde el momento que
supo, a él le gustd, también a su familia, o sea a su abuelito y su abuelita
y a las personas que los llegaban a buscar a ellos, los mandaban con é1 por-
que la abuelita ya se habia cansado de tanto andar. Les dio gusto que su nie-
to ya sabia trabajar de eso, y por eso le mandaban las personas que llegaban
enfermas, que si ya llega a morirse o ya tiene un hijo que le sigue.. .

e: ¢ Y siempre es asf con los curanderos: que hay un familiar cercano que
es también curandero?

Mm: Si, es asi.

E: ¢ Cémo le ensefiaron? ¢ De una vez todo o con el tiempo le iban ensefiando
de a poquito? -

m: Traduce: va por partes, dice que si fuera todo a la vez en balde seria, por-
que es tanto que no va a saber cudl es cual. Va aprendiendo por partes. Pri-
mero tienen que aprender si es de los huesos, si es de la vela, si es de cacao
o si es (pronostica) con echar maiz. Luego hay que aprender qué rezo se usa
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con qué enfermedad. Si fuera todo con un jalén pues luego no se acuerda uno.

e: ¢Acompaiiaba a los abuelos a curar?

m: Traduce: no (se lo ensefié), todo el hongo. Todas las oraciones que se sa-

bia su abuelo le ensei6 a él. Todo se lo dijo por medio del hongo, ya el hongo

le hizo ver todo. '

£: Muchos curanderos nos han platicado que cuando les ensefian el rezo del

hongo, los de afuera piensan que ya se murié, que de repente se privé y que

habfa muerto ¢a usted le pasé lo mismo?

M: Traduce después de una larga explicacién de Sabino: él sf se privé por-
que no se habfa dado a conocer allé (en Do Asean) primero. Pero ya sabfan,
ya lo estaban llamando porque ya sabfan. Ya estaba su mesa puesta y su si-
lla y su lugar para él, pero romas que él no se daba con todo mundo, pero
all4 sf sabfan. Se privé y allf lo llamaron y le dijeron, pues que si va a curar;
si, por eso aprendi6 pues para que estuviera presto a trabajar ya de una vez.
£: Muchos se “reciben” con una ceremonia. ¢ Sabino c6mo se “recibi6” de
curandero? :

M: Su abuelita le consigui6 (en Do Asean) este trabajo de curandero. Para la
ceremonia son 700 semillas (de cacao), cuatro guajolotes, cinco velas, medio
kilo de copal. Estos son los requisitos para recibirse, o sea que cuando ha-
cen la ceremonia es para que ya le entreguen el trabajo desde Do Asean. Los
testigos estan comiendo mientras tanto.

E: ¢Quiénes son los testigos?

M: Personas ¢ualquiera, familiares. Una parte est4 comiendo, sirviéndose de
tomar, y otra est4 donde se toma el hongo. Pero todo va por partes, porque:
si el hongo llega a ensefarle al hombre todo de una vez, no aguanta. Por eso
se va por partes.

£: ¢El dfa que se recibe el curandero es el primer dfa que toma el hongo?
m: Sin esperar la respuesta de Sabino: no, ya habia tomado antes, ya debe
saber todo lo de alla.

g: ¢Cémo es la ceremonia?

m: Estabamos diciendo que allf donde se come hay cuatro testigos, dos hom-
bres y dos mujeres. En el caso de don Sabino fueron el tio y la tfa, el primo
hermano y el cuarto familiar, un pariente del difunto abuelito. Todos eran
familiares pues. Para la fiesta debe haber dos piezas, una de la fiesta y otra
donde se recibe; que debe ser un lugar apartado; que una vez que ya se en-
tregé (la ofrenda) deben estar puros familiares, no puede haber gente de afue-
ra. Los guajolotes de las ofrendas se entregan vivos, es que son como un pago
para entrar all4. Si no dejan los guajolotes, se enferman los curanderos que
se van a recibir. De un momento a otro desaparecen los guajolotes, ya no
est4an donde los enterraron. El guajolote tiene mas fuerza que otro animal,

si se est4 alguien muriendo, pone uno en el lugar del enfermo un guajolote,

aunque se muera el guajolote, pero asf la persona puede sobrevivir. Después
de cuatro dfas los guajolotes enterrados desaparecen. Debe uno ir al lugar
en donde se enterraron, ya no estan todos, y es que ya los recogieron de all4

(Do Asean). Es como un pago de la ceremonia a Do Asean. En la ceremonia
el primero que nos va a hablar es el Chikon Nangui (Sefior de la Tierra). El
va a decidir si te va a dar el trabajo (de curandero). En la curacién es el pri-
mero con quien el curandero se ve. Pero el Sol és el que da todo, que por

eso suponemos que ensefié a la Tierra. Son los que dan las palabras de ella,

porque el Sol da las ideas, todo como es hoy. La luna y las estrellas. De ahf

pasa a la Santfsima Trinidad y de ahf a Jesus, luego viene la Virgen y luego

est& Chikon Nangui. Luego ya viene el curandero. Una vez que hayas toma-
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do los hongos por primera vez, no vas a llegar. Pero una vez que te salen los
espiritus alla arriba te van a ensefiar todo en forma de cuento. El espfritu
es el que viaja porque el cuerpo es el que se queda, si ya el espfritu tuvo mie-
do o se espant6 porque pasa por pruebas, entonces la persona acé se vuelve
loca porque el espiritu ya no vuelve igual. Muchas personas se han vuelto
locas porque el espiritu queda aterrorizado en el viaje.

Don Pablo Mariano, de Ixcatlan, hizo su viaje de iniciacién con el hongo
(nitho). Cuando comenzé su viaje le asignaron (desde Do Asean) a un maes-
tro. La primera vez que le ofrecieron el oficio de curandero (desde Do Asean)
vio a la entrada de Do Asean un arbol frondoso que se llama por aquf ya ska
nia. Cuando pasé por ahi le dijeron “ahora ya estamos adentro del trabajo
de curandero; ahora ya nos toca curar a nuestros familiares y a las perso-
nas”. Le dieron un frasquito de sangre, le recomendaron echar el frasco a
un pozo grande que tenia un brocado rojo alrededor. Por esto €l es el espe-
cialista para untar sangre a la gente para su curacién. La sangre la obtiene
de las uiias del guajolote y también le sangra la cresta para refrescar a la
tierra. El dia que decidi6 ingresar a Do Asean buscé un guajolote, cuatro tes-
tigos, cinco litros de aguardiente y un kilo de cacao. Hubo un embajador que
era su maestro y lo dejé caminar ya solo cuando supo que le entregaron (de
Do Asean) el poder de curar. Tomé varias veces el hongo para llegar a ese
momento. Los testigos tomaron aguardiente y lo que sobré se lo llevé el em-
bajador a su casa. El guajolote se lo comieron los testigos, los huevos los
enterraron en las cuatro esquinas de la casa. El envoltorio lo hicieron con
cascara de un 4rbol (corteza de amate) que se llama ya sho ko. Cuando fue
entregado a Do Asean se le dijo que iba a ser curandero. Hizo el viaje para
recibirse; vio salir el sol en el horizonte y junto a él canté un gallo. Le dije-
ron que iba a curar con plantas medicinales y cuando le mostraron un rollo
de papel en donde estaba todo escrito de cémo iba a curar, el gallo le inte-
rrumpié con su ruido;'ya no pudo escuchar la explicacién del uso de las plan-
tas. Por eso sabe poco de plantas y cura mas con la sangre de guajolote.

Algunas reflexiones sobre la iniciacién

El viaje de iniciacién generalmente es provocado por un psicotrépi-
co (hongos, semilla virgen, hierba ska de Maria Pastora). Con su in-
gestion se viaja hacia el oriente, a Do Asean, sede de los dioses prin-
cipales. Parece ser que en la sierra mazateca alta se prefieren los
hongos, mientras que desde Ayautla, Jalapa de Dfaz y en la zona de
reacomodo se utiliza tambien la hoja (ska) de Maria Pastora. Para
don Amadeo, en la iniciacién a través del viaje, los psicotrépicos son
los portadores de la sabiduria.

Se te presenta la vibora y para luchar con ella vas a rezar la oracién del hon-
go. Si llegas a superarla, el hongo te dir4 lo que quieres. Teniendo el valor
de superar el miedo de la vibora, te vuelves poderoso. Ahf est4 el rezo del
hongo. Le dan a conocer todo tipo de rezo al brujo, como si hubiera un libro,
pues como si se aprendiera a través de él.
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A través del hongo se le revela y aprende uno lo que no sabe. Se ve
todo como una pelicula. Al respecto dice Marfa Sabina: “Los nifios
[hongos] se convierten en Seres Principales.”

A don Epitacio (del ejemplo anterior) se le asigné, entre otras, la
carrera de hierbero. Los Seres Principales aparecen también en las
visiones de los iniciados. Ponen sobre su mesa sagrada relojes, pa-
peles, libros, estrellas, rocfo o 4guilas. Los Seres Principales pregun-
tan a los iniciados: ;

¢Qué tipo de sabio quieres ser? ¢ Quieres que te gufen los Sefiores de las Mon-
tafias, los duefios de los lugares o quieres que te gufe Dios Cristo? Entonces,
el iniciado escoge y le dice a los Seres Principales qué prefiere. En ese mo-
mento el iniciado recibe un libro que contiene el lenguaje que ha escogido
(Estrada, 1977, p. 125).

Mediante el hongo se descubre quién es la imagen, el shi majo, do-
ble o 4lter ego de uno; le habla para que pueda adquirir fuerza y
comunicarse con Chikon Nangui o Chikon Dijua (chaneques, duen-
des que dependen de sus sefiores y que ocupan lugares geograficos
precisos y que son los duefios de los lugares) o también con los san-
tos y las estrellas, o con el diablo, etcétera.

Tener poder significa que se adquiere suficiente “imagen de per-
sona como rey’’ para comunicarse con los seres del inframundo o
del cielo. Esto es, ser un representante de Dios en la tierra.

Dice un curandero de Ayautla:

El Dios soy yo. Debes creer en €l pero soy yo, porque yo soy la persona a
quien debes tenerle fe, a mf tienes fe, a mi tendras fe en él porque él soy yo.

Es dificil adquirir este poder y puede fracasar, llevar a la muerte
fisica o a la locura.

No vayamos tan lejos. Mi compadre Fidencio quiso aprender lo del curande-
ro y tomé la hierba santamarfa; se volvié loco. Se iba hinchando. Lo lleva-
ron a Orizaba y nada. Entonces un curandero le dio zarza verde. Comenzé
a vomitar, tomaba un vaso en la mafiana y uno en la tarde. Y asf se alivié.
Estaba de plano para el camposanto.

Mientras que “perderse” puede ser para los demés algo definitivo,
para el hombre y la mujer de conocimiento se transforma en la ini-
ciacién, en salvacién. En el viaje de iniciacién se pasa por tormen-
tos, se lucha a muerte contra una vibora que atraviesa el cuerpo,
o bien se tienen que soportar pruebas sin quejarse, como por ejem-
plo la introduccién de gusanos peludos en la boca u otros orificios
del cuerpo. Si se pasa las pruebas significa que se es suficientemen-
te poderoso para ser brujo, curandero o hechicero. Solamente aguan-
tando ese “espanto” se adquiere poder. En Jalapa de Diaz se dice
que, en el cerro Rabén, hay una laguna donde vive Ha Chaon (rayo)
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y que si alguien llega ahi, lo matan. Pero los hombres y mujeres de
conocimiento que van regresan con més fuerza.

Sobrevivir a los tormentos significa que a la vez se muere social-
mente para reencarnar como brujo o hechicero (se ha pasado la
“prueba”). El viaje de iniciaci6n al que se refieren los diferentes hom-
bres y mujeres de conocimiento es mas que un suefio ordinario. To-
dos o casi todos lo asocian a la muerte, muerte del ser comun, para
renacer con el conocimiento chamanico. Es frecuente el relato en
el que ya los familiares los estaban llorando porque los crefan muer-
tos, relatan varios curanderos.

Morir (socialmente) para renacer como brujo es una vieja tradi-
cién chamanica. En este proceso de la muerte, en el viaje hacia lo
oculto y en su regreso, el chamén adquiere poder. El hecho de que
varios de los sabios y sabias mazatecos digan que antes de conver-
tirse en hombres y mujeres de conocimiento estaban muy enfermos
en peligro de morir (don Epitacio, don Valeriano, don Pedro), es de-
cir en la angustiosa situacién de perder la identidad y la existencia
misma, y que a través del viaje y la revelacién sepan que su vocacién
es curar, significa que se atraviesa por una gran labilidad que ame-
naza la misma existencia. La superacién de esta labilidad y su utili-
zacién tiene un camino largo. Por una parte se le utiliza para entrar
en un estado de disociacién de lo unitario y de la conciencia cotidia-
na. Es decir, para el manejo de lo sagrado se necesita la disolucién
de la conciencia como presencia para ofr y ver otras cosas (lo sagra-
do) que los humanos normalmente no ven. Dice De Martino (1985):

Mientras los miembros de la comunidad pueden perder sin compensacién
su presencia unitaria, de manera que su fragil existir es un labil cosmos psi-
quico que a cada momento corre el riesgo de precipitarse en el caos, el cha-
man es el héroe que ha sabido presentarse en los umbrales mismos del caos
y lograr una alianza con éste. Por supuesto que el chamén se ha convertido
en amo absoluto de su propia labilidad, de la misma manera adquiere tam-
bién la capacidad de superar los limites del propio existir y de transformar-
se en centro clarividente y ordenador de labilidades ajenas.

También Mircea Eliade vincula el chamanismo y la iniciacién con
las crisis vitales del futuro chaman (1976, p. 37).

El viaje de iniciacién, la lucha contra las viboras o peligros que
se le presentan en el viaje, y morir socialmente para renacer como
chamaén es justamente la superacién y utilizacién de la labilidad per-
sonal. En el mito de origen la pareja original que va a convertirse
en el sol y la luna emprende un largo viaje en el cual se lucha contra
el caos (vieja, 4guilas) para obtener el poder y definir las cosas como
son. Posteriormente mueren para reaparecer como los cuerpos ce-
lestes ordenadores del mundo y de los cielos y como poderosos que
deciden el porvenir. '

Aun si la mayoria de los sabios mazatecos afirman que su sabi-
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duria la han tomado del hongo y que la han obtenido m§diante la
revelacién, algunos me manifestaron que también les ensefi6 el maes-
tro. Esta contradiccién en la informacién es aparente. No se.puefie
concebir una iniciacién sin el aprendizaje del mane.jo dc? la disocia-
cién generada por los psicotrépicos. Es una experiencia muy pro-
funda que es equiparable a las ensefianzas de los maestros. “Son
maestros que ya han hablado y recibido ensefianzads del padre eter-
no.” =y

Esos maestros frecuentemente son familiares cercanos. Don Sa-
bino describe cémo sus abuelos lo iniciaron poco a poco en el ofi-
cio. También don Maximino Calleja nos dice: ;

Los maestros se van fijando en las personas que ellos consiclleran que tienen
suficiente poder mental para pasar las pruebas del brujo y tienen que apren-
der de un maestro para que le gufe. Si se asusta, ese mismo maestro lo de-
fiende. Reza y se le pasa la borrachera.

Esas experiencias pasan por las pruebas antes .mencionadas y se
aprenden las diferencias técnicas de la adivinacién que se a}pllcan
segtn el caso. Después, como ultimo paso, entregan el candidato a
Dios o al diablo. La “entrega” al diablo no queda clara en otras re-
giones mazatecas, por lo que estimamos que aqui hay una fuerte in-
fluencia de la brujeria de origen espaiiol que se da en el estado de
Veracruz.

En la entrega se hace el juramento o el pacto y se escoge la.espe-
cialidad de huesero, curandero, hechicero que hace maldad, hlerbg-
ro, culebrero, etc. Esta entrega se hace mediante el viaje con los psi-
cotrépicos. En este viaje, los iniciados llegan con los Poderososr hasta
una mesa en una casa grande de ensefianza y obtencién de los Pcfde-
res (Do Asean), que es el lugar en donde se encuentran lgs espiritus
de los 12 santos y que tiene 13 compartimientos. El décimo tercero
corresponde al maestro brujo. . : )

Es notorio el hecho de que el maestro sea “el embajador”. Aqui hay
una analogia con los embajadores que fijan las alian.zas entre las fa-
milias. Si alguien se quiere casar recurre al eml:gajador para con-
vencer al padre de la muchacha. El maestro bru_]q desempeia en-
tonces el papel de embajador y cimenta una relaciéon permanente
de alianza con lo sagrado.

El maestro inicia a los “nuevos” en un lenguaje secreto que sélo
él y sus discipulos conocen. Tienen sus férmulas especia.le_s para que
los hechiceros no les puedan hacer dafio y poder sobrevivir a la mal-
dad de otros brujos y asf mantener su poder.

Parecerfa que la superposicién de la visién cristiana del mundo
sobre la mazateca no hace aparecer con claridad la tensién con la
naturaleza y el momento en que el hombre toma sus poderes para

representarlos a los hombres. Sin embargo, en el cuento del brujo
aparece con mucha precisién la concepcién del origen del poder:
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El cuento del cazador que aprendi6 a ser curandero.

Antiguamente habfa un cazador que le dijo a su mujer que le preparara comida
porque iba a cazar animales para el alimento.

Una vez que estuvo listo se fue. Pasé todo el dfa sin que se encontrara
un animal. Cuando comenz6 a oscurecer, se metié a las montafias donde ha-
bia arboles muy grandes. Se quedé al pie de un 4rbol con su escopeta. Al
poco tiempo llegaron dos tecolotes y se posaron en una de las ramas del 4r-
bol donde se encontraba el cazador. Estos animales comenzaron a platicar
y decfan: “asf son ellos [los hombres]. Por el favor que les hacemos, nos co-
rretean y nos pegan. A veces agarran sus escopetas para tirar a matarnos

y nosotros les queremos hacer el favor. Pero no quieren el favor que les ha-
<emos.”

Si un brujo examina la enfermedad sabra que sobre la casa esta un ani-
mal que est4 causando la enfermedad y, si le quitan ese animal, har4 un ro-
llo envuelto en un huevo como hacen las brujerfas y se aliviar4 el enfermo. . .
y el cazador no sabra més de lo que dijeron los animales. Eso lo entendi6
bien. . . [luego sigue de cémo curé con ese conocimiento a un poderoso].

Asimismo nos dice una sefiora del municipio de Soyaltepec que nos
presenta su “rechazo” a su ser mazateco.

Antes habfa por aqui muchas brujerfas y todas esas cochinadas porque el
monte estaba alto. Habfa antes mas espanto porque habia menos gente y més
monte alto. No habfa camino mas que veredas.

Finalmente queremos sefialar que los testigos de la iniciacién, dos
hombres y dos mujeres, significan la presencia de la comunidad en
la iniciacién. ‘

Resumiendo, podemos afirmar que para adquirir el poder cha-
manico los brujos tienen que aprender a ““ver” el lenguaje de la na-
turaleza y los “personajes” que la controlan. Para ello es necesario
un aprendizaje dentro del suefio o viajes iniciaticos en los que se rein-
terpreta al mundo segun la visién mitica (te lo ensefian como “cuen-
to”), superando la “ruptura original” entre hombre y naturaleza. En
los viajes iniciaticos se aprende a manejar la labilidad personal y
disociarse en el mundo de la conciencia cotidiana y la “sagrada”.
En la ceremonia ‘““de recibirse”, es necesario que se pase por una
crisis vital y que se realice una especie de muerte, muerte social,
que deslinde a los brujos de la gente del comtin.

Todo humano, desde que nace, tiene una cuota de poder (el que *
se esta iniciando tiene que ser especialmente poderoso para aguan-
tar la parte terrorifica del viaje iniciatico); en la transfiguracién me-
diante la muerte, su poder se convierte en algo diferente: en un ser
que maneja el poder de la naturaleza y de Dios. Podemos afirmar
que el elemento transfiguracién de los mitos (muerte) es la teoria
bésica para la “transfiguracién” de un hombre o mujer comun en
hombre o mujer de poder (chamén), que puede ademas regresar de
un estado a otro.
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Con este supuesto los sabios desarrollan su trabajo como inter-
mediario entre los poderes ocultos de la naturaleza. Para ello el hom-
bre y la mujer de conocimiento brujo se valen del viaje provocado
con los psicotrépicos, en el que pueden vencer el‘tlempo y el espa-
cio. El aprendizaje significa también el poder de ir al lugar necesa-
rio (con los seres de la naturaleza o a la época en que no habia hom-
bres, etcétera). :

La idea de viaje es muy importante y tiene que ver con una con-
cepcién de locura o muerte. El ir y el regresar constituye uno de los
aspectos més importantes del vuelo chaménico.

EL HUMANO SEGUN LOS HOMBRES Y MUJERES DE CONOCIMIENTO

Para poder actuar es imprescindible que se maneje, tanto por los
chamanes como por la gente del comtn, una teorfa de lo humano.
En los ultimos subcapitulos escuchamos por boca de los horr!bres
y las mujeres de conocimiento algunos “conceptos” que requieren
una explicacién. Después de conocer la “trama de origen”, esto es,
cémo se concibe la tensién entre la naturaleza y el humano, nos ani-
mamos a pedirle a don Amadeo y a sus hijos, asi como a don Sabino,
que me explicaran més claramente c6mo se concibe al humano. Esta
teoria del humano es necesaria para entender el quehacer del hom-
bre y mujer de conocimiento. ) ) )

Cada ser humano se compone de varias partes en interaccién. Si
llega a faltar una, el individuo se enferma o, en caso extremo, se
muere. Lo importante de esta visién es que el humano no se concibe
como un ente aislado, ni del grupo social ni de la naturaleza. Veamos:

Tenemos dos versiones: una viene de un hombre de conocimien-
to y la otra de un shuta chinga, los d.os originarios del municipio
de Tenango. Le preguntamos a don Sabino cémo se componen el hom-
bre y la mujer. )

Afirma que cada una de las partes hurpanas tiene un poder auté-
nomo y se interrelaciona con la otra. Primero est4 el cuerpo. Pero
el cuerpo no puede vivir solo. Es el espfritu asean, que estd asenta-
do en el corazén, el que da la vida. El cuerpo sin espfritu morira.
Pero esta muerte es paulatina. Los chikones pueden atrapa.r;el_ espi-
ritu y comérselo. (De aqui se puede deduci.r que en el sacrificio hu-
mano prehispanico lo que se ofrece a los dioses no es el corazén en
si, sino la fuerza vital que lo mueve: el espiritu. Véase tambx_én la
ceremonia del wincha en que se le da a los chikones aguardiente
para que no se coman a los espiritus humanos.) . :

Para que el humano pueda sobrevivir a los actos ylolentos, el espi-
ritu se puede desprender momentaneamente. Se dice que se espan-
t6 o se asust6. Es cuando uno no tiene fuerza. Si no tenemos espiri-
tu, si se desprendié momentdneamente, entonces no vamos a sentir
el impacto del susto, afirma don Amadeo. “Cuando se asusta uno,
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eso es lo que pasa a uno, hasta salta el corazén, es que ya se va el
espiritu para que no se golpee. Por ejemplo, en una cafda se sostie-
ne el asean en el aire, ya poquito a poquito viene de regreso al cora-
z6n y asi se calma. Si se queda atrapado, tiene que intervenir el brujo.”

¢Cémo es posible que el humano sobreviva a esta situacién? Segiin
don Amadeo y don Maximino hay otra parte que integra al humano
y esta parte es el otro yo. Mientras que don Sabino afirma que el
espiritu es la fuerza vital, don Amadeo la desdobla en el asean (espi-
ritu) y el otro yo. Afirma: ““Son, por ejemplo, los impulsos que usted
tiene para seguir una muchacha y ni lo pensé. Es aquel que se ve
en el suefio y va hasta Roma y usted est4 por aqui. El otro yo man-
tiene vivo al cuerpo por un tiempo cuando el espiritu esta atrapado.
Elotro yo puede estar en un lugar y estar viajando a la vez para bus-
car el espiritu atrapado.” Don Sabino dice: “Cuando suefia uno, el
espiritu esta vagando, se va lejos, lo est4n empujando para que sal-
ga del cuerpo. De un momento a otro est4 uno enfermo o algo; co-
mete un error, lo castiga arriba en el cielo o lo atrapa el chikon.”

Que estén “empujando” al espiritu de uno significa que fuerzas
exteriores pueden atraparlo, especialmente si comete uno un error.
Vamos a ver mas tarde que “cometer un error” es violar una rela-
cién de reciprocidad o bien no entablarla. -

Que el espiritu pueda vagar en el suefio es una idea importante
dentro de la teorfa mazateca del humano. Viajar y asociar el viaje
con el suerio es clave para el quehacer del hombre y la mujer de co-
nocimiento.

El otro yo puede viajar hasta el Do Asean, lugar sagrado en el
oriente en donde estan los doce espiritus de los santos y Dios. Es
donde nace el Sol y de donde viene Chumaje, la que trae la lluvia
con los rayos y donde se inician los hombres y las mujeres de cono-
cimiento. El otro yo también puede viajar hasta el origen del mun-
do, hasta el momento en ““que habia puras moscas”. El otro yo puede
dirigirse en el viaje con hongos para descubrir en dénde est4 atra-
pado el espiritu y pedir para que lo suelten. Uno puede hablar en
el suefio con los chikones, dice Gabino Ronquillo.

La asociaci6n del suefio con el viaje con hongos es basica dentro
de la teoria mazateca del humano. Se teorizan niveles de la persona
y del grupo que no aparecen de una manera ordinaria ni visible en
la vigilia.

Ademis del cuerpo, el espiritu y el otro yo, estd la segunda, el se-
gundero que es el “‘sfmbolo de uno”, segtin Maximino Calleja. En ma-
zateco se llama shimaho o el segundo. “Es el animal que uno trae
desde el nacimiento; es como un aliado que lo protege a uno. Uno
tiene hasta seis representaciones de diferentes animales o cosas, por
eso si, por ejemplo, matan a un pajaro y es una de las representacio-
nes de uno, nomas se enferma; pero hay una representacion princi-
pal, el que esta mas cerca del espiritu. Si lo matan ya no se cura el
enfermo. El shimaho mas poderoso es el tigre. No pertenece al rei-

— T e e,
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no de Chikon Nangui sino a Do Asean. El segundero principal se lla-
ma también shimaho asean.

Existen varios relatos en los cuales se dice que muere una perso-
na del pueblo en el mismo momento en que alguien mata algtin ani-
mal. “Es que mataron a su shimaho”, afirma don Ama‘deo.

Mientras que don Amadeo termina aquf su descripcién del hu-
mano, don Sabino, hombre de conocimiento, agrega unos elemen-
tos més. Afirma que la mujer tiene siete partes y el hombre seis. Des-
pués del shimaho, don Sabino dice que la Tierra es parte nuestra,
o para ser mas precisos la Madre Tierra, y también el Sol. “Es !a
tierra que va a decir si se va a aliviar o no la persona [y] es que Jgsus
[el Sol] es quien esta avisando si hay maldad, y el curandero tiene
que abogar por el que esta enfermo.”

La sexta parte es el destino. En la visién mazateca del mundo,
el origen, el pasado, el presente y el futuro es clave, ya que uno de
los quehaceres del hombre y la mujer de conocimiento es la de “en-
derezar la suerte de uno”.

Las mujeres tienen un séptimo poder. “Tienen siete porque en
aquel tiempo el diablo engaii6 a la mujer y por eso la. mujer tiene
un poder mas. La mujer sabe engafar, por eso hay que vigilarla cuan-
do se va sola al rio. Es con ese poder que atienden més rapido a
las mujeres curanderas en Do Asean. Es que tienen un simbolo méas
grande. ¢ Ya me entendié? Se le hace caso méas rapido.”

LOS RITUALES DE AFLICCION LIGADOS A LA ENFERMEDAD

Don Joaquin, hombre de conocimiento, se sentia mal. Fue con el cura a con-
fesarse pero éste lo rechazé porque no tenia mujer. [El rechazo del cura fue
probablemente provocado porque sabfa que don Joaquin era homosexual.]
Desesperado, sale don Joaquin a caminar en la lluvia y se topa con un érbol',
lo abraza y entabla el siguiente di4logo [reproducimos ‘‘de memoria”}; “Ta
seras mi confesor, ti eres un ser importante, un privilegiado, no caminas
y no tienes que buscar tu vida, estds desnudo y resistes el frfo, eres fuerte”,
y le lloré al 4rbol sus penas (comunicaci6n verbal de Octavio Hernéndez, 1983).

Parto de la idea de que uno de los elementos més importantes de
la intervencién social de los hombres y las mujeres de conocimien-
to es la traduccién de la ansiedad, irreconocible, motivada por el
miedo a morir, a relaciones sociales conflictivas. En el ritual cha-
manico se pone el problema a resolver en el centro Qe la atencién
colectiva y se le da un tratamiento catértico. La curacion es un pro-
ceso de reparacién individual en relacién con la colect:yldad. Como
est4 involucrada la oposicién vida-muerte, podemos afirmar que se
trata de reconstruir la identidad individual y grupal amenazada por
las tensiones sociales. De manera inversa, cuando se trata de la he-
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chiceria, las agresiones generadas dentro de las tensiones sociales
se encauzan para atacar, crear angustia y matar. Creacién y libera-
cién de ansiedad alrededor de la vida o muerte del cuerpo es la base
de la actuacién de los hombres y mujeres de conocimiento. Asimis-
mo mostraremos cémo los rituales de afliccién tienen que ver con
la concepcién de la relacién hombre-naturaleza y cémo el humano
se ubica en ella.

Veamos mas de cerca estas dos vertientes. Primero trataré de sin-
tetizar el proceso de la curacién y después el de la hechiceria.

El proceso de curacién

El proceso salud-enfermedad tiene una importancia clave para la
actuacién del hombre y la mujer de conocimiento. Socialmente, la
enfermedad significa un desequilibrio importante con la naturale-
za o con la sociedad. Es este desequilibrio y la posibilidad de morir
lo que genera la afliccién. Si los protagonistas principales de la uni-
dad de produccién familiar se enferman, es dificil la sobrevivencia
de los demas. Por eso el ritual del primero de enero, antes citado,
tiene una-importancia tan grande. Como la enfermedad es referida
a las tensiones sociales (o viceversa: las tensiones sociales a la en-
fermedad), la alteracién de la salud tiene siempre como punto de
referencia a la comunidad. No existe la enfermedad tal y como se
conceptualiza en occidente; existen “enfermos sociales”.

Dentro de las tensiones sociales, la enfermedad, por insignificante
que sea, causa ansiedad porque el individuo no sabe si lo que le pasa
es un simple “espanto” o “susto” u otra cosa, como un hechizo. Cuan-
do se trata de un hecho de relacién con la naturaleza o bien de una
“maldad”, se esta en peligro de muerte si no interviene un brujo fuer-
te y capaz.

A continuacién presentaré y analizaré cuatro casos con sus res-
pectivas ceremonias de curacién.

Fue en octubre. Me agarré un dolor, un dolor fuerte que no me aguantaba,
en el estémago. Me paraba, me acostaba de lado, me sentaba y el dolor no
se me calmaba.Ya luego fui con el médico y le dije que tenfa esto y me receté
unas tabletas y unas inyecciones. Luego me fui con otro médico de Tuxtepec
y luego me receté otras medicinas y tampoco [sané]. Luego dije: —¢qué va-
mos hacer ahora? Pues vamos con el brujo de Ojitlan. Fui con el brujo de
Ojitlan y a ése le dije: —Mire, tengo eso, esto me est4 pasando. Quiero que
me adivine o que vea como me pasa, qué es lo que tengo o si tengo algiin
espanto. —Bueno, dijo ¢l y luego fue por una baraja, le extendié las barajas.

Dijo el brujo: —¢ Cémo te llamas? —Me llamo Pedro. —Bueno, ¢de dénde
eres? —De la Sorpresa. Y luego extendi6 la baraja y dijo: —Mira, tii no tienes
nada. —Bueno, ¢no me han hecho algunas maldades o algunas cosas? —No,
no tienes nada. —Bueno, ¢y qué es lo que tengo?, pregunté yo. —Bueno, con
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estas medicinas se te va a quitar, y me dio suspensiones [inyecciones] y ta-
bletas. —Con eso, dijo.

Me regresé y me las tomé y ya que terminé de tomar las pastillas y seguf
igual, dije: ¢Qué vamos a hacer? Me agarré mas fuerte, nTéS duro y Juan an-
daba por Oaxaca y yo dije: Pues, ¢qué no va a pasar ahorita? P'are_ce que me
voy a morir. Yo me espantaba. Como dos noches ya no me dio suefio y no
dormi. Estaba despierto aguantdndome el dolor y salfa yo al bafio cada rato
y no hacia yo nada y ya llegé Juan y me dijo: —¢;Qué tienes? —No s¢, creo
que me vOy a morir, Creo que no me voy a aguantar. —Vamos a Tuxtepecf,
a la gran Central Médica. —No, no quieéro morir, no quiero que gastes tu di-
nero. —Total, queremos que sanes, me dijo. —Mejor me voy a esperar a ma-
fiana, a ver qué cosa. —Bueno, pero voy con el médico de Ojitldn a traer unas
medicinas. ) )

Luego se fue él. Luego de eso me doli6 todo el cuerpo. Vim?. me inyecto
y se me quité el dolor del cuerpo, pero el dolor no se me quitaba y ll{ego
ya vinieron a verme unos amigos. —Oye mano —dijo—, qué te parece si va-
mos a ver un brujo para que venga a verte. A lo mejor lo que te est4 pasando
es un susto. ¢ No te has caido alguna vez? —No, no me he caido y nunca he
hecho yo brujerfa. No estoy acostumbrado a hacer eso. ¢A poco eso pasa cuan-
do uno se espanta? —Sf, asi pasa. —Es que yo ya vi a un brujo d? Oj.itlén
y me dijo que no tenfa yo nada. No creo que me haya espantado. —§| quieres
voy a ver al brujo a que tire su maiz, a que te adivine a ver si es cierto que
no tienes nada. —Bueno, vayan ustedes. Regresaron.

—Mira, pregunta el brujo que si no te has caido alguna vez, aunque sea
lejos, por la zona de Uxpanapa, por la zona de reacomodo. —Pero yo no re-
cuerdo haberme caido, bueno, que venga el brujo. Pero no vino el dfa que
me dijeron sino hasta el otro dfa en la madrugada, a las cuatro. Yo querfa
que viniera de inmediato para que me quitara el dolo.r. - _

Luego que se fueron todos, se me calmé el dolor. Al irse me dijo el brujo:
—Mira, ya no te va a pasar nada pero, recuerda bien, vas a estar sofiando,
o si no, trata de acostarte. No andes muy lejos y que tampoco se haga ruido
aqui en tu casa, afuera. Tu alma va a venir y no queremos que, cuando ven-
ga, se tropiece con alguien porque, si es asf, vas a morir. Te van a venir a
hablar, pero esa vez que te vengan a hablar, te va a llegar el dolor de vuelta,
duro. Te aguantaris, ya no te vas a morir. -

Luego me fui a acostar y estaba yo pensando en lo que me dijo el bru-
jo. .. me regresar4 el dolor. .. y que me habla uno en dialecto [mazateco].
Més tarde mi hermano me hablé y me dijo: —Hermano, hermano. Me quité
la cobija y dijo: —¢Qué pasa?, y no habfa nada. Luego me mandé razones
el brujo: que no me espantara yo, que de por sf se me iba a pasar, que era
el alma que me estaba regresando, que vino de nuevo, ya luego'pues ya me
vinieron a hacer memorias de qué es lo que me est4 espantando.

El diagnéstico fue espanto: el alma se habfa separado del cuerpo por
un susto y el tratamiento consisti6 en integrar la persona de nuevo.
Pero ¢qué es lo que habia pasado? Un afio después me dijo el her-
mano lo que no quiso manejar Pedro frente a mi:

Pedro se enfermé del estémago y ningiin médico lo podfa curar. Entonces
le trajeron al hombre de conocimiento que le regresé el espfritu. Es que se
habia ido con una querida por Arroyo Culebra, le habl6 por primera vez y
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se la chingé asi en el campo. Ya regresando venfa todo adolorido y bien es-
pantado porque habia usado de la mujer asi en el campo.

- Al respecto, dice don Amadeo Calleja de Nueva Patria:

Sélo si tiene uno valor puede irse uno con una mujer [que no es de uno] en
el campo. Pero si no, se enferma uno porque los duendes est4n viendo, se
asustan y empiezan a inflamarse ellos. Para que aquél se alivie tiene que su-
ceder un caso. Entonces el brujo se da cuenta que es la enfermedad de mon-
te. Aunque’'la mujer esté de acuerdo.

Estrada (1978, p. 48) narra en una nota de pie de pagina que en este
caso las que se enferman son las mujeres.

En el relato de Pedro aparecen claramente algunos de los puntos
nodales de la creaci6n de ansiedad. Pedro le pregunta al brujo sino
le han hecho ““maldades” porque, si esto fuera asi, sin la interven-
cién del hombre de conocimiento, se moriria. El médico no fue ca-
paz de curarlo. Tampoco la inyeccién que le aplicé su hermano. Sélo
le quité el dolor del cuerpo pero “no el dolor principal”.

Ya no quiere ir mas al médico y se tranquiliza cuando el segundo

brujo pregunta si no se espanté en algtn lugar. Aqui tenemos dos .

origenes de la enfermedad. Uno, el que se refiere a la “maldad” que
le pudo haber hecho alguien por los conflictos en sus relaciones la-
borales o bien un susto originado en sus relaciones con la naturale-
za. La maldad y el espanto requieren tratamientos diferentes ya que
la primera es mucho maés peligrosa que el segundo. ¢ Por qué le inte-
resaba a Pedro saber si fue maldad o espanto? ;Qué nudo hay de-
tras del temor a que le hayan hecho maldad? ;Qué hizo o fantase6
Pedro para suponer que tiene enemigos que lo quieren destruir o
vengarse de él? Al preguntarle a qué atribufa su enfermedad con-
testd esquivo: “Ahora todavia siento dolor a veces, pero ya me sien-
to muy fuerte desde que vine a ver al brujo que me dijo: ‘mira, ya
no te va a pasar nada’.”

Pedro estaba en franca descomposicién social respecto al grupo
y los valores tradicionales. Su identidad como perteneciente a una
comunidad estaba en entredicho. Habia transgredido la moral se-
xual que le impuso su nueva fe evangélica pero también la que co-
rresponde a la organizacién social mazateca. Entré en grandes ten-
siones con el grupo social ya que, tanto al entrar al grupo evangélico,
como al intentar aliarse con el cacique a pesar de haber perteneci-
do a la oposicién y, al seducir a una mujer sin “cerrar la palabra”
con la familia de ella (casarse, aun en concubinato), rompié las re-
glas de las alianzas entre familias patrilocales. Esta transgresion,
o mejor dicho la vivencia de una agresién hacia la otra familia, pro-
vocé al enfermo una tensién muy fuerte en el sentido de que la fa-
milia pudiese haberse vengado mediante el uso del hechicero, es de-
cir haberlo mandado matar. Por eso le importaba tanto averiguar
si su enfermedad se debia a una maldad que’siempre proviene de
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un hechicero o solamente de un espanto. Esta tensién generada por
el desafio de tener relaciones sexuales sin la alianza correspondien-
te entre las familias fue somatizada. La l6gica inmediata de este sen-
timiento podria describirse de la siguiente manera: “quieren hacer-
me dafio porque hice daiio tanto a la familia como a la naturaleza
por hacer el amor en lugares prohibidos”.

Segtin la teoria mazateca, el ofendido es el Sefior de los Cerros
en cuyo territorio se hizo el amor (y no la familia con la que no se
efectuaron los rituales de alianza), por ello lo atrapé el espiritu.

En la segunda parte del relato, aunque no nos dice todo (esto lo
averiguamos un afio después con otro hermano suyo), podemos ver
cémo en el ritual toda la tensién colectiva y personal esta fijada so-
bre un caso. El regreso del alma y el hecho de “hacer memorias”
son aspectos basicos de la curacion. “Hacer memorias’ es regresar
a un hecho social “borrado” de la conciencia porque se han trans-
gredido ciertas normas. El brujo, mediante los huevos, el cacao y
las plumas de guacamaya, habla con los sefiores de la naturaleza para
que digan qué sucedié y para que suelten el alma atrapada por un
hecho social no recordado o reprimido. -

Hay un elemento que no queda claro pero que pesaba social y po-
liticamente en el momento en que todo eso sucedié. Me refiero al
hecho de que su hermano le habla en el momento en que regresa
el alma. Me parece que aquf se estaba dramatizando la conciliacién
de una “ruptura” que habia sucedido imaginariamente. Al igual que
su hermano, Pedro aspira a ocupar el puesto de presidente munici-
pal que habfa sido usurpado por un tio, cacique cuya gestién, por
cierto, se caracteriz6 por innumerables asesinatos y represiones. Un
afio antes el hermano, apoyado por tres mil personas, habfa ocupa-
do por unas horas la presidencia municipal, hasta que se desaté la
represién para expulsarlos. Pedro se nos acercé para que hablara-
mos con el jerarca del pri para recomendar su candidatura al pues-
to de presidente municipal. '

Pienso que para Pedro este hecho resultaba muy conflictivo en
relacién con su hermano, conflicto que condensé con el de la mujer,
enferméndose. Independientemente de la exactitud de esta interpre-
tacién, lo importante del ritual es la traduccién social de la enfer-
medad mediante la tensién y la expectativa que se hace en el ritual
del brujo que destruye toda la tensién interna.

Ahora bien, hemos observado el caso en que se transgredié la mo-
ral sexual reinante y se provocé la ira de los duendes que “atrapa-
ron” el espiritu del transgresor. Este fue convertido en “enfermo”
y rehabilitado de un buen “susto”. Una vez curado, se lanz6 a nue-
vas aventuras. La mujer con quien tuvo relaciones engendré un hijo
que posteriormente muri6. Ella lo denuncié al presidente munici-
pal quien, haciéndola de juez de paz, exigi6 a Pedro pagar los gastos
del parto. La mujer, al obtener el dinero, tuvo que firmar una decla-
racién de que “ya no molestarfa més” a Pedro.
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Habria que preguntarse si aqui, en el acto de curacién, se esta-

blecieron o no las relaciones “reciprocas”. Parece ser que, ademas

. de la relaci6n con el brujo, se necesit6 la autoridad estatal que im-
pone una relacién reciproca pero desigual. Pedro tiene que pagar
de nuevo.

Las malas lenguas dicen que, por sus “‘andanzas, a Pedro se le

enfermé su hija de cancer en los ojos. Para realizar sus nuevos ac-
tos de poder que lastiman las alianzas, para la curacién de la nifia
prefiere ahora recurrir a métodos de las sectas protestantes de ori-
gen norteamericano, o sea el rezo colectivo de la comunidad religio-
sa. Sin embargo, en los casos extremos, como ya observamos, recu-
rre a la manera mazateca de afrontar su afliccién.
Ceremonia para la curacién de Pedro con don Pablo Mariano, de Pie-
dra de Amolar, Oaxaca, 1 de enero de 1983 (traduccién y explicacio-
nes del maestro Adri4n Cortés y Nicol4s Mariano, de Arroyo Grande,
Jalapa de Diaz).

El curandero es como si fuera un embajador. Le habla al Chikon
Nangui, el duefio de la tierra [el Chikon Nangui es el jefe maximo
de los seiiores o duefios del monte y de los cerros]. '

Dirigiéndose a Do Asean [lugar mitico sede del Sol y los dioses
ubicado en el oriente] y a la madre naturaleza, y a los representan-
tes de los cuatro puntos cardinales.

Hoy que llego a esta casa, que llego a este hogar a pisar, a pararme en esta
piedra que est4 atravesada en la puerta, hoy que vengo a provocarle, a ha-
blarle, a hacer que hablen cual va a ser el precio para que se recupere el
enfermo. Cuatro veces voy a levantar, cuatro veces voy a tirar el maiz. ;Con
qué tipo de viento o de luz se enconté su espiritu? ¢ Dénde fue que se resba-
16, se cay6? ¢Hay algin lugar donde se haya caido, tropezado o visto algo
desagradable, que se asust6? i

[Comentario de los maestros: cuando hace uno el amor en el monte, lo tiene
que hacer con valor porque, si le da miedo, Chikon Nangui va a recoger el
espfritu. Si alguien observa y entierra un bejuco, entonces empieza a dar como
tuberculosis. El brujo va a preguntarle después si es cierto lo que vio y si
no dice la verdad no tiene efecto la curacién.]

Hoy vengo a hablarles y que hablen, que manifieste el Chikon dénde haya
sido. Ellos son los queé van a ventilar, a informar. No tienen por qué ocultar
o negar qué es lo que ha sucedido. Le digo a Chikon porque voy a levantar
y tirar el maiz. [Tira cuatro veces y ve y dice]: “‘;Qué pas6?”

Posteriormente determina la estrategia a seguir en la curacién
(cuéntos huevos va a ocupar, etc.). Cuando ya sabe qué es lo que
hay, dice:

Ahoré. si a eso vengo, para entregar el tributo, el pago a cambio de la li-
beraci6n del espiritu, vengo en plan de abogado [embajador] para preparar
el cacao como oro, como pago para que se recupere el espiritu. De esta ma-
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nera se alejan los malos vientos, las malas luces de shindaji que tiene enci-
ma el enfermo. [Entonces se dice al huevo]: “Aquf tengo mi tributo, aquf ten-
go mi pago que responde por el espfritu, por el dia [suerte]. Asf pago, asf

-defiendo.”

Aparte, se necesitan cuatro testigos. La presencia de los cuatro tes-
tigos es importante porque ellos miran cémo se arregla el problema:

“Hoy que voy a ofrecer y preparar tengo listo testigos como juez de Chikon.
Ellos [los testigos] van a dar sus manos, sus pies. Ellos son los que dieron
sus manos y sus pies. Ahora ellos son los que van a hablar, a decir que van
a representar e ir a traer el espiritu, la suerte desde allf donde se haya caifdo
o se haya asustado.

Son recomendados los testigos y estas palabras dirigidas a Chikon
Nangui:

Allf llevan ya el tributo o el pago. No es mentira, no es engafo. Asf preparo,
asf voy. Los cuatro testigos como juez de Chikon, asf como se arreglé en aquel
dia [original], vamos a arreglar de los malos vientos, las luces que tienen
encima. ‘.

Se mata un pollo y los testigos toman el caldo en una comida antes
de realizar su misién.

Ha llegado el dia, ha llegado la hora de que ustedes hayan escuchado el men-
saje. Aqui est4 ahora para que lo disfruten.

Dirigiéndose a los testigos de juez y de Chikon. Y prosigue el men-
saje antes de la comida.

Aquf estd lo amargo y lo dulce para que lo disfruten y se alegren ahora [se
refiere a las cervezas y a los refrescos]. Aquf est4 la fiesta.

Comer es interpretado como una fiesta porque marca la alegria de
que se libera el espiritu.

Ellos son los testigos de juez y de Chikon, los que van a disfrutar y alegrar
este convivio en este dfa, en esta hora. Asf pido el espfritu, la suerte. Asf van
a soltar el espiritu [la suerte] de donde est4 amarrado o en cautiverio.

Termina la comida y se tira otra vez el maiz para ver si ya entré la
palabra. : . ;

Ya los testigos se divirtieron, gozaron. Ya llegé la hora, el momento de man-
dar mis pagos, mis ofrendas, todo lo que aquf tengo preparado, el oro, la plata,
los barriles de aguardiente, la iluminacién [la pluma de guacamaya].

No es engafio, no es mentira. Aquf estan las doce monedas de oro y plata
que mando, que envio como pago, como ofrenda. No es engaiio. Aquf hago
para que digan, que hablen los jueces, los Chikon [testigo]. Ya lleg6 el mo-
mento de mandar mis pagos, mis tributos, mis testigos de juez o de Chikon.
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Vuelvc_: a tirar el maiz para ver si puede proceder a mandar los en-
voltorios a través de los testigos. En el momento de mandarlos dice:

Ha llegado el momento de limpiar y barrer [al enfermo] entonces mandas
los huevos [envoltorios] siempre en pares.

Los testigos se separan para enterrar los huevos, llevan la cami-
sa del enfermo en la espalda para atraer al espiritu del mismo que
se perdié y ensefiarle el camino de regreso. A veces llevan un envase
para traer agua y tierra de donde se supone que se quedé el espiri-
tu. Cuando se distribuyeron los huevos se supone que debe sobrar
uno que se queda en la casa del enfermo. Si es que hay una maldad
o envidia por medio o malos pensamientos se ofrece tributo para
que no entren los malos pensamientos en el hogar (los aires, la luz).
Por eso es que se ha preparado un pequefio ofrecimiento [se refiere
al huevo). Después hace una recomendacién al enfermo y a los pre-
sentes:

Hoy que barren no hacen el acto [sexual] y no deben dar agua al que pida
o despachar nada. Los perros han de guardarse lejos para que no hagan rui-
do, que se deje la puerta entrecerrada.

Como una manera de comprobar si se han cumplido las normas, el
curandero va a echar el mafz a los cuatro dias. Si alguien hizo algo
mal hay que repetir la ceremonia. Cuando el curandero indica que
se tome la planta acuética o un bejuco, se dice la siguiente oracién:

Ya que aqui encontré donde se tropez6 el espfritu, aqui preparo mi medici-
na fria de sereno, medicina acuética, medicina de sereno y hojas skashtin
[huella de tigrillo], que es la huella del doble, el shimajo y ska chikon [que
representa al Chikon), o sea la ska di ji.

Se dirige hacia las plantas:

Ustedes son las que van a controlar el mal, a recuperar el espfritu. Aunque
haya sifio vencido y gastado su espfritu tienen que recuperar, tienen que volver
en si, tienen que recuperar las fuerzas, la sangre, su espiritu, su suerte, vi-
gorizar sus energfas gastadas. Hoy, tal como est4 el dfa, tal como est4 el tiem-
po, estd la medicina acuatica, de sereno, es la encargada de restablecer al
enfermo porque vienen desde el principio del nacimiento del universo cuan-
do la vida, la naturaleza, cuando aparecié el dia todo estuvo preparado para
resolver, todo quedé arreglado antes de que hubiera vida. Todo tiene su lu-
gar, todo estuvo arreglado [preparado con intencién] para el momento que
se aclar6, que se iluminé. Todo estaba aclarado cuando apareci6 el cielo, el
mundo. Que las hojas y las plantas tenian que ser medicinas, que estas plan-
tas y estas hojas tienen que ayudar al enfermo a recuperarse, que por algu-
na parte esté bajo la piedra, palo [4rbol], basura. . . Asf tiene que reforzarse
lavida, la suerte. Ahora llegé el momento, el dfa que tiene que llegar su espi-

.
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ritu, su suerte. Si est4 a mitad de su suefio, de medianoche, un despertar,
un cambio de dfa, tiene que integrarse su espfritu, su suerte. Tiene que aso-
marse el segundo (shimajo) para entregar el espiritu. El shimajo va a traer
su aliento, le va a dar su aliento, lo va a tallar, va a intentar que el enfermo
se integre. [Comentario de los maestros: cuando estornuda el enfermo, es
que el bigote del shimajo le hace cosquillas. Ademés se duerme bien pesado
y mucho.]

Dice a las medicinas:

Eso va a ser el remedio, la medicina. Tiene que arreglar [la planta] el espfri-
tu esta medicina, que estaba designada para curar desde el principio de la
creacién [del universo), tiene que servir para curar. Medicina del universo
y del dia, las siete medicinas de juez y de Chikon, las siete medicinas frescas
y fértiles asf tienen que arreglar la suerte, el tiempo. Tiene que levantarse
aunque esté débil, aunque haya alguien encima que le pese.

Para que regrese el espiritu se necesita absoluta calma y hay que
distraer al perro para que no ladre. El espiritu regresa de noche mien-
tras el enfermo est4 durmiendo y, para distraer al perro, hay otro
mensaje: ‘Este animal de la casa ya no va a ver ni olfateara. Tt shi-
majo tienes que cuidar que sus huellas del espiritu, sus ufias, no impi-
dan la entrada de su espiritu. Tt eres responsable de entregar al espi-
ritu.” Después comenta que hay que dejar entreabierta la puerta para

que pueda entrar el espiritu. . . =

O Ceremonia para buscar el espiritu perdido.*

Preparacién y descripcion de la ceremonia.

Antes de comenzar la ceremonia, Maria Sebastiana hizo un altar que fue
adornado con hojas de laurel y flores de cempastchil (Tagetes). En-
cima de la mesa puso un mantel e inmediatamente empez6 a cortar
12 hilos para amarrar los huevos. Dijo que por cada par de huevos
de gallina es uno de guajolota. Los huevos significan “la ofrenda para
los genios de los rayos”. De las 24 hojas que huelen a sangre, tom¢
dos. Puso una en forma vertical y otra en forma horizontal a mane-
ra de una cruz; colocé en ellas un huevo de gallina y 15 semillas de
cacao (si el huevo es de guajolota se colocan diez semillas), luego
las plumas de pato (si el huevo es de gallina, una; y dos si es de gua-
jolota), cada pluma significa una gallina que empolla al huevo. Des-

" pués envolvié el huevo con las hojas quedando las puntas hacia arri-

ba; hizo un amarre con uno de los 12 hilos, y una vez que terminé
de amarrar uno por uno los huevos los puso sobre el altar, poste-
riormente cogi6 un carrizo y con un cuchillo lo cort6 en 12 pedazos,
que significan las copas para el banquete de los 12 “sefiores”, que

* Documento consignado en Jesus Cortés, 1972, pp. 323 ss.
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son los 12 padres y 12 madres. Con los carrizos hizo un rollo de seis
tres llevaban atole de panela y tres aguardiente; con el otro rolk;
hizo lo mismo, y los carrizos fueron tapados con algodén para que
no los tiraran los 12 sefiores.

De esta manera los huevos quedaron en hilera y los carrizos al
frente; habia también un incensario al cual le echaba copal a cada
momento; ademads se encontraba una bote|la de aguardiente para
que tomaran los invitados, ella y el enfermo. Después de rezar hizo
un dgscanso y mand¢ traer los 12 platos y el caldo de las gallinas
previamente preparado; sirvi6 en cada uno de los platos, que fue-
ron tapados con una tortilla, y los puso en la mesa; después hizo otro

descanso, tomo los huevos (envoltorios) y empezé a hacer la limpia

comenzando por la cabeza, las venas de los brazos y asf hasta llegar
a lo§ pies; luego hizo que el enfermo detuviera en las manos los hue-
vos junto con los carrizos, tomé copal y lo eché en las brasas, tomé
el pollo y lo hizo pasar por el humo, lo pasé por el cuerpo del enfer-
mo y lo sacrificé; rezé y después lloré y canté, al terminar se eché
aguardiente en la cabeza y en la cara. Asi termina esta ceremonia.
Al dia siguiente los huevos se deben enterrar: seis al oriente y seis
al poniente, cuidando que los nudos queden hacia los cuatro puntos
cardinales. El altar debe permanecer cuatro dias seguidos en la casa
de la persona enferma.
Palabras que se dijeron en la ceremonia:

Ave Maria, Madre mia, empiezo a invocar y mencionar a todos los confines
del mux'ldo, para sanar sus males y dejar blanco, tierno y lozano su espiritu
para aliviarlo, sanarlo de todo, me dispongo a buscar e indagar por mis pro:
pios ojos, por todos los rincones, desde donde est4n las aguas de los mares
las madres de los rayos, desde donde est4n las puertas de los cielos, del mun-
do, de 'los montes, todos los cerros y lomas, todos los extremos del mundo
de l_a tierra, me dispongo a buscar su espiritu por debajo de los mares, de:
la tierra, hasta donde est4n los grandes humos y las grandes nubes, vientos,
lluV}as, rayos, reldmpagos que brillan, hasta donde est4n las madres de las'
lluvias, vientos, rayos, relémpagos; me dispongo a normalizar su vida, su cuer-
po, su alma, invocando los doce padres y madres que los muevo, los levanto
y les ofrezco lo sabroso, lo dulce, lo agrio, lo frio y lo caliente para pedirles
su gracia, sus bendiciones frescas y floridas; me dispongo a buscar sus doce
espiritus, por debajo de las aguas, de los mares; doce sefiores y doce madres
a quienes invoco para traerlos blanco, tierno y lozano, desde donde est4 el
altar mayor, hasta los cerros del Cempoaltepetl, olla de la lluvia, madre de
los reldmpagos, el Cerro de la Adoracién, Cerro Aguila, Cerro Rabén, Cerro
Puebla. Hasta donde est4 la raiz de los mares, las arenas secas, la ;'aiz de
los vientos, hasta las puertas del cielo, de la gloria, doce mujeres de los rel4m.-
pagos, doce mujeres de los rayos. Son los que muevo y llevo a buscar su es-
piritu, su alma, para el fortalecimiento y alivio, desde donde est4n las puer-
tas del sol, de la vida; por las mujeres desde lo m4s profundo de los mares

por las mujeres desde los mas profundo de las aguas, con ellas me inclino
con revgrencia ante los doce “sefiores” [doce padres y doce madres]), que los
he movido junto con las mujeres agua, mujeres péjaros, mujeres de basto-
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nes, hasta donde est4n las casas grandes de los rayos y relampagos, hasta

" sus rafces, hasta los pies de la cama de medio dfa, la cama grande, la cama

ptiblica, la de abajo de los cielos, la de abajo de los mares, la de abajo de
la tierra, la de abajo de los cielos, donde estén los seres humanos dando vuelta,
los que han corrofdo los gusanos de la muerte, las santas 4nimas del purga-
torio, donde estan sufriendo; me dispongo a darle la vuelta para la salvacién
de mi ser, de mi alma, aunque mucho hayan hablado o hablen, le estoy ce-
rrando pasos a todas las maldades y te llevo adelante muchos afios, muchos
bastones, muchos son tus bienes, muchas son tus esperanzas, por eso voy
a aliviarlos mediante los doce padres y doce madres que muevo y llevo a bus-
carlo, a indagarlo, los muevo desde 16 m4s lejos, desde donde estén los ce-
rros de Italia, los grandes mares, los humos, desde aquf pido donde estan
los Cerros de la Laguna, donde est4n las mujeres de los montes, allf llevo
su alma y su espfritu para lograr su salvacién, desde el empiezo de la vida,
desde donde est4n las mujeres sobre los cerros, montes y mares, hasta invo-
co su gracia, las mujeres de sobre los rayos, relimpagos, tempestades, ma-
res, vientos, es asf como lo llevo a limpiar para el mundo, su presencia a mi
vista, aliviando todos sus males, invocando los doce padres y doce madres
que muevo para esto, para traer su espfritu tierno, bueno y puro, animales,
péjaros, nahuales de tigre, leones, faisanes, palomas, me dispongo a juntar
a todos para el alivio de su espfritu tierno, fresco y bueno, me dispongo a
visitar todos los montes, todos los rfos, todos los planos de la tierra, de las
aguas, de la vida y de todo el mundo para el alivio de su espfritu tierno, fres-
co, sano y lozano; los doce padres y doce madres se encargan de traer su
ser limpio y puro, para el bien de su espfritu llevo adelante a los doce sefio-
res de los montes, de la tierra; para el alivio de su ser nuevamente invoco al
Cerro de la Adoracién, Cerro Rabén, Cerro Puebla, Cerro Aguila; lo busco
hasta el Cerro Plan de Basura, hasta el Cerro de las Chozas. Que su espfritu
no se vaya a caer en el viento de la muerte, en el viento de los grandes hu-
mos, en el viento de los grandes males, hasta més all4 de la muerte y presen-
to su espiritu bueno, sano, tierno y limpio, desde donde estén las montaiias
debajo de los cielos, de los mares, de las montaiias, del Cerro Aguila, Cerro
de la Vista, Cerro Debajo del Agua, Cerro Cabeza de Culebra, Cerro Chinan-
teco, Cerro Quiotepec, Cerro Usila, Cerro de San Andrés, Cerro Batavia, Ce-
rro Paso Limén, Cerro Plan de Basura, Cerro de Mazatl4n, Cerro de Italia,
Cerro donde descabezaron al Sefior del Santuario, Cerro del Lugar, Cerro
de Campeche, Cerro de la Inmaculada, Cerro de Puebla, Cerro de Veracruz,
Cerro de la Joya, Cerro Rabén, Cerro de Enmedio, Cerro Alto, Cerro Pefia
Blanca, Cerro Cacalote, desde la rafz de los tallos, desde allf empiezo nueva-
mente a invocar desde el principio de esta tierra, desde Uluapan, Arroyo de
la Sangre, Arroyo de La Providencia, Arroyo de La Nuera, Arroyo de La Gar-
ganta, Arroyo del Cangrejo, Arroyo Seco, Arroyo del Aguacate, Arroyo del Cua-
jilote, Arroyo Chusgudin, arroyos que tienen agua, arroyos que estan secos,
donde se desprendieron las piedras, donde se desprendieron las tierras, donde
se desprendieron las montafias, Agua Raquitico, Agua de Carrizal, Agua Pe-
rrito, Agua de Junto, Agua Solar.

Muevo todo esto y remuevo las plantas y las flores, porque es allf donde
se valieron mis enemigos para hacerme dafio, porque las plantas y las flores
para devorarme y asf dafiar mi carne, mi cuerpo y mi sangre, que no me pue-
den dafiar m4s todas esas plantas, y cosas secas y dafiosas, ustedes los duen-
des de Agua Camarén, los chikones de Agua Cuajinicuil, los chikones de Agua
de la Joya, los chikones del Agua de Otate, los chikones del Agua de Cuajilo-
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te, los chikones de Agua de la Tranca, los chikones de Agua de Sétano, los
chikones de Agua Cuatro Ojos, los chikones de la Puerta del Templo, los chi-
kones de la Punta de Abeto, los chikones de Agua de Derrumbe, los duefios
.y duenas del Camino Real y del Sétano, del Centro.

Ya no caerdn-méas males porque ser4 limpio, blanco y puro, porque son
doce los “‘sefores” que me acompafian, donde nacieron los arboles, nacie-
ron los p4jaros, la luna y las estrellas, por alli es donde voy en busca de tu
espiritu, de tu alma y de tu ser, desde los chikones de Agua, de la Garganta,
de La Nuera, busco su alma y espiritu para su buen florecimiento de mucho
tiempo conservando su ser bueno y sano, por el buen conservamiento de todo
lo que tiene, de todo lo que acompana, de todos sus frutos buenos y sanos;
limpio y traigo su espiritu desde las cercanias de su casa, de su patio y en-
trego hasta dentro de su casa, por los doce “sefiores” invoco-a los ““sefiores”
de la Cueva de las Ruinas, Altura de Abeto, el chikon del Monte de Chiqui-
huitlan, el chikon de Arroyo Grande, el chikon del Monte de los Vientos, de
la Puerta de la Iglesia, el chikon de los Altos Vientos, el chikon del Monte
de San Felipe, alli les pido se devuelva su espfritu, y alma buena y sana, chi-
kon del camino real, de los caminos del centro, de los caminos de enmedio,
y de todos los caminos y veredas del centro.

Desde la puerta del palacio, es alli donde levanto, todo lo que es de él,
lo que es su espiritu, su alma, su vida, su cuerpo. En el nombre de Dios y
Santo es asf como recojo tu espiritu, desde los albores, donde mandan los
chikones, tu espiritu en forma de pajaro, en forma del tiempo, en forma del
aire; es asi como llevo pidiendo su espiritu, porque son doce ““sefiores” que
llevo, que rompan los cerros, que rompan los montes, hasta donde estan los
cerros: Plan de Basura, Plan de las Plantas, Plan de la Adoracién, Plan del
Aguila, Plan Rabén, Plan Puebla, Plan Alto; hasta donde estén las raices de
los mares, de las arenas secas debajo de las aguas, hasta las puertas del cie-
lo, de la gloria.

Aqui suspende sus palabras y manda traer las demas cosas que nece-
sita y en seguida continta: :

Empiezo nuevamente a pedir tu salud, tierna y bella, pido tu salvacién hasta
donde estén las mujeres de los retumbos, las mujeres pajaros, las mujeres
de bastones, mujeres que llevan remedios, plantas, hierbas, con ellas busco
a los doce padres y doce madres, por eso llevo escobas de flores y palos para
barrer su espiritu, desde los montes, desde los cerros que mencioné hasta
las puertas de las montaiias, del mundo, de la gloria, de la mujer, de los re-
lampagos, mujeres de los rayos, alli es donde llevo mi plata y oro para-pagar
por el espiritu de mi enfermo Augusto Cortés y que jamas alguno ha podido
pagar méas que yo.

Por todos los montes, los rios, las aguas de la tierra, donde est4n los pa-
dres de los chikortes, hasta los sepulcros, los templos de la muerte, los tem-
plos de las profundidades, de los abismos, es alli donde cierro y paso para
que no caiga mi ser, ni su espiritu, porque lo tiene blanco, puro y tierno, lim-
pio y fresco.

En el nombre de Dios y Santo, desde donde est4 la Santisima Trinidad,
desde donde estén las raices de la vida, desde donde est4n los tallos, es asf
como quiero mi ser, bueno, sano y limpio para su salvacién, por todos los
cerros no debe de caer allf porque les pido cientos de afios, cientos de dfas,
cientos de vida, los que dejo a los pies de tu hijo para la salud y salvacién,
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ti mujer de los reldmpagos, rayos, vientos, montes, rfos, les pido su frescu-
ra y alivio para su espfritu; Sefior San Isidro, San Antonio, San Juan, San
Pablo, San José, ustedes van a traer su espfritu desde el Cerro de los Frailes,
de la Chinantla, del Cempoaltepetl, desde donde relampagueen los rayos, des-
de donde est4n las madres de los vientos, de la lluvia, los que hablan dialec-
tos, que no entienden, de leones, de culebras y de todos los animales, ti la
mujer Pastora que estas enterrada en los montes, en los cerros, en los va-
lles, en los planos de la tierra, te pido que no caiga su espfritu y su alma por-
que busco por todos los lugares a su ser. Desde el Cerro de la Laguna, chi-
kon de La Laguna; hasta donde estdn los padres con las madres de los
chikones, por todo alrededor de los dfas, hasta donde estan los hilos de los
dias [que son los cables de los truenos, reldmpagos], hasta donde estén los
montes, es asf como piso su alma y su ser blanco y puro, a los doce chikones
padres y madres que busco por todos los vientos de los mares de la vida,
aquf traigo en mis manos estos limoncitos [huevos] para el pago de los cua-
tro extremos de la tierra. . . .

O Curacién en casa de don Amadeo Calleja. (Explicaciones de Maxi-
mino, Martiniano y Amadeo Calleja.) Don Amadeo se persigna y pro-
nuncia el nombre de Isabel, que es la enferma.

Isabel, por lo que vengo hasta que salga tu espiritu y a desenterrarlo por
cuanto sea, dos o tres espfiritus que te causan el mal, que sf se componga
o que se alivie de una vez. Como hizo nuestro padre, como hizo nuestra ma-
dre. [Arroja el maiz y dice:] Véanlo, sale igual que la primera vez. [Sigue orando
y tirando el maiz:] Por el Espiritu Santo y la Santfsima Trinidad y Nuestro
Seiior Jesiis es por lo que estoy curando, por lo que estoy hablando en pre-
sencia de la persona Isabel. Estoy tratando de traer su espiritu (asean) por
medio de los santos, el sefior San Juan Bautista, San Pedro, San Pablo, que
ellos trataran de traer su espiritu en donde esté enterrado {encerrado en cau-
tiverio] y es por eso que voy a traer por ti [espfritu] y a traerte, y por la bue-
na voy a traerte a tu casa. Asf como estoy abogando por ti, ellos [los santos
mencionados], asf como ellos [el mal] te llevaron, ellos te van a traer en don-
de te tiene Chikon Nangui [duefio de la tierra] tarde o temprano vas a volver
a tu casa como le sucedi6é a Nuestro Padre [Jesus).

Reza, pero no se puede traducir por la articulacién de las palabras
no mazatecas aprendidas del maestro y que deben permanecer se-
cretas. Ritmo diferente del idioma mazateco. Pone la manta de nue-
vo, después de que purificé los granos de maiz sobre el humo de co- -
pal. Lo tira de nuevo y contempla la posicién del maiz mientras sigue
orando. Cada posicién tiene un significado (el grano de maiz debe
venir de una mazorca que tenga siete filas y cada una 36 granos).

Adivina el lugar donde la chiquilla se asusté, lugar del cautiverio
de su alma. Mediante tiradas sucesivas de granos de maiz va con-
trolando el regreso del alma: Recomienda posteriormente que la fa-
milia guarde dieta sexual (cuatro dfas) y que barran la casa y que
no reciban visitas. Prosigue con la oracién:

Y voy a recoger las dolencias y tu dolor aun como traigo tu espiritu, tu san-
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gre, asf ha de volver tu espfritu a tu cuerpo de donde est4 ahora.

¢Qué fue lo que hiciste? ;Qué fue lo que te pasé? ; Dénde te espantaste?
¢Qué otra cosa es? Vengo por la buena a traerte, delante y en presencia de
los ojos de Nuestro Sefior y Nuestra Sefiora Madre y es por eso que tengo
tendido y a la vista y por mi ruego y mis oraciones que digo y otras mas por
el camino de las estrellas [para encontrar el camino propicio del accidente]
que estoy mencionando, por eso ruego y, suplicando por mi boca, alrededor
de todo, y por lo ancho de todo [terreno que él cree que le sefial6 la estrella
" cuando estuvo meditando con la vela], alrededor de todo. ¢ Dénde est4 la en-
fermedad? ; Por dénde est4 ése volviendo polvo y basura [porque ya est4 de-
cayendo la persona) por la enfermedad? Asf vuelvo a ir por ti a recogerte
y por lo que estoy juntando, las veces de llamada que hago por tu espfritu
por donde encontraré tu espfritu ya [en lo que est4 hablando cuando locali-
za el terreno], con la ayuda de los santos, San Pedro, San José, San Rafael,
San Pablo, con trece libros, trece intérpretes [doce apéstoles y el curandero]
y por los trece curanderos espiritus [el maestro ensefia a trece discipulos
que los nombra en la parte secreta).

Esta vez el método de curacién consiste en sacar las dolencias que
son unos ‘‘gusanitos blancos”. Estos gusanitos los saca con una cer-
batana invisible. Va sacando uno por uno de la regién de la nuca.
Cada vez que saca uno, hace el gesto de absorcién, introduce su mano
hasta dentro de la boca y ensefia con un gesto triunfal estirando la
mano para que todos los miembros de la familia vean al gusano. Es-
tos se admiran. Posteriormente toma un trago de aguardiente para
que no le hagan daiio los bichos y pide un papel de estraza para en-
volverlos cuidadosamente. Después se aleja de la choza para tirar-
los. Ora de nuevo, invocando a San Pedro, San Pablo, a la Santisima
Trinidad, a la Virgen Maria y al Sefior Jesucristo. Después explica
lo que le pasé a Isabel: una sefiora estaba dolida y sentida, le dio

mucha “muina” que Isabel descubriera que habia matado un guajo- .

lote del vecino. Isabel se habia caido en el manantial por la maldad
que le hizo la persona referida y asi se quedé atrapado el espiritu.

O Curacién de una mordedura de vibora.
La unidad simbélica entre mito y ritual de la curacién.

Es evidente que, en la mayoria de los casos, el mito y el ritual van
por caminos distintos. Sin embargo queremos presentar un caso en
donde no es asi. Primero presentaremos un fragmento de mito y pos-
teriormente el ritual de curacién de un individuo que fue mordido
por una vibora.

En aquel tiempo, en el de las tinieblas, la vibora no era venenosa. Todo mun-
do jugaba con ella. Entonces, el Sefior San Jorge y Santo Ignacio, que es el
patrén de la culebra, pusieron la queja al Sefior Padre. Este le dio la saliva
del Dios Padre y la saliva se convirti6 en veneno. Eso fue para que la respe-
taran. [Pero hubo muchas viboras.] A partir de eso salié el vaquero [gavilan]

LOS HOMBRES Y MUJERES DE CONOCIMIENTO 199

que mata a la culebra, que grita cuando mata a la culebra. Si no fuera por
esos gavilanes, existieran toda clase de culebras. Las culebras salen por eso
sélo de noche [cuando el gavil4n duerme]. Cuando le agarra la luz, se escon-
de en el matorral o en una piedra.

De c6mo el curandero saca el veneno. (Traduccién libre de Maximino
Calleja.) Dice don Sabino que sin salir de Nueva Patria puede extraer
veneno en Cabeza de Tigre [el ejido vecino].

San Jorge, ti San Jorge, Padre Eterno. Lo rayado de la culebra chikon que
te crees mucho de que esté4s rayado chikon, ta chikon rayado, dueiio de lo
rayado, td, canta como el vaquero: ha, ha, ha, ha, ha, ha.

Esa dolencia, ese ardor que tiene; yo vengo abogando por el enfermo, por
esa dolencia que tiene, el veneno que trae ahf.

Los siete colores que tienen los animales.

La persona est4 grave que no puede caminar.

San Jorge, ése es tu color chikon, tu chikon y rayado, tu showana [vaque-
ro). ¢ Cémo mero le sacaste el veneno? [a esa viboral. Asf lo voy a hacer tam-
bién. Ha, ha, ha [dice Sabino que a través del hongo —alucinégeno— sabe
cémo es el canto del gavildn). Ese dolor y esa dolencia que te est4 afectando
lo voy a sacar también. [Absorbe en el lugar donde mordié la vibora.] Y voy
a rejuntar el veneno [otra vez repite la operacién]. Si la persona:le picé6 la .
pantorrilla, que se quede como antes de la picadura. Jesus, usted, Sefior Cris-
to, es el veneno de la culebra que voy a recoger, deja la persona como esta-
ba, devuélvele, tit San Jorge, ti Padre Eterno. Ese es tu color de culebra de
dueiio [patrén] vaquero [patrén].

Esa dolencia, ese veneno, las siete partes que el cuerpo, la pantorrilla,
la persona que est4 sufriendo que quede bien, igual y asf le hablo también.

- El suerio y el viaje extdtico en la curacién. Antes de analizar los ri-

tuales de afliccién quisiera introducir un elemento sustancial den-

" tro de los procesos de curacién més graves: el suefio y el viaje a tra-

vés de los hongos alucinégenos, o bien de la semilla virgen o de la
hoja (ska) Mariapastora.

Si me centro en el andlisis de la relacién psicotrépicos-curacién
es porque aqui se desarrolla uno de los aspectos mas importantes
de la cultura mazateca: la organizacién de la concepcién del mundo
sobre la base de la experiencia del ““viaje” con los psicotrépicos. Evi-
dentemente éste no se dirige inicamente a esclarecer el origen de
una enfermedad sino a pronosticar su futuro. Se le utiliza practica-
mente en todas las esferas de intervencién social de los hombres y
las mujeres de conocimiento. El “viaje” est4 ligado al suefio. Para
los campesinos mazatecos sofiar es una experiencia religiosa cog-
noscitiva; es “la ventana” por la cual ““se ve” lo oculto, lo que rige
el destino, lo que organiza al mundo aparente.

Aun el suefio cotidiano es interpretado cotidianamente. Su inter-
pretacién tiene el cardcter de premonicién de lo que va a suceder
o de lo que sucedi6. El hombre y la mujer de ¢conocimiento consul-



200 LOS HOMBRES Y MUJERES DE CONOCIMIENTO

tan sus suefos ordinarios para resolver algin problema. Por ejem-
plo, cuando le pedi a don Pedro Marcos, hombre de conocimiento
de Cabeza de Tigre, Soyaltepec, que me dijera qué plantas usa para
la curacién, me contesté que regresaria al otro dia. Al dia siguiente
me comunico que no habia inconveniente; en su suefio le dijeron que
puede explicarme todo pero a solas, sin nadie que nos oiga. Ademés
tenia que orar para que la revelacién de su conocimiento no le quite
el don de curar.

El suefio le sirve también al curandero para interpretar lo que
va a suceder. Si suefa que alguien tira una piedra es que lo van a
balacear. Es un suefio malo. Si el suefio no indica problema alguno
significa que uno tiene fuerza. Si uno suefia que se cayé, que habia
mojarritas, indica que se va a enfermar. Un toro o una vaca son sig-
nos de que se van a presentar enemigos. (Esta simbolizacién est4
estrechamente ligada al proceso de introduccién de la ganaderia que
reduce las tierras de cultivo para la subsistencia.) La presencia de
gatos en los suefios anuncia un encuentro con viboras y es que los
gatos tienen anillos en su cola, como las serpientes. El guajolote es
una advertencia de cuidarse de la “sorda” (una vibora muy peligrosa).

Don Pablo sofi6 que alguien habia echado barbasco al agua y que
las mojarritas se estaban muriendo y pensé que los nifios se enfer-
marian. (El barbasco es la materia prima a partir de la cual se pro--
duce un tipo de anticonceptivos y que los mazatecos usan para pes-
car y como abortivo.) También sofi6é dos mojarras grandes y apesto-
sas. Segun el suefio, su esposa embarazada tenia problemas. En efec-
to, el bebé murié pero la madre se salvé. A continuacién vamos a
hablar del suefio extatico que tiene también un caracter onirico.

El suefio extético es una experiencia religiosa que puede ser pro-
ducida por los psicotrépicos y adquiere el caracter de “viaje”. En
este caso no se trata de un suefio ordinario. Aun la gente comtin pue-
de vivir la experiencia de hablar con los seres sobrenaturales o de
viajar hasta Dios o hasta el Chikon Nangui o hacia los espacios o
tiempos que el curandero-hechicero asigne. Al saber “cémo se hace el
viaje”’ extatico, la gente del comiin puede aventurarse a desviar el des-
tino fatidico. Sin embargo, siempre es preferible hacerlo con el hom-
bre o la mujer de conocimiento.

E:l '.'viaje" de Pablo y su familia. Pablo, maestro bilingiie del muni-
cipio Huautla de Jiménez, relata su viaje de la siguiente manera:

Ya tenia como siete u ocho afios de no tomar hongos, ya no creia en esas
cosas. Pero tengo un nifio de tres afios que estaba mal. Lo habiamos llevado
al ISSSTE y nunca querfa aliviarse. Lo llevamos al médico particular. Empe-
z6 a sanar y estaba bien, pero ahora se volvié a poner mal, con mucha calen-
tura. Ya nomds suspiraba. Pensamos que no iba a sanar con los médicos.

Era el domingo 4 de abril, domingo de Ramos, que es un dia sagrado y
més efectivo. Tomamos los hongos, mis padres, mi hermana y yo. Quisimos
ver qué pasabascon mi hijito. En el “viaje” es necesario que todos vayamos
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parejo, caminando juntos, que ninguno se quede atras. Hay que ir con la mis-
ma mirada, vamos, viendo lo mismo —y comenta—. Sf, porque vino un grin-
go a tomar asi nom4s los hongos, se fue quedando atrés, nadie le hablaba
y ¢l no platicaba lo que estaba pasando, los demas no se daban cuenta lo
que le pasaba y cuando quisieron hacer algo ya andaba muy mal. Vefa puras

‘viboras y gritaba mucho. Pues ya no podian hacer nada por él. El que toma

el hongo por diversién puede sufrir mucho y sélo el curandero puede sal-
varlo del sufrimiento.

Cuando lo tomamos, tuvimos que sortear varios peligros. Habia muchas
espinas. Tuvimos que “barrer” el camino, despejar el camino, ver que nadie
se atorara. De repente, mi hermana vio al nifio muerto. Ella empezé a sufrir
mucho. Lo vefa ya en su caja. Lo sacé, lo puso en sus brazos y el nifio empezé
a sufrir con todos. Lo arrebataban, que se lo quitaban, que la muerte se lo
llevaba al panteén. Ella empezé a llorar, a rezar y todos la seguimos. Fui-
mos al panteén. Todos cargamos con la cruz, todos sufrimos con el enfer-
mo, con el que no puede triunfar en la lucha de la vida. Mi hermana sentia
que la boca se le pudria, que estaba llena de pudredumbre. Le deciamos que
lo escupiera'y ella no podfa. Mi pap4 se sentfa mal del estémago y también
le decfamos que lo arrojara y tampoco podfa. Todos sufrimos mucho, todos
cargamos con la cruz, todos sufrimos lo de uno y, juntos, rezamos para que
se quite el mal.

Al nifio no le dimos hongo. Sélo con tocarlo se contagiaba de lo que vefa-
mos y sentfamos. Cuando el nifio escupi6 y vomité todo, entonces nos alivia-
mos todos y sentimos un descanso. Lo sacamos de los brazos de la muerte,
lo rescatamos; ya se nos iba.

Como era domingo de Ramos, cuando llegamos al panteén el honguito
nos dijo que tenfamos que limpiar al nifio con palmas. A tientas fuimos a
traer eso. Asise cumpli6 con la visién de mi hermana.

[Agrega la mam4 del nio:] Entonces mi cuiiada se dio cuenta que atras
de la casa alguien estaba escuchando la ceremonia. Entonces hablé alto mi
suegra: “¢Hay alguien escuchando?” ““Céllense”, dijo mi suegro. Pero mi sue-
gra dijo: “Mejor échenle agua. Si no estamos haciendo nada malo. . . esta-
mos investigando la vida de nuestro hijo.” [Pablo remata:] Es que cuando
est4 parada una persona [de afuera]), o sea sin salir afuera [que estas viajan-
do], sabes qué persona es, si hombre o mujer. . . qué cosa est4 haciendo. . ."”

Ya para salvar al nifio nos pidieron que hiciéramos una promesa de dar
una misa. Entonces en la ceremonia prometimos eso. Si no cumplimos eso
es lo primero que se va a presentar en la siguiente ceremonia. Nos lo van
a reprochar. Eso del hongo es muy delicado y muy bonito.

E: Bueno, ¢y por qué trajeron el nifio a México?

P: Pues de acuerdo a nuestras costumbres ya lo curamos y pensamos que
el mal de él ya es un problema maés cientifico. O sea, ya por nuestra parte
todo ya lo hicimos. Ya lo curaron, ya lo chuparon, ya le prometieron velas,
copal; ya hemos cumplido de acuerdo a nuestras ciencias y ahorsa, si el nifio
esta mal, pues necesita doctor. Por eso lo tratamos primero al nifio de acuerdo
a nuestras costumbres y ya, al tltimo, con el médico. Y es que le voy a con-
fiar cémo estuvo lo de la enfermedad del nifio. Tuvimos la oportunidad de
que una persona nos hablara para apadrinarle el cumpleafios de un nifio.
Pues nosotros aceptamos gustosamente. Pero quedamos de llevar la musica
y todo. Entonces, desde el momento en que dijimos que si, dejamos un anti-
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-cipo con lo§ mariachis. La cosa es que a la mera hora que fuimos a buscar
al mariachi en la vispera de la pachanga, fuimos a buscarlo a un lugar reti-
rado de Huautla, ahf donde est4n y nos dijeron que no. Nos pusieron mu-
chas trabas. Pues ahf estuvimos consiguiendo conjunto y, a la mera hora,

salimos de Huautla a las 12 de la noche para llegar tempranoal otro dfa que

era !a pachanga. Pues ya no conseguimos a otros y el compadre se sinti6 [re-
sintié] porque ya no iba a haber fiesta, musica. Entonces al nifio sf lo carga-
~mos, lo bautx;amos, pero el compadre sinti6 por dentro “tanta pinche fies-
ta, tanta comida hice para que no hubiera nada”. Estaba dolido, Entonces
decfa dentro de él: “Que traguen ahora que gastamos.” Nos echaron eso: que
nos acabaramos la comida que habfan hecho porque era un gasto de bz.alde

Nosotros, como personas grandes, nos consideramos como personas fuer:

tes, pues que resistimos y todo €S0, pe q
) 'y 0o nino no. S hab‘a
: r el 1no no lOI €S0 es que se

E: ¢Y cémo descubrieron que ésa fue la causa?

;’: Dentxio de la ceremonia del hongo. Me decfa mi hermana: —¢Pues dénde
:sst :;tg:: ;:)ln la comn(;ia? —Nga ;;ues. - - N0 nos regalaron comida —¢ Entonces
comprado comida? —No tampoco —En algtin lu. -
galado comida —decia ella. ¢ Guipetimnire
- Mllhermana! estuvo como una hora y media preguntando hasta que por
In se le apareci6: —Mira —dice— hay un lugar adonde fueron. ¢Cuéndo fue-
ron a una fiesta? —Pues en tal lugar —Pues allf fue.
. f.Y entonces dentro de la ceremonia vimos que el nifio estaba dentro de
l: bn:E;a.NEstai:ia‘ asi su estémago, como que tenfa. . . como gusanos asf en
- NO podiamos sacar, vomitar. Tenfamos una cochina
Necesitdbamos desalojarlos. ol peor,
.Eldmno lo vimos taTPién asf como estaba y lo levantamos tantito de la
Eaja [de muerto] y le dijimos: —pues, tienes que curarte, tienes que sanar.
S:zt[ e la fiesta] fue en febrero para que se viniera a enfermar en Semana
. a.
Entonces, a causa de eso el compadre se dolié. No dijo las cosas de cora-

" z6n, no lo demostré en ese momento. Pero vo n
10 | . o erael .
del conjunto que fallaron. d Sipele Feron Jos

E: Bueno, pero ¢por qué le echaron la culpa a usted?

P: Bueno, es que asi se manifests. Y es que €l pensé que nosotros ibamos
a llevar muchos familiares de nosotros y no fuimos mas que algunos compa-
neros maestros. Yo pensé¢ en no hacerle a é] el gasto y viviendo en un lugar
tan lejos, ¢cémo hacerle el gasto? ¢Una fiesta tan grande para un cum lgea-
fios? Montones de rejas de refrescos y tinas de tamales. Nos dijo que irl))a a
ser una cosa sencilla y nos confiamos. Y como vamos seguido a Oaxaca é|
pensé que le_ fbamos a regalar una medalla de oro o algo asf de oro. . . Pues
..y como el nifio es mas débil, por eso se enfermé. : o '

- Algunas ideas en torno al viaje de Pablo:

. !E‘.ste viaje con el hongo que nos relata Pablo es presentado de modo
Integro porque pensamos que condensa los puntos idéneos paraun

(P
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buen anélisis. Es indudable que tiene el caracter de un suefio. Sin
embargo, el viaje toca —asf nos lo explica Pablo— un elemento cons-
ciente: la busqueda de lo que le esta pasando a su pequeiio y la ida
al futuro para desviar el destino fatidico. Este juego entre “estar
consciente” y viajar, ese ir y venir entre las dos realidades, permite
a los integrantes del viaje hacer preguntas y dirigirse a un objetivo
determinado. Tal vez sea ésa la diferencia esencial entre un suefio
ordinario y un viaje con un psicotrépico.

El viaje es muy dramatico. Si bien moviliza imagenes de la vida
de cada uno de los integrantes que toman los hongos, ellos intentan
no dejarse llevar por esas imégenes sino “caminar juntos”. Se esta
en una conciencia especial: la de viajar hacia un objetivo fijado co-
lectivamente y no dejarse llevar por una visién personal y ““clavarse
en su onda”, segiin el lenguaje del ambiente urbano contemporéneo
de la droga.

Para viajar juntos, para que no dominen las visiones personales,
el hombre o la mujer de conocimiento emplean técnicas especiales.
Para “ordenar” el viaje, bailan, cantan, llaman al paciente o al gru-
po para que caminen juntos. Asf puede interpretarse la interrupciéon
de una visién que tenfa Fernando Benftez cuando la chamana lo lla-
ma por su nombre (Benitez, 1964, p. 92). Esta doble situacién, la de
estar en un viaje y tener la conciencia de estar presente en un ritual
de curacién, es una caracteristica especial de la ingestién de este
tipo de psicotrépicos.

En el viaje caminan juntos los familiares paternos. Ignoro si este
hecho sea significativo, pero es notoria la ausencia de la esposa, ma-
dre del hijo enfermo. '

En la descripcién del viaje llaman la atenci6n dos elementos cla-
ve: por un lado la ida al futuro para rescatar al nifio de las manos
de la muerte; por el otro la forma manifiesta de traducir el origen
de la enfermedad a un hecho social. Al primer elemento, la ida ha-
cia el futuro, le observamos formas casi épicas del mito; se lucha,
se vencen obstaculos (las espinas), se descubren distintos pasajes de
la vida propia y se arranca literalmente al nifio de la muerte, de su
caja de muerto ya en el cementerio. En el viaje hay también un ele-
mento de creacién colectiva: varias personas toman el hongo para -
ver si entre todas descubren mejor lo que est4 sucediendo al mu-
chacho. Dentro de la creatividad de cada uno de los integrantes, la
hermana del padre desempefia un papel clave. Ella sentfa cé6mo la
muerte le arrebataba a su sobrino y, posteriormente, c6mo la boca
se le llenaba de algo podrido. Todos sienten el mismo asco y dolor
de estémago. Pero por més que intentaban, no podian sacar el mal.

No es sino hasta que el nifio sacé y vomité todo, que se alivi6 su fa-
milia. Es notoria la introyeccién de objetos malos por parte de to-
dos para provocar que el nifio arrojara lo malo. La visién de tener
algo podrido finalmente arrojado por el nifio es recurrente en las
curaciones. Dofia Sabina vomita en vez del paciente para provocar
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asi la curacién (Estrada, 1978, p. 65). En este caso la tia del mucha-
cho vuelve a tener una visién que aclara el origen del mal: ve comi-
da, y que la comida regalada en algtin lugar fue mala. Después de
algin tiempo se puede reconstruir el hecho que consiste en una re-
ciprocidad mal correspondida por parte de ellos, causa de la muina
del anfitrién que habia hecho un gasto fuerte en comida.

Es importante sefialar aqui que el padre del muchacho acusa a
su compadre de que no fue sincero, de que no dijo las cosas de cora-
z6n y se “‘tragd” su muina. Este mal vuelve a aparecer en el hijo como
algo introyectado. “Pues como el nifio es mas débil, se enfermé.”
De hecho la agresion no estaba dedicada al nifio sino a su padre. Pero
como las alianzas rituales se dan entre familias, cualquier miembro
puede ser afectado, sobre todo los mas “débiles”. Esto se puede ob-
servar en el caso de la esposa de don Amadeo relatado antes.

La logica del viaje es ir hacia atras para enderezar el futuro. Por
mas de una hora se busca el hecho que pudo haber causado la en-
fermedad del nifio. La imagen clave es presentada otra vez por la
hermana, que ve comida “regalada”. Comunica a los demés su vi-
sién y, entre todos, piensan y buscan el origen del problema.

El viaje o suefio tiene algo del campo mitico: se camina y se sal-
van una serie de obstaculos, se lucha en contra de la muerte y se
regresa triunfante. La imagen de viaje significa que se est4 aqui, pero
se va uno lejos, alli donde se deciden las cosas, en el ambito de lo
sagrado. :

El hongo, asi como los demas psicotrépicos, se toman de noche,
cuando todo est4 calmado. No debe haber perro alguno ni interrup-
cién. Las distracciones provocan iméagenes indeseables dentro del
viaje. Pero hacer el viaje de noche tiene también otro sentido: el de
estar en lo oscuro y convertir la noche en dia y, asi, ver todo. Eso
afirma don Amadeo Calleja. Aqui se condensan varios elementos cen-
trales. Primero poder ir hacia lo oculto. El simbolo de lo oculto es
la noche. Asi como en el mito de origen: “todo estaba oscuro, no ha-
bia luz”. Pero el viaje aclara lo oculto “como una pelicula”. Otro ele-
mento que relaciona lo oculto con la noche y la muerte es la afirma-
cién de que cuando el sol pasa por el cenit se estd muriendo la luz.
Por eso se dice que el occidente es el lugar de los muertos (y con
ello de los antepasados). Convertir la noche en dia con el “viaje” es
poder ir hacia “‘otra realidad”, la sagrada. De alguna manera se hace
la misma operacién de la “trama del origen”. Todo estaba oscuro
y vino la luz.

. Conocer lo que hay detras, lo que est4 oculto, es especialidad de
los mediadores entre lo terrenal y lo sagrado. Por ello se dice que
el hongo es el que revela la verdad; es la sangre de Cristo que nos
dejé en el origen. Peter Furst (1980) escribe que el hongo sanisidro
tiene que pasar por el estémago de los rumiantes. En la época pre-
hispénica, el tinico rumiante era el mazate (venado). Esto me sugi-
ri¢ preguntarle a don Amadeo Calleja si alguna vez habfa visto cre-
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cer el hongo en el estiércol del venado, a lo que me contestd: ‘“‘un
dfa de septiembre vi al honguito ése. Estaba en el esuf&rcol del vena-
dito. Ese es lo més mejor”. ¢ Tendra (o tiene) esto relacién con el mito
original en que el padre de los gemelos que van a f:or!formar el Sql
y la Luna era una mazate? ¢ Y vendra de estas asociaciones el térmi-
no ““mazateco’? Peter Furst asi lo sugiere. o

Como psicotrépicos se usan los hongos (pajaritos, san3sxdro.y_de-
rrumbe (nitho) y la semilla de la Virgen (toon thon, Ollolfuhquz, ipo-
monea), la ska Maria (Salvia divinorum u hoja de Mariapastora).

Respecto al hongo, dice don Amadeo:

.. .el que tiene valor lo toma porque es la forma de encontrar la vex:dad. Nues-
tro Sefior est4 mirando cuando uno arranca el hongo. No todo el tiempo hay.
Tiene su temporada. El que tiene buena voluntad y fe sf le ensefia; el que
no, no. A las personas que dudan del hongo, que estén peqsandq en otras
cosas, como por ejemplo hacer dafio con el hongo, no te avisa _nada, queda
en blanco. Toda persona tiene que estar limpia de malos pensamientos, como
de la misma muina. Es la sangre de Cristo porque San Isidro est4 cc.mtrolan-
do el hongo; se lo encargaron. Porque solamente el dfa de San Isidro sale
el hongo, se lo encargaron.

El hongo nace del estiércol. Pero no de todo ganado, solame_nte el que San
Isidro controla en su yunta. Por eso es el sefior de los campesinos. Pero hay
que bendecirlo antes de agarrar el hongo y decirle: “usted Padr.'e. perdone
que lo arranque pero quiero saber quién hace mal y para ver quién esta en-
fermo. De quién se tiene envidia. Me vas a guiar. Yo quiero ir en el camino
del bien y no del mal. Yo, lo que pido y le ruego que por medio c_le este hongo
estoy sosteniendo mi familia y mis hijos. Es el favor que le pido y por eso
que yo te levanto de donde est4 usted. Padre, perdéname que arranque el
hongo que aqui estan tus palabras. Ti, Padre, perdbnam.e que estés escu-
chando desde arriba, yo llegue en breves momentos contigo, hoy en la no-
che. A la hora que usted indique me dar4 todo, tus palabras que trae mensa-
je por medio del hongo. Voy a llegar hasta donde est4 su mesa, su silla, su
libro."”

l Lo que se trata de hacer con el hongo es ir atras, hasta el pr_incipio, y al
futuro. Por medio del hongo puede ver a Ad4n y Eva. Don Sabino ha visto

que antes habfa pura mosca.

El curandero puede acompaiiar a su paciente en un vuelo extéatico
para que el otro yo reconozca el problema en que se encuentran su
espiritu y su cuerpo.

El suefio no ordinario o el viaje extatico es el vehiculo para la co-
municacién de la otra vida o lo sagrado a cuyo 4mbito pertenecen
también los duefios de la naturaleza. Se recurre al viaje s6lo en los
momentos més dificiles. El curandero acompaiia a la gente del'co-
mtn en su viaje; a veces es sélo el paciente quien ingiere los psico-
trépicos, y en otras ocasiones tnicamente gl.curar}dero lo hace.

Lo sagrado no tiene una temporalidad definida. Dicho de otra ma-



206 LOS HOMBRES Y MUJERES DE CONOCIMIENTO

nera, el antes, el ahora y el masiana son momentos existentes en el
presente humano. E

Puede ser que mediante el viaje conozca uno hasta los momentos
de la creacién: cémo se formé el mundo, cuando solamente habia
moscas o cuando el tlacuache era el rey de los animales y cuando
Cristo mando a los chikones para dominar a los animales, a las plan-
tas, y cuando los hombres aprendieron a sembrar. . .

También en el suefio se pueden superar espacios diferentes, ir a
ver a los duefios de los cerros o bien a donde est4 Cristo, étc. El bru-
jo, en ese estado, habla con la naturaleza, con los duefios que la con-
trolan, con los santos, con Dios, etc. Y por ese medio se informa de
lo que sucedi6, sucede y sucedera.

El mito es el organizador simbélico del viaje extatico o del sue-
fio. En él no hay temporalidad ni espacialidad que no sea superable.
“Se quita uno la cruz que tenemos en la frente y asf podemos ver
la tierra desde lejos”, dice don Sabino.

El suefio extético organizado simbélicamente por el mito tiene
una funcién especifica: la de superar las rupturas que explican la
dicotomia entre sujeto y objeto, hombre-naturaleza, hombre-mujer.
Se establece la unidad original. Asi por ejemplo el brujo se puede
convertir en animél para resolver un hechizo.

Vista asi, la teoria de la naturaleza y de los hombres es una, y
si en este trabajo la dividimos es con fines analiticos. Los simbolos
miticos que aparecen en los suefios no son solamente construccio-
nes de ideas con una coherencia interna sino ordenacién de expe-
riencias sociales que son internalizadas por el brujo y el paciente
y que tienen su expresion descriptible bajo la forma de metaforas
en los “cuentos” que explican.

Resumiendo podemos afirmar que el viaje extatico es como un
suefio, es la bisqueda que hacen por ejemplo el brujo y su paciente
adiferentes espacios y tiempos para resolver lo que est4 aquejando
al enfermo.

En estos espacios que a la vez abarcan otros tiempos se puede
recurrir al origen para tomar el poder original y aplicarlo a la situa-
cién actual. El brujo tiene que buscar el lugar donde est4 atrapado
el espiritu de su paciente.

Aqui entramos en realidad al significado original de los mitos o
de sus fragmentos. El mito griego es la historia de los dioses, la ge-
nealogia, que no significa sino trasponer los poderes originales de
la creacién a la situacién actual (Heinrich, 1963). En el caso de las
culturas extaticas no existen directamente genealogias pero si tiem-
pos y espacios originales accesibles mediante el vuelo mégico.

‘Lo que se trata de hacer con el hengo es ir atras, hasta el princi-
pio y el futuro.” Asi el brujo puede desviar futuros peligros, reco-
mendar que no se viaje, desintegrar “suertes’’, proteger de los males.
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Los pasos del ritual de afliccién. Quisiera hacer aqui un recordato-
rio acerca de los objetivos del ritual de afliccién en lo que respecta
a la salud-enfermedad. En la introduccién habia expuesto la tesis
de que el proceso de curacién estaba mediado por un ritual en el
que mediante la movilizacién y evocacién de lo sagrado, que inclu-
ye la naturaleza y a sus duefios, aquella ansiedad irreconocible para.
el enfermo y su entorno social se transformaba en un hecho social
conflictivo pero manejable. '
¢Cuad] es el mecanismo para ello? El ritual tiene una funcién de
separacion y desestructuracién simbélica de aquello (cotidiano) que
determiné el desequilibrio del individuo con su entorno para intro-
ducirlo a lo sobrenatural y dramatizar asi la afliccién en términos
sagrados, a veces evocando la situacién ejemplar del mito de origen.
El punto clave es la resolucién catartica y pago o entrega de un don
para restablecer el desequilibrio. Es una ceremonia reparadora de
una situacién caética, situacién que el ritual tiene que reordenar me-
diante el reconocimiento social y el pago, que restablecen las rela-
ciones reciprocas. La traduccién de la afliccién a un conflicto so-
cial supone la armonizacién del cuerpo y de la mente con el grupo.

O En el proceso de curacién intervienen el paciente, el curande-
ro y el grupo social que comparte la visién del mundo y que, me-
diante los testigos, es espectador directo. Es en el rejuego de los tres
actores sociales como se puede dar toda la dramatizacién simbéli-
ca en los rituales.

O En las distintas ceremonias de los rituales de afliccién se mo-
vilizan segtin la geografia mitica y las distintas deidades a partir de
su jerarquia. . :

El curandero ubica al paciente en la “geografia mitica”. Para ello
prepara un altar que mira de oriente a occidente exactamente se-
gun la trayectoria del sol; dispone en el lugar en que se efecttia la
ceremonia cuatro huevos y un quinto en el centro, los cuales repre-
sentan al universo y el del centro al paciente. Segtin don Amadeo
en los rezos se nombran '

el sol, que lo defienda el sol, la luna. Luego nombran el mar que es el rey
de los rios. Nombran los més potentes del mar, el cerro, los volcanes gran-
des. Ellos [los curanderos] ya conocen todo porque su espiritu ya caminé.
Nombran Chikon Nangui y Chikon Nindo, todo. Nombran los arroyos, ha-
cen un cfrculo hasta llegar adonde est4 el enfermo. Se nombra todo alrede-
dor de las esquinas del pueblo, de la casa. ..

Con el altar y posteriormente con los mismos rituales se crea el axis
mundis en el cual se ha de conectar al enfermo con lo sagrado. En
un principio el curandero dice: “Hoy llego a esta casa, a este hogar,
a pisar, a pararme en esta piedra que est4 atravesada en la puerta.”

En esta férmula se fija el limite entre el exterior profano y el in-
terior sagrado donde se va a trabajar ritualmente. Para ello, la ima-
gen del paso sobre la piedra colocada en la puerta de entrada es par-
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ticularmente bella. De esta manera se establece una “ruptura” entre
lo cotidiano no religioso con el acto religioso, convirtiendo la choza
en un punto de comunicacién con lo sagrado. El curandero mira ha-
cia Do Asean en el oriente que es la sede de los dioses principales.
Menciona como interactuantes los cuatro puntos cardinales. A me-
dida que avanza el ritual, el curandero se coloca de espaldas al
poniente Shindaji (lugar de los malos aires) y arroja hacia atrés el
huevo con el cual efectué la limpia del cuerpo. El cenit tiene una
importancia singular ya que es el parteaguas entre la vida y la muer-
te. Se le llama nutzin o hamaca.

En la ceremonia de busqueda y de reintegracién del espiritu per-
dido o atrapado, la mujer de conocimiento recorre y busca con sus
“propios ojos’’ por todos los rincones del universo:

. .desde donde estan las aguas de los mares, las madres de los rayos, desde
donde estan las puertas de los cielos, del mundo, de los montes, todos los
cerros y lomas, donde est4n los grandes humos. . . las ollas de las lluvias. . .
me inclino con reverencia ante los doce sefiores [doce padres y madres]. ..
hasta los pies de los cielos, la de abajo de los mares, bajo de la tierra, donde
estan los seres humanos dando vuelta, los que han corroido los gusanos de
la muerte.

Aqui se esta evocando la organizacién del universo, a la vez que se
mencionan los lugares donde viven los seres que tienen poder para
resolver el caso del enfermo asi como el lugar a donde van los muer-
tos. Asf como se mencionan los lugares desde donde se organiza:el
mundo, se menciona a Dios, a los santos y el lugar donde viven los
padres-madres de los rayos (Chumaje). Estas son las deidades vita-
les de la vida mazateca.

Esta descripcién precisa de la geografia mitica tiene la finalidad
de ubicarse dentro de ella y de dialogar con la naturaleza para dar-
le un pago y restablecer la relacién reciproca. Se nombran los ce-
ITos y arroyos mas importantes, aun los lejanos como el majestuo-
so Cempoaltepetl en la relativamente lejana zona mixe, en el mismo
estado de Oaxaca.

Los nombres de estos lugares son “generados” en el origen, “cuan-
do todo estaba oscuro”, cuando Shonda Vee, la nuera de Chikon Nan-
gui huye por haber transgredido la moral sexual y “reparte” los nom-
bres de la naturaleza. Por ser una regién serrana, la mencién de
cerros y arroyos remite a la totalidad del espacio vivido. Se unifi-

can aqui los lugares geograficos mas importantes y con ellos los se-

res que son sus duerfios.
[0 Mediante el rezo se abre el canal de comunicacién.

Ahora que yo vengo como curandero, como médico para curar a tu hijo, ya
que has enviado a tu hijo como curandero, como médico, regresa a tu hijo
su alma.

En este momento se enciende copal y se sahuman los objetos y al
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mismo paciente. Recordemos que en el mito de origen, el tlacuache
utiliza el copal para endurecer la tierra. En este caso el copal es un
simbolo por excelencia de transicién y de comunicacién. Como el
huevo, el copal representa la transicién, la mediacién entre una si-
tuacién sagrada y otra profana. Los objetos que fueron sahumados
son introducidos al mundo de lo sagrado mediante la purificacién.

O El curandero establece el camino a seguir mediante un diag-
néstico obtenido, entre otras formas, con la tirada del maiz y la in-
terpretacién de la constelacién formada por las semillas. Existen
otras técnicas adivinatorias: tirar cartas, mirar a través de una vela,
analizar la yema de huevo; sin embargo, arrojar el maiz es la mas
importante. A veces se combinan varias formas.

El maiz se tira sobre todo cuando el espiritu se encuentra atra-
pado en algtn lugar y se trata de averiguar su paradero. Se repite
varias veces la operacién y se controla el regreso del espiritu. Segiin
la constelacién de los granos arrojados sobre la manta o corteza,
preparada como papel, se sabe si el enfermo sanar4 o no. Se con-
templan las posiciones. Después el brujo pulsa al paciente para ver

“cé6mo anda”.

[J La busqueda y la revelacién de lo sucedido es uno de los mo-
mentos culminantes.del ritual porque de esta revelacién depende
también la estrategia de curacién. E] ritual es especialmente dra-
matico cuando se usa un psicotrépico y se realiza mediante “el via-
je’" por parte del paciente o curandero o ambos. En el proceso de
la revelacion se unifican otra vez dos espacios: el social (cotidiano)
y el sagrado. En el caso de Pedro, que hizo el amor con una mujer
en el campo, junto al arroyo, no sélo se ha transgredido la moral
sexual sino el orden sagrado por lo que entré en una situacién peli-
grosa: los duefios del monte o del agua atraparon su espiritu.

Cuando se revela el hecho de transgresién social y éste es acepta-
do por el paciente y observado por los testigos, se comienzan las ce-
remonias de reparacién. En este caso es el traslado-de una situa-
cién de desequilibrio, generadora de una gran ansiedad (a veces de
muerte), a una de equilibrio.

[J Segtin un maestro rural la presencia de los testigos es para arre-
glar los conflictos responsables de la enfermedad. Su presencia es
importante porque el paciente se convierte en el centro no sélo de
la familia sino de la comunidad. El curandero trae cuatro testigos
(dos hombres y dos mujeres) que no son familiares. La familia ente-
ra, los compadres y, en general, los vecinos estan a la expectativa.
La participacién de dos hombres y dos mujeres refleja la teorta de
la unidad de lo humano.

El papel de los testigos es colocar los cinco huevos del axis mundzs
y ademas llevar los dones a los duefios de la naturaleza donde se
supone que el espiritu quedé atrapado y que los chikones-han de de-
volver. Es desde aqui desde donde se est4 reparando la transgresién
y restableciendo la reciprocidad.
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Antes de realizar su misién, los testigos comen caldo de gallina,
sacrificada especialmente para la ocasién. Se dice que ahora ya es-
tan contentos (se les ha dado una comida). Son los “jueces de Chi-
kon”, y pertenecen al 4mbito de lo profano.y sagrado a la vez. Su
papel de mediador de lo sagrado bajo la direccién del curandero es
clave dentro de la curaci6n. Van hacia los lugares donde se supone
que atraparon al espiritu para entregar el pago a Chikon. Aquf es
donde se realiza la transaccién de reciprocidad con la naturaleza.
El papel de los testigos como embajadores del paciente ante lo sa-
grado es también una reproduccién fiel del sistema de alianzas en-
tre las familias patrilocales, en las cuales se utilizan también emba-
jadores o mediadores para cimentar las relaciones. '

[J Se prosigue el proceso de integracién y en una parte de la ce-
remonia se destaca el elemento del regreso del espiritu. Es notorio
que sea el alter ego, el shimajo, quien realice la devolucién del espi-
ritu mediante su aliento. Esto significa que vuelve a establecer el
equilibrio con la naturaleza. '

Una alteracién social también desequilibra el orden entre el hu- -

mano y la naturaleza y hay que restablecer el equilibrio en todos
los ambitos. Otra caracteristica es que el shimajo, o alter ego, es
generalmente un tigrillo. Para el regreso del espiritu se crea todo
un entorno de calma y tranquilidad para no molestar el proceso de
integracién del individuo. : ,

] Se receta la hierba, por ejemplo la medicina acuética, de sere-
no (la que enfria lo caliente) para restablecer alenfermo. Se dice que
esta planta es buena, que se le asigné desde el principio, desde el
comienzo del universo, esta tarea de refrescar. El juego con lo frio
y lo caliente es especialmente importante. Hay otras técnicas fisi-
cas que complementan el proceso de cura y que no sélo se refieren
a-hierbas, sino a dar masaje al cuerpo, colocar espinas ‘en algunos
lugares, chupar y extraer objetos invisibles con una cerbatana tam-
bién invisible; etcétera.

0 Es notorio que en diversos momentos se evoca el mito de ori-
gen. A veces para legitimar la capacidad curativa de las plantas, en
otras ocasiones directamente para tomar el ordenamiento original
del mundo y reordenar con ello lo desordenado. En ese momento
se alude al tiempo original, a la trama del origen cuando se dice:

...son los cuatro testigos como juez de Chikon asf como se arreglé aquel
dia [original], vamos a arreglar los malos vientos, las luces que tienen encima.

Se trae asi la imagen original y ejemplar para resolver los proble-
mas actuales. Es especialmente clara la relacién ente el mito de ori-
gen y la curacién por mordedura de vibora: se equilibran las fuer-
zas encontradas. Primero esta la vibora indefensa, a merced de los
que “juegan” (en el sentido de humillar) con ella. Sus abogados San
Jorge y San Ignacio van con Dios que les da el veneno. Pero eso con-

]
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vierte a las viboras en una amenaza para los humanos. Se restable-
ce el equilibrio cuando Dios le da al gavil4n la posibilidad de matar
a las viboras. El mito de origen no dice por qué al gavilan no lo dafia
el veneno de la vibora —omisién que puede tener su explicacién en
la manera en que planteamos la entrevista. Sin embargo, hay un he-
cho importante: Dios le da el poder al gavilén, y cuando éste mata
a la vibora neutraliza su veneno y grita.

Para curar una mordedura de vibora, el curandero toma los po-
deres que recibié el gavilan; mediante el psicotrépico puede conver-
tirse en el mismo gavil4n, gritar como él, llevar al paciente al espa-
cio y al tiempo donde Dios dio el poder al gavilan para equilibrar
la amenaza de las viboras. También lo puede hacer sin psicotrépi-
co, gritando e invocando al duefio de la tierra que es duefio a la vez
de la vibora. La omnipotencia de la palabra se hace aqui patente.
El grito es el del gavildn, no es una imitacién. La omnipotencia de
la palabra se manifiesta de manera generalizada en el chamanismo
mazateco. Incluso hay unos especialistas que la utilizan de modo ex-
clusivo. Maria Sabina curaba tinicamente a través de la palabra. Don
Sabino va a “recoger” el veneno, como el gavilan, mediante la ora-
cién y el grito. '

Las partes mecénicas de la curacién (hierbas especiales, chupar,
sangrar) son secundarias y, para ello, hay culebreros que hacen el
proceso de curacién. El brujo neutraliza el veneno evocando el equi-
librio de lo que se ha desequilibrado. En el mito, el equilibrio se res-
tablece cuando la vibora recibe el veneno para que ya no ““jueguen”
con ella, pero como el veneno se convierte en una amenaza, Dios le
da la misién al gavilan o vaquero de restructurar el equilibrio. De
la misma manera, el ritual se aboca a restablecer simbélicamente
el desequilibrio generado por el veneno. Se trata de regresar a la
situacién anterior a la mordedura. La similitud entre el momento
en que Dios restablece el equilibrio y la del curandero, que con su
poder equilibra lo desequilibrado, confirmarfa la idea siguiente: el
mito, de alguna manera, constituye una dramatizacién y resolucién
simbélica de lo que pudiera presentarse en multiples formas como
conflicto en la vida cotidiana.

0 Los rituales que se desarrollan tomando los psicotrépicos pue-
den referirse también al proceso de curacién. Generalmente se to-
man cuando se trata de un caso mas dificil de resolver y se involu-
cra a toda la familia.

En resumen podemos afirmar que los rituales de afliccién que
se refieren a la curacién restablecen una identidad amenazada. El
restablecimiento tiene dos aspectos: uno personal que va sobre el
eje de vida o muerte, y el otro sobre el conflicto social que requiere
ser armonizado. Lo simbélico tiene justamente que unificar situa-
ciones dispares y contradictorias. La amenaza de muerte o de pér-
dida de identidad social se resuelve cuando la enfermedad se hace
explicita y cuando se transforma en un conflicto social, lo que per-
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mite bajar el nivel de ansiedad. Los conflictos sociales se dan fun-
damentalmente entre familias patrilocales, raramente dentro de la
familia.

Los simbolos instrumentales que se utilizan son principalmente
aquellos que “traducen” una situacién de la vida cotidiana a lo sa-
grado. Hay algunos de especial eficacia como son los alucinégenos
“que saben todo”, y el huevo “que traduce” y el mafz “que adivina”.

Los rituales, sobre todo los que no incluyen psicotrépicos, son
raseros burdos y esqueméticos, que se van adaptando a las situa-
ciones particulares. Ello no sucede asi cuando se incluyen psicotré-
picos, puesto que se induce al paciente a trabajar en el “viaje” de
manera intensa consigo mismo y en conjuncién con el curandero o
familiares. Aqui se maneja material onirico y se relaciona con situa-
ciones vividas. Se viven verdaderos dramas, pero éstos siempre se
traducen en una organizacién simbélica que evoca la cosmogonfa,
lo sagrado. Como el material onirico es frecuentemente muy dificil
de manejar, el curandero —en el caso del viaje de Pablo, la familia—
acompafia al paciente y lo encauza hacia los objetivos que motiva-
ron la toma de los psicotrépicos, es el arte de conducir el “viaje”
hacia objetivos determinados. En el viaje a lo sagrado la ocupacién
simbdlica de objetos evoca a veces el mito de origen, que tiene la
funcién de ir al pasado ordenado para estructurar el presente
caético.

La hechicerta y las maldades como contraparte
de los ritos de afliccion

La otra vertiente indisoluble del chamanismo mazateco es la hechi-
cerfa. Anteriormente he intepretado el proceso de curacién como la
transformacion de una vivencia generadora de ansiedad, por el he-
cho de involucrar la vida y la muerte, en un hecho social conflictivo
reconocible y, por lo tanto, solucionable en la medida en que el en-
fermo puede ahora manejarlo conscientemente. Un conflicto social
se traduce en un mal que debe padecer el contrincante y que lo pue-
de llevar a la muerte, esto es, a la destruccién de su cuerpo (la sepa-
racién definitiva del espiritu respecto al cuerpo).

Don Amadeo afirma que, por un lado, hay hechiceros con sus es-
pecialidades y, por el otro, curanderos. Sin embargo, en varias oca-
siones hemos podido constatar que se trata de una sola persona. Los
hechiceros se inician en su oficio igual que los curanderos: después
de que sus maestros los han considerado aptos para ese oficio, son
“‘entregados al Diablo”. (Esta observacién no est4 verificada en toda
la regién mazateca. Quizé sea especifica de nuestra zona, donde se
manifiesta la influencia del continente africano traida por los escla-
vos al vecino estado de Veracruz.) Tienen una especie de “templo”
donde practican sus hechicerias. Aun entre los hechiceros hay espe-
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cialistas. Por ejemplo el que sabe montar el rayo y matar a un con-

trincante. Dice don Amadeo Calleja: “Hay personas que sabe.n tra-

bajar con el chaon [rayo]; los brujos se comunican con él. Mire, se

dice que una persona quiere hacer maldad, entonces en segulc!a el

brujo informa a toda la atmésfera. Ellos saben cémo se comunican

y entonces el rayo entra a casa del enemigo. Y asf muere la gente.
Don Sabino fue un especialista del rayo:

Pero muy raro al que le dan la oracién del chaon. Si aquella le dan esa ora-
cién puede matar nom4s, y eso no admiten esos sehores: No vamos muy le-
jos: aquf en Tabacalera pas6 eso por una muchacha. Un joven de las Marga-
ritas iba a casarse con una muchacha que estaba jugando con dos albures.
Entonces, a la hora que la pidi6 el de las Margaritas, ella se negé. Entom;es
el muchacho le dijo al embajador: “Si la muchacha no acepta la voy a dejar

" tendida debajo del 4rbol de mango. Si ella ya me habia regalado un regalito,

un pafiuelo.” Le habfa dicho primero que sf, la muchacha, [pero] se cas6 con
otro. El joven era de Chimaltepec. Estaba en la casa cantando. La mujer es-
taba alli y les cay6 el chaon, a la mitad los parti6.

En semejantes ocasiones el hechicero moviliza a Chikon Nangui o
a Chikon Nindo para que espante a las personas, para que mande
las viboras a matar. En otras ocasiones puede utilizar los objetos
que se colocan junto a la casa del hechizado; le roban objetos perso-
nales para “quitarle fuerza”; usan vidrios, mechones de pelo, gusa-
nos que son introducidos en el cuerpo de la victima. _

Para hacer su “maldad” y comunicarse con el Chikon Nangui o
con el chaon se utilizan hongos, aunque més frecuentemente la se-
milla de la Virgen. o

Los hongos utilizados por el taa o teej se recolectan el dia vier-
nes: —¢ Por qué el viernes? —Porque es el dfa que muere Nuestro
Sefior. Est4 débil el bien. Es el dia que agarran [se van] todos los
hechiceros para el monte. -

La maldad siempre se hace por la intervencién de un hechicero
y, cuando se trata de mandar un mal aire, se invade de maldad el
cuerpo. Es cuando hay que curar untando sangre.

El hechicero puede manejar el espfritu de uno:

El taa, cuando trabaja, se puede convertir en animal para que se muera. 'Us-
ted, por ejemplo, su espiritu lo mete en un animal [el hechicero] y si lo tiro-
tean [a usted] pues usted se muere. : _

O sea que no es forzoso que su espiritu sea un animal, sino que el espin:
tu de usted est4d metido en uno. Le voy a contar un caso que le pasé a mi
compadre Fidencio: -

En 1948 se emparcel6 [repartieron individualmente las tierras] el ejido
de la Vieja Patria. Entonces un sefior qued6 sentido porque querfa una par-
cela que no le dieron y que tenfa don Fidencio. Entonces se puso a trabajar
con un faa. Cémo lo odiaba porque no le toc6 parcela.

A don Fidencio le vino un gusto: agarré la escopeta y en el momento en
que se para venfan dos mazatillos. Empez6 a tirarles y les pegé. Pero en ese
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momento se le fue la fuefza, se puso débi}, como desguanzado [desfallecido).
De aquel mazate llegé un olor horrible. ;

Si se hubiera comido el mazate, pues se muere, le dijoel brujo curandero
que después lo traté. :

—Pero ¢el taa cémo puede hacer? —Su poder llega a mucho. Tal vez, y
entonces en el momento en que vio el animal don Fidencio, el hechicero in-

trodujo su espiritu de don Fidencio en aquel animal. Es el poder del taa que
hizo el trasplante del espiritu.

El tshinea se dio cuenta de eso tirando el malz.

En este caso que acabamos de relatar se ve claramente el papel del
hechicero y la solucién dada a su intervencién:

Por las relaciones que tenia con el gobierno, don Fidencio pudo
obtener una parcela que a otros les fue negada. A diferencia de la
situacién anterior en que esas decisiones implicaban la participa-
cién de los ancianos y de todos, con la reforma agraria se desequili-
bré una situacién que a final de cuentas atafie a toda la comunidad
ya que a cualquiera le puede suceder lo mismo.

Al recibir don Fidencio la parcela luchan dos tendencias contra-
dictorias: el poder que don Fidencio tiene del exterior (sus vinculos
con el gobierno) y que le ayudan a conseguir la parcela; y la trans-
gresién de una norma igualitaria. Esto debe ser una presién impor-
tante ya que se dramatiza en una ‘“‘debilidad fisica”.

- En la interpretacién chaménica este debilitamiento se debe a 1a

desintegracién de la persona. Si traducimos esto al hecho social, lo

- que sucedi6 fue que don Fidencio participé en un acto socialmente
conflictivo y por ello la comunidad lo ha convertido en enfermo. Otra
vez lo importante es la interpretacién del enfermo como producto
de un desequilibrio social, que ¢l somatiza.

Tenemos otro ejemplo que trata de una envidia por una tienda.
Un campesino hab{a ido a trabajar fuera de la comunidad y regresé
con dinero para establecer una tienda en la comunidad. Al poco tiem-
po de su regreso, comenzé a ofr voces: el “comehombres” se lo iba
a comer. Su desesperacién era tan grande que fue a ver al curande-
roy le dijo que un vecino habi{a trabajado con el hechicero para que
el comehombres lo matara. También el cura le dio una f6rmula para
disminuir la ansiedad; le dijo que cuando oyera al comehombres
corriera a la iglesia, y junto con él iban a tafier la campana para evi-
tar su llegada. (O sea que el cura tiene mas poder.) El hombre se tran-
quilizé e instalé su tienda. . '

¢Por qué se opuso la gente a que este campesino tuviera una tien-
da? La explicacién de don Amadeo va en el sentido de que en las tien-
das se bebe alcohol, se presta dinero fiado y sus duefios se vuelven
ricos. Por eso la “envidia”.

Un relato parecido circula en Huautla de Jiménez. Dicen que la
razén por la cual algunos se convierten al protestantismo es evitar
que los embrujen. Si a esto agregamos el relato de que una bruja
ya se tragé a tres que abrieron tiendas y se volvieron ricos con la
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venta de cerveza, podemos afirmar que gl recurso c!e lacllmechu;efzica.
sirve para regular aquellas relagci.ones sociales en I;ehgdro : ser
tadas por la acumulaci6n individual a costa de los dem s.e -
En Jalapa de Diaz, varias personas que lmpu.ls‘arpn sus n r%iemn
de venta de aguardiente bajo la sombra del cacique se <(:ionv1 Socin
al protestantismo. Algunos de ello_s no beben pero Yer;i en a lmis:
¢ Tendr4 como fin esta conversion librarse ,dfe la hechl.ce l_a, en e_)
mo sentido que el tendero citado mas arriba acudié al cura? Lew
La hechiceria se presta mucho més a la .charlata{)eria que };3 (;:11
randerismo. Segtin afirmaciones de Maximino Calle]a: va;t;los e:ili:
ceros se dedican a robarle dinero a la gente. La hﬁchlce a es l; i
zada también para hacer “pactos con Fl diablo” y eml'nqlfecn.de
“ilegitimamente”. Con ello se trata también de exphcar % oxl'lg;:l e
la riqueza de los acaparadores de prqd_uctos ylo txerlt;as. n T i
da en que la hechiceria también es utl'llzade.l para subvertire o’bles
de las reciprocidades se dice que l.o's hechiceros son corrompi g
con dinero. Hay algunos que la utilizan a la vez para acaparar -
rras, como es el caso de un hechicero que es al mismo tlgrr;po conIx:e
sario de un ejido del municipio de Soyaltepec. La ultlma" elensai g e
tiene el grupo consiste en que los curanderos ‘““truenen” e esP
del hechicero y asi lo eliminen por hacer maldades.

La guerra de los brujos. Hemos analizado la hechiceria‘y c?l curanc:i-
rismo como dos entes separados pero complementarios: converl i
en enfermedad y muerte aquel conflicto social, que romp}e: cc;ln as
normas establecidas, y transformar la enfer.medad en un hecho so-
cial conflictivo consciente para poder mat}ejarlo. }?.ste snstDemle:e px:—
supone que hay brujos curanderos y brujps hechiceros. De hecho
asf me lo han manifestado varios campesinos mazatecos.

Aunque no siempre he encontrado ni_txda esta separatl:xén y aun-
que los dos papeles pueden ser d‘esemp?na.dos por una sola pefr.sona,
entre los hombres y mujeres de conocimiento no existe conl ianza.
Puesto que son igualmente poderosos, cada uno de ellos sciabe a plos1-
bilidad de que cualquiera de los otros haya sido gontrata o para T.n
zar un maleficio a la persona que esté curando. Asf, solamente gs
discipulos de un mismo maestro no se.ataca»n ent_re si, atégmésl e
que comparten un lenguaje secreto —ciertas oraciones yh ecrhr;lu as
irreconocibles— para evitar ser sometidos al podet.' de otro d cero.

Los brujos siempre estdn expuestos a un posible dafio de parte
de otros. Dice don Epitacio: :

Yo tengo mucha fe a esas semillas [de la Virgen] y, a veces, :l:uando s1en(t)<;
algo asf, suefio muchas cosas, pues como nosotros los curanderos tlenemro-
muchos enemigos, otros que saben .hacer b.rujerias y nos quieren (cs:a aré{:do
bar] y por eso tomo mi semilla [psicotrépico] y me doy cuenta cémo 3

El siguiente fragmento de una entrevista realizada a don Sabino
que estaba de visita en la regién muestra c6mo se puede desarro-
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llar una especie de dialéctica de perseguidor-perseguido, que en oca--

siones llega hasta la psicosis.

;: cs§u visita ?; debe a que est4 huyendo?

: 31, porque [don Sabino) se viene a reponer aqui. i
no hace mucho. Entonces como ¢l alcanza :xs:uperz:]ruai It: ;;:ncgs‘::)rcrﬁ)ntw?;m
l<? atacaron por envidia y lo volvieron loco. Entonces él solo se curé. Lo vf:;:
vieron ciego también. No veia nada. Sf ofa con quién platicaba pero. no vefa
cémo era !a persona. Vefa asf claro pero no distingufa a la persona y le pusie-
ron un animal en el vientre y él solito se curé Y aquf est4 descansando y se
Va a reponer porque ya mero se morfa con eso de la barriga lu dy 1
ceguera y que lo volvieron loco. gy ego dela

E: ¢Cémo lo volvieron loco?

M: [tradtfce] El periédico, la tortilla, todos sus alimentos, era como si viera
al dl?blo. [Sigue hflartiniano] porque ya sabe quién fue. Ahf mismo con el hongo
se dio Cuenta quién era, o sea, lo que les da envidia a aquellos es que a ésgte
[a don Sabino] lo siguen [buscan] mucho. Llega gente desde Coatzacoalcos
a curarse [con él], de Matias Romero, Juchitén, Acayucan y los que llegan
a ver [lo] llegap asf en coches para que los cure. Entonces es lo que lesgda
a aquéllos envidia porque no dan con ellos y eso es'lo que motivé que lo vol-
vieran lo<':'o. Lo cegaron y le metieron un animal al vientre [dice don Sabino:
leu:;esalpo 1 El no es exigente. El que tiene dinero o que es pobrecito, que;
* lonm(i)s?nl:)e g::adzp,'é.l no cobra, €1 no te cura por tener o no tener dinero,

Un afio despué{s de la entrevista a don Sabino, nos enteramos de su
muerte. L.a primera versién fue que se murié porque se dedicé al
alljceogf)i. Slél ::)r.nbargo,.un afo mas tarde, nos explicé don Amadeo
?;ue hacai:\ r:all(;l:dfnuné porque entre dos tshinea lo tronaron por-
Una vez muerto don Sabino, no habia obsticulo alguno para que
personas de afuera como nosotros nos enteraramos de que tamb?én
se dedicaba a la “maldad”. A eso se dedicaba mas porque deja mas
dmer?. Entre otras especialidades malignas para matar usaba el rayo
y la vibora. Su muerte —nos explica don Amadeo— se debié a Ke
en una ocasioén una chamagquita, al estar jugando con la moruna([les-
pecie de machete] destruyé algunas flores de un vecino. Este se eno-
jo y_f.ue con don Sabino para que le hiciera maldad a la familia de
la! nina. Se enfermé seriamente la madre. Entonces la familia reu-
ni6 a dos curanderos, porque entre. dos juntos pueden responder me-
jor a la “maldad”. Cuando esto sucede, se le devuelve la “maldad”
al que la lanzé. Fueron a rogar a Do Asean para que chisparan [qui-
taran] de all{ a don Sabino. Fueron ofdos y asf, entre los dos tr(:lna-
;c:l is;xuzsgilr:;u. DiJ:irog quse, ;n tres dfas, iban a tratar de tx"onarlo
; rcer dia don i 5
ety abino comenzé a echar sangre por boca

Otro relato se refiere a un h imi
. ombre de conocimiento igi
de la regién de Ixcatlan: : e
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Sofié que el sol salfa por el poniente. Al dfa siguiente —dijo— hay que estar
alerta porque algo va a pasar.. Entonces como iba a salir a cazar, aleccioné
al perro para que se fuera hasta adelante y cuidara el camino. En el camino,
no lejos del pueblo, los estaba esperando un leén [puma) enorme que atacéd
de inmediato al perro y lo maté. Atacé a la gente; pero como estaban alertas
le dispararon y lo mataron. Regresaron pronto al pueblo. El abuelo eché los
maices y vio que otro brujo le tenfa envidia porque mucha gente iba a verlo
para la curacién. Vio cé6mo el otro brujo le mandé al puma para que lo ata-
case. Era'un dfa muy limpio. Casi no-habfa nubes. Entonces comenzé a llo-
very al brujo le dio una sed irresistible. Sali6 a tomar agua y entonces repen-
tinamente le cayé un rayo y lo maté. Y es que el abuelo habia pedido en Do
Asean para que se le hiciese justicia. Era el brujo méas chingén.

Cuenta Nicol4s Mariano que en su pueblo habia un brujo al que
de repente le comenzé a enrojecer la piel presentando signos de que-
maduras. Eché el maiz y se dio cuenta de que otro le estaba haciendo
maldad. Entonces llamé a su familia y dijo: ‘“Voy a morir, preparen
mi caja. Pero no me van a enterrar solo. Van a traer el mismo dia
a don...” Y asi fue. El dia en que lo estaban enterrando vino tam-
bién otro cortejo funebre. El muerto era su enemigo.

También cuenta Nicolds que conocfa a un brujo culebrero que
hace afios fue llamado por las autoridades de Soyaltepec, que le pre-
guntaron si podia hacerles una demostracién de su don. El les dijo
que sf a condicién de que no se asustaran. En efecto hizo su llama-
miento y llegé una “sorda” [una de las viboras més peligrosas de
la regién] y vino hacia él. Asi se estuvo hasta que la corrié. Los pre-
sentes estaban frios de la impresién.

EL CURANDERISMO Y LA HECHICERIA MAZATECOS COMO ESPACIO CONTRACULTURAL

El chamanismo ocupa un espacio ideolégico importante dentro de
las relaciones de poder. Deseamos formular algunas hipétesis so-
bre su dindmica y lugar histérico. En los procesos de centralizacién
econémica, politica y social en los cuales los campesinos vienen de-
jando cada vez més de producir para si mismos, los elementos de
poder que los integran al Estado refuncionalizan el chamanismo
como vinculo de poder dentro de las relaciones de clase.

Esta refuncionalizacién puede tener dos vertientes: una justifica
el poder establecido, y la otra le resiste, se le opone. Ello depende
del momento politico en que se moviliza este universo simbélico.

El chamanismo, originalmente, est4 abocado a resolver las con-
troversias que lastimaban las alianzas entre las familias extensas
patrilocales, a rehacer de este modo las relaciones reciprocas. Asf
por ejemplo, en Ojitlan se presenta como mecanismo para cimentar
el consejo de ancianos, garante de la reproduccién grupal. Esto se
manifiesta fundamentalmente cuando el curandero interviene para
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resolver los conflictos generados por la transgresién de la moral se-
xual, de la propiedad y de la produccién (recuérdense los ritos agra-
rios) reestableciendo un equilibrio determinado.

Ahora bien, con la penetracién de la economfa de mercado y la
intervencién estatal se esta rompiendo la necesidad de las alianzas,
que tienden a ser sustituidas en las comunidades por los aparatos
de Estado. Sea como fuere, la concepcién del mundo y la forma de
asumirla en relacién con la tierra y el territorio, no sélo como un
espacio de actividad econémica sino un espacio de sacrificio, movi-
liza todos sus elementos simbélicos en caso de conflicto. La tierra
y la relacién con la naturaleza son condicién para la reproduccién
de la concepcién del mundo y de esta forma de lo étnico.

La parcela individual fusiona a la familia, la vuelve un factor de
competencia con otras. Tener o no tener tierra significa el primer
paso hacia la proletarizacién parcial o total. Los lazos de solidari-
dad anteriores, que el chaman reparaba en caso de transgresién, son
sustituidos por actos de poder de parte de los ricos que diariamen-

te les arrancan su trabajo a los campesinos y a los proletarios. Pien- -

so aquf en los casos de parcelas adjudicadas a unos en detrimento
de otros o de la entrega preferencial de érdenes de corte de la caiia,
etc. El restablecimiento de la relacién de reciprocidad es el verda-
dero origen de la llamada “envidia” que tanto aparece en las rela-
ciones cotidianas y en la hechiceria de los grupos de campesinos e
indigenas.

En un ambiente de rapifia por parte de los poderosos ligados al
aparato de Estado hace posible la destruccién de la economia cam-
pesina. Un campesino despojado es un ciudadano de segunda frente
a los deméas campesinos: ‘'no somos nada, somos como perros arri-
mados”, nos decia un jornalero. ) '

El curandero repara en el plano simbélico este posible proceso
de desequilibrio. Aun cuando esta reparacién no resuelve directa-
mente las contradicciones, la formulacién del problema de manera
chaménica (no la destruccién o inconcientizacién total de la expe-
riencia) mantiene viva la resistencia frente a los actos de poder. En
ese sentido queremos analizar los siguientes relatos como contra-
cultura, como resistencia étnica.

Son varios los relatos de experiencias de enfermos que van al mé-
dico (no mazateco)-y no curan su “enfermedad”. Por una parte, la
medicina occidental generalmente destruye los origenes sociales de
la enfermedad para convertirla en un proceso meramente técnico.
Ataca a las enfermedades y no a la situacién global del enfermo. Es
por ello por lo que constantemente se recurre a los que saben y pue-
den retraducir la enfermedad a una relacién social conflictiva.

“En el fondo yo no sabia qué pensar sobre la eficacia de las me-
dicinas del sabio de la medicina [médico). Lo que si sabia era que
¢, con toda su sabiduria, ignoraba el verdadero motivo de la enfer-
medad de Rodrigo” (Maria Sabina en Estrada, 1977, p. 77).
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Los ejemplos son miltiples. Transcribo ahdra} el cuento c.lel br_u-
jo (de Florencio Ramirez, Soyaltepec y recopilado por Margarita Pefia
y Guadalupe Camacho en febrero de 1979) que, a su manera, explica
lo anterior. ’

Antiguamente habfa un cazador que le dijo a su ‘mujer que le preparara co-
mida para llevéarsela a cazar animales para el ahment’o. Un_a vez que estuvg,
lista se fue. Pasé todo el dia sin que encontrara ningtin animal. Cuando co-
menzé a oscurecer, se metié a una montafa donde habfa ért?oles muy gran-
des. Se quedé al pie de un 4rbol con su escopeta. Al poco tiempo, llegaron
dos tecolotes y se posaron en una de las ramas del arbol dond? se encontra-
ba el cazador. Estos animales comenzaron a platicar y decfan: “Asf son ellos,
por el favor que les hacemos, nos corretean, agarran un tizon y nos corre-
tean, agarran-piedras y nos pegan, a veces agarran sus escopetas para tirar
a matarnos, nosotros les queremos hacer el favor, pero no quieren el favor.
que les hacemos. Si un brujo examina la enfermedad sabra que sobre la

. cama est4 un animal que esta causando la enfermedad y si le quitan ese ani-

mal aliviar4 el enfermo. Después har4 un rollo envuelto en un huevo como
hacen los brujos y se aliviara el enfermo.” .

Ya habfan tres médicos que no hacen nada. Y el cazado'r no sabfa més
de lo que dijeron los animales, eso lo entendi6 bien. Al d.ia siguiente, se fue
este individuo donde estaba el enfermo. Habfa una vecindad, un rancho y
pregunt6 qué sucedia, por qué hab{a tanta gente. Ah, es que'el' sefior estal‘ia
muy enfermo, muy grave. Habia tres médicos que no lo alivian, que no le
hacen nada y no ha conseguido un brujo como los indigenas porque somos
indios.

¢Usted sabré de eso? . ,

No, yo no sé, pero yo pregunto ¢Debe ser asf en esa forma?

Pero ya estaba entendido él como dijo el tshinea. Se enteré un muchacho
del que estaba enfermo y fue a decirle a su papé. .Después regres6 el mucha-
cho y dijo —Dice mi papé que le haga el favor c!e ir a verle, a ver qué le pasa,
pues est4 muy enfermo mi pap4. —Si, muy bien, pero cémo voy entre lo;
médicos, los médicos saben mas, saben todo y yo, como soy asf de ca!zoncn-
llos, no puedo igualar al médico. Si estuviera yo arreglado como médico po-
dria ir a verlo.

Bueno, se fue el muchacho y como son ricos los que estan e.nfermos. to-
dos tienen. El muchacho regresa ya con el pantalén y la camisa, nuevas.

—Pues sf, el traje lo tengo ya, pero ahora me hace falta el sombrero. Los
médicos tienen un sombrero, zapatos, todo eso. Descalzo que yo estoy, no

uedo ir a verlo, no puedo ir. : o
P eLuego luego se fuep'el muchacho a decirle a su papé lo que decia.\ el brujo;
ya tiene ropa, pero no tiene zapatos ni sombrero. Los médicos tienen. No
puede igualar a los médicos. Como va a platicar un rato ahi. No puede, no
tiene suficiente traje. Dice: _ _ '

“Los médicos trabajan en minutos y yo no tengo reloj. Su reloj es_té enla
mano y sabrd cuéntos minutos trabaja, pero qué cosa voy a verami mano,
si no tengo.” )

Y se fue el muchacho a avisar a su pap4. Y trajo un reloj que se puso en

o. .
N l“"Zillora sf puedo igualar a los médicos, ellos trabajan en minutos y yo tam-

bién."”
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El brujo se fue con el muchacho y cuando llegé a la casa del enfermo pi-
di6 una mazorca y un trapo para extender el granc de maiz. Le dieron una
mazorca con 12 hileras y desgrané esa pieza un poco alrededor de la mazor-
ca, se hizo un puiio. Lo hizo como lo hacfan los brujos; haciendo y hablando
y hablando. Sobre el trapo eché el maiz Yy un granito de mafz brincé donde
estaba el enfermo. Eso querfa decir que lo embrujaron y que un animal esta-
ba debajo de la cama. Alzaron el cobertor que estaba sobre la cama y allf
sacontraron un sapo, lo sacaron y lo mataron. Pidié después un blanquillo
Yy papel para envolverlo. Eché un poco de aguardiente en un carrizo con un
algodén y lo tapaba. Cuando terminé de echar el aguardiente decfa su ami-
go: porque ya dijo el tecolote cémo lo hace uno. .

Asi lo hizo y se alivi6 el enfermo. El médico no hizo nada, pero él lo hizo
y se alivié el enfermo, quién sabe, asi dice el cuento. Alli se acaba el cuento.

Para el anilisis de este cuento retomaremos s6lo los elementos con-
traculturales. El cuento dramatiza lo que varias veces hemos detec-
tado en relatos de los campesinos mazatecos. El médico no resuelve
y el curandero “indio” es el tinico capaz de hacerlo. El hecho de con-
tarlo y reiterarlo tiene elementos de orgullo y demuestra una ma-
yor sabiduria que la de los médicos. E] cuento contrapuntea el co-
nocimiento adquirido por los que monopolizan el saber transmitido
por los animales (resolucién de la tensién hombre-naturaleza), que
el no indio es incapaz de realizar con el conocimiento de los médicos.
La exigencia del curandero de vestirse como los médicos, usar
reloj, etc. para realizar su curacién no opaca la idea de que su po-
der es mayor. No la opaca porque, desde la posicién de poder que
le confiere el conocimiento obtenido del tecolote, exige a su pacien-
te (un cacique que tiene dinero de sobra) traje, reloj, etc., antes de
curarlo. . )

Otro elemento de tensién en el cuento Y que se resuelve en favor
del conocimiento “indio” es el origen social del enfermo: un caci-
que poderoso. Ser poderoso en la regién significa ser el opresor de
los campesinos. El cuentista delimita claramente la pérdida de po-
der del cacique enfermo cuando dice: “Sus médicos no resuelven su
enfermedad.” Y tiene que acudir a los que normalmente desprecia
porque ellos sf saben. Pero estos tiltimos le ponen sus condiciones. . .

Ponerse al ti por ta con el poder establecido es, por lo menos en
el terreno de lo ideolégico, un elemento recurrente de la cultura
mazateca. En el terreno de la politica observamos varios casos en
los que la lucha de los oprimidos se desplaza al terreno de lo reli-
gioso para regresar a lo politico-social.

En La Brefia asesinaron a un hombre conocido por don Amadeo.
Los familiares del asesinado consultaron al taa (hechicero). A tra-
vés de los hongos el otro yo del hechicero consulté al otro yo del di-
funto para ver quién lo habia matado. El hermano del muerto tomé
la pistola e invité un refresco al asesino, le vacié la pistola y huyé.

Al indagar mas sobre el conflicto nos coment6 don Amadeo que
se trataba de un problema surgido originalmente por una discusién
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i ji u cafa antes, cuando esta e P
rios ejidales logra cortar s 5
i imi do la mano de obra es m .
ximo de rendimiento y cuan : b
i ido se refiere a los sucesos q
Otro ejemplo mas conocido s tie ovidophicind
i o originé entre los maz - Bst:
truccién de la presa Cerro de Or : e
i azatecos y C
r lo menos 8 mil campesinos m
D e d lar los afluentes del
a para controlar ,
nantecos. La presa esta planea C P e e
ia eléctrica, que se utilizarfa,
rio Papaloapan y generar energi ¢ ; fa,
otros gbjetivos, para el desarrollo de la industria petroquimica en
basco y Veracruz. ) . .
o Cuent: un campesino mazateco cémo manejaron ese desplaza

miento de la poblacién:

i j i igante y se llama

ue vive debajo de la tierra. Este rey es un gig :
g:r)fr: l; ;Z};gré a unos ingenieros de Echeverria [el ent;)nces. g::::;dé:;z :iee
i i resi -
iblica), los maté y se los comié. Tuvo que venir el p 5
g‘(‘:i:r:):bll:)c;loldados y se meti6 a la cueva a calmarlos déndoles mucho di

nero. Asi se cuenta en Jalapa de Diaz.

' i itio cercano a La Sorpresa (eji-
] lugar en donde vive Darre es un si 2 :
go dngalapa de Diaz), donde hay unos monticulos px_‘ehnsgémco}f. Ezc;sr
monticulos son el lugar de entrada para la gran ciudad que hay
jo de la tierra. ) _
baJl:‘.fectivameme hubo oposicién entre lp§6camr;e51gos ::::;%?:;
i6n de la presa. Su oposici6n se fundame
para la construccién ; : 2 i g
ienci : la de los fraudes com
una experiencia no muy lejana: ; o s pus
f i struy6 la presa Migu
mpareros reubicados cuando se con _ :
<r::anp20 anos antes. El Presidente lleg6 a la regx?: p;,ro n:gtcl_)::gacson
i -la expropiacién de su ;
los terratenientes alarmados por op b
Como la cNc no podia controlar la oposmx{m de los mazatecos.a;x;
tervinieron otras organizaciones del }l:Rl antexl'lor:menteEticzs;c;xlzcr:, )
i r la tierra. -
en la regién y que han cooptado luchas po A
c?én augnadayal desembolso de mucho dinero para lloséiampesmos
desplazados hacia una zona de rqac,omodo, los “ca mé”. _
Los chinantecos también reaccionaron con un movimien aral
gioso que les traeria la salvacién inmediata. A un campesino ¢ na;l-
teco ligado a la organizacién de los cura}n_deros se le aparece ;nrvs u
rias ocasiones el Gran Dios Ingeniero diciendo q:e vta 3 rri:r:: uz:: su
fi ara inundar toda
nahual para hacerle dafio a la presa y par: | i
j » baja viven todos los poder:
aja del Papaloapan. En la cuenca :
gejla regiénl; también los beneficiarios de la. construccién de l(ai pée;:,::
En otras revelaciones se le dice al cargpc;smo cc;luc.;:i 13 V;ii?coehasta
i ilica desde la ciudad de
dalupe va a trasladar la basilica 5 _
el lugar de las revelaciones. Se trata de una cueva que sxer;:prea};:
tenido un carécter sagrado para los campesinos dela r'egxlc.'m. adavl -
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revelaciones: aparece la virgen del Carmen que incita a llegar a un
acuerdo con el gobierno ya que se morirfa mucha gente en caso de
que se destruya el dique de la presa (Barabas y Bartolomé, 1973).
Aqui se hace presente la posicién de reforma o reajuste al orden es-
tablecido. .

Cuando indagamos mas sobre los motivos de la oposicién, algu-
nos afirmaron que el desplazamiento los afectaria porque “aqui.acos-
tumbramos eso de la brujeria”’.

A la luz de lo que se analizé en los capitulos anteriores, esto es,
la.teorfa de la interrelacién de los mazatecos con la naturaleza y las
relaciones reciprocas, podemos afirmar que construir una obra de
tal magnitud ponia en tensién enorme la teoria de las reciprocida-
des con la naturaleza y entre los hombres. La construccién de la presa
es una afrenta y representa una “averia” tal de la naturaleza que,
para pagar en reciprocidad todo eso, se tendria que sacrificar in-
clusive a humanos para calmar y satisfacer a los “sefiores de la tie-
rra”. Segun los brujos, el Sefior de la Tierra que vive en el cerro Ra-
bén exigié la vida de 200 hombres (mazatecos) como tributo para
la construccién de la presa Miguel Aleman (Hassler, notas de su tra-
bajo de investigacién, cipa, peas, INAH). Ahora se exige como tributo
al ingeniero de Echeverria, con lo que se desplaza hacia los funcio-

. narios del Estado la contradiccién entre hombre-naturaleza asumi-
da inicialmente por los mazatecos.

La recreacién del mito con nuevos personajes es como la teoria
para defenderse de las asechanzas que el Estado promueve. La ‘‘re-
velacién” llega a los campesinos de origen étnico, a los verdaderos
personajes de la historia (religiosa). A ellos se les va a salvar, ellos
tienen la razén y se sienten fortalecidos. Ademas se recurre a uno
que sabe més que los ingenieros de Echeverria: el Gran Dios Inge-
niero. La misma revelacién de que la virgen de Guadalupe va a tras-
ladar la basilica de la ciudad de México a la Chinantla fortalece la
esperanza de que no se va a construir la presa. Se movilizan todos
los elementos miticos necesarios para triunfar en el conflicto y sal-
varse de manera inmediata. Traer la basilica de Guadalupe es una
forma de desafiar al poder central cuya sede se halla nada menos

-que en la ciudad de México, alli donde se decidié la construccién
de la presa, ahi donde hay que ir cuando hay problemas agrarios,
ahi donde vive el sefior presidente.

La oposicién y la estrategia de sobrevivencia dramatizadas enel
mito representan la fantasia de los oprimidos de ponerse al ti por
ti con el poder establecido. Es la rabia del oprimido que se expresa
en esta forma cuando no puede abrir otros caminos de lucha. Es tam-
bién una “teorizacién” del quehacer politico. Se trata de una teori-
zacién del quehacer politico que fortalecié y aglutiné, por lo menos
por algin tiempo, la lucha en contra de un proceso arbitrario que
los afectaba profundamente. Los limites que el marco mitico de la
lucha plantea resultan eficaces para aglutinar por un tiempo a los
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opositores pero no para enfrentar de manera constante lamaquina-
ria estatal. Tal vez asf se explica el giro que tienen l_as.revelacnones
cuando aparece la virgen del Carmen (una virgen er‘mrxentementel es-
paiiola) como mediadora. Se abandona la radlcahdaq df. los plan-
teamientos iniciales. Sin embargo, un drea permanecié 1mpenetxl'la-
ble para la accién oficial: la forma especifica en que se desarrf) a
la resistencia en lo simbélico por parte de los dos grupos étnicos
frente a los procesos de dominacién. Es un acto creativo que movi-
liza los elementos més recénditos de la cultura étl_uca para resistir.
Por eso el Estado, mediante su politica de lenguaje, estéd empecina-
do en romper esta resistencia en favor de una hegemonia politlc_o-
cultural dominante. Por ello tenemos también el fenémeno de la in-
troduccién de misiones religiosas de todo tipo que entran con la ben- |
icién del Estado. '
dlcllégr::aso descrito anteriormente nos muestra cémo el bI:UjO olas
personas ligadas a él pueden ser los representantes cqlectxvos <‘ie la
defensa grupal en momentos muy criticos para !a etnia. Esta situa-
cién aparece con la misma claridad anndo el pistolero o ayudan}e »
del cacique de Jalapa de Diaz se suicida de_sp_ués de sus fechoriTs
cometidas en contra de un movimiento perc:bldg como justo por :«;
mayoria de la poblacién. Se dice que fue hechizado. ¢Por qt.u'én.
Quién sabe. Ese “quién sabe’’ representa a todos los que participa-
ron en el movimiento. Para eludir las leyes de un Estado ajeno a ellos
se utiliza también la hechiceria. '

“Las personas que son malas luego luego trabajan para. .. no. . .
c6mo diré. . . porque aqui ven que la gente que mataron a su fami-
liar luego andan detras del asesino hasta que lo encuentre y lo.mla-_
tan. [Asf] se puede matar y pues quiéq lo puede vengar si nadie lo
ve que lo hizo el taa (hechicero). No tiene después problemas cgn
la justicia” (entrevista con don Amadeo Calleja, febrero de 1979).

ALGUNAS REFLEXIONES ALREDEDOR DEL PAPEL DE LO SIMBOLICO

Lo imaginario es, a pesar del coloniaje vivido, el ba§ti6n .de la u(xiufx-
cacién ideolégica de la etnia. La lucha por la sqbre.vwe'ncxa ha adop-
tado varias formas: desde la lucha por el territorio (siglo XYII), por
la tierra, por la manutencion del municipic_;, hasta la subordinacién
aparente, manteniendo por mas de cuatro siglos el secreto de las tra- -
ici chamaénicas. '
dlcll;niﬁaginario est4 estrechamente ligado al territorio agrario, al
entorno regional, al movimiento de la naturalezay ala agtl\{ndad agra-
ria. El mito de origen se moviliza como forma d.e conocimiento para
explicar la relacién entre los hombres y la ‘re?l?mén hombre-naturale-
za. El mito permite actuar dentro de las vicisitudes de la naturaleza
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y también interpretar y legitimizar las relaciones internas del gru-
po. Existen c6digos de “justicia”, de actitudes ante la naturaleza y
ante el hombre que se desarrollan sobre la base del intercambio sim-
bélico en forma de reciprocidades. Se trata de una sociedad que tiene
que movilizar todo su conocimiento y concepcién del mundo para
enfrentarse con el exterior. Dentro de esta lucha no se mantiene la
“pureza ideolégica”; se incorporan elementos de la cultura domi-
nante y se reelaboran segtn las posibilidades. La manera como se
recodifiquen todas estas relaciones depende en realidad de cémo se
auto-observe el grupo (como sujeto colectivo) frente a los demis,
cémo se autoestime y cémo recurra a sus experiencias histéricas.

Los imaginario articula a su vez la interpretacién inmediata de
relaciones sociales particulares con el deseo, el deber ser y la uto-
pia. Por ello, cuando analizamos los mitos y los rituales, incluyendo
los de los curanderos, utilizamos el método de contrapunteo entre
el antes, el ahora y el maiiana, el adentro y el afuera. Con este méto-
do se puede poner al descubierto la estrategia implicita de la etnia
cuando se defiende de las politicas dominantes.

Lo imaginario es el cemento aglutinador de la identidad grupal
cuando justamente se movilizan el pasado y el origen para proyec-
tarlos hacia el futuro. E] manejo de lo imaginario dentro de esta pers-
pectiva muestra que se es, que se tiene una razén de ser. E| papel
del mito es el de establecer el vinculo entre el momento original del
mundo y el grupo en la actualidad, con el objeto de establecer cémo
ha.de ser el futuro. La intervencién de los aparatos de Estado en
la regién fragmenta al grupo y también el car4cter de lo imagina-
rio. No todos comparten el mito y la unidad simbélica entre la geo-
grafia mitica y los hombres. Por esta razén es también muy dificil
hablar de teoria mazateca del hombre o de la naturaleza.

El modo de pensar mazateco no est4 organizado por intelectua-
les escindidos de la masa. La produccién, circulacién y consumo de
los simbolos estan directamente vinculados a la practica social. En
este sentido tampoco hay campos escindidos de conocimiento. Un
acto de sembrar es asimismo un acto econdmico y religioso. El hom-
bre y la mujer de conocimiento pueden ser a la vez agrénomo, médi-

“€o, psiquiatra, sacerdote y adivino. '

Desde esta perspectiva, cuando el capital interviene en la regién
tiene que escindir también los campos de conocimiento y lenguaje
en especialidades. Con ello los campesinos mazatecos se convierten
en consumidores de lo simbélico, mas no en productores, La inter-
vencién del exterior es también una forma de expropiacién de las
condiciones de produccién de lo imaginario. La poblacién no sélo
es explotada por el capital, sino que padece también de conquistas,
expropiacién de sus tierras Y recursos naturales e imposicién de
otras formas de apropiacién de lo simbélico.

Lo simbélico finca sus bases materiales en un tipo de economia
de subsistencia cuya légica se organiza alrededor de las estrategias
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de alianzas sociales de las familias patfilocales exterlls?as. Con!::l)) is:
trata de alianzas, lo simbélicgésg orgglza:«xheax:l;:zz 3 a;:];rf:mo o
Dar para recibir es la l6gica sica. Las alias A
consejo de ancianos que se aglt.mna territorialme e rovor e s
unidades y de los municipios (en aquéllos en donde fido
fizg;)lazado po);' el caciquismo). Es f.recueer;t;otz::;i:v:: g(:;:: Of:ll r]:‘x;::ﬁ:)
pal del consegjo de ancianos es asimismo el h ' il
i importante. La unidad simboélica entre alianzas,
ggcll‘é:, l:ehrl:ifg:'irzislo sgograddo lada _engon::es el consejo de ancianos
res y mujeres de conocimiento. ) )
Y l(l)?.svi}::l.::?tzmegte eljconflicto gene}'ado por la crecnent.g mtrc:‘d::i:
cién de las relaciones sociales dommantgs pone en tensi (li'l 3(; :s i
sis este sistema simbélico de imer(_:amblo por reciprocida -(myEn
reordena en funcién del poder dominante o de su 1bmpugn:c1ue .hay
el ejemplo de Tenango (Neiburg, l9§4) podemos (f)é se_rvta:3 n?an iy
ancianos que son acaparadores d.e tierras y de cafée 13 e
diante el consejo, mantener sus pnvnlegnos. Es més, uno et e
pi6 las reglas del juego convirtiéndose ‘rnon.lent{ageamelf:.l : <
que que ya no tomaba en cuenta.al consejo. Su} embargo, s
do por las fuerzas que mantuvieron el consejo, en cuyo s.6 = %é-
neré un movimiento por la redlstnbuméx} y _la recuperacldn de 1
gimen comunal de la tierra. Esta t.endepcm'nepe el a.pogo le sosacio
cianos més empobrecidos y, asf, lo imaginario sngt:ie sileq oele ge e
privilegiado de la defensz de las reciprocidades, de la tierra 'y
olectivas de er. .
fogti:mplo anteriox?x(:os muestra tamb_ién que ladetmadse ::c::?éx;
tra en un proceso de redefinicién desde el interior y depende de q a
moviliza lo étnico y para qué fines. En este sentido la etma_esélgvrx
mente redefinida desde el interior, en donde las relaciones acsiu;x mc;:rsl
internas también son interpretadas. Nq obstante esta ;e Tl inici on
de la etnia por parte de los grupos dominantes dentro‘ e eda, enue
generalidad de los casos de hechicerfa (salvo uno) reglstre; os, q .
tratan relaciones asimétricas, siempx:e se trata de matar a %s rlcote.
El grupo étnico mazateco ha sufrido varias conquistas urano.
su historia. Desde los mixtecos, pasando por lps aztecazl (en u:a p_n
sible alianza subordinada en contra de l'os mixtecos y gspu. ; ;c:i-
los espafoles). En ninguna de las conquistas se'desfruy s:; ide
dad. Es por ello por lo que buscamos en lo imaginario ng sl o aqval::
llos relatos miticos que consignaban la lucha en contral e los po :
rosos sino también aquellos que marcan claramente e a)fueraly :
adentro como fortalecedores de la identidad (véase por ejemp oe
cuento sobre las 4guilas, “que verdaderament‘e sucefixé en mi tierra”.)
Para Jean Baudrillard (1982, p. 209.) lo snmbé!lco no es un con-
cepto o una categoria sino un acto de m.tettcamblo que dgnot.a una
relacién social y que disuelve la contradlc;c.xén delo 1magmatl'19 con
lo real. Lo simbélico en la cultura campesina mazateca es e l;ant.e'r-
cambio reciproco de dar para recibir, en la légica de la relacién
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hombre-naturaleza y la relacién entre los hombres. Estas relacio-
nes comprenden un intercambio definido espacialmente dentro de un
territorio determinado e interpretado dentro de lo sagrado. La natu-
raleza es parte de lo sagrado e igualmente ob jeto de intercambio sim-
bélico. El método campesino étnico para conocer e interpretar su
practica social se ubica en el ambito de lo religioso. Si por ejemplo
en una ceremonia de bautizo se evocan las leyes de Dios’para cimen-
tar una alianza entre las familias, el acto social es un acto sagrado.

Es un discurso porque a través de las reciprocidades, en el inter-
cambio de dones, se ubican las relaciones de poder. El mito se pre-
senta en todos los ambitos sociales. En él se construye el “antropos”
frente a la naturaleza o con ella, frente a si mismo y frente a los de-
mas. Como discurso denota una relacién de poder que, en lo imagi-
nario, se mueve entre la vida y la muerte. El poder de los ancianos
se basa en las alianzas sociales que estan fundamentadas en la rela-
cién de intercambio entre lo sagrado y lo profano. Todo aquello que
se sale del esquema del intercambio es una amenaza terrible a la
propia identidad —por ejemplo un hechizo. La muerte como la cons-
truccién simbélica de un intercambio con lo oculto es relacionada
con lo sagrado. Asi al evocar a lo sagrado también se est4 hablando
con los antepasados, pero a la vez con lo que “mueve” a la naturale-
zay alos destinos del hombre. Cuando los muertos vienen todos los
afios y se les da comida, se esta dando algo para provocar su bene-
volencia hacia el grupo. Su presencia asegura la identidad grupal
con el pasado. Los antepasados estin presentes como mediadores
con lo sagrado (sus almas son las estrellas que a su vez son los ayu-
dantes del Sol, consigna el mito). Bajo la mirada de los antepasados
se fijaba el programa de trabajo del nuevo presidente municipal ele-
gido en Usila. Este programa se presentaba en el cementerio cada
6 de enero.

El viaje extético con los hongos, hojas y semillas sagradas es tal
vez el vehiculo més importante de la relacién simbélica con lo ocul-
to. En la comunicacién hay que dar para recibir. Pero, sobre todo para
equilibrar un desequilibrio o para evitar un problema, el mecanis-
mo de dar para recibir es central. La experiencia colectiva del viaje
extético es también centralmente atacada por los sublimes antro-
pologos y lingiiistas del 1Lv cuando quieren introducir “la verdade-
ra fe”.

Resumiendo podemos afirmar que la religién mazateca es la que
modela la cultura étnica en cuanto reproduce en lo simbélico las
bases de la reciprocidad entre las familias patrilocales. Es una reli-
gi6n del espacio concreto vivido sacrificialmente, es decir de dar para
recibir, y desde esta perspectiva se organizan las relaciones entre
los hombres. Su universo de simbolizacién se basa por lo tanto en
la practica campesina territorializada (de sembrar, de enfrentar la
vida y la muerte) y finca sus raices en la tradicién religiosa'mesoa-
mericana.
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Como religién campesina no tiene iglesiaf y al grupo le pfertgzlg-
cen las condiciones de produccién, circulac1.6n y consumo simb¢ :;
co. No presenta especialistas totalmente escindidos deila masa sin >
intimamente vinculados al grupo. A través de .ella se intenta stlx)pe
rar las contradicciones hombre-natu_raleza, vnda:mqerte,l'hom r:.-
mujer. Todo esto dentro de la perspectiva de superar simb6 1camer;::
las contradicciones reales y resolver desequilibrios presentes y
turos. El mito evoca al tiempo primordial para or.denar ¢.3l enltorm:
geografico y social y asi asegurar la sobr_evwegcna. El rat.ua 'esbg_
espacio social y religioso en donde se realiza el intercambio sm}6
lico. El intercambio simbélico en el ritual es a la vez la cimentacion,
resolucién o renovacién de la alianza. Generalmente el ntulal evoc;i
el origen como situacién ejemplar para que se com;?o(;ng?1 e b;)resem °
te desequilibrado y asi construir la pequeiia utopfa: rb_a r tcal:-
plido con las reciprocidades y, con ello, asegurado el bienestar.



5. LOS APARATOS DE HEGEMONIA

1
ANTES ERA EL CAOS Y AHORA VIENE LA LUZ: LOS DISTINTOS INDIGENISMOS

La produccién, circulacién y consumo de la concepcién del mundo
mazateca se genera y desarrolla alrededor del modo de organizacién
étnica de la subsistencia; se trata de una forma agraria y étnica de
enfrgntarse con la nacién. Por lo tanto cualquier organismo estatal
que intervenga en la regi6n y ponga en entredicho lo étnico tendra
que luchar también en el terreno de lo ideolégico. Aquf se genera
un problema de poder y hegemonfa politica. Si la nacién construye
aparatos de hegemonia para mediar entre el capital y las distintas
formas de trabajo con el fin de reproducir el sistema en su favor,
el Estado intentar4 imponer desde su perspectiva aparatos de hege:
monfa adecuados a la regién étnica. El Estado, como el ente mas
poderoso y general del sistema reinante, tiene que “abrir brecha”
_en el sentido literal y figurado. Abrir brecha significa para Aguirre
Beltran superar, a la vez, “la ecologia agreste” (; para quién ?)y rom-
per e.l “sentido de casta” que da el idioma, la cultura y las formas
politicas de organizacién. Detras de esta concepcién desarrollista
de una regié6n esta el viejo argumento liberal de la libre circulacién
de la mercancfa, incluyendo por supuesto las mercancfas tierra y
hombre.

Si. l? argumentacion del autor antes citado tiene cierto nivel de
precision para describir la forma de insercién de los grupos étnicos
dentro de la sociedad mayor, también es cierto que se trata de una
concepcién autocentrada desde la perspectiva del Estado que intenta
proyectar conscientemente una politica hacia los grupos étnicos. La
politica con la que se interviene en las regiones étnicas, sin que los
grupos se organicen politicamente y formulen un proyecto politico
propio, podemos nombrarla “indigenismo”’.

E.'.l o los distintos indigenismos estatales (y a su sombra los indi-
genismos de los aparatos de hegemonia “privados”) constituyen la
adapt'aFién de la politica dominante en la nacién a las condiciones
especificas de los grupos y regiones étnicas. Los indigenismos in-
tentan desechar las formas de produccién, circulacién y consumo
de la cultura étnica para organizarlas en aparatos de corte nacio-
nal. La cohesién grupal y territorial de los grupos étnicos ha tenido
dos caras importantes. Por una parte la defensa de su territorio y
de su identidad y, por otra, los grupos de poder regionales que esta-
blecen una relacién de tipo dominical como forma de explotacién
del t{'a.bajo. El despojo de los campesinos de origen étnico de sus
condiciones de produccién (tierra, productos y trabajo) es el elemento
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justificativo mas importante de los aparatos de hegemonia para in-
gresar a las regiones étnicas.

Frecuentemente los grupos ‘“modernizantes” externos reciben el
apoyo de varios sectores del grupo étnico, cuando éstos buscan una
salida “ético-social” a una crisis generada por las condiciones de ex-
plotacién y opresién y que las propias instituciones étnicas no pue-
den resolver. Asf el apoyo masivo a una secta protestante de tipo
carismatico no sélo se explica por la manipulacién de lo religioso
a partir de una voluntad del imperialismo norteamericano para evi-
tar la organizacién politica de todos los trabajadores en contra del
capital y del Estado. Esto podra ser cierto en parte y la actuacién
de los misioneros del Instituto Lingiifstico de Verano en la regién
asf lo demuestra. Se trata también de la ocupacién de un vacfo sen-
tido por el grupo cuando sus organismos son cuestionados (por ejem-
plo por el caciquismo) y les es dificil enfrentarlo en su terreno. Las
sectas representarfan en este caso el escape del grupo de las redes
del poder caciquil (en otros casos ——como en Usila por ejemplo— su-
cede exactamente lo contrario).

En la regién de Tenango, en cambio, las sectas protestantes no
han entrado masivamente ya que el consejo de ancianos ha sabido
recomponerse ante las nuevas necesidades surgidas a rafz de la in-
troduccién del café. Su organizacién politica y simbélica satisface
a la economia moral existente. Sin embargo en Jalapa de Dfaz, en
donde el caciquismo se genera a rafz de la Reforma Agraria y donde
los consejos de ancianos han perdido su vigencia, la visién unitaria
de lo étnico se comienza a desmoronar ante las arbitrariedades ca-
ciquiles. En ese ambiente es doride se desarrollan las sectas.

Con el ejemplo anferior quisiera plantear la tesis siguiente: la ma-
nera como se desarrollan los aparatos de hegemonia en una regién
determinada depende de la relacién de fuerzas. Si bien en partes de
la regién mazateca los consejos de ancianos todavfa encabezan las
condiciones politicas de la reproduccién econémica y social, en otras,
a través del movimiento de recuperacién de las tierras, se forma un
bloque campesino ligado a los aparatos de Estado y es el que apa-
rentemente controla el acceso a la tierra mediante el sistema ejidal.
El campesinado tiene que mirar cémo desde sus propias filas se per-
fila una nueva clase explotadora emergente que, a la sombra del Es-
tado, construye o apoya al caciquismo, participa en los organismos
de mediacién politica y sobre todo en los organismos patronales, por-
tavoces del partido oficial en la regién.

Siempre que un aparato de hegemonfa es introducido en la re-
gion étnica la resistencia que se le opone es insuficiente para evitar
la desarticulacién y desorganizacién de grandes sectores de la po-
blacién mazateca. En la polaridad aparato de hegemonia-institucio-
nes étnicas se crean las tensiones clave de la confrontacién ideolé-
gica y organizativa de lo étnico particular y las ideologfas y organi-
zaciones “generales”. En estas ultimas domina la légica producti-
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vista para el mercado, para la cual los campesinos son los que “no
saben” y los técnicos “los que sf’.

La politica del lenguaje es fundamental para esta intervencién.
Parafraseando a Gramsci (Literatura y vida nacional, p. 252) po-
demos afirmar que una de las bisagras de la hegemonta politica est4
en el lenguaje. Cuando el Estado se plantea una politica de lenguaje
determinada (la de destruir las lenguas étnicas), se est4 planteando
en realidad otra cuestién: la intervencién y el crecimiento de una
clase dirigente regional que reorganiza la hegemonfa cultural y la
necesidad de vincular las masas con los aparatos nacionales y sus
intelectuales. En efecto, se trata de transformar una regién, rom-
per sus formas de organizacién interna de tal manera que las ma-
sas participen en forma pasiva en los designios y vaivenes de la po-
litica dominante. Entonces estamos mirando una especie de
“revolucién cultural” de caracter pasivo. Las masas se vuelven ob-
jeto y no sujeto de una politica.

Con esta forma de interpretar la politica y la cultura quisiera se-
fialar que estoy asimismo criticando la teoria del reflejo, para la cual
las condiciones de produccién inmediatas se reflejan automatica-
mente en la superestructura. Mas bien pienso que con la revolucién
pasiva el Estado intenta abrir mejores posibilidades de modernizar
la explotacién capitalista. Partimos de la idea de que la hegemonfa
pone a todos los grupos sociales al unisono con el proyecto o pro-

" yectos nacionales de las fracciones de clase dominantes, de tal ma-
nera que no sélo se trata de desarrollar la cohesién sino también
el consenso por parte de los grupos explotados y oprimidos. Los apa-
ratos de hegemonia tienen como futhcién establecer una relacién ade-
cuada entre clases y grupos subalternos con el Estado. Esta relacién
no existfa cuando eran los poderosos regionales quienes controlaban
el aparato de Estado inmediato y sometian asf a los grupos oprimi-
dos, sin mediaciones, de manera directa. Este sometimiento brutal
estorba la construci6n de un consenso hacia la situacién existente.

Cuando hablamos de fracciones de clase dominante nos referi-
mos a la posible contradiccién entre los intereses globales de la cla-
se en el poder y los de la clase dominante local que basa su proceso

de acumulacién en el sistema de explotacién dominical, a saber, man-
tener artificialmente aislado al campesino de origen étnico y apro-
vechar las diferencias culturales para la explotacién del trabajo. Los
latifundistas, finqueros y comerciantes-usureros forman el blogque
de la clase dominante regional. Como terratenientes y comerciantes-
usureros sus intereses no siempre coinciden con los intereses mas
generales de los representantes de los capitales financieros. Los apa-
ratos de hegemonia més ligados a las politicas federales tienen ma-
yor capacidad mediadora que los organismos patronales regionales
directos. Por lo anterior la hegemonfa politica est4 vinculada a pro-
cesos mayores que los que se establecen en una regi6én determinada.

Aqui también se presenta la ideologfa de la innovacién como jus-
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tificadora de la accién “indigenista” frente a las condiciones mals
exageradas de la explotacién y dominacién de caracter dom}nlciia l
Asf se justifica la heroicidad de algunos maestros o funcionarios de
Instituto Nacional Indigenista asesine}dos por caciques locale_s qlcxle
representan al bloque en el poder a nivel regional. Sin demérm:i e
estas acciones personales es preciso sef}alar que no correspon len
a la politica oficial cuya lfnea no es precisamente hacer frente a las
fechorfas de los grupos de poder locales. . ) )
Hegemonia no sélo se refiere a la constante interpretacion poli_nca
e ideolé6gica de los acontecimientos b.£1s1cos entornoala eJ.(plotalcnSn,
también engloba a toda la vida practica. Se trata de.orga.mzar e coi\-
junto de formas de vivir, sentir y actuar o, dicho sintéticamente, la
cultura. En México, como en general en los pafses de América Latina
y del llamado Tercer Mundo, el problema de las clases o clasg domi-
nante es el desarrollo desigual. Existe una disimetrfa entre el Estz.xdo
y los grupos explotados, sobre todo aquellos con especnﬁcn.daddémlca.
La desigualdad proviene no sélo del desarrollo econémico esp;oi
porcionado en que una parte se acumu.la a partir del saqueo, de
retraso y la sobreexplotacién de otras. Si a lo anterior le agregamos
'que cada capa social elabora su propia cultura y recurre cons.tarflte-
mente a su practica social para afirmar, desechar o construir for-
mas nuevas, el problema para el organismo més general de la nacién
—el Estado— est4 en reorientar esa produccién cult.ur.al que ha cre-
cido histéricamente en el constante vaivén de las distintas cor‘x"ela-
ciones de fuerza. Cuanto “mejor” hegemonia, mayor consenso y “cer-
cania” del Estado con las masas. Cercanfa por supuesto no quiere
decir que representa los verdaderos intereses del pueblo. _
La presencia de los aparatos de hegemonfa del Estfu.io se mani-
fiesta a través de una cadena de intelectuale.s que um‘fn.:an las re-
giones “alejadas” con los centros de produccién ldeologlca_ centra-
les. Si los intelectuales son de la regién y fungc::n como mediadores,
cuéanto mejor: es asi como se garantizan los vinculos entre las ma-.
sas y el Estado. ' ) )
Cuando hablo de intelectuales manejo la concepcién de Gramsci,
es decir que si bien todos los hombres son intelectuales porque son
portadores particulares de una concepc.lén .del mundo ——explic1.ta
o implicita—, no todos ejercen una funcnép intelectual en la socie-
dad. Estos son elementos de cohesién social de un bloque de fuer-
zas, entre los representantes de los grupos regionales de la clase .do-
minante, el Estado y los grupos subalternos, en nuestro caso el étnico.
Tienen la funcién de organizar la hegemonfa social de un grupo y
su dominacién estatal. Son quienes trabajan en la. organizacién de
la produccién, la cultura y la administracién publica. Son aquellos
“funcionarios” que surgen de los diferentes aparatos de hegemonfa
de la clase dominante. o
Por las caracterfsticas de la construccién histérica del aparato
de Estado a partir de la revolucién de 1910, la mayorfa de los inte-
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lectuales que intervienen en las regiones étnicas est4n directamen-
te ligados a él. Sin embargo hay varios otros que provienen de la
esfera privada, como los poderosos aparatos culturales de los me-
dios de comunicacién que difunden e implantan de manera brutal
el modo de vida norteamericano en la poblacién en general, y en la
étnica en particular, y como los aparatos religiosos de origen diverso.
Resumiendo, los aparatos de hegemonfa tienen la misién de or-
ganizar la transformacién cultural en un sentido amplio sobre la base
de la estratificacién social. Con ello queremos destacar que el apa-
rato de hegemonfa organiza y promueve el modo de concebir la po-
litica y la cultura de las clases dominantes. Se trata de reeducar a
las masas explotadas en cuanto a la disciplina que el capital requie-
re de sus trabajadores, asf como en cuanto a su actitud hacia la so-
ciedad dominante. Son organismos que implantan una visién y una
actitud ético-social adecuadas a la forma de explotacién reinante.
Los aparatos de hegemonia estan organizados jerdrquicamente
y pocos de ellos estan destinados a trabajar exclusivamente en las
regiones étnicas. Solamente los que se crearon explicitamente para
ello tienen una tesis o una “teorfa” mas precisa de su accionar. Sin
embargo, su intervencion efectiva dependera de su capacidad de mi-
metizarse segin lo requieran las condiciones socioculturales regio-
nales. De hecho cada aparato de hegemonia recluta no sélo especia-
listas nacionales para la regién, sino que también va educando sus
cuadros provenientes del propio grupo étnico. Junto con los repre-
sentantes nacionales de los aparatos de hegemonfa forman un con-
junto grupal estratificado que va configurando su modo de accién.
Cuando por ejemplo el pastor norteamericano ligado al Instituto Lin-
giiistico de Verano plantea en una comunidad como Usila que los
comunistas desunen a las familias, roban a los nifios, etc., su accio-
nar ideolégico se ubica sobre el eje de la contradiccién este-oeste.
En cambio, para los intelectuales organicos locales y permanentes
de las sectas protestantes este elemento no es importante ya que no
tiene expresion local inmediata alguna. M4s bien lo reelaboran a su
manera, traslapan conceptos como comunidad y trabajo colectivo
con comunismo y transforman el discurso generado en el exterior
para adaptarlo a las situaciones locales y a las contradicciones con
los grupos de poder locales. Si no hay una relacién inmediata entre
aparato de hegemonia y poderosos locales es posible que se gene-
ren incluso contradicciones entre los organizadores locales surgi-
dos de la masa y los organizadores a nivel nacional o internacional.
Es asf como dentro de un mismo aparato de hegemonia se pueden
desarrollar varias versiones incluyendo estrategias que se apartan
de un planteamiento original.

A veces estas versiones forjadas al calor de las contradicciones
locales entran en pugna con las instituciones centrales. Esto lo he-
mos observado en organismos tan complejos como las sectas pro-
testantes, la iglesia catélica o la Secretarfa de Educacién Publica.

e ior.
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La integracién masiva de cuadros reg‘io.nales como pmmoto;’e:uc}g
la politica del lenguaje y edu;:a;?t'iva :ﬂcxa‘l’ ::e;g ;ol:ivfe:n ‘:,Iilo: :n it
entre las masas y el Estado, so
:Ztal;:%l;:as de padres de familia, vincul.o que va a ser_aprov;&.:::gz
especialmente por el partido oficial en tiempo de.ehlzccmlrile.s. ; oo,
bargo, pueden darse condiciones de ruptura hacia la po t;)ca' e
en el momento en que estos cuadros se t_xmfxcan como tr&::l aja oS
y sobre todd'si los sistemas jerarquicos internos del Estado ;o?ones
ficientes para controlarlos. En esta situacién se crt;an con ‘1; i
nuevas entre las masas y los intelectuales regionales y es i
pueden surgir politicas alternativas dentro de un nuevo proyectan;;:
pular. Dentro de los aparatos de hegemonia se expresan cons i
mente relaciones de fuerza (para esta discusién véase Bu
, 1978, pp. 86ss.)
Gh{?::t:::a'::teristi‘cgr::lave en la acci6n de los aparatos de helgemo-
nia es el discurso justificativo que acompafia su queha.ce:r en las rfa-
giones étnicas. En realidad se trata de una lucha cotldla;la lporan-
interpretacién de los hechos de podex:. Cuando en loslcap tu osc e
teriores tratabamos de dilucidar los ejes cgntrales de ; co?cegedor
mazateca del mundo nos referfamos también a una lucl a la x: i
del poder. Era la teorfa del equilil:tno de las alianzas y lea :a e: (?r by
mordiales entre las familias patnl(?cales que ocupan (Lim elr;n. orie
determinado y basan su cultura étnica en la economfa de su sxsnue.
cia. Pero el proceso de polarizacién interna dela poblacxér; creaﬂ' e:
vas identidades que requieren una teorfa para ocultar e.écog ﬁ:na
como tal. Los aparatos de hegemonfa surten a la poblalcx !;.o e a
visién del mundo que esconde las contradicciones real\ es. .: ac;:) %
ratos de hegemonfa indigenistas transforman 1d10ma,der;:gu:u.a;r o
tumbres agricolas, ve;tim:nta. y hz:s(t: gestos, modos de festejar,
i espacio doméstico, etcétera. _
orggln;z:)rc:lo dz implantacién de la nueva l.legemonia tlelnf: <t:olm<2
base fundamental la divisién entre e} trabajo manual y el intelec
tual. Cuando existe el consejo de ancianos, el hecho politl'co (con;g
ejercicio de poder de la colectividad a .través d?, su copsejo) es_}a11 1
vez un hecho religioso y social. El brujo es un gsx_qulaltra scl>c1 3
médico y agrénomo. Enfermarse es un hecho individua y,6 a : v;: .
de interrelacién social conflictiva. Ahora, con la sep§ra<:11 x(; e tos
intelectuales en diferentes organismos se logra tamblénb? esinte
gracién del conocimiento unitario del grupo étnico. Desdol lar );J:or-
ganizar institucionalmente, de manera compammentada}.1 ap I.:c-
cién de conocimientos es la misién .de los aparatos de hegemon ta.
Este proceso presupone la destruccién de un tlpo.de. conocmlnendo
nacido de la experiencia propia grL}pal para sustituirlo pc:jr os de
los centros de produccién hegemoénicos. _Bn su proceso ree ucatn;o
los aparatos de hegemonta tienen que reinterpretar gons';ant:ﬂmea-
te el cambio de lo que fue a lo que es ahora, para forjar el m axé 5
Asi se va hilando la legitimacién de la accién de los aparatos. En
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este discurso se construye el antes como la oscuridad, la ignorancia
y lo cerrado; el ahora como el tiempo de la accién, y el mafiana como
algo luminoso, el progreso. Su estructura bésica es antes era el caos
y ahora viene la luz.

En este ambiente los aparatos de hegemontia intervienen a la par
en el terreno de la produccién y en el del acceso a la tierra, educa-
cién, salud y religiébn. Todos llevan una “verdad” producida nacio-
nal e internacionalmente; todos niegan el conocimiento acumulado
por milenios o lo miran como un atraso, de tal manera que ven frente
a ellos a un sujeto “ignorante’’, que “‘ni siquiera” sabe leer o escri-
bir, que no sabe ahorrar, que no quiere destacar de la masa, etc. Fren-
te a la ignorancia viene la luz y €l “progreso”. Estos elementos de
justificacién tienen a veces una base material que deslumbra por
su innovaci6n, como son los medios novedosos de sanidad o agro-
némicos. Detras de ellos est4 el objetivo de reorganizar la légica de
la subsistencia hacia una légica productivista pero, en la practica,
esta ultima est4 muy lejos de traer verdaderamente el progreso y
bienestar de la poblacién étnica.

Varios aparatos de hegemonia intervienen en las regiones étni-
cas. Algunos tienen la funcién especifica de organizar determinados
sectores de la poblacién mazateca, otros estan orientados a los as-
pectos mas ideolégicos y no se refieren al quehacer inmediato de
la politica. La secuencia con la-que los trataremos no refleja el or-
den de importancia. En una primera instancia abordaremos la in-
troduccién a la region étnica de una organizacién'campesina prifs-
ta. En segundo lugar analizaremos el accionar del Instituto Nacional
Indigenista. Aqui incluiré la politica educativa, aun cuando en los
tltimos afios se ha separado del Instituto Nacional Indigenista y de--
pende ahora directamente de la Secretarfa de Educacién Publica.

Posteriormente analizaremos dos aparatos de hegemonfa de origen
no estatal, pero que funcionan con la bendicién del Estado: las sec-
tas protestantes y varias iglesias de distintas denominaciones caté-
licas. (Cada una tiene su concepcién del indfgena y sus formas de
intervencién. Justamente porque el terreno mas importante del po-
der de los ancianos es el fundamento sagrado de la relacién hombre-
naturaleza y de las relaciones de alianza entre las familias, las mi-
siones catélicas y las sectas norteamericanas encabezadas en este
caso por el Instituto Lingiifstico de Verano cobran un caricter cen-
tral. Paradé6jicamente, su misién es la de desacralizar la naturaleza
mandando lo sagrado al cielo y vinculando la produccién religiosa,
antes auténoma, a los aparatos dominantes. En la identidad étnica,
la relacién hombre-naturaleza es tan importante como las alianzas

entre las familias. Si se rompe esta relacién fundamentada igual-
mente en lo sagrado, se quiebran los elementos determinantes de
la cohesién social, como son las lealtades primordiales.)

La intervencién en la regién de los distintos aparatos de hegemo-
nia pertenece a todo un proyecto politico hacia los grupos étnicos.
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En nuestro caso el proyecto politico regicl:mal :iege ;ril:ié):;i le;(;;::
i i central por la Co [
mica y est4 organizado de manera s Papa-

i tos de desarrollo y org
loapan, que coordina todos los proyecto Bmnllo y rganiss
i i i i Nacional Indigenista. Por
ciertas acciones del propio Instituto r
i i to de desarrollo explici
ior podemos decir que existe un proyec c explic
;ear;: lap region en el cual los grupos étnicos no tienen participaciéon

en su disefio y ejecucioén.

LAS ORGANIZACIONES CAMPESINAS OFICIALES

La tensién més importante que se ld; entrelll.m: ;‘:f:g?eé;x‘;f:i gyu:i
i i sarrollodi
resto de la nacién consiste en que el desa ' oy dodlgun
4mbitos: econémico, social y politico. s
se presenta en todos los i
i te dentro de esta tensién y
tado tiene que encontrar un puen ; m
i han construido aparatds espec
nistrarla en su favor. Aunque se : .
mente destinados a tratar con los grupos étnicos como es el Instxtbultac:
Nacional Indigenista, el Estado se acex(';:a a-lsas stnllas ac;;r;:tg: ug
i i La introduccién de los Fi-
cién campesina y productora. n.de el
i i era desigual y contra
ciales dentro de la regién se da de man iy
i : te, el Estado no desarrolla de
debido a dos razones: por una parte, ado no G
i ica de regi6n étnica y, por otra,
damente una concepcién politica / a8
::azatecos tampoco plantean sus demandas como étnicas. Asil,“llai él;
troduccién principal de los primer:s apgraios s:‘ cci:i ap;c:g ;:%12 g
' icipi ria. La v
des o municipios, con la Reforma \gra
tereses inmelc)!iatos de los campesinos con el procesc()i de reforma
agraria crea un consenso hacia los aparatos de Estall oi ——
Dentro de la tensién etnia-nacién surgen uztel_ectua f;‘ ;;a(\i g Ichna
] puente entre el grupo étnicoy e - Un:
pueden establecer e ; e
ici tuales se desarrollen es q
condicién para que estos intelec rol : jomk
idi i la vez el idioma y la cultu
nen el idioma y la cultura étnicas y a /38 culans
i j i os que hablan tnicam
nacionales. Bajo esta premisa los ancian : : ate
idi i decir. Por ejemplo, en la regi
el idioma mazateco nada tienen que ' 1 are .
de Jalapa de Dfaz, el que comenz6 a fungir cc;n:no.mtern;e;i;ggol ::r
i Estado era el inico qu
tre la masa de campesinos y el ¥ :
y escribir, habia cursado hasta sexto afio y, ademés, {namlejaba {:mi
maquina de escribir. Con estas habilidades para realizar 0s tr ml
tes se convirtié en el principal agente de !a Reforma Agrana y cal :
vez el que introdujo la Confederacién Nac_lpnal Campesina (CNC) lee's
pués de la formacién de los comités agrarios. Los mae?tros rura oS
desempeifiaban en esta época un papel espegxa!. Eran 0s pnncx.zn-
les puntales del Estado federal dentro de las reglgrtles éutl'l:::a); Ol?ran
: i litacién para obtener ti :
taban a los campesinos en la tramiitaci
perseguidos y asesinados porque impulsaban un nuevo p_ré)yecto ns‘g-
cial para la regién. Casi no hay ejido nuevo que no haya sido pro
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yldo por los maestros. El aspecto revolucionario de su papel como

;ntelectuales es que impulsan la transformacién regional en la cual

f:s masas campesinas recuperan momentineamente la iniciativa
ente a sus enemigos de clase.

Es mediantg este mecanismo como se crea el consenso entre las
masas campesinas y el Estado. Es esta relacién.y esta vinculacién
la' queva a reeducar a los campesinos mazatecos desde el punto de
vista politico. Los intelectuales locales tienen un papel primordial
en este proceso de reeducacién. Los caciques nacidos dentro de es-
tas condiciones cumplen entonces dos requisitos basicos: conocer
exactamente la situacién local y participar de la cultux:a étnica
pero también saber integrarse dentro de los nuevos aparatos de Es:-
tado. Como puntal de la politica del Estado, el cacique es el organi-
zas}gr de las masas desde el punto de vista estatal. Frente al Estado
:tll iza como fuente de poder sus conocimientos y su cercania a la

ultura étnica. En este doble papel, el caciquismo, en las regiones
étnicas, recuerda un tanto al “gobierno indirecto” de corte britani-
co o francés en Africa. Es el puntal para introducir desde la base
e! proyecto de acumulacién dominante. No se puede concebir al ca-
c.lque.solamente como un mediador politico. En sus funciones poli-
ticas introduce, en pequeiio, las nuevas formas de acumulacién ca-
pitalista spbre la base de la economia campesina. Utilizando su poder
acapara tierras, desarrolla el comercio (no cualquier comercio, sino
aquel que tiene que ver con regiones de dificil acceso por la “ eo-
gfafia agreste”). El es quien tiene la posibilidad de controlar losgme-
dios de: transporte. El caciquismo es entonces impensable sin aca-
paramiento de tierras y sin comercio de corte usurario. Este
fenémeno se debe a que los campesinos mazatecos no controla.m des- -
de su organizacién étnica a los “nuevos intelectuales organicos”
asf a los aparatos de hegemonia, sino que precisamente éstos susti):
::)yenl?:f forma Qe organizacién politica. Es asf como se crea el mar-
giégoé ml;::oa .precnso para impulsar el proyecto dominar?te en la re-

En Tenangp no hubo reforma agraria pero si introduccién de la
cNcyel PRI. Sin embargo, el consejo de ancianos pudo mantener su
p9der social y polftico porque no permitié que se desarrollaran me-
diadores politicos sin su consentimiento.

Ahora bien ¢cudl es la relacién entre masa campesina, caciquis-
mo y aparatos de hegemonfa? Mi primera respuesta esta f'undamen-
tada en el hecho de que los campesinos son organizados alrededor
del acceso a la tierra. Cuando funciona el régimen comunal de te-
nencia y hay suficiente tierra, el consejo de ancianos es el que regu-
la e! accesoa la tierra mediante la “administracién” de las alianf:s
sociales. Sin embargo, a partir de la Reforma Agraria, los ancianos
se subordinan a las decisiones de los aparatos de Estalio con sus in-
telt?cguales orgéanicos locales. Obviamente el acceso a la tierra no es
el tnico factor de vinculacién entre los mazatecos: el caciquismo
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la organizacién campesina, el partido oficial y los aparatos de Esta-
do de nivel federal intervienen en este sentido.

Si bien en muchos casos el caciquismo surge en torno al reparto
agrario, posteriormente las relaciones se vuelven méas complejas. Pa-
ralelamente al acceso a la tierra, el cacique funge como “benefactor
econémico” cuando la economia familiar requiere circulante por una
emergencia. Puesto que con regularidad ha enfermedades que cu-
rar, entierros, fiestas, etc., la necesidad de%edir prestado a los co-
merciantes usureros, como adelanto sobre el pago dela cosecha, crea
una dependencia que frecuentemente es apoyada por relaciones de
compadrazgo, es decir por las lealtades primordiales. Generalmen-
te los caciques y/o comerciantes-usureros son los que més compa-
dres tienen. El compadrazgo funciona entonces no s6lo para crear
alianzas entre iguales sino también para cimentar la desigualdad.
Es también un mecanismo para fortalecer las facciones en las lu-
chas intercaciquiles por el poder. Con esta perspectiva hay que en-
tender el apoyo de las bases campesinas al cacique.

Sin embargo, no todo es apoyo. El caciquismo es impensable sin
la violencia directa. Como administrador estatal de una regi6n ais-
lada, es decir como controlador de todos los medios clave dentro
del desarrollo desigual para instrumentar el proyecto de acumula-
ci6n dominante, el cacique ejerce la coercion a través de bandas ar-
madas. Coercién y lealtades primordiales son parte de la organiza-
ci6n politica del Estado en las regiones étnicas. Mientras no entren
otros aparatos de Estado que diversifiquen el ejercicio del poder,
es decir mientras sea el cacique quien controle los puentes de rela-
ci6n con el exterior, éste seguira siendo la figura politica dominan-
te. Desde esta perspectiva, el control sobre el acceso a la tierra per-
manece como uno de los niveles de organizacién politica de las masas
campesinas. Por ello el cacique o sus opositores intentan manipu-
lar a los comisarios ejidales para el ejercicio de su poder. A veces
el comisario ejidal es apoyado por los ancianos, que han reducido
su radio de accién al ejido. En este caso lo que el comisario decida
respecto a cualquier problema ser4 apoyado por la comunidad en-
tera. Por ejemplo, en el ejido de la Chuparrosa, casi nadie fue a vo-
tar por wno u otro candidato para la presidencia municipal porque
al comisario ejidal “no le parecfan” las corruptelas del cacique.

El acceso a la tierra depende de la correlacién de fuerzas que se
establece entre los desposeidos, los aspirantes a la tierra y los te-
rratenientes. Mediante la ccr* y la cnc los campesinos tramitan con
las autoridades agrarias la asignacién de la tierra. Este hecho le da
mucho poder a los caciques frente a los campesinos. En esta situa-
ci6on de intermediarios acumulan tierras, generalmente de manera
ilegal, se alfan por sus nuevos intereses con los terratenientes y asi
forman el bloque social dominante de la regién, indisolublemente

* Central Campesina Independiente (afiliada al PRI).
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vinculado a los organismos priistas. Ante este mecanismo los cam-
pesinos se ven obligados a apoyar a los intelectuales orgénicos y a
la organizacién priista, sobre todo si no hay una alternativa regio-
nal. Es mediante estos mecanismos como se genera también la co-
rrelacién de fuerzas desfavorable para los que nada tienen. Es asf
como los aparatos de hegemonia se convierten también en puntales
politicos del proyecto de acumulacién de la burguesia regional. A
la sombra de los caciqiies ligados a los organismos oficiales se im-
pulsa la formacién de una clase emergente local y regional.

Este proceso no se desarrolla sin contradicciones. En la regién
de Jalapa de Diaz, la alianza entre caciques, nuevos comerciantes,
grupos emergentes de campesinos enriquecidos y una nueva burgue-
sia local entra en crisis cuando el cacique, por el ejercicio despético
de su poder, asfixia no s6lo a campesinos pobres sino también a este
grupo emergente. De esta manera, cuando la Comisién del Papaloa-
pan necesitaba mediadores politicos mas eficientes que la anquilo-
sada cNc local, incapaz de responder al proyecto de modernizacién
y a las necesidades coyunturales de trasladar a miles de campesi-
nos debido a la construccién de la presa Cerro de Oro, se introduce
la Central Campesina Independiente. _

Al igual que en la relacién cacique-organizacién campesina ofi-
cial, un joven maestro de la familia del cacique que habia participa-
do en algunas luchas democraticas en la ciudad de Oaxaca utiliza
su poder de movilizacién entre el grupo étnico y la sociedad nacio-
nal para organizar la resistencia al cacique. Ello es posible en el
momento en que recibe apoyo de la cci priista. El monopolio de los

aparatos de hegemonia directamente ligados al cacique se pone en .

entredicho.

La lucha anticaciquil adquiere una perspectiva importante para
los mazatecos de Jalapa de Diaz cuando las esperanzas de cientos
de campesinos y sus familias de sacudirse el caciquismo se vuel-
can en esta nueva férmula politica. Pareciera que aqui se cumple
aquel cuento (““que fue verdad en mi tierra”) en donde viene una plaga
de 4guilas a comerse a la gente y a los nifios; surge un héroe, las
mata y luego se casa con la hija del rey. Se vuelve poderoso y come-
gente. Al joven maestro se le otorga el mismo papel del Igéroe que
mata al 4guila perjudicial. En las elecciones municipales el cacique
es obviamente derrotado, pero comete, como siempre en estos ca-
sos, un fraude electoral apoyado por los diputados al congreso esta-
tal y federal.

Con las mujeres por delante, més de tres mil personas se pose-
sionan del palacio municipal. Los comisarios ejidales firman un pa-
- pel legitimando tal accién. Pero la represién no se hace esperar: con
policias de Tuxtepec el cacique retoma brutalmente la presidencia
municipal y rehace asi su monopolio politico sobre la base de la re-
presion abierta.

Sin embargo, el pri esta dividido a nivel regional por la interven-
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cién de otros aparatos de Estado que tienen una relativa autonomfa
del bloque regional en el poder. Asi no se da la anunciada represién
sobre los lideres ni la accién penal corrupta. La cc1 local, aun per- -
teneciendo al pri, tiene que actuar mas o menos clandestinamente
en la regién. Por largos meses logra aglutinar los intereses legiti-
mos de los campesinos mazatecos. Ante la represion, las formas de
resistencia étnicas son movilizadas. El ayudante del cacique y prin-
cipal actor de la represién se “suicida” con veneno. Con una sonri-
sa llena de sorna un campesino me comenta: ‘‘quién sabe cémo mu-
ri6; dicen que lo embrujaron y asf tuvo que morir”.

Al correr del tiempo, la cc1 enseiia su verdadera cara cuando co-
mienza a hacer labor para que parte de los campesinos mazatecos
de Jalapa de Diaz acepten el repudiado reacomodo originado por la
construccién de la presa. Los lideres locales entran en el juego y,
por primera vez, surge la duda en la poblacién respecto a si aquélla
realmente representa sus intereses. El ciclo en que los héroes se con-
vierten en comehombres se cumple. Los lideres, a cambio de miga-
jas de poder y grandes ventajas econémicas (por ejemplo contratos
de desmonte en el drea de embalse de la presa) conseguidas por su
militancia en la cci priista, abandonan el proyecto popular para par-
ticipar directamente en los tejemanejes caciquiles. Avalan asesi.na-
tos y apoyan la corrupta direccién sindical de los maestros, anterior-
mente destituida por corrientes democréticas. Con la cc1 y sus lide-
res locales se cumple una vez mas el ciclo de la movilizacién popu-
lar que hace florecer las esperanzas de los mds empobrecidos del
grupo étnico, esperanzas que los aparatos de hegemonia pronto ha-
ran desvanecer. A los campesinos pobres en lucha contra el caciquis-
mo y su aparato de hegemonia local, se suman fuerzas s.ociales emer-
gentes que habian sido reprimidas por apoyar al cacique anterior
al que ahora tiene el poder. Las bases sociales de la cc1 son los cam-

pesinos organizados en ejidos y algunos comerciantes y nuevos terra-

tenientes que se sientgn asfixiados por el caciquismo. Como orga-
nismo de mediacién politica que es, la cc1 primero moviliza a los
campesinos aparentemente en contra de su traslado a otras regio-
nes; posteriormente, ya establecido el contacto y la confianza entre
organizacién y base, se “convence” a los nuevos intelectuales orga-
nicos, mediante jugosas prebendas, de la necesidad del traslado;
finalmente partes del grupo emergente se alian con el cacique en
las elecciones y la oposicién se aglutina alrededor de algunos comer-
ciantes. :

Por su desesperacién ante esta situacién, la poblacién se vuelca
masivamente sobre las sectas protestantes introducidas en la regién
por el Instituto Lingiifstico de Verano. Es notoria la mayor penetra-
cion de las sectas 2n Jalapa de Diaz que en los municipios contiguos
donde la situacién es menos conflictiva.

Los discursos mediadores entre los campesinos mazatecos y el
Estado se vuelven especialmente claros cuando se realizan reunio-
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ridades agrarias. Veamos:

En febrero de 1978 se convoca a una asamblea més de ejidata-
rios de la regién con los representantes de la cc1 y el delegado agra-
rio estatal para que, por boca de sus comisarios ejidales, se presen-
ten los problemas apremiantes de cada ejido. Asisten alrededor de
300 personas. A uno de los planteamientos de los campesinos el de-
legado agrario responde:

nes de “trabajo” con sus representantes locales y estatales y las auto-

El gobernador tiene tantos problemas, ¢verdad? Tiene el paquete de la Co-
misién del Papaloapan, de la Oficina Agraria. No olviden que nosotros so-
mos sdlo funcionarios de a pie. De a pie quiere decir que los que llevamos
los informes a los altos funcionarios somos nosotros. Ellos son los que tie-
nen que definir esta situacién, ¢verdad? Y el problema es intersecretarial,
entre la Secretarfa de la Reforma Agraria y la de Educacién Pablica. Pero
desgraciadamente los organismos, bueno, no los organismos, ésos son bue-
nos en s, para eso fueron creados, sino los elementos de los organismos de
las secretarfas est4n fallando. Entonces no creo que esté por demés que visi-
ten al licenciado Arturo, y ahi los espero el lunes en la oficina para que va-
yamos juntos. Mi oficina es de puertas abiertas: ahi no se necesita audien-
cia, compaieros, bueno les voy a dar mi nombre. . .

El discurso mediador es importante puesto que se va a repetir en
toda la reuni6n. Los intelectuales orgénicos locales habfan creado
una gran expectativa para que en esa reunién se resolvieran los pro-
blemas de tierra mas candentes en la regién, las arbitrariedades del
cacique, etc. Fue una asamblea en la que se reunieron casi todos los
comisarios ejidales y sus ejidatarios mas allegados. Cada uno hizo
una ponencia y presenté los problemas de los ejidos. Fue una asam-
blea amplia. La estrategia mediadora del dirigente de la ccI consis-
ti6 en traer al funcionario agrario hasta las comunidades y asf de-
mostrar a la gente sus vinculos y su capacidad para resolver los
problemas.

- La presencia de los dirigentes estatales de la cc1 con los funcio-
narios de la Secretarfa de la Reforma Agraria estatal fortalece al
grupo de dirigentes locales y este elemento es uno de los objetivos
no expresados de la reunién. Veamos por qué:

El funcionario agrario desarrolla una estrategia discursiva y culpa
a los funcionarios de mayor jerarquia de la no solucién de los asun-
tos. Al afirmar que el sefior gobernador tiene mucho quehacer, que
no se puede ocupar de asuntos menores (como el de ellos), reprodu-
ce la visién de que los campesinos mazatecos son subalternos, que
no tienen importancia. Este mensaje est4 envuelto en la verborrea
de la importancia del sefior gobernador, que en realidad no tiene
ninguna funcién concreta dentro de su discurso. Pero no podia de-
jarlo asi: tenia que hacer sentir a los campesinos su minusvalfa para
después darles una salida que los esperanzara respecto a la solu-
cién de sus asuntos. Se ofrece a acompaiiarlos por el laberinto de
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las distintas oficinas, entre ellas la m4s inmediata, la oficina regio-
nal de la Secretarfa de la Reforma Agraria. .

Al cambiar el terreno de la negociacién (de la asamblea de ejida-
tarios a la visita de una comisién a las oficinas) se transforman tam-
bién los mecanismos de presién: se lleva a los campesinos a un te-
rreno que no es suyo y donde la mayorfa no pt.xede co.ntrolar el
proceso de negociacién. Es especialmente dramético el discurso de
clausura por el mismo funcionario estatal de la Secretarfa de la Re-

forma Agraria.

Compaiieros: inmerecidamente me toca la clausura de esta reunién de tra-
bajo y en mi calidad de representante de la Secretarfa de la Reforma Agra-
ria del estado, siendo las 14 horas, declaro solemnemente clausurafia esta
reunién, que indudablemente va a venir en bex_'neficio de los ‘campesinos de
esta region promovida por la Central Campesina Independiente en coope-
racién de la CNC. Y las puertas de las oficinas del estado estdn abiertas y
especialmente de su servidor para que el dfa que ustedes deseen hagan el
favor de visitarnos. Gracias. .

Al prometer a los campesinos recibirlos cuando guieraq, el funcio-
nario no hace més que engaiiarlos, ya que en realidad pospone a un
futuro indefinido la solucién a los problemas apenas planteados.
El objetivo fundamental del aparato de hegemonfa es entonces
el de encuadrar la accién campesina en los marcos y el terreno de
los aparatos de hegemonfa y las secretarfas de Estado. Se educa asf
a las masas campesinas para que esperen, para que acepten su falta
de importancia, y para que sus demandas no se resuelvan. Mientras
tanto, la burguesfa local, los caciques y los mismos intermediarios
politicos siguen acumulando via comercio, despojo y/o compra (.ie
tierras —y asesinando cuando es necesario. Por ello podemos afir-
mar que el papel de los aparatos de hegemonia es el de crear las con-
diciones para que la masa campesina, en este caso étnica, acepte el
proyecto dominante de acumulacién capitalista, o sea .la ganaderi-
zacién de esta subregién. En esta reunién, de importancia cl.ave para
los mazatecos, salta a la vista el hecho de que el funcionario no ha-
blé con ellos como grupo étnico. Esto es sisteméticamente negado
también por las propias organizaciones campesinas. Dentro de‘la
reeducacién politica oficial de las masas, lo étnico, como factor in-
disoluble de las luchas de los campesinos pobres, es desplazado.

EL INSTITUTO NACIONAL INDIGENISTA:
LA POLITICA INDIGENISTA OFICIAL EN LA REGION ETNICA

La intervencién concentrada y masiva del Estado en la regién ma-
zateca es tal vez uno de los espacios privilegiados para es_tudxar el
desarrollo del indigenismo oficial, sus discursos, sus practicas y sus
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consecuencias. La construccién de la presa Miguel Alem4n marcé
de una manera clara las tareas que el indigenismo tendria que en-
frentar, en este caso el desalojo de la poblacién de aquellos espa-
cios que serfan inundados y con el menor nimero de conflictos po-
sibles. Esta zona y Chiapas constituyen el escenario donde se dieron
los primeros ensayos de la intervencién consciente y directa en las
regiones étnicas.

Asf como hubo cierta planificacién de la cuenca del Papaloapan
en cuanto a las subregiones econémicas, el indigenismo también in-
tenta cierta planificacion para el “cambio”. Para ello, recurre a los
antrop6logos y a la ciencia antropolégica en la cual encuentra teo-
rias précticas para su accién y conocimiento detallado del grupo so-
bre el que se va a actuar como premisa fundamental. Se hacen estu-
dios mas o menos sistematicos desde una perspectiva: la de la
transformacién de la personalidad indigena formada en la sierra en
una personalidad adaptada a “la vida moderna y progresiva”. Lo uni-
tario del conocimiento antropolégico no lo da el grupo en sf ni sus
perspectivas ante la nacién, sino el caracter de la intervencién que
el Estado ha de realizar en las regiones étnicas.

Para la accién se buscan las herramientas teéricas necesarias.

Para analizar los cambios de una sociedad “preletrada’, de “tecno-
logia simple”, de formas de “‘organizacién social corporada”, etc.,
a una sociedad moderna, compleja y urbana, el indigenismo desa-
rrollara un marco teérico sustentado en las teorfas culturalistas, el
relativismo cultural y los procesos de aculturacién. Cuando se fun-
damenta de manera “cientifica” la accién indigenista, la antropolo-
gfa mexicana aparece en su verdadera dimensién como ciencia ideo-
légica. Si hojeamos una de las obras mas completas sobre la regién
étnica mazateca, la de Villa Rojas (1955), intelectual y organizador
del proceso de reacomodo de la poblacién mazateca, encontramos
también una fundamentacién politico-ideolégica que parte del sen-
tido comiin formado de los intelectuales de la revolucién mexicana:
me refiero a la confianza en el Estado mexicano y su identificacién
con él como base politica para intervenir en las regiones étnicas. Con
estas premisas se construye una visién de lo étnico dentro de la ten-
sién trasformadora entre lo tribal por un lado (los grupos étnicos)
y lo civilizado por otro, o sea la sociedad moderna (Villa Rojas, 1955,
p. 133).

A partir de una observacién de los males endémicos, los altos in-
dices de mortalidad infantil, la forma en que los ladinos exprimen
el trabajo de los mazatecos, el alcoholismo, etc., se cree obtener la
justificacién moral y la razén para intervenir. La etnia, segtin esta
forma de mirar las cosas, tiene una condicién de desventaja ante los
demads grupos sociales. La razén, se arguye, radica en el alto grado
de monolingiiismo y en las costumbres “primitivas”. Por lo tanto,
entre los elementos limitantes para que el indigena sea ““progresis-
ta” destacan su cultura, su personalidad forjada en la sierra, sus
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patrones sanitarios, su analfabetismo, el cu'rgnderismo y las tradi-
ciones chaménicas como pricticas supersticiosas. ) ,
La préctica indigenista se basa en el sentido comun politico de

funcionario de Estado que envuelve su quehacer con la }eorfa an-
tropolégica culturalista norteameric_:ana. .En la al.ucmaaén de _hg-
llarse entre ingenieros se considera ingeniero social para la accién
- divenista. .
mdll’%:::::mdo que se debe recurrir a la historia sélo para f:x.phcar
las relaciones sociales actuales, Villa Rojas .hace una exposicién so-
mera de algunos problemas, alaba las ciencias s'ocnales. norteameri-
canas utilizadas cada vez més para la planiflcac.:x(_m social, para pre-
parar y encauzar por rumbos mas eficaces la actividad f:!e los téc?xcols
y especialistas. En ningiin momento se pregunta quién sera final-
mente el usufructuario de la accién indigenista; parte del sx.xpuesto
de que se est4 llevando el progreso a la§ cox.nur.udafies étnicas. La
teoria antropolégica ha de apoyar la accn.é.n md:gepma como cien-
cia practica. Por lo tanto creo que es justificado aflrmax-' que forma
parte de las ideologfas construidas por el Estado mexicano.

La Seccién de Estudios Antropolégicos de la Comisién del Papa-
loapan tenfa como fin evaluar la situacién étnica de. la cuenca del
Papaloapan. Pero muy pronto los problemas apremiantes del rea-
comodo de 22 mil mazatecos (Poleman, 1964, p. 115) pond-ri.an a prue-
ba la “ingenieria social” antes postulada. Crear las condiciones n;és
favorables para la realizacién del reacor_nodo fue la misién de hos
antrop6logos. Las reflexiones de Villa Rojas sobre el reac9rpodo a-
cen pensar que el papel basico del indigenismo fue permitir que se
realizara la empresa sin que el grupo se rebelara.

En efecto, la resistencia étnica estaba presente no sélq en la mo-
vilizacién de todos los recursos simbélicos, en los que la }dea gene-
ral sentenciaba que los chikones, Sefiores de la Tierra, no lpan a per-
mitir la construccién de la presa, y que en caso contrario exlg}an
un tributo de doscientas vidas como pago. En caso de no cumplirse
la demanda, los nahuales de los brujos iban a .destrulr los muros
porque era imposible que la mano humana pu_dlera detener u‘x; rio.
También se organizé la resistencia armada. Olga{nf)s por voz de un
mazateco destacado, don Amadeo Calleja, cémo vivi6 este momento

tan dificil:

orria el afio de 1947 cuando comenzaron a medir lo de la presa. Jamés }:a-
glamos visto maquinaria grande. Mi hermano decia: “Ni que fueran ésos Dios,
cémo van a detener esa agua que pasa noche y dia..No hay fuerza que pueda
atajar el rfo grande.” En 1947 entr6 la primera chispa [lancha de motor], l.a
gente se espant6. Volaba adonde estaba hondo. Por todos lados andaban mi-
diendo. En 1949 andaban preguntando por los frutales_ que tenfamos. Paga-
ban 6 pesos por mata de café, el mango 100y l(?s naranjos 50 pesos. Algt:lr‘:ols
decfan que estaban evaluando para que el gobierno cobrara mucho predial.
Pues a esos que no permitieron que se evaluara su planta no les pagaron a
la mera hora. Yo valoricé la mitad, como 6 000 matas. El dfa que naci6é mi
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hijo Inocencio, el 20 de junio, cerraron las compuertas. Me pas ji
Santa Julia con mis suegros, pues cumplia mi sl:xégro siete al::'lo: :el :{:ﬁaortdoe
Llovfa y llovfa. .. Cuarenta dfas y cuarenta noches llovié. El 21 llegamos a
la casa y cuando levanté la cruz yo me admiraba porque mi bongo [canoa]
es.taba amarrada hasta arriba y ahora se hallaba en el agua. Ya no tenfa co-
rriente el rfo. “¢Qué pasarfa?”, me decfa mi suegra, “si ya no se oye la
corriente del rio, si siempre se oye hasta Loma Colorada ¢Qué pasarfa?” Lle-
gamos al rfo y estaba mansito. En vez de jalar para abajo, jalaba para arriba
La gente tenfa mucho miedo, se fue a Paso Coyuco. El 15 Ya nos venimos aquf :
; zls“g:; altf;ptlnlin: ahL nosdﬁ;im?s aarrimar. Luego ya nos venimos para acé,
staba la siembra del café, yo i i io.
Aquf hasta los 4rboles se secan. TO-RMRES et i, poso chmiine ae

¢Hubo una especie de levantamiento?

Bueno. .. no es cierto [se rfe maliciosamente]. Bueno, i i

ello§. Como habia candidato para presidente que habla' gyac;laf:ll:) g:p;:::iﬂ:
¥ Miguel Aleméan no querfa darle el triunfo, llegaron unos sefiores de Ori-
zaba, era coronel, entonces dijo que vamos a batallar, vamos a romper la
presa. La gente lo creyé. Yo fui a verlo hasta Sierra Mojada en La Capilla
Se junté mucha gente pensando que iban a repartir m4useres. La ooinién.
del coronel era que se los quitemos al ejército; asi fbamos a conseguir las ar-
mas. No nos convencia. Yo era la guia, como habfa caminado mucho. Pensa-
ba: se necesita ametralladora mauser para atacar al pelotén. Ya de.cepcio-
nado, me regresé con mi gente. Nos pasamos a nado el rfo Cosolapa. Ya como
alas ocho_t:!e la noche comenzaron los tiros y la gente corri6 al monte. Hasta
algunos nifios nacieron ahf. Pensdbamos que eran miles de soldados ;;ue es-
taban ata}cando a los indfgenas. Luego, fui a averiguar y me di cuenta que
era una fiesta y que los tiros venfan de unos borrachos que estaban en c:sa-
miento. Los miles de soldados estaban en la presa. Pues asf anduvimos unos
cuatro meses. Luego ya venimos con el INI que por fin nos consiguié terre-
no. Nqs gusté por aqui por lo del cerro para sembrar café. Pero cuando mu-
;:ll::s n\;lercfm q:e_eraalnlrénahldas l}:;xs tierras se fueron para Marfa Lombardo, As{

, muy feo dejar all4. Muchos viej ier ist
o i plama‘:.ejos [més de 200] se murieron de tristeza

Lps resultados del reacomodo fueron desastrosos ya que sélo apro-
ximadamente la mitad de los 22 mil mazatecos desplazados fueron
taéoyados ty t;}fec;i\}rlamex}te “reacomodados” en cuatro zonas diferen-
. El resto hu acia las:
ek tgerra. zonas serranas credndose una mayor pre-
Los ejes centrales del accionar indigenista posterior en la region
se desarrollan alrededor de la transformacién de la vida de los ma-
zatecos en casi todos los 4mbitos. La accién se fundamenta tecno-
crétncagnente y se divide técnicamente en los rubros salud-sanidad
educacion, vivienda, agricultura, tenencia de la tierra (de manera
muy secundaria), comercializacién de los productos, mejoramiento
dfal ganado. Con ello quisiera sefialar que la vida me;zateca concep-
tda segin las especialidades técnicas de la sociedad nacional. i
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Después de varios afios de trabajo indigenista, Villa Rojas ofrece
una interpretacién sorprendente a su quehacer:

En nuestro caso, el impacto recibido por los nativos mazatecos resulta de
mucho més alcance que el de aquellos tiempos [se refiere a los comentarios
de fray Diego Dur4n sobre la ambivalencia que genera en el indio la Con-
quista), puesto que las diferencias de cultura presentan contrastes mas re-
volucionarios y profundos. En estos contrastes se encuentran no solamente
los de maquinas y técnicas, ya de suyo impresionantes, sino ademés los re-
lativos a valores éticos y filoséficos; asf tenemos que mientras en la cultura
del mundo mazateco era de importancia fundamental sacrificarse en bien
de la comunidad y alcanzar los honores de “principal” por los servicios ofre-
cidos, en la cultura del mundo nuestro lo que importa es la acumulacién de
bienes materiales y no el arménico bienestar del grupo; la frase popular de
“tener poder para poder tener"” expresa con crudo cinismo esta marca des-
consoladora del hombre moderno. Evitar tal desajuste entre el avance téc-
nico y la anquilosis moral ha de ser uno de los propésitos basicos que orien-
tan la accién de los hombres e instituciones que ahora propugnan por dar
a los indios planos maés altos de desarrollo social (1955, p. 155).

En su balance final el autor le da un mayor peso a los efectos nega-
tivos de la propia civilizacién, de la que estaba tan convencido an-
tes —quizé por el horror que le provocs la constatacién de los efec-
tos del reacomodo de los mazatecos, accién que él mismo habfa
dirigido. Puede ser también que después de tantos afios como indi-
genista se haya dado cuenta de que ni la mejor voluntad y honesti-

dad profesional sirven para equilibrar la situacién desfavorable del

NI frente a los otros aparatos de Estado. Hay que recordar que su

organismo tenfa un lugar subalterno a la Comisién del Papaloapan,

a la Secretarfa de Recursos Hidr4ulicos y a la Comisién Federal de
Electricidad. Observar los prejuicios (o sentido comtn de funciona-
rio) de los directivos y subalternos de estas instituciones no es nada
gratificante, sobre todo si se observa que en estos proyectos se in-
cluye también el reparto del pastel entre los propios funcionarios
(véase comentario de Poleman, 1964, p. 109).

Los objetivos del Banco Mundial y del Estado mexicano van mu-
cho maés all4 que la propia politica indigenista. Se trata de abrir al
desarrollo capitalista toda una regién y de proveer de energia eléc-
trica a otras partes del pafs. Ya desde ese punto de vista la correla-
cién de fuerzas no podria ser favorable dentro de la accién indige-
nista. Pero no se trata solamente de una correlacién de fuerzas y
de concepciones diferentes sobre lo étnico dentro de los aparatos
de Estado. También debié haber sido desalentadora la tarea de tran-
quilizar a los 22 mil mazatecos, decirles que su traslado se harfa de
la mejor forma, que habria terrenos suficientes, etc. y, al mismo tiem-
po, ver cémo las mejores tierras eran acaparadas por terratenien-
tes, caciques y funcionarios.
Observamos el mismo fenémeno cuando se abri6 una dependen-
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cia del N1 en la parte serrana en Huautla de J iménez, y se intent6
enfrentar la cadena de acaparadores del café y abrir otras vias de
comercializacién. Funcionarios del iN1 que promovieron una comer-
cializacién mas justa fueron amenazados y el principal promotor ase-
sinado. Si bien al principio la labor tuvo efectos positivos, a la larga
los acaparadores antiguos se convirtieron en los acopiadores oficia-
les del café (Inchaustegui, 1966, Pp. 12ss. y Leén, Flores, 1979, p. 769).
Estos ejemplos nos permiten ver cémo el limite de la accién indige-
nista lo marca el interés de la clase dominante, nacional y regional.
Es initil la buena voluntad que pudiesen tener ciertos funciona.
rios del In: el problema radica en la dificultad de plantear la defen-
sa del pueblo desde el mismo Estado cuando éste, en general, repre-
senta los intereses (contradictorios) del capital. Asi, con la correlacién
de fuerzas desfavorable para los grupos étnicos, el indigenismo ofi-
cial se define fundamentalmente por su carécter de ‘‘reeducador”
cultural por excelencia. Podra mejorar técnicas de cultivo y gana-
deras segun las visiones productivistas de sus técnicos, podr4 inter-
venir puntualmente en diferentes 4reas de la vida mazateca, pero
no podra, como institucién, enfrentarse a los intereses de la clase
dominante. Su papel es entonces claramente ideolégico.

La polttica estatal del lenguaje: la escuela

No es casualidad que el in1 dependa de la Secretaria de Educacién
Piblica y que bajo su coordinacién —al menos por varios afios— se
desarrollaran las principales tesis generadoras de la politica del len-
guaje y de la ensefianza primaria. En la region se llevaron a la prac-
tica las diferentes tesis acerca de la castellanizacién —tesis formu-
ladas sobre todo por ideélogos del Instituto Lingiifstico de Verano
apoyados por los principales indigenistas mexicanos. Sin embargo,
el método de ensefiar a leer y a escribir en lengua “vernicula” para
luego castellanizar resulté dificil ya que en una misma comunidad
de reacomodo habia hablantes de diferentes modalidades del maza-
teco. La critica de Isabel Pozas (1980, pp. 145ss.) fue importante ya
que a partir de ella experimentaron que era mejor realizar la alfa-
betizacién directamente en espariol. '
Independientemente del desarrollo de la polémica, es notorio que

el grupo étnico no tiene ninguna afinidad con los contenidos de lo

que ha de aprender en la escuela. Las cartillas de lectura y aprendi-

zaje formuladas por los ideélogos del Instituto Lingiiistico de Vera-

no borran totalmente el contenido étnico y la pregunta sobre el fu-

turo del grupo. Dejan de lado los problemas inmediatos y més
candentes de los mazatecos y convierten el idioma en un instrumento

sin contenido practico.

La resolucion de las autoridades educativas de que los maestros

castellanizadores desarrollen su labor de manera bilingiie —y pos-
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teriormente con la modalidad bicultural— problematl.za de gtxaper:
novedosa la intervencién del Estado dentro de las regiones mciI é
Este necesita intelectuales cercanos a las masas pero calpaceltl o
transmitir los elementos educativos clave de la nacién. E retp uts
miento de los futuros maestros se realiza frecuc?ntemente al r .
de los poderosos locales. En Jalapa dg Diaz, por eJ.emplo, untz; t::)ogoel
centaje de maestros tiene que ver directa o indirectamen > con ¢l
cacique. Aunque esto no sea la regla, es d.e notar que val\rlp e
tros no se integran al magisterio por vocacién pr‘ofesxona sino
una salida econémica a la crisis de la economia campesina. e
A través de la nueva institucién se crea una actitud coq()jox"ja _wo
diferente en la que la unidad organizativa yanoes la comuni ? su;l ?
la Secretaria de Educacién Pablica y el sindicato. Ngevas doi'm .
de interrelacién ético-sociales son creadas en el ambiente l]e_ maa
gisterio. A las mujeres se les ofrece la perspectiva de desarrollar une
actividad auténoma fuera de las coordenadas famlhal;‘es, auncg;c
aquella que se casa con otro maestro —lo que es Fon36 n:i:g tsam-
carga con su trabajoaasagmb_leas y cursos de capacitacién,

i | trabajo doméstico. .
blélEl.l(iZ:gfzaje de fa vestimenta de lo§ maestros es espec;a.lmentt: po:
torio. La Secretaria de Educacién Publica exige una ve§tu.11er.16 lm-
pecable, ciertos tipos de calzado, creéndose asi una distinci n en
tre. el maestro y la poblacién. A ninguna maestra se le ocurrirfa
vestirse con el traje regional, exceptuando tal vez a las mllxjerestlz‘g-
potecas del istmo de Tehuantepec. Esto serfa visto como a g: re 5 -
grado, como algo de lo que se esta precisamente tratando de salir:
de Lionilil:tilgoeg:cede con el idioma: muchos maestros estan nggfa:lndo
su idioma original y ya no se lo enseﬂan‘a sus hl]0§; es como si fuera
una vergiienza pertenecer al grupo étmcp..El estilo para vgstlrsely
para desempeiiarse dentro de las c_om’t,mldades yla for'rga f vervo
indigena es parte de la “reeducacién aquees sometido el.nue o
maestro. A veces dentro de las comuplfiades forma.m_ una élite clon
un ingreso fijo que, si bien no es suf}Clente para vivir bien, no los
hace tan vulnerables a las inclemencias naturalgs como lo§ ca'rlrlxpe-
sinos. M4as de un maestro rural se ha convertido en caciquillo éo
comerciante-usurero o funcionario de la cnc local. l'jll siguiente ana-
lisis sobre los maestros rurales parte de una experiencia en unbe_u-
do de Jalapa de Diaz. El director de laf escuela que venia de otra subre-

gién mazateca dibuja asf su situacion y actividad:

Soy indfgena por descendencia [sic:], pero ya estamos metidos aels?a?:s;;zg
por el estudio. Aquf venimos a abrirle los ojos a la gente, pue; - .
tiro muy cerrada. Si usted, como viene aquf como extrafio, seé 1; 1erar:§: 5
cado a la gente, pues, cuando no habfa todavia escuela, nomas le cer

la puerta. Son gente ignorante.
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Esta plética se realiza momentos antes de que comiencen las activi-
dades de la escuela. Es lunes y toca el homenaje a la bandera, parte
.esencial y reiterativa para inculcar una actitud “civica’ y mexicana
a los mazatecos. Que sepan que, antes que mazatecos, son mexica-
nos. Los nifios se forman por un lado y las mujeres por otro. Una
joven maestra recién integrada al magisterio, que est4 enferma de
tuberculosis pero no se atreve a ir al médico por miedo a perder su
trabajo, no puede controlar su grupo. Con el “firmes, jya!” la maes-
tra intenta abrirse paso entre la gran algarabia que de un lado a otro
desatan los nifios. No le hacen caso y después de varios intentos busca
un palo para ver si con él puede imponer respeto. S6lo cuando apa-
rece el poder del micréfono y el vozarrén del director con un pode-
roso “firmes y media vuelta”, los chicos comienzan a disciplinarse
a las actividades de la ceremonia. Se canta el himno nacional y co-
mienza el “programa”. Se trata de un conjunto de actividades que
tal vez en alguin lugar tuvo una légica, pero no en este caso: los ni-
fios cantan La rielera, Los conejitos y posteriormente cada maestro
se los lleva a las aulas. La escuela se erigié en la comunidad hace
cuatro afios, después de que sus autoridades hicieron una veintena
de visitas a las autoridades de la ciudad de Oaxaca para solicitarla.
Desde ese momento la vida de la comunidad adquiri6 un nuevo giro.
Mientras que los nifios y nifias mazatecos solian aprender todas sus
habilidades productivas en la vida practica, el método escolar para
aprender implicaba estar sentados, escuchar y repetir.

Los nifios son objeto de una ensefianza con materias ajenas a su
vida préctica. En el grupo preescolar se les pone en contacto con
las primeras palabras en espafiol, y a veces el maestro comenta algo
en mazateco. Sin embargo, ya en la primaria, el director prohibe ex-
presamente que se hable en mazateco durante la clase. Cuando co-
mentamos este hecho con el padre de un chico, dice: ““los maestros
tienen razén”, y se pregunta: ‘¢ para qué el dialecto si no les va a
servir para progresar?”. El contacto con los maestros, con la forma
de aprendizaje, con el castellano, presenta una estructura discursi-

. va precisa. Se les transmite a los nifios un conocimiento que no vie-
ne de la experiencia de los campesinos mazatecos. Ni los ejemplos
matematicos, ni la historia, la geografia o la biologfa parten de la
experiencia y problematica propias. Es una verdad que les niega la
suya y que no les sirve para enfrentar sus contradicciones. Se reeduca
a los nifios en un ambiente en el que la verdad viene de afuera, de
los especialistas, y que viene con la idea de que son ignorantes vy,
sino la aceptan, cerrados. En esta perspectiva la Secretarfa de Edu-
cacién Publica es un aparato de hegemonia poderoso que tiene la
meta de destruir, desvalorar, revolucionar la experiencia de vida ma-
zateca en funcion de la produccién “cientifica”, ideolégica y cultu-
ral dominante. Estas fueron mis primeras reflexiones cuando llega-
mos a la comunidad.
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En la escuela “espantan”. Aunque el lugar asignado para la escuela
estaba abandonado, éste pertenecfa a don Pedro Pérez. Cuenta una
anciana:

Dicen que don Pedro querfa sembrar un mango, pero entonces vefa que se
movia algo muy raro y agarré una escopeta. Dicen que habfa dinero enterra-
do. Esto lo supo la hija porque lo sofi6. Lo desenterraron y le platicaron a
todo mundo. Cuando regresé a la casa, ya el dinero habfa desaparecido. La
hija enloquecié y se fue al cerro a caminar en las espinas, que no le hacfan
nada. Luego se fue de la comunidad con sus familiares. Y es que le sali6 una
hemorragia [vaginal), y no le paraba. Sangraba porque el animal culebra de}
monte que quiere a las mujeres se convierte en gente. Vio a la mujer y plati-
c6 con ella. Le pregunta ella “¢qué cosa quieres?” y él le contesta “te doy
tanto para que te acuestes conmigo”. Agarré el dinero y se enfermé. Vino
el curandero de Jalapa y nada. Ahf se gasté todo su dinero don Pedro. Tenia
diez vacas y tres bestias que las vendié todas. Luego se fue para Loma Boni-
ta al jornal y ahf se murié la mujer. La parcela queds libre y asf se puso la
escuela. Todos dicen que espantan en la escuela, que de noche salen los cha-
neques, los enanitos, no podemos decir qué cosa es.

En la casa del maestro que est4 en el terreno de la escuela todas las

.~ entradas tienen cruces pintadas de gris. Los vecinos advirtieron al

director que ahf espantaban. Hablamos sobre el tema y negé rotun-
damente que hubiera tal espanto. Me pregunté entonces el maestro
si yo crefa en esas cosas. Le contesté que si tenfa temor a los espan-
tos. Con ello se cayé la barrera y platicé de como tenia gran temor
de quedarse en la comunidad, y que preferia caminar diario cuatro
horas a la cabecera municipal y no quedarse ahi. Dice que en una
ocasién que se quedé solo, a media noche alguien le jalé los pies.
En otra ocasién regresé después del atardecer y una bola de fuego
lo estaba persiguiendo y también un mono peludo con los pies vol-
teados para afuera que se come a la gente. En la actualidad procura
no quedarse a dormir en la escuela, y comenta que hubiese sido mejor
escuchar a dofia Felicita que le habfa advertido que ah{ espantaban.

De dfa el poder de la escuela, de noche el de la comunidad. El direc-
tor y los maestros se encuentran en tensién y ambivalencia a partir
de la polaridad entre lo mazateco, su origen, y el aparato de hege-
monia: tienen que transmitir un discurso en contra de su propia gente
y origen. La transformacién a la que son sometidos por las escuelas
(normal y agropecuaria) y, después, la organizaci6n interna de la ins-
titucién los llevan a negar y hasta a despreciar en parte su cultura.
Negar su origen es negar también parte de su gente. Se reprime lo
mazateco que sélo puede brotar de noche. De dfa los mazatecos son
indigenas cerrados, ignorantes, que viven en la oscuridad. Por otro
lado, en la noche, la fantasfa organizada por los mitos originales apa-
rece invirtiendo la realidad de la escuela. Los perseguidores de la
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“ignorancia” son perseguidos. Esto no sélo como una fantasia per-
sonal persecutoria. Dofia Felicita, emergente de la comunidad, le ha-
bia advertido al director que en la escuela espantaban. Es la forma
contracultural de organizar la resistencia.

Lo§ maestros de origen mazateco, como los dem4s maestros, son
trabajadores que est4n cerca de los campesinos. La defensa de sus
derechos como trabajadores depende de la correlacién de fuerzas
que se establezca dentro del propio sindicato, tradicionalmente “cha-
rro”. Los maestros, especialmente los de Oaxaca y también los ma-
zatecos, han participado en movimientos de democratizacién del sin-
dlcatp y por reivindicaciones tanto salariales como referidas a las
condiciones de trabajo. Los que siguen ligados a los grupos caciqui-
lgs representan los intereses del sindicalismo charro (blanco o ama-
rillo), mientras que el movimiento democrético ha llevado a cues-
tionar el contenido de la educaci6n en las minorfas étnicas y el papel
d’e_ los maestros dentro de las comunidades, ademés del control po-
litico que se ejerce sobre ellos.

No es casual que en los municipios en donde el pri fue impugna-
do respecto a las elecciones municipales, los maestros desempefiaran
un papel destacado. Pero también sucedi6 lo contrario. En muchos
lugares el prr pudo sostenerse gracias a la participacién de los
maestros, lo cual nos dice bastante acerca del papel que pueden te-
ner dentro de la politica regional. Su experiencia viene ya desde el
carde:nis_mo, cuando los maestros rurales orientaban a los campesi-
nos sin tierra para que lucharan en contra de los latifundistas. Hoy
en ‘_dia, frente a la crisis socioeconémica que golpea a los maestros
al 1gual que a las masas campesinas y especialmente a los grupos;
étnicos, la posibilidad de fungir como intelectuales organicos entre
las masas y el Estado, y también su papel en la elaboracién de un
proyecto popular, abre nuevas interrogantes sobre su actuacién. Sur-
ge desde luego la duda respecto a qué papel se asignan y se asigna-
rén para redefinir lo étnico dentro de un proyecto histérico popular.

En asambleas populares, los maestros que hablan un dialecto ma-
zateco diferente al de la poblacién local se tienen que dar a enten-
der. Tanto ellos como los pobladores tienen que hacer un gran es-
fuerzo para comunicarse. Se crea asi una incipiente unificacién de

la lengua., proceso que es importante para defenderse mejor ante su
destruccion.

SODOMA Y GOMORRA: LAS MISIONES CATOLICAS EN LA REGION

Entre los aparatos de hegemonia mas poderosos que reorganizan
la gultura étnica est4n los de la iglesia catélica. En una misma insti-
tucion se desarrollan diversas politicas segun la tendencia a que per-
tenecen. En el drea mazateca se perfilan dos tendencias en las mi-
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siones catélicas. Una con sede en Chilchotla desarrolla una teologfa

pastoral indigenista en varias comunidades de la mazateca alta, y

otra con sede en Tuxtepec abarca varias comunidades chinantecas

y mazatecas. La primera comenzé su trabajo en 1969, pertenece al

orden de los josefinos y no depende del obispo de Oaxaca sino di-+
rectamente del Vaticano, que le asigna un obispo especial.

El siguiente anlisis se refiere a la segunda tendencia, es decir
a las misiones de curas combonianos.

Los curas combonianos constituyen una agrupacién de origen ita-
liano con una larga tradicién misionera en el Africa colonizada por
los europeos. Llegan a la mazateca en 1972 avalados por el obispo
de Oaxaca y con la misién de evangelizar a los pueblos clave de la
Chinantla y algunos de la mazateca. En la zona se encuentran, tanto
en Ojitlan como en Usila, con una jerarquia religiosa que no estaba
subordinada a la organizacién de la iglesia catélica sino a los desig-
nios de la comunidad. Las “autoridades eclesiésticas” y civiles se
organizaban bajo el mando del consejo de ancianos y solamente se
recurria a los curas para misas en algunas fechas clave.

Estamos ante lo que Carrasco (1973) denomina catolicismo. po-
pular. La religién se organiza directamente segun las necesidades
rituales de la cultura del maiz; las fiestas, el sistema de cargos civi-
les y religiosos, asf como las ceremonias agrarias y de alianza entre
las familias, tienen un carcter fundamental dentro de la reproduc-
cién del poder de los ancianos y de la comunidad en general. En Ja-
lapa de Diaz los ancianos desempefian un papel secundario y han
sido marginados por el caciquismo imperante. No obstante, el 4rea
religiosa sigue en manos de las personas que ocupan “cargos” (aun
si no los combinan con cargos politicos) y en las de los rezanderos,
los curanderos que guardan el celibato ritual con las mujeres, o sea
los ha na, los hombres-mujeres o chotos.

Estos tenfan la misién de organizar las fiestas del santo patrén
o de sustituir al cura en emergencias, asf como de fungir como re-
zanderos en algtn velorio. Es un grupo prestigiado al que, hasta la
fecha, frecuentemente se recurre como casamentero o intermedia-
rio para pedir la mano de una muchacha. Se dice que, todavia a fi-
nales de los sesenta, daban la comunién con hongos alucinégenos,
considerados entre los mazatecos como la sangre de Cristo. Se pue-
de afirmar que el grupo de los rezanderos habia ocupado el puesto
de los ancianos a pesar de la influencia de los demés aparatos de
Estado. Su accién podria definirse como una recomposicién étnica
ante las asechanzas de los aparatos de Estado. En la zona cafiera
los rezanderos, que a veces también son los curanderos, han dejado
de tener entre sf una relacién més orgénica. En esta situacién com-
pleja, donde la irtervencién exterior se hace sentir cada vez maés,

lo religioso cohesiona al grupo de manera importante.
En este momento llegan las misiones combonianas. Impulsar la
labor religiosa en una regién étnica implica imponer otra forma de
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pensar. En efecto, en Jalapa de Diaz y en Qjitlan, viendo que los re-
zanderos ha na hacfan sus rituales en las iglesias, que organizaban
las fiestas, que eran los curanderos y los mediadores con lo divino,
los curas tenfan que disputarles la hegemonia tanto en la organiza-
cién de lo religioso como en el plano simbélico. Un grupo de semi-
naristas, monjas y curas (con la Biblia en la mano, y abiertas las p4-
ginas que contenfan los versiculos de Sodoma y Gomorra) expulsan
del templo a los “pecadores”. Al principio los expulsados presentan
resistencia, pero finalmente se reagrupan en multiples formas. Unos
alrededor de un 4a na que habia organizado un prostfbulo en Jala-
pa de Diaz. Otros, siguiendo la vocacién de rezanderos, se integran
a la secta pentecostal del evangelio completo. Los misioneros susti-
tuyen a los rezanderos con catequistas educados por ellos y bajo su
control, y asi se organiza localmente la “institucién iglesia”,

Para esta organizaci6n el modelo biblico es nada menos que Cristo
Yy sus apéstoles. Los catequistas viven (como los pastores protestan-

tes y los rezanderos) en los pueblos del municipio y dan orientacio-
nes biblicas, hacen pequerias ceremonias en los templos y visitan
casa por casa a los fieles. Cada determinado tiempo se retinen en
la sede regional de las misiones para actualizar sus conocimientos.

Parte de la estrategia misionera ha consistido en quitar las “im4-
genes” (estatuas) de las iglesias. Este radicalismo simbélico inspi-
rado en la iglesia primitiva tocé necesariamente los puntos centra-
les de la visién de lo sagrado que comparten chinantecos y mazatecos.
El razonamiento de los misioneros estriba en que las im4genes no
permiten percibir al “verdadero Dios” y que con ellas se reproduce
el sincretismo que debfa ser erradicado de una vez por todas. La ira
de la poblacién de Jalapa de Diaz y de Ojitlan no se dejé esperar.
Alrededor de la sustraccién de las imégenes se dio la lucha ideol6-
gica de manera encarnizada. El rechazo m4s violento se dio en Oji-
tlan donde los ancianos organizaron a la poblacién en contra de los
curas y los sacaron a palos y piedras del curato.

En esta confrontacién entre los ancianos y los curas se disputa-
ba no sélo el control de la iglesia sino todo el poder organizado alre-
dedor de lo simbélico, el complejo chaménico incluso. El conflicto
se mantenia y los curas no lograban erradicar al consejo de ancia-
nos. Este ultimo, tomando como base la intencién de los curas de
eliminar las imagenes, invita a curas tradicionalistas para que den
misa. Llega asi a Ojitlan el obispo conservador francés Lefebvre, que
se opuso a las reformas a la liturgia impulsadas dentro de la misma
iglesia. Esto no quiere decir que los ancianos hayan estado de
acuerdo con un proyecto politico reaccionario.

Los curas combonianos lucharon también en contra del movimien-
to mesianico que aglutiné a los chinantecos en ocasién de la cons-
truccién de la presa Cerro de Oro. También en J alapa de Dfaz la re-
sistencia étnica no se dejo6 esperar. Adan, uno de los organizadores
del grupo homosexual, fundé otro organismo catélico, llamé a un
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cura de afuera para que les diera misa tradicional y orgamdzara las
procesiones del santo patrono. La ira de los curas fue grande pues-
to que las procesiones tenfan a veces el carcter de mamfes.tailox;es
en su contra. En el momento en que uno de los curas quitaba las
imégenes, Ad4n pregunt6 airado: “¢Qué ley te rige pa}'a(;rrllponer-
nos tu idea?, td no tienes derecho a ello.” La resistencia de grugo
adolecié de falta de cohesién porque el caciquismo lo habfa dividi-
do en torno a intereses ajenos a los religiosos o a los del grupo en
genltz': ::uras tienen que enfrentarse también a los brujos y curande-
ros. El cura cuenta:

Una noche me tiraron unas piedras sobre el techo de mi habitacién, yo saéi
y logré reconocer a un brujo. Me querfan asustar pero yo me les enfrenté.

Tirar piedras a la casa de un ;uranc.iler_o o brujo cuando no resuelve
i ometido es costumbre usilena. )
blege;‘;ri de los conflictos que se dan en la cqmumda_d, la nuevi\_ co-
rrelacién de poder es utilizada por la Qoblacx(m que intenta salirse
del circulo de las reciprocidades. Por ejgmplo, un mazateco que‘::l tra-
bajé en la Comisién Federal de Electri.cxdad quiso Fmplear su dine-
ro para poner una tienda y vender bebidas alcqhéhc;as. Esto %enera
frecuentemente muchos sentimientos contradictorios entre la gen-
te. Un dfa ese sefior llega muy angustiado con el cura porque (l)ia
voces por todos lados: “que el comehombf'es lo iba a comer, que los
vecinos le echaron embrujo por lo de la tlenda:‘e.tc. : l?.l cura apro-
vecha que el sefior buscaba a alguien que fuera “simboélicamente po-
deroso” frente a los brujos. Le necom_ienda no preocuparse, que cugt?-
do oyera de nuevo esa vocecita \fimera cox_'nendo con él y que i 2
a repicar las campanas y asf no iba a pasar nada. 1_:'.1 cnlxra.se gfu}
asf un adepto y pudo poner en el centro dela lt{ch? ideo bgica e _:;\-
loneo entre su poder y el del brujo, hacxendp publica cualquiera de
sus acciones. La implantacidn en la comunidad de un nuevo fac:lmi
organizativo alrededor de la religién desmante'l’a la organu':'ldad le
catolicismo popular, con lo que se combate la costgmbre y sel lm-
tenta sustituir los productores de simbolos de la etnia por aquellos
i s al aparato.
wn;:xl':dlg acciél:a misionera se desarrolla toda una teorfa sobre el
indigena en México. Esta teorfa se formula globalm.eme exlm la ten-
sién gente supersticiosa vs. la renovacién mog‘a.l medlan_te e me-r:isa-
je de Cristo. Sin embargo, cada uno de los: misioneros tiene su i lea
de indfgena y algunos, con miras a trasmitir sus experiencias a las
demas misiones, formulan su visién de manera explic1.ta. Es a.si coril:
se forma la justificacién teolégica de una pa§toral indigenista.
visién que nos ofrecen sus intelecmalg§ orgé.mcos no representa or:ie;
cesariamente la opinién de toda la misién ni mucbo menos c_ie to
la iglesia. La presentamos a continuacién con la misma justificacién
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con que hemos presentado otras opiniones puntuales sobre los ma-
zatecos, porque es asi como en la practica se presentan los intelec-
tuales orgéanicos.

Con una mezcla de ingenuidad del campesino italiano, de la idea
de progreso del individuo capitalista, de una visién masculina del
mundo, de sentimientos omnipotentes, de ser Cristo y, a la vez, per-
seguido y perseguidor, el cura comboniano dibuja al indigena. Ese
dibujo es autocentrado, en el sentido de que desarrolla una identi-
dad propia como misionero que debe intervenir en el 4rea étnica.
De este autocentramiento deriva también, como en los demaés indi-
genistas, la certeza de que trae la verdad, la luz frente a la ignoran-
cia. Veamos lo que nos dice un misionero comboniano (F. Amatulli,
1979; los subtitulos son del cura):

Para evangelizar es necesario conocer la mentalidad, las costumbres y la or-
ganizacién del grupo humano en que se trabaja. Por esta razén, desde mi lle-
gada procuré tomar nota de todo lo que observaba con el objeto de descu-
brir el fondo de su mentalidad y buscar el camino més adecuado para
anunciar el Mensaje de la Salvacién. . .

Estamos viviendo un perfodo de cambio. Estructuras y mentalidades ri-
gidas de hace cinco o diez afios ahora est4n en crisis. Las causas son dos:
contactos con las poblaciones més desarrolladas que rodean las 4reas indi-
genas y la introducci6n de la escuela, especialmente mediante el sistema de
promotores. Se trata de los elementos jévenes indigenas m4s abiertos que
después de breves cursos de formacién (sistemas de alfabetizacién, medici-
na, castellanizaci6n) regresan a trabajar a sus comunidades y son fermento
de desarrollo. . .

Aqui reina el Antiguo Testamento

El indfgena conserva todavia un concepto unitario de la sociedad, que encuen-
tra en el municipio y en la iglesia los dos pilastres de los cuales emanan to-
das las relaciones y en las que convergen todas las actividades de la comuni-
dad. . . El cura no pretende mandar; es la “costumbre" lo que dice qué tiene
que hacer. Dondequiera que haya una capilla, en cualquier rancherfa, existe
este tipo de organizacién. Sacristan y ayudantes, fiscal y presidente de capi-
lla y los cantores. Estos son los verdaderos curas. ¢ Y el sacerdote? No es
del pueblo. Esto es su pecatlo original. No importa que sea de otro pueblo
.de la Chinantla, de Oaxaca, de México o de Italia. Hace lo mismo. Es siem-
pre un extrafio, un elemento que viene de fuera y puede conturbar el orden
establecido o la conciencia, aunque sea sin mala voluntad. Por eso el pueblo
tiene que respetarlo pero al mismo tiempo controlarlo y defenderse. . .

Generalmente entre los indfgenas es vigente un tipo de pastoral que po-
drfamos llamar “pastoral de fiestas”. . . El sacerdote es simplemente un hués-
ped y seria por lo menos descortés de parte suya inmiscuirse en asuntos que
no le corresponden. . .

Generalmente se clasifica al indigena como hombre “sin razén”, en con-
traposicién con los demés que son hombres “con razén”. Conviviendo con
los indigenas chinantecos de la parroquia de Usila, me parece haber encon-
trado algan indicio que pueda dar razén a esta manera de expresarse. El in-
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digena es un hombre sumergido en la naturaleza, con pocos problemas a re-
solver: comida, vivienda y habitacién. Ademas, la solucién de estos problemas
no requiere ningin esfuerzo de inteligencia: la costumbre lo dice todo. Para
los problemas trascendentales existen las autoridades y los ancianos que sa-
ben de lo que se ha de hacer, siempre basandose en la costumbre. Asf, el in-
digena adquiere sus conocimientos de la accién directa de las cosas, mas que
mediante la reflexién. Hasta le da flojera pensar, reflexionar sobre ideas abs-
tractas. Lo atrae, lo conquista, lo seduce lo que se ve, lo que luce, el presen-
te. .. Ver, tocar y sentir es lo que le atrae mas. Al contrario, pensar, reflexio-
nar, especialmente si se trata de conceptos abstractos, le aburre: falta de
costumbre. Por eso no han progresado durante siglos y siglos y han sido vic-
tima de los mas astutos. . .

Pero una vez que se han dado cuenta de los beneficios que trae la escue-
la, luz, agua potable, mediante contacto con los centros mas desarrollados
inmediatamente se han puesto en el camino del progreso, dispuestos a cual-
quier sacrificio para conseguirlo. Y sabiendo del estado de marginacién en
el cual se encuentran, cambiardn mucho su manera de ser. El hombre “sin
razén” se transformara en hombre “con razén” acostumbrado a usar la in-
teligencia en la lucha cotidiana para la vida.

La primacta de los sentidos

En este proceso cognoscitivo y operativo me parece que en el indigena de
Usila y alrededores y en el.indigena en general lo que falla es el papel de
la inteligencia. Tienen una fuerte voluntad: su misma manera de hablar en
idioma lo demuestra. Tienen una buena percepcién sensitiva de las cosas y
una grande curiosidad para verlo, tocarlo, sentirlo todo. Les falta la costumbre
o algo més profundo a unificar los datos sensitivos y examinarlos atentamente
para descubrir sus reales dimensiones en orden a una vida més elevada. Les
falta vision a largo alcance. .. Aquf en realidad, méas que la razén, domina
el instinto. . . Es la situacién de aquf. Es f4cil hablar de adaptacién a su men-
talidad. Poesfa. La realidad es bien diferente. Con el tiempo uno corre el riesgo
de'volverse loco. Se vive en el mundo de los instintos. Y no es muy entusias-
mante que digamos. Envidias, chismes, odio, pasién. Un dfa me dicen que
cuando me vaya moririan de dolor; al otro dfa se burlan de mi. Crean mitos
y los destruyen. . . El odio es el sentimiento.més profundo entre esta gente
y para vengarse se sirven de todo, hasta de la religién. . . Vivimos en la ley
de la jungla. Para sobrevivir uno quiere comerse al otro. .. Es muy dificil
para esta gente superarse porque no sabe ver lejos, vive en un mundo cir-
cunscripto. Le falta la completa visién de la realidad, sea cientifica o reli-
giosa, vive en un mundo de la confusién donde todo se reduce a lo inmedia-
to. Y las consecuencias son légicas. Apego a las costumbres que'les quita
la molestia de pensar y cambios superficiales que no requieren larga refle-
xién, ahorro y organizacién. Como llegan a tener contacto con la sociedad
industrial y tienen poco dinero, se compran el radio, la plancha y la indumen-
taria moderna, pero diffcilmente logran tener una casa moderna o manejar
un negocia que requiere cierto tipo de capital o cierto tipo de organizacién.

El sentido de nivelacién impide el desarrollo de una verdadera persona-
lidad con ideas e iniciativas propias. . . Se trata de sociedades con caracte-
risticas similares a las del Antiguo Testamento: el grupo prevalece sobre el
individuo; se oye repetir: “el pueblo quiere esto; el pueblo dice”, etc., etcétera.

En el matrimonio, en donde rige la costumbre, son los papés los que de-
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ciden todo, porque buscan los intereses de las familias y de la comunidad
més que el interés limitado de los que se van a casar. Se trata de un asunto
de la comunidad existente que busca la manera apropiada para perpetuar-
se. Los directamente interesados son parte de un todo al que deben servir. . .
El famoso sentido comunitario del Antiguo Testamento va en esta linea.

Nivelacién

Senota un espiritu masivo que anima a los individuos. . . Después dejan que
la autoru:lad [después de las elecciones] lo decida todo. Los demds no tienen
personalidad propia, son masa, pueblo. .. valen en conjunto.

Sociedad patriarcal

Los més ricos tienen tranquilamente dos mujeres sin pensar que se trate de
algo. condenable. Tal vez esta “‘costumbre” tiene las mismas explicaciones
biblicas que la edad patriarcal.

El brujo

Maestro defensor de la antigua cultura. El chinanteco es un hombre emi-
nentemente practico e inmediato en la bisqueda de su seguridad. Va adon-
de mas le conviene. Y esto lo acepta a nivel emotivo no racional. Por ejem-
plo, se da cuenta de que sus amigos siembran determinado producto, cambian
de partido o de religién, y comprende que all4 esta su lugar, all4 le convie-
ne. Si maiiana, por otra razén cualquiera, se da cuenta de que es necesario
otro cambio para realizar su seguridad fisica o emocional, no tiene ninguna
déficultad de cambiar otra vez y afirmar todo lo contrario de antes. ., Te-
ngendo en cuenta esta caracteristica especial de la mentalidad indigena (na-
die se sacrifica en aras de ideales abstractos) es f4cil de comprender el pa-
pel del brujo y las reacciones del indigena al respecto. Generalmente el brujo
es monolingiie, conoce y cree sé6lo en su cultura, que posee y que conoce en
una forma més profunda; donde se entremezclan espiritus, santos y duen-
‘des y un sinnimero més de realidades cuya accién pueda ser favorable o
contraria. Por esto vive en el miedo y busca la manera de agradar a las reali-
dades extrasensibles mediante el ofrecimiento de una misa, una veladora
celebrando una fiesta. .. '
En este mundo irracional y acientifico la enfermedad y el bienestar tie-
nen un origen directamente religioso y pueden ser manejados solamente a
nivel religioso. Asf, para el indigena no integrado, medicina y religién estan
relacionados directamente. Aprovechando esta concepci6n indfgena, los pro-
testantes dicen: “nosotros poseemos el Espfritu Santo y podemos curar con
pura oracién”. Son ellos los que evocan todo un mundo de la magia.

Sobre el cardcter de los indigenas

SPI:I volit.ivos. inconformes, envidiosos, apegados a sus costumbres, supers-
ticiosos, informales, apegados al dinero, concretos, inmediatos, nobles, res-
petuosos hacia la autoridad, limpios, prefieren la obscuridad, sin complejos. . .
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Mi experiencia personal

Llegando a la comunidad uno se da cuenta de inmediato de haber entrado
en otro mundo, un mundo muy especial con sus costumbres y huipiles, su
idioma. Entonces encuentra la dificultad béasica que encuentra cualquier per-
sona que viene con otra cultura, la dificultad de adaptacién, con la agravan-
te de no disponer de ningiin material escrito que lo oriente en esta labor de
insercién en la nueva cultura. Entorices surge el peligro de la incompren-
sién y del choque.

Lo que mas choca al primer contacto con el pueblo es la falta de concep-
to de vida privada y su grande curiosidad. Quieren ver y ofr todo; cuando
salgo, tengo que cerrar con llave el cuarto privado por el miedo que rompan
todo a causa de su curiosidad. Y esto hace sufrir bastante. Es algo que han
notado mis predecesores.

Después han notado la falta de atenciones hacia el padre. Si se trata de
3r a alguna fiesta, est4n dispuestos a cualquier sacrificio para que el padre
se traslade a su comunidad, mandan a los mozos, una bestia si se puede. Lle-
gada la hora del regreso todos se olvidan, no se consiguen mozos, no hay bes-
tias. . . Te dejan solo. Peor si no te han invitado, ojalé te den algo para comer
y para dormir. Ultimamente he notado que en muchos casos son los nifios
que esponténeamente se ofrecen a acompafiarme cargando las mochilas. Si
estoy de paso, aunque me vean todo sudado y cargando las cosas, nadie me
ofrece ayuda; s6lo en Paso Limén: ah{ don Antonio y don Amadeo Arani, hi-
jos de padre italiano, me prestan un caballo. De otra manera, a pie y solo,
bajo la lluvia y el sol, de dfa o de noche.

Otra actitud que choca en el indigena consiste en hablar en idioma para
que el padre no lo entienda. Hay una conversacion en la cual todos hablan
en castellano. Llega el cura y de inmediato hablan en idioma. Pregunto de
qué se trata. . . y se rien maliciosamente. Igual si les pido una opini6n acer-
ca de algo. Hablan en idioma para ponerse de acuerdo excluyéndome de la
discusion. Asf se sienten dueftos de su tierra. Pueden hablar, decir chistes
sin que ningun extrao los entienda. Esto tal vez influya también en su ma-
nera de tratar al sacerdote. —Padre va a haber un bautizo. —No —les con-
testo—, el bautizo se va a dar el domingo, ése es el dfa indicado. De inmedia-
to se ponen serios como un superior que descubre una insubordinacién.
Entonces empiezan con el cuento del nifio enfermo. —Muy bien —les digo—,
en este caso todos pueden bautizar el nifio, no.es necesario llevarlo a la
iglesia. Cuando se dan cuenta de que no es facil seguir con su costumbre
de pretensiones y falta de disciplina, aceptan. Claro que en la labor de con-
vencimiento cuento con algunos sefiores de respeto que han comprendido
el sentido del horario.

Todo esto requiere paciencia, el espfritu de sacrificio de parte del sacer-
dote. De otra manera explotarfa uno, se vuelve uno neurasténico. . . O lo aban-
dona todo en buisqueda de pueblos més hospitalarios. . . Si un sacerdote no
tiene iniciativa, no sabe qué hacer en todo el dfa. Durante los dfas feriales
una misa diaria sin intencién muy especial. . . pues claro que se aburrfan
mis colegas. Para mi la cosa ha sido distinta: amo la lectura, me gusta la in-
vestigacion, escribo bastante, doy cursos biblicos. . . Claro que es util salir
de vez en cuando para respirar aire méas puro, conversando con hermanos
sacerdotes, gozando de una pelicula. Y si un sacerdote no tuviera la iniciati-
va, no tuviera espfritu de comprensién hacia otras culturas. . . Mejor no vi-
viera por aqui, por lo menos por ahora que no hay luz ni carretera y que fal-
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ta casi el elemento mestizo. Seria peligroso para él y los demaés.

Yo creo que la misién como sacerdote es decir siempre la verdad, no te-
niendo miedo por lo que podria pasar después. Teniendo la confianza en el
verdadero Dios, que es todopoderoso, no tengo por qué preocuparme por las
consecuencias que podria acarrearme el ejercicio honesto de mi misién. Dios
sabra arreglarlo todo en caso de peligro de mi persona si deveras estoy com-
prometido en la busqueda del progreso para el pueblo que me ha sido con-
fiado. De otra manera, si me preocupo excesivamente por lo que pueda pen-
sar el pueblo, me sentiré siempre atado y nunca lograré liberarlo de la
esclavitud en que vive. Pasaran siglos y la situacién seguird igual. El miedo
aderrumbar el fanatismo perpetaa y afianza al fanatismo sin llegar a la ple-
nitud del hombre nuevo que Cristo ha venido a establecer en este mundo.
Es lo que est4 pasando en muchas partes de México y Latinoamérica. Es ne-
cesario ser mas audaces y con el tiempo todo cambiara. Yo creo que el ene-
migo mortal de la Verdad encerrada en el Mensaje de Cristo es la ignoran-
cia. Es en contra de ésta que tenemos que apuntar todas nuestras armas.
Nunca tener miedo a la Verdad y nunca pactar con el error. “Si, sf, no, no”
ésta fue la ensefianza de Cristo. . .

Lo que busco es el desarrollo integral del hombre. Aunque esté convenci-
do que no podré conseguir mucho, por lo menos tendré la satisfaccién de
haber trabajado por ello sin miedo a riesgos de ningun género. . . Es necesa-
rio correr el riesgo de la libertad para poder crear algo y ser parte viva del
hacerse histérico. El riesgo es parte de cualquier proyecto histérico. Y la
misién del sacerdote y de la Iglesia de Cristo en ésta situacion particular
tiene que ser la de humanizar el desarrollo, es decir la de salvar al hombre
integral que es materia y espiritu con un destino temporal y eterno. . . Cada
quien puede caer en errores de evaluacién; sin embargo, lo importante es
decir: “me he comprometido en el momento indicado. Sélo asi se ha cons-
truido la historia pasada, en la misma manera se seguira haciendo la histo-
ria, con mirada firme hacia adelante y el sentido del riesgo. . .

Hacia una pastoral indigenista: el Nuevo Testamento

Actualmente, la literatura religiosa sobre los indigenas est4 pecando de cierto
angelismo, porque est4 a cargo de personas dedicadas al estudio, sin un con-
tacto directo y prolongado con el mundo indigena. También en la teologia
ha entrado el estilo de la moda. Ahora la altima palabra de la moda es el
“respeto a las culturas”, que se funda sobre todo en la teologia de la encar-
qacién. La palabra de Dios se hizo carne y tomé todas las limitaciones de
tiempo y espacio que comportaban: judio con determinado idioma, una cul-
tura mas bien definida entre tantas.

También el mensaje de Cristo tiene que encarnarse en cada cultura, asi
como es, con todas las limitaciones, evitando el atropello de imponer nue-
vas estructuras ajenas a su propio mundo. Se peca de angelismo. Para de-
mostrar esto nos es suficiente citar toda una serie de textos tomados del con-
cilio. Tenemos que ser mas concretos y darnos cuenta de que all4 se habla
de las grandes culturas con posibilidades de desarrollo. Aquf en México y,
en general, en América Latina nos encontramos, al contrario, frente a reli-
quias de las antiguas culturas, sin vigor y sin porvenir, cuyo contenido es
ya dificilmente identificable. Por lo tanto, mas que ahondar en el pasado es
importante mirar hacia adelante, naturalmente evitando choques y las im-
posiciones. Ademads se supone una concepcién fisicista de las culturas en ge-
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neral y de las indigenas latinoamericanas en especial. Y esto esté en contra
de los hechos. Las culturas indigenas actuales son los tiltimos restos de an-
tiguas culturas que se han ido formando por influencias recfprocas, super-
posiciones de unas sobre otras. .. Por lo cual el regreso al pasado ya serfa
bastante problematico no pudiéndose descifrar de cuél pasado se tratarfa.
Ademds, si lo que existe actualmente es fruto de tantas evoluciones y cam-
bios, no sé por qué tenemos que poner tanto cuidado en querer conservar
algo que no es lo mejor ni lo mas genuino de si mismo. Lo importante es evi-
tar nuevos sincretismos mediante la instruccién a fondo, por lo menos de
un grupo de personas que seran la élite y el fermento de la sociedad indige-
na del mafiana en su lento camino de integracién nacional.

Aparte de estas consideraciones que provienen de la situacién de las mis-
mas culturas indigenas, tenemos que profundizar més el sentido de la En-
carnacién bajo un aspecto histérico. La cultura religiosa de los judfos de los
tiempos de Cristo no era igual a la que tenian los pastores némadas de la
edad patriarcal. Hubo mas de mil afios de preparacién y refinamiento espi-
ritual, hasta estar capacitados para comprender el Mensaje de Cristo. Ac-
tualmente hay muchas pequerias culturas tan pobres en conceptos y de ex-
periencias que dificilmente podran comprender el Mensaje de Cristo sin una
elevacién mediante el uso de nuevas palabras y la adquisicién de nuevos con-
ceptos ajenos de su idiosincrasia. Ademés no responde a la verdad que Cris-
to acept6 todas las limitaciones histéricas y ambientales de la sociedad en
la cual “puso su tienda”. Donde habia engafio, mentira e hipocresfa, aun-
que se trataba de algo institucional (los fariseos por ejemplo), hablé clara-
mente, oponiéndose con energia. También nosotros no tenemos mas que ver
la realidad del pecado, presente en todo hombre y toda cultura, y evitar asi
el optimismo exagerado y una visién de la historia muy intelectualista y aje-
na a la realidad. Por fin tenemos que acordarnos que también en las cultu-
ras tiene que realizarse en cierto modo, ademas del Ministerio de la Encar-
nacién de Cristo, otro misterio mas profundo y salvador: el Misterio de la
Muerte y de la Resurreccién de Cristo. Muerte al pecado y todo lo relaciona-
do con él. Y cuando también llega el momento de la muerte fisica para el
hombre o la cultura o la historia, no hay por qué rebelarse. “La vida no ter-
mina, se transforma”, reza el prefacio de la misa de los difuntos. Es otro
aspecto de la Muerte y Resurreccién de Cristo de la cual toda creacién tiene
que participar.

La teoria de la accion misionera de los curas combonianos. Las no-
tas que sobre el grupo étnico hace el cura comboniano deben anali-
zarse desde las siguientes perspectivas. Primero que el texto tiene
la intencién de “conocer para actuar”, esto es, que se trata de una
reflexion sobre los “indigenas” desde un interés definido: trabajar
en misiones. Segundo, si bien las reflexiones tienen una fuerte car-
ga de “sentido comtn”, que reflejan la historia personal del autor,
también evidencian la formacién teolégica que acompafia a toda ac-
titud misionera. Tercero, que con su formacién intenta crear los me-
canismos explicativos de cada una de sus vivencias en las regiones
étnicas chinantecas y mazatecas. Cuarto, con las notas se trata de
convencer y de formar opinién dentro de las actividades de la igle-
sia catélica polemizando con otras corrientes, como por ejemplo las
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que propugnan el respeto hacia las culturas autéctonas.

Asimismo se trata de un discurso de poder en el que se cree te-
ner la razén frente a los que no la tienen. El método de anélisis sera
entonces enmarcar lo dicho dentro de las cuatro perspectivas ante-
riores y asi descubrir también lo no dicho, lo oculto (pero no menos
presente) en su forma de pensamiento.

Figura 7. Lo§ conceptos que gufan la accién misionera

Los “objetos” de la accién

Los sujetos de la accién

El indigena mazateco y chinanteco
(pasivo)

Pastoral de fiestas

Sociedad como del Antiguo Testa-
mento donde reina el odio

Lo cerrado, lo viejo: aquf no se pue-
de penetrar

Sociedad cerrada que no progresa
Sociedad unitaria donde lo religio-
so se une con lo politico

Organizacién religiosa indepen-

diente

Sentido de nivelacién: la masa so-
bre el individuo

No valen las personas, vale el con-
junto

Sociedad patriarcal

Matrimonio en interés del todo al
que hay que servir

Concubinato

Se defienden, se burlan, hacen lo
que quieren con el sacerdote

Débiles -histéricamente, no saben
defenderse; hay que matarlos como

grupo

Misionero (actuante; conocimiento
para la accién)

Pastoral indigenista

Sociedad del Nuevo Testamento
donde reina el amor

Lo abierto, joven, penetrable

Sociedad abierta al progreso
Sociedad disociada que separa la
religién de la poltica. La comuni-
dad integrada

Organizacién religiosa dependien-
te de la iglesia

Sentido de jerarquia: el individuo
sobre la masa

Valen las personas, no el conjunto

Sociedad moderna

Matrimonio por voluntad, que no
tiene por qué servir al todo

Nueva moral sin concubinato

Qt;e no se defiendan, que obedezcan
al sacerdote

Los misioneros son fuertes porque
son la reencarnacién de Cristo
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Los “objetos” de la accién

Los sujetos de la accién

La costumbre organiza su vida

Domina el instinto y los sentidos
frente a la razén

Ley de la selva

Odio y venganza: el sentimiento
més profundo

Locura para el extrafio

Se aburre con conceptos abstractos

No piensa

" Piensa en lo inmediato; no sabe

ahorrar

No es hombre de razén. Mundo
irracional y acientifico

Enfermedad de origen. religioso
Sumergido en la naturaleza. Obser-
vacién directa sin reflexién

El brujo sabio de los indfgenas ma-
neja realidades extrasensibles

Brujo monolingiie que s6lo conoce
y'cree en su cultura

Se vive en el miedo

Falta de respeto al cura

Hablan en idioma chinanteco mien-
tras est4 presente el cura

Deliberan en idioma y le presentan
sus conclusiones sin que pueda par-
ticipar en la discusién -

La razén rige la vida de los mi-
sioneros

La razén domina los instintos

Ley de la civilizacién

Amor es el sentimiento que trae la
civilizacién

Que los extrafios no se vuelvan
locos

Los pensamientos abstractos no
aburren

Hay que educarlos para pensar

Que ahorren para que sepan poner
negocios y planear el mafiana

El hombre civilizado es racional y
cientffico

Las enfermedades tienen un origen
no religioso

Flotando en la civilizacién -
Maneja realida‘des sensibles

Cura que trae una cultura universal
Hay que llevarlos a que vivan en un
mundo sin miedo

Que respeten al cura

Que hablen espafiol cuando esté
presente

Que pueda intervenir en las discu-
siones
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Los “objetos” de la accién Los sujetos de la accion

Se sienten en su casa; hacen lo que Que no sean auténomos y no hagan
quieren y se burlan de él lo que quieran
Lo asfixian Hay que ir afuera a respirar un

poco de aire puro

Lo pueden matar Martir que trae el amor de Cristo.
El Ministerio de la Muerte de los
grupos étnicos los llevar4 a la Re-
surreccién en el amor de Cristo

Una interpretacion posible

Cada aparato de hegemonia presenta una jerarquia interna, y esta
jerarquia coincide también con las suprarregiones, regiones y su-
bregiones. Entre més alejado esté un lugar, menor es la jerarquia.
Con este modelo organizativo, con sus matices, el aparato se va adap-
tando a los requerimientos especificos de cada grupo social. Por ello,
en cada uno de los niveles, el responsable maneja el nivel de conoci-
miento y de generalidad que la accién del aparato requiere. El que
los combonianos tengan una sede en la ciudad de México quiere de-
cir que desde ahi se piensan las estrategias generales para la inter-
vencién en diferentes zonas de México. En ese nivel de organizacién
los intelectuales han pasado por experiencias de trabajo regional y
tienen la capacidad de concentrar varias experiencias distintas a su
accionar delineado. De estas experiencias salen las ideas y directri-
ces a desarrollar en las distintas regiones.

Existe después un nivel de organizacién que engloba varias re-
giones pequeiias de una misma zona. Asi, en la Cuenca del Papaloa-
pan, la sede de los combonianos es Tuxtepec, y desde alli incursio-
nan a la Chinantla y a la sierra mazateca. Siempre siguiendo la légica
organizativa anterior, cada uno de los intelectuales adapta los pos-
tulados y las acciones al nivel correspondiente, cada vez con mas
experiencia y conocimiento de causa. No son maquinas que mecéni-
camente desarrollan su trabajo. Crean, adaptan, interpretan segtin
su sentido comun, generalmente formado en la propia organizacién
en que militan o trabajan. Es mediante este mecanismo organizati-
voy ala vez productivo de ideas como se lleva a cabo lo que se pue-
de llamar el “proceso de hegemonia”. E

Sin embargo, no se trata solamente de una distribucién de la je-
rarquia ni de una distribucién geografica del aparato. Entre los in-
telectuales de la ciudad de México o de Roma y la etnia debe esta-
blecerse un puente; puente que coincide exactamente con la contra-
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diccién entre la formacién de la religién cristiana de tipo urbano
y la religién campesino-étnica. Si los curas logran adaptarse y brin-
car esa brecha, habran de tener més éxito en su labor misionera que
los frailes espaiioles en sus intentos anteriores.

La contradicién cultura religiosa urbana vs. cultura religiosa agra-
ria se intenta resolver teorizando sobre la cultura de la poblacién
mazateca y chinanteca, y creando intelectuales locales salidos de la
masa. La premisa y labor misionera consiste entonces en satisfacer
las necesidades ético-sociales de una poblacién a la que se pone en
entredicho su identidad. Condicién de este proceso es entonces que
se organicen intelectuales locales (aun aquellos salidos de la masa
campesina) que conozcan y puedan traducir la concepcion general
a las practicas cotidianas de la poblacién. Esa traduccién tiene que
tomar en cuenta las contradicciones en que se halla la poblacion y
tomar posicién ante ellas. Negarlas equivale a una toma de posicién.

Se va formando una concepcién sobre el grupo donde se acttia
y, a veces, ésta se formula explicitamente. Con esa vision se reedu-
ca a los intelectuales locales: ““al igual que Cristo tuvo sus 12 apés-
toles”, el cura tiene a sus catequistas como ayudantes clave. Para
trabajar con ellos tiene que provocar de alguna manera una esci-
si6n entre la vida anterior y la actual, escisién que se efecttia tam-
bién entre ellos y las masas. Tal vez esto suene demasiado fuerte,
pero si no es asi ¢cual es el sentido de las reflexiones del cura sobre
los “otros”, sobre los indigenas? Si esas reflexiones son parte de la
teoria que respalda su practica, la escisién es total. En todo su dis-
curso hay una como justificacién de su accién. Penetracién, muerte
de lo ético, sustitucién, son la base de una accién misionera. Sus re-
flexiones van a plantear, por lo menos idealmente, la estrategia de
trabajo misionero. Como misioneros tienen una manera peculiar de
insertarse en “lo religioso”. Son beligerantes y desestructuradores
de lo existente. Su organicidad forma un nuevo cuerpo extrafio pero
a la vez muy presente dentro de la etnia. Estdn “penetrando” y
“abriendo lo cerrado”. Esa organicidad es parte del discurso. El ce-
libato por ejemplo canaliza las pulsaciones de la libido del cura ha-
cia otras actividades. Significa, entre otros aspectos, la creacién de
un espiritu de cuerpo que no debe disolverse en la “masa” campesina.

El conocimiento y la visién sobre lo otro le sirven al cura para
reforzarse. Al reflexionar sobre lo “‘otro”, esta en realidad dibujan-
do ante sf mismo y ante los demés su propia identidad e imagen.
Es un conocimiento interesado porque quiere organizar a los demés
a su manera. Sus instrumentos (los intelectuales locales) han de se-
guirlo ejercitando cultos, lecturas, platicas informales. Hay un men-
saje ético-social que debe llegar a las necesidades de la poblacién.

El mensaje ético-social de poseer la luz ha de movilizar a los que
aceptan ser sus ayudantes, aquellos deseosos de identificacién con
el exterior y no con lo étnico. Traer la luz, el amor de Cristo, la ver-
dad, opinar sobre el otro y enojarse cuando opinan sobre él porque
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la opinién no corresponde a su autoimagen, tienen detr4s de sf una
fantasfa de poder.

El cuadro anterior es explicito: frente a los indfgenas cerrados,
pasivos, emotivos, no confiables, que quieren vivir todos igual, que
no piensan en el mafiana, que no saben ahorrar, donde la masa do-
mina al individuo y donde el sentimiento predominante es el odio,
llega la racionalidad, la civilizacién, la reflexién que le da més im-
portancia al individuo que se destaca asf de la masa y que, frente
al odio, predica el amor. Parece ser que el cura tiene, m4s que in-
tenciones religiosas, una visién de lo que debe ser el individuo en
el capitalismo. Su sentido comtin obtenido de la sociedad capitalis-
ta se va trasluciendo a través de la pantalla de conceptos teolégicos.

Para sacar a los indigenas de su “sumersién” en la naturaleza,

intenta desarrollar otro concepto de naturaleza asf como implantar
otra visién de las relaciones de solidaridad comunitaria. Su lucha
constante en contra del curandero y del hechicero no significa sino
el intento de cambiar la concepcién de la naturaleza y de las rela-
ciones humanas étnicas. Esto es clave para introducir, por medio
de la teologfa, un modo capitalista de ver el mundo: el individuo so-
bre todo y no las lealtades primordiales. Su visién de la naturaleza
es muy peculiar y corresponde a los procesos “civilizatorios” de Oc-
cidente. Para €], la ley de la selva es aquella donde uno se come al
otro, es el caos donde predomina la ley del mas fuerte. Darle orden
a ese caos es su misién. En “el otro” ve al Dios vengativo del Anti-
guo Testamento. Si el cura trae la luz, si él viene a implantar el men-
saje de Cristo, est4 repitiendo la misma historia. El es Cristo, Para
ser misionero e implantar una idea y una actitud ético-social dife-
rentes hay que relacionar sus fantasfas de ommnipotencia, su confu-
sién de planos en los que él es Cristo, con la institucién en donde
trabaja. La fantasfa de que est4 penetrando (dice: “es muy dificil pe-
netrar aquf”) un lugar donde reina el mundo de los sentidos, lo vo-
luble y los instintos y donde hay que introducir la razén, el ahorro,
el pensamiento racional, constituye un sfmil con “mujer” e indige-
na. Con ello se puede aventurar la hipétesis de que “su nueva mo-
ral” llena de razén y civilizacién es una moral masculina. Veamos
la definicién de mujer hecha por el etn6logo Georg Buschan a prin-
cipios del siglo xx (citado en Maya Nadig, p- 80):

Un factor importante de la vida emocional de la mujer es el vivo énfasis de
los sentimientos: es mas emotiva y afectuosa [que el hombre] y 14bil [Affek-
tlabilitaet]. . . La mujer se gufa en sus acciones segiin sentimientos y menos
por las verdades de la razén o por puntos de vista préacticos. Por ello, hay
una falta de reflexién, de pensar en el mafiana y de razonamiento. Segtin su
situacién emotiva, toma sus decisiones impulsivamente.

La hipétesis de la masculinidad del mensaje del misionero no es tan
descabellada si observamos que dentro de la institucién las muje-
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res desempefian un | de subordinacién: no se les otorgan pues-
tos de manpgo ni se ﬁpeencomienda trabajo intelectual. También el
celibato confirmarifa la hip6tesis. Su sentido serfa que, con la nega-
cién de su sexualidad, el cura provoca una autodisolucién en Ia igle-
sia como institucién. Pero pinta a sus interlocutores como penetra-
bles, sensitivos, naturales, etc. a quienes hay que llevar el amor. Es
como si aquf se estuviera sustituyendo la relacién hombx:e-mu]er por
la relacién institucién iglesia-indigena. Con estas premisas se cons-
truye la pastoral indigenista y se declara 'la muerte _cle l_os débiles.
En este proceso de restructuracién ideolégica y organizativa del gru-
po étnico, se desarticula la unidad entre el hombre, 'l§ natgraleza
y lo sagrado con el gobierno de los ancianos y las rec:prqcndades.
Se crean asf las bases para recibir los cédigos de una socneda.d es-
cindida en clases sociales y con una divisién social del trab.ajo en
la que los protagonistas del trabajo —en este caso los campesinos—
no son sus propios intelectuales que interpretan su l:eah'dad.. sino
que para cada 4rea social hay especialistas —con sus instituciones.

LOS ALELUYAS

Desde hace diez afios una fiebre recorre las comunidades de Jalapa
de Dfaz y otros pueblos mazatecos: la de las sectas protestantes. Son
los ““aleluyas” comenta un maestro de primaria. Efectivamente, gada
tarde resuenan desde los altoparlantes los aleluyas y los cénticos
de los cultos. En una comunidad de 624 habitantes que visitamos
habfa cuatro denominaciones religiosas: una catélica (dividida en
simpatizantes de los curas combonianos y los lefebvristas) y tres pro-
testantes. )

La aceptacién de las sectas entre las distintas comu_mdades !'m
sido desigual. Mientras que en Tenango, donde el consejo de ancia-
nos se ha mantenido y recompuesto y sélo una pequeiia comunidad
del municipio ha aceptado las sectas, en Ix.catlén permanece el ca-
tolicismo popular a pesar de que ya no existe el consejo de ancia-
nos. En cambio, en Usila, comunidad chinanteca, y en Jalapa de Dfaz
el protestantismo se ha desarrollado de una manera importante. .E.s.te
fenémeno me hace pensar que antes de dar una explicacién rehglq-
sa a la introduccién de las sectas hay que preguntarse qué necesi-
dades socioculturales de la poblacién estan satisfaciendo. Esto evi-
dentemente matiza también el planteamiento de que las sectas
protestantes pertenecen a la voluntad imperialista de evitar la toma
de conciencia del pueblo trabajador y con ello su rebelién en contra
de la explotacién y opresién reinantes. o

Es innegable que si seguimos el camino por donde vinieron 'las
sectas protestantes a la regi6n, llegamos inmediatamente al Institu-
to Lingiiistico de Verano. Todo pastor protestante de la zona recibe
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constantemente visitas de sus congéneres norteamericanos. Por afios

se ha visto la presencia en distintos municipios, cubriendo distin- |

tas diferencias dialectales del mazateco y chinanteco, de lingiiistas
confesionales haciendo trabajo de investigacién, traduccién y me-
dicién. Explicar la introduccién de las sectas es entonces dilucidar
la actividad del imperialismo en la regién, pero también las necesi-
dades de la poblacién cubiertas por esta nueva adhesién religiosa.

En 1940 llegan los primeros miembros del 1Lv a la regién étnica

_mazateca (Pike, E., 1958). Con el aval del gobierno mexicano y con
el apoyo de los antropélogos indigenistas en boga, se internan en
los lugares mas reconditos de la sierra mazateca, donde jamas ha-
bia llegado una radio y donde la mayoria de la poblacién no conocfa
vehiculo alguno. Con un 90% de monolingiiismo en la poblacién se
justifica, desde la perspectiva del Estado, la realizacién de estudios
pertinentes sobre la lengua mazateca. Pero, como confiesa la sefio-
ra Pike (1958, p. 7), el objetivo de su trabajo era otro: traducir el Nue-
vo Testamento al mazateco. De 1940 a 1950 varios lingiiistas se abo-
can a realizar ese objetivo. Las cartillas de lectura en lengua
mazateca que elaboraron para la Secretaria de Educacién Publica
eran, con mucho, un trabajo secundario. Al igual que observamos
en el relato antes descrito, estas actividades misioneras reprueban
constantemente la vision religiosa del mundo mazateca. En su la-
bor misionera se constata que estan convencidos de tener la protec-
cién del Sefior, en contraste con una enfermera que sali6é practica-
mente huyendo de la zona al morirsele un paciente. Con esta
actividad, sin tolerancia hacia las demas religiones, se va tejiendo
el espiritu de secta. Unicamente el que pertenece a la secta tiene la
dicha de ser elegido de Dios y escuchar su palabra.

La actividad lingiiistica no fue menos importante para la trans-
formacién del sentido original de las palabras. El mazateco es un
idioma principalmente de caracter agrario, con una construccién que
corresponde necesariamente a los requerimientos de explicacién de
la practica cotidiana de la relacién hombre-naturaleza y de la rela-
cion entre los hombres. Para poder traducir los conceptos trascen-
dentales de una religién que enfatiza sobre todo en el apocalipsis
y en la segunda venida de Cristo, el idioma mazateco tenia que ser
transformado. Con la experiencia de la traduccién y la preparacién
de intelectuales locales (los pastores), pagados y fuertemente con-
vencidos, se difunde desde Loma Bonita la palabra de Dios en los
diferentes dialectos del mazateco.

El poder econémico de las sectas es inmenso y les permite utili-
zar varios recursos. Un elemento central de la accién de Instituto
Lingiiistico de Verano (que concentra varias denominaciones de sec-
tas protestantes) es la instrumentacién de un sistema de aviacién
que cubre los lugares mas alejados. Gracias a la atencién médica
ofrecida por los misioneros-lingiiistas, el iLv ha logrado obtener una
influencia considerable sobre la poblacién. Llega el avién y desciende
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de é] un grupo de médicos que curan eficazmente. E.'.l milagro médi-
co es seguido inmediatamente por la palabra de Dios, aprovechén-
dose los buenos samaritanos del agradec¢imiento de la gente por.el
servicio prestado. Pero el efecto mas importante de este tipo de in-
tervencién médica externa es que pone en entredicho el poder de
los curanderos y, con ello, su eficiencia simbélica. )

En capftulos anteriores he analizado, dentro de la concepcion ét-
nica del mundo, la interrelacién estrecha del curandero con el con-
sejo de ancianos, por un lado, y la naturaleza, por otro. Si uno de
esos eslabones clave como son las mujeres y hombres de conocimien-
to se encuentra confrontado por una fuerza externa, el terreno se
encuentra preparado para la intervencién de las sectas protestan-
tes. No en vano en sus reflexiones una representante del 1v desta-
ca el ritual de los hongos como la experiencia religiosa mazateca mas
profunda a combatir (Pike y Cowan, 1959). Los lingiiistas desarro-
llan una verdadera “antroplogia aplicada” para introducir las sec-
tas. Hacen estudios profundos sobre las culturas étnicas y esperan
hasta veinte afios a qué maduren las crisis sociales propicias para
el desarrollo de su organizacién religiosa. Su intervencién en las co-
munidades implica un verdadero alarde de poder: avionetas, medi-
cinas y médicos, plantas de luz y proyeccién de peliculas en los pue-
blos mas remotos. Las situaciones presentadas en la pantalla se
asemejan a lo que esperan de la etnia, es decir la conversién como
reaccién a la corrupcién mundana preconcebida. En uno de estos
filmes se presenta una escena en donde Cristo, en este caso un se-
fior blanco con pelo semirrubio y facciones claramente norteameri-
canas, pone la mano al hombro de alguien del pueblo (judio) que,
con la daga en la mano, est4 a punto de lanzarse en contra de los
romanos por sus arbitrariedades. Cristo dice: “No, no hay que lu-
char por la liberacién de los pueblos, hay que buscar a EL"

Hay asimismo intenciones que van mas alla de la religién cuan- .
do pastores norteamericanos, de visita en las comunidades, hablan
de las atrocidades de los regimenes comunistas, reparten volantes
sobre Polonia y afirman que el comunismo desune a las familias.
En Usila, después de una reunién con estos sefiores venidos espe-
cialmente de los Estados Unidos de América, los pastores locales,
los for4neos y los mismos participantes indigenas estaban conven-
cidos de que en la Unién Soviética se comen a los nifios y que en
Cuba todos son homosexuales puesto que Fidel Castro no tiene mujer.
Asimismo se reparten volantes editados por la organizacién neocon-
servadora y contrainsurgente World Vision. En estos volantes con
dibujos animados se pregunta qué sucederia si- México se volviese
comunista. La respuesta: '

.. .perderemos nuestra libertad, nuestras familias, nuestras iglesias, serdn
cerradas las iglesias, perderemos nuestras iglesias y todos los simbolos de
Dios. Los comunistas prometen felicidad; prosperidad pero no cumplen nada.
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Persiguen a los que creen en Dios, los que se quieren salir. Frente a ello, Jqué
podemos hacer para evitar tragedias que han ocurrido en otros pafses? [y
se presenta a un sefior orando y al lado una ciudad en 1lamas). Estamos ad-
vertidos del peligro y debemos tener Valor, Fe, Dedicacién; hacerles frente
con la Verdad. (Material recogido en Usila por Gregor Schlaepfer.)

Los misioneros norteamericanos ensefian asf la verdadera cara de
la estrategia ideolégica que los impulsa a entrar en las zonas criti-
cas de nuestros pafses. Durante mi estancia en Jalapa de Dfaz, en
febrero de 1978, lleg6 una camioneta con las siglas de la American
Mining Company buscando al lingiiista del 1v. Al no hallarlo con-
siguieron caballos y un gufa que los llevara al cerro Rabén para ha-
cer prospeccién minera. Con este pequefio incidente se levanta otra
vez la sospecha de la interrelacién del v y la prospeccién de recur-
sos estratégicos por parte de Estados Unidos. Su actividad contrain-
surgente ha sido bien documentada (Soren Hvalkof, Peter Aaby, 1980;
Cano et al. [1981]; Colegio de Etnélogos y Antropélogos Sociales, 1979,
etcétera), por lo que habria que relacionar los pequefios incidentes
observados en la regién con las denuncias de caracter mas general.
Respecto a la actividad etnocida de estos misioneros, un alto fun-
cionario del 1Lv, el coronel Forest Zanders, afirma cinicamente al

igual que el cura comboniano antes citado: ‘‘Nosotros solamente lle-

vamos la palabra de Dios. Si hay un proceso de desculturizacién,
es cosa de Dios. Nosotros no transformamos a nadie, el tnico que
tiene esa capacidad de cambiar a los humanos es Dios.”

No es sélo tarea de la investigacién descubrir y desenmascarar
la voluntad imperialista emboscada detras de las misiones impul-
sadas por el ILv. Todo esto no basta para explicar la aceptacién y
la resignificacién que hace la poblacién de las actividades misione-
ras. Habrfa que diferenciar asimismo entre la intencién original, la
autoimagen que presentan, y la forma diferenciada en que la pobla-
cién reelabora la situacién critica en que vive, la forma en que utili-

za los nuevos hilos de poder hacia el exterior para combatir o refor- -

zar el caciquismo.

Partimos de la idea de que una condicién basica para la introduc-
cién y el desarrollo de las sectas es la crisis ético-social en que se
encuentran parte de las etnias. Ningtin grupo social deja de reac-
cionar a los ataques y transformaciones del exterior. La respuesta
a cada crisis generada afuera y con efectos hacia adentro de la et-
nia moviliza elementos de la cultura original pero también se reela-
boran otros de la cultura dominante (Lanternari, 1966, pp. 165ss).
Estas son las fuerzas motrices sociales de la vida religiosa. La tesis
anterior es muy atractiva cuando se pretende interpretar la intro-
duccién de las sectas en la regién, asf como para entender por qué
en algunas partes tienen gran éxito y en otras no.

En efecto, la crisis ético-social en la regién de Jalapa de Dfaz

\
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es especialmente pronunciada. Los aparatos de Estado, apoyados por
los intelectuales organicos locales (caciques), han ocasionado varias
rupturas dentro de la etnia. A través del caciquismo, la violencia es-
tatal ha destruido las formas solidarias originales; soportes del con-
sejo de ancianos. En las ultimas décadas la poblacién ha pasado por
muchos “sustos” importantes. Primero, las arbitrariedades de los
hacendados porfiristas que, de manera compulsiva, obligaron a los
mazatecos a trabajar para ellos. El bloque local de poder, es decir
la alianza entre hacendados, funcionarios y comerciantes, daba ac-
ceso a la presidencia municipal y cualquier problema con la justi-
cia, pretextos no faltaban, era motivo de encarcelamiento. Para des-
quitar la pena se tenfa que trabajar en la hacienda.

Posteriormente vienen los saqueos de los pueblos por parte de
las distintas facciones que participan en la Revolucién de 1910. Las
haciendas se mantienen unos afios pero la lucha agraria se recrude-
ce. Es frecuente el asesinato de lfderes mazatecos que encabezan la
recuperacién o dotacién de las tierras. Finalmente se concreta el re-
parto agrario, pero los nuevos lideres se convierten en poderosos
caciques locales. Se desencadena la lucha faccional. En Jalapa de
Dfaz este aspecto adquiere un cariz dramético cuando un cacique
es sustituido a balazos por otro y eliminados o perseguidos los que
no apoyaban al nuevo. El cacique reina a sangre y fuego durante los
siguientes treinta ailos, y es avalado y reforzado por el propio apa-
rato estatal (Gobernacién y la Secretaria de la Defensa). En este am-
biente se presenta la construccién de la primera gran presa en la
regién que, aun cuando no afecta directamente a la poblacién de Ja-
lapa de Dfaz, crea un ambiente de renovacién mitica. Se dice que
en el cerro Rabén, en cuyas faldas se encuentra Jalapa de Dfaz, vive
un rey (Chikon Nangui) que va a exigirles doscientas almas por la
afrenta que le hicieron al construir la presa. Unas ruinas (arqueolé-
gicas) corresponden a la entrada de su palacio.

Los antepasados estdn en rebelién por lo que esta sucediendo. Con
la construccién de la presa el Estado interviene masivamente en la
regién. Se construyen las primeras escuelas, se inician las campa-
fias en contra de las enfermedades endémicas, se introducen cami-
nos. Es el segundo gran choque que vive la etnia con la vida nacio-
nal. En el trascurrir del tiempo la represién hacia la poblacién
permite la introduccién cada vez mas firme de las agencias del
Estado y de los comerciantes compradores de las cosechas. Se expan-
den los cultivos comerciales. En este ambiente se afianzan los apa-
ratos de hegemonfa que ponen cada vez mas en entredicho a las ins-
tituciones étnicas. .

A comienzos de los setenta, la poblacién se lleva otro gran “sus-
to”. Por un lado se plantea la posible pérdida de los terrenos de un
grupo numeroso de mazatecos por la construccién de una segunda
presa. Por otra parte, aprovechando los nuevos aparatos de hege-
monia agraria, un sector de la poblacién se afilia a la cci. Esta or-
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ganizacion, a pesar de la militancia de sus lideres en el pri, llevé a
cabo en la regién una alianza temporal con el Partido Popular So-
cialista para disputarle el poder al cacique. La movilizacién y la re-
sistencia popular adquieren sorpresivamente una gran perspectiva
y esperanza: se desea ver al cacique derrotado. Los acontecimien-
tos llevan a la represion directa pero, posteriormente, cuando algu-
nos lideres traicionan el movimiento, cunde la desesperanza. La lu-
cha politica continta pero entre facciones que no necesariamente
representan una alternativa real.

En este ambiente dé derrota politica y de ataques constantes de
los aparatos de hegemonia hacia las instituciones étnicas es donde
se desenvuelven las sectas protestantes. Una gran oleada de desa-
rrollo de las sectas se enmarca dentro del esquema de la lucha anti-
caciquil. En efecto, el cacique controlaba a la poblacién nosélo con
las pistolas sino también a través de las lealtades primordiales. Se
hace compadre de muchos campesinos y tiene en cada ejido por lo
menos una concubina. Para romper con este tipo de lealtades y te-
ner un punto de aglutinacién, algunos miembros de la misma fami-
lia adoptan el protestantismo. Primero dos de sus hermanos y pos-
teriormente su sobrino. No es casualidad que todos los protestantes
de esta época se hayan afiliado a la cc1 debido a la alianza que exis-
tia entre el catolicismo, el cacique, la cNc y el Pr1. Mediante el pro-
testantismo se crea una nueva institucién local, fuera del control
caciquil, que aglutina momentaneamente a la oposicién.

Es durante esta segunda oleada de introduccién de los aparatos
de Estado cuando entran en escena los curas combonianos. Estos
también se convierten en un polo de aglutinacién politico-ideolégica
diferente al del cacique. Sin embargo, con su militancia e intoleran-
cia misionera, expulsan a los rezanderos y con ello el control étnico
de la iglesia. Algunos de éstos se van con las sectas protestantes de
tipo pentecostal y son ahora sus lideres carismaticos locales. Con
ello se establece el puente entre la secta y la etnia. El airado recla-
mo de la poblacién hacia los curas, las manifestaciones con image-
nes en forma de procesiones y la pregunta “‘¢qué ley rige a los cu-
ras para que impongan sus ideas?”’ denotan la voluntad de mantener-
se afuera del nuevo esquema impuesto. Se crea un momento propi-
cio para una siguiente oleada de introduccién de sectas. El momen-
to critico que vive la poblaci6n étnica acechada y descalificada por
la cultura dominante es conceptualizado por la misma poblacién con
la palabra “descontrol”. Ante la crisis ético-social el grupo étnico
busca una explicacién y un esquema de salvacién. Las sectas pro-
testantes se han especializado en proporcionar estos mensajes. Con
la negacion del pasado intentan romper todos los vinculos que re-
cuerden lo étnico en cuanto concepcién del mundo y también susti-

tuir las lealtades primordiales y las alianzas por la vida de la “nue-

va comunidad’: la secta como el medio colectivo para encontrar la
salvacién individual.
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Morfologta de las sectas protestantes en la regién étnica

Los pastores. Las sectas protestantes en la regién varian en cuanto
a la realizacién de cultos y a sus técnicas de introduccién. La més
antigua, de tipo bautista, est4 directamente vinculada al iv. Esta
secta va formando a sus intelectuales locales de entre la misma gente
de la poblacién.

Juventino es un pastor que fue educado inicialmente por los cu-
ras combonianos como catequista y alentado para construir un tem-
plo dentro de la comunidad. Sin embargo, las prédicas en mazateco
que se hacian a través de la radio por parte de un pastor mazateco
vinculado al 1Lv le resultaban mas cercanas y sobre todo no tenia
que someterse al control rigido de los misioneros. Habla con sus fa- .
miliares mas cercanos y logra reunir quince familias interesadas en
el culto bautista. Utiliza para el culto el mismo templo construido
para la misa catélica. Con mucha rabia, los misioneros tuvieron que
aceptar la “traicion” de Juventino. Usando siempre lentes oscuros
al estilo del ejército norteamericano e imitando a los pastores ru-
bios que llegan desde Norteamérica, crea todo un estilo de trabajo
dentro de la comunidad. '

El pastor fortalece al grupo no sélo en el plano religioso: hace
uso de una serie de ventajas econémicas que la secta le ofrece. En
efecto, para él significa un salario permanente y para el grupo, con-
diciones econémicas mé4s favorables se hacen sentir cuando los bau-
tistas de otras partes les consiguen mejores precios y transporte para
sus productos. Juventino acude frecuentemente a los cursos y reu-
niones nacionales con pastores norteamericanos. Utiliza la Biblia
traducida al mazateco por el 1Lv.

Toda la vida de Juventino habia transcurrido en un ambiente ru-
ral y étnico. La cercania con su cultura lo enfrenta a la concepcién
del mundo difundida por los bautistas. Las fiestas de los muertos,
las celebraciones de los santos, las comilonas que se realizan en oca-
sién de las alianzas entre familias y los rituales agrarios se ven alte-
rados. Surgen en él varias dudas. Dice que est4 mal atacar al curan-
dero porque no vaya a ser que se necesite.como antes. Y se pregunta:
si un nifio se espanta, ¢quién lo va a curar? Su conflicto interior so-
bre las diferentes interpretaciones del mundo lo lleva a contrapun-
tear la teoria mazateca del hombre con la evangélica: “Yo no creo
que el espiritu se pueda dividir en dos o més. Cuando sale del cuer-
po se muere uno. Carne sin espiritu es carne muerta.” En su comen-
tario subyace la lucha en contra de la idea de que el espiritu puede
quedar atrapado, se puede asustar y salir momentidneamente del
cuerpo o bien que el otro yo pueda viajar en el suefio. En este terre-
no de la lucha ideolégica, Juventino est4 tratando de enfrentar la
teorfa mazateca de la naturaleza (la que puede atrapar al espiritu)
o bien al suefio como base para ir al pasado o al futuro.

Uno de los pastores mas carismaticos de la regién fue rezandero

N
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antes de convertirse a una secta protestante de filiacién pentecos-
tal. El encabeza al grupo de chotos (homosexuales). En un principio
los misioneros lo utilizaron como el catequista oficial, pero viendo
que alrededor de él se organizaban los dem4s rezanderos, todos cho-
tos y ademds con gran ascendiente sobre la poblacién, decidieron
desenvainar su espada moralista. Cuando el cura y su organizacién
los expulsaron de la iglesia, dejaron de tener una vinculacién orgé-
nica. El y su grupo no tuvieron mas perspectivas que ser mediado-
res con lo divino. Como Juventino, este pastor también escuchaba
el programa de radio en idioma mazateco emitido desde Loma Bo-
nita; también le era més cercano el mazateco que los nuevos con-
ceptos u organizacién jerdrquica traidos por los curas combonia-
nos. Tratando de recuperar el poder perdido, aconsejaron a su gente
convertirse al protestantismo, a una de las sectas que utiliza, en el
culto, elementos extaticos asi como el carisma de los pastores. La
iglesia pentecostal del Evangelio Completo (que tiene su sede en San
Antonio, Texas) los acepté con la “condicién” de que dejaran de prac-
ticar la homosexualidad. Su prestigio hizo que inmediatamente se
afiliaran aproximadamente 200 gentes en la misma cabecera muni-
cipal y unas 100 en los ejidos. Como predicador carismatico irradia
sobre las personas una gran autoridad; tiene una sonrisa de posei-
do; al rezar cierra los ojos con fuerza, de tal manera que da la impre-
sién de gran concentracién mental; cuando habla, crea un ambiente
en el que parece introducirse en cada uno de los escuchas, les exige
—siempre en idioma mazateco— sentir a Cristo, se exalta en momen-
tos culminantes y asf va guiando el culto hasta que termina exhausto.

Al igual que en el caso de Juventino, el pastor del Evangelio Com-
pleto est4 muy cercano al grupo social donde predica. Comparte su
cultura y la transforma segin las indicaciones de la secta y su sen-
tido comiin como introductor de una nueva practica social.

Otros pastores, de una denominacién pentecostal, llegaron a la
regién en momentos extremos, cuando la represién se habfa desata-
do por la toma de la presidencia municipal. El pastor de esta secta
fue asimilado por el grupo opositor al del cacique y asi todos sus
miembros pertenecen a la oposicién. Su origen es urbano y con ese
cédigo ve a los mazatecos. Cuando se le pregunté si estaba apren-
diendo el mazateco, respondié que la gente espera que él les ensefie
y no al revés. Por ello piensa que aprender el mazateco serfa reba-
jarse. Segun €l, su vocacién y su cargo los ha adquirido por la dgsig-
nacion de Dios y, al respecto, narra cémo sintié la llegada del Supre-
mo a su cuerpo. Fue mediante ataques epilépticos, que le hacfan
convulsionar y perder el conocimiento. Con la imploracién de los
pastores de la comunidad de la secta, sintié el milagro de la cura-
cién como la extirpacién de un absceso grave. Después de esta con-
frontaci6n en la que pensaba que se iba a morir, se convirti6 en pas-
tor. Desde Tuxtepec lo mandaron a Jalapa de Diaz que es la sede
regional del pentecostalismo.
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Cada uno de los pastores tiene ayudantes dentro de la iglesia. En
esta iglesia existe una organizacién de ancianos que vela por la cons- |
truccién del templo y por la recoleccién del diezmo, que se utiliza
entre otros fines para sostener al pastor. Es importante sefialar que
los ancianos adquieren en este nivel un papel que sustituye al ante-
rior, ya destruido por el caciquismo. Sin embargo, no tiene la mis-
ma significacién de alianzas sociales. En cada comunidad donde esta
secta funciona hay cantores, muchachos que tocan la misica o que
preparan el culto; hay asimismo un tesorero encargado de las finan-
zas de la pequefia comunidad sectaria. Ademas esté el comité de cons-
truccién responsable de organizar el trabajo voluntario para erigir

. el nuevo templo. El pastor funge como el animador social del grupo

que se organiza solidariamente no sélo en el terreno religioso sino
también en otros 4mbitos, como una emergencia o un casamiento,
o en el ambito econémico. El hecho de que los pastores vivan en la
regién y frecuentemente en las propias comunidades aisladas les per-
mite tener un contacto permanente con la poblacién. Los responsa-
bles suprarregionales con los cuales los pastores tienen contacto per-
manente llegan de vez en cuando a oficiar los cultos.
Resumiendo, podemos afirmar que la jerarquizacién dentro de
la secta presenta el misino esquema que la organizacién politica del
Estado puesto que después de los obispos regionales esta la organi-
zacién de la iglesia nacional. Si bien cada una de las iglesias tiene
sus oficinas en la ciudad de México, con frecuencia trabajan ecumé-
nicamente (excluyendo a la catélica). Esto es especialmente cierto
en las reuniones nacionales que se realizan con pastores norteame-
ricanos. Con ello se estructura una correa de transmisi6n ideol6gi-
ca de arriba abajo, de modo que el aparente horizontalismo entre
secta y poblacién no disuelve los objetivos basicos de la institucién.
Es notoria la composicién étnica de los pastores. Estos, salién-
dose de la madeja del poder tradicional, crean un polo de atraccién
ideolégica y con conocimiento directo y vivencial de su origen. Es-
tAn muy cercanos a la poblacién, incluso a la cultura chaménica.

_El proceso de iniciacién del pastor que tuvo ataques epilépticos y -

se estaba muriendo se parece a una iniciacién chaménica. La con-
versién asimismo se realiza centralmente alrededor del tema de la
enfermedad. Igualmente, varios miembros de la secta pentecostal
resaltaron cémo, mientras estabgn en una situacién de enfermedad
muy critica, se salvaron por la participacién directa del pastor.

La secta, una nueva comunidad. Ingresar en la secta significa una
transformacién ético-social individual y de grupo. Responde a una
necesidad de enfrentar concretamente situaciones individuales como
colectivas en un momento en que los campesinos son derrotados de
manera inmediata y la cultura étnica puesta en entredicho. Es una

. ruptura con el pasado y un viaje hacia lo desconocido pero con gran

legitimacién.
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El mensaje central de las sectas es el de la salvacién. Esta sélo
puede obtenerse a través de la secta. La crisis, econémica y socio-
cultural, crea una necesidad de rehacer la comunidad. La comuni-
dad real, acechada y llena de contradicciones es sustituida por una
“comunidad de la salvacién”. Se cambian los términos del mito. Si
antes se recurria al mito para equilibrar una situacién desequilibrada
y asegurar el futuro tal como el mito de origen lo codifica, ahora
el antes se borra o se niega, como una situacién amoral, el caos 'y

la confusién, y se ingresa en la secta como la salvacién. Dos de las .

tres sectas tienen.como tema central la visién apocaliptica del fin

del mundo. Cada uno de los acontecimientos es reinterpretado segtin

esta visién. Los terremotos o inundaciones, las guerras o el peligro
de una guerra atémica. El que no est4 dentro de la secta no hallara
salvacién. El planteamiento del fin del mundo tiene una connota-
cién especial para el grupo étnico. Todos los aparatos de hegemo-
nia han declarado la muerte de los grupos étnicos. Calificarlos de
ignorantes, de gente sin razén, y negarles cualquier conocimiento
o experiencia es parte de esta politica. El mensaje apocaliptico del
fin del mundo también puede ser vivido como la posibilidad del fin
de la propia etnia. Es como si el mensaje de la salvacién en abstracto
se convirtiera en una salida y esperanza concreta para el grupo. El
mafana luminoso, aunque sea en los cielos, y la diaria participacién
en los cultos son la salida a su propia crisis. El culto religioso que
evoca el futuro es un pequeiio adelanto de la salvacién. Pero para
participar en el culto y recibir la palabra de Dios hay que sacudirse
los pecados.

Varias son las exigencias para que una gente del comtn pueda
contarse entre “los elegidos de Dios” para salvarse. Primero debe
dejar de tomar bebidas alcohélicas. En efecto, beber aguardiente o
tepache (fermento de c4scaras de pifias) tenia y tiene a veces un con-
tenido ritual a partir de que, en este acto, se cimentan las alianzas
de los hombres con lo divino. Pero desde hace muchos afios este
aspecto desempeiia un papel secundario.

Embriagarse hasta la inconsciencia por varios dias es vivido por
la poblacion (y especialmente por las mujeres) como una lacra, no
sélo por las agresiones que tiene que sufrir la familia sino también
por el gasto que significa para la economia de subsistencia. Hay que-
jas, por ejemplo, en las que la sefiora acusa a su marido de haber
vendido el puerco que ella crié, para seguir bebiendo con.sus ami-
gos. Recuérdese que en el ritual de proteccién del primero de ene-
ro, cuando el curandero trata de asegurar buenas cosechas y que
la enfermedad no entre en la familia, se moviliza esta ansiedad: que
tampoco entre la bebida. Frecuentemente el hombre que toma con
exceso sufre, pero no puede ceder antes las presiones de sus ami-
- gos. Se le dice que ya lo domina su mujer, que ya no quiere a sus
amigos, etc. La exigencia de no beber para entrar en la secta no con-
siste tan sélo en una promesa: se tiene que haber demostrado por
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mucho tiempo que se cumple con ello antes de ser bautizado. En va-
rios casos hemos observado que dejar de beber es la motivacién cen-
tral para pertenecer a la secta. :

El otro ejemplo de la transformacion ético-social es la no partici-
pacién en las fiestas. Esta prohibicién tiene dos aspectos. Uno es ais-
lar a los miembros de la secta de las fiestas religiosas del catolicis-
mo popular y toda su “lujuria”, como califican precisamente el
festejo, la comilona con bebida y el baile. Toda reunién festiva que
no sea para alabar al Sefior es' sospechosa.

Aunado a lo anterior se condena la poligamia que en las regiones
mazatecas se extiende como factor de alianzas sociales. Asimismo
én el cédigo de la nueva moral se establece que nadie debe agredir
a otro. Este factor es importante ya que el clima de violencia que
impera en la regién es extraordinario. Un convertido a la secta me
ensefia una cicatriz producto de un machetazo que le propinaron en
una de sus borracheras, y me confiesa que antes era muy peleonero
pero que ahora, con la palabra de Dios, se ha vuelto muy pacifico.
Este elemento es importante sobre todo para las mujeres puesto que
la probabilidad de que el hombre muera por violencia o por venganza
es muy alta. Varios me dijeron que antes golpeaban a sus mujeres
pero que ahora ya no lo ‘hacen. '

Las sectas cuyos hilos parten de Estados Unidos promulgan que
no se debe uno meter en politica. Esa es misién de los gobernantes.
Los campesinos se deben dedicar a alabar a Cristo porque sélo con
él encontraran la salvacién y no en la participacién politica. Desde
esta visién, el comisario ejidal de una comunidad de Jalapa de Diaz
no asistié a una reunién con el delegado agrario en la que debfa de-
fender a su comunidad del acaparamiento de tierras por parte-de
los avecindados. ‘‘Esto ya est4 en manos de Dios”, decia. Y, hacien-
do un recuento de las atrocidades cometidas por el cacique, rema-
t6: “es que la politica es pura cochinada’. En efecto, la politica es
vista como la biisqueda de poder y enriquecimiento personal por me-
dio de la violencia. Evidentemente la intencién politica de los ide6-
logos norteamericanos es desvincular entre sf a los grupos oprimi-
dos para que no luchen por sus derechos.

Con la interpretacién puritana de la moral se logra establecer
el puente entre la crisis étnico-social vivida (expresada en robo, lu-
cha entre poderosos, alcoholismo, agresién y violencia) y el mensa-
je de salvacién. Este puente se construye en la medida en que se ofre-
ce una salida con una nueva codificacién del deber ser. Da a la secta
armas poderosas para organizar un nuevo sentido de la vida dentro
de su interpretacién del mundo. Los militantes de las sectas, aun
los pastores, hablan constantemente de su vida de antes y la de aho-
ra. Un pastor foraneo dice:

Yo estuve a punto de suicidarme, de quitarme la vida para ver si asf encon-
traba tranquilidad. . . Yo nunca habfa llorado, yo nunca habfa doblado mis
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rodillas ante nadie porque yo. . . era muy macho; yo era un hombre y no te-
nia por qué llorar, porque las mujeres solamente lloraban. .. Yo no sabfa
rezar ni sabia clamar a nadie. Para mf el dios que yo tenfa era el dinero. Fue-
ra del dinero no habfa otro dios. Yo vefa a los catélicos que entraban a la
ig}esia y de alli salfan a voltear, a robar, a destruir, a herir. Y todas las reli-
giones yo las vefa igual. Me sentf mal y solitario. . . Necesito encontrar la
paz, me dije. Sin depender de la droga, ni del sexo, de nada. Yo quiero paz
felicidad. Ya no quiero vivir si no hay paz en este mundo. Y luego con los:
hermanos estuve hincado, por primera vez de rodillas. Y por primera vez
en mi vida salieron ldgrimas de mis ojos. No sé cuanto tiempo estuve asf.
Pero es el caso que cuando yo me levanté parecfa estar flotando en el aire.
Ya no sentia esa sensacién de pesadez. . . (Entrevista realizada a un pastor
en Usila por Gregor Schlaepfer.)

Asi como se construye el antes individual (el tiempo previo al ingre-

so en la secta), el pastor y sus feligreses elaboran también el antes
colectivo:

.- .antes, hace algunos afios, unos diez o doce afios, una gran parte de esta
gente que est4 aqui, todos eran unos borrachos, hombres malos y perversos.
Ese sefior que viene ahi tiene el cuerpo atravesado de balazos, no sé que tan-
tas cosas. Era gente verdaderamente terrible, pero gracias a que el evange-
lio llegé a sus vidas, Dios hizo un cambio maravilloso en el corazén y ahora
ya no toman, ahora ya no hieren, ahora ya no roban, ahora respetan a sus
esposas, ahora adoran y bendicen al Sefior. Estamos muy contentos con el
Senor porque ha transformado nuestras vidas. (Entrevista realizada por Schla-
epfer en Usila.)

Un f?nquero de origen alemén confirma a su manera esta transfor-
macion:

Y-o prefiero a los trabajadores evangélicos:.son confiables, hacen su trabajo
bien, no roban y aceptan con gusto lo-que uno les da. Asimismo la introduc-
tora del ILV a la regién, la sefiora Pike, escribe que Rafael trabaja mucho
en las cosechas del café y su esposa comenta: “Se cansa trabajando, pero
ora y eso le descansa.” (Pike, E., 1958, p. 174.)

La nueva moral crea el ambiente propicio para disciplinar a los hom-
l_ares al trabajo. Nada de distracciones, juegos, baile, alcohol y mu-
jeres. Crea una tensién individual que es resuelta dentro de la co-
lectividad de la secta. Para las mujeres, a su vez, significa varias
ventajas ya que la familia adquire mas importancia para el campe-
sino. Es notorio coémo la nueva moral se manifesta hasta en una nueva
distribucién en la construccién de casas. La que vale ya no es la choza
tradicional, sino las casas de ladrillos y cemento con techos de zinc.
La distribucién interna se modifica y rigurosamente se destina un
cuarto para la pareja de esposos. Se esconde el cuerpo y la sexuali-
dad ante los demaés.

LOS APARATOS DE HEGEMONIA 271

Otro elemento organizado por la secta y que transforma la acti-
tud social hacia los miembros de afuera lo constituye la ritualidad
social en el ciclo de vida. Si bien para los campesinos mazatecos el
parentesco ritual (bautizos, casamientos, muertes) es un acto para
afianzar y ensanchar las alianzas sociales —el compadrazgo—, las
ritualidades de la secta le quitan este sentido. El bautizo se realiza
en la tensién individuo-sécta. El casamiento se desarrolla no como
una alianza entre familias patrilocales, sino m4s bien como un afian-
zamiento de la secta, afianzamiento en el que se da exclusividad a
la relaci6n entre los miembros de la misma. Ya no hay rituales anua-
les por la muerte, los antepasados ya no llegan el dia de muertos
y, en los funerales, se moviliza el esquema prefigurado por la secta.
Podemos afirmar que la secta organiza dentro de su esquema los
elementos mas vitales del individuo y de la familia. Con esto se trans-
forma la economia moral del grupo. Si antes producia para las fies-
tas (muertos) y para las alianzas sociales, la moral protestante im-
pulsa al campesino mazateco hacia el ahorro familiar propio del .
capitalismo. '

Respecto a la concepcién del mundo, que hasta ahora fue mane-
jada de modo ambivalente por los mazatecos que han entrado en las
sectas, observamos que se han dejado de ejercer los principales ri-
tuales de intercambio simbélico con la naturaleza y con los hom-
bres. Es asf como se manda al cielo lo sagrado de la naturaleza y
de la relacién entre los hombres; se rompe con una tradicién y ac-
titud étnica original. La tierra se trata ahora como instrumento, como
simple espacio geografico, algo utilitario y no sagrado. Asimismo,
el trabajo colectivo afuera de la secta es visto como algo negativo.
Es el rompimiento’de la comunidad corporativa descrita por Eric
Wolf (1967, pp.-191ss.), para sustituirla por una corporatividad liga-
da a los aparatos de hegemonia politica, cultural e ideolégica.

En resumen podemos afirmar que la secta crea una nueva comu-
nidad; transforma la comunidad real y existente en una ficcién ideo-
l6gica, mandando al cielo tanto lo sagrado como la historia; reorga-
niza los elementos vitales de la vida inmediata en un nuevo discurso
en donde el antes era el caos, oscuridad, el ahora la busqueda del
camino de la salvacién (dentro de la secta y el culto) y el mafiana
la gloria. ' ;

El culto. Central para la vida de la secta es el culto. En él se unifi-
can varias funciones. La principal es la del sentimiento de comuni-
dad. Es el vehiculo para renovar cotidianamente el mensaje de la
salvacién. En el culto es donde m4s se pone de manifiesto la divi-
sién social del trabajo. La poblacién mazateca aparece como un con-
sumidor desposefdo de sus medios de produccién de simbolos ante
un clero especializado que se los apropié; un clero que evoca y toca
filamentos sensibles de la poblacién para tener éxito en su empre-
sa. El culto es un educador por excelencia. No sélo se transmite la
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palabra hablada sino que se comunica a la poblacién, a manera “de
prueba”, la sensacién de la salvacién mediante el éxtasis colectivo.
La funcién reeducadora del culto estriba en que, rito tras rito, se
crea una especie de reflejo condicionado a palabras y acciones cla-
ve. Dios, Biblia, Salvacién, Cristo son motivo de exclamacién aun
si la poblacién que no habla espafiol no comprende las palabras del
predicador externo. Se grita aleluya en todo momento, en los cnti-
cos, en la prédica, sin importar que se interrumpa o no el culto.

Veamos en las siguientes paginas el contexto y el desarrollo de
un culto efectuado en el ejido de la Chuparrosa, Jalapa de Diaz, en
febrero de 1978. ;

El comisario ejidal me invita a una fiesta de aniversario de la secta
Evangelio Completo. La secta fue introducida en el pueblo dos afios
antes y sus miembros han invitado a otras personas del municipio

a convivir con ellos. El comisario ejidal prefiere ir a la fiesta en vez -
de asistir a la cita que tienen todos los representantes de las comu-_

nidades de la regién con el delegado agrario del estado para expo-
ner los problemas de despojo de tierras por parte de los avecinda-
dos. El comisario es un apasionado de su secta; siempre lleva consigo
su grabadora tocando los cénticos ritmicos que grabé de unos dis-
cos provenientes de San Diego, California. Se llega al lugar que se
escogié para la convivencia después de caminar ynos cincuenta mi-
nutos por lomerios surcados de arroyos que serpentean entre los
cerros. No por otra cosa los mazatecos llaman al arroyo mas impor-
tante arroyo Culebra, donde cada comensal se bafia para llegar lim-
pio y fresco a la fiesta y al culto. Antes del culto hay ambiente de
fiesta por una gran comilona, para la cual se sacrificé una res pro-
piedad del duefio del lugar, un avecindado que ha acaparado seten-
ta hectéreas de terreno. A diferencia de otras fiestas mazatecas en
que he participado, hombres y mujeres trabajan por igual prepa-
rando la comida. Asimismo llama la atencién que son los hombres
quienes sirven mientras las mujeres se sientan a la mesa.
Después de comer comienza el culto. Hay dos pastores, uno invi-
“tado que viene desde Cosamaloapan y que es el responsable supra-
rregional de la secta. El es quien, semana tras semana, predica a
través de la radio. El otro predicador es el pastor mazateco expul-
sado de la iglesia catélica por los curas combonianos. Con un mi-
créfono portatil dirige la ceremonia. Este micréfono es un medio
de poder muy importante frente a los feligreses: suena tan fuerte
que nadie puede escapar a las palabras de los predicadores. La se-
sion inicia con algunos céanticos. Dos mujeres (las tnicas que no lle-
van la vestimenta tradicional) cantan y la gente les responde a voz
viva, con aplausos ritmicos y aleluyas. Hay instrumentos de percu-
sién que ayudan a elevar el ritmo de canticos muy repetitivos. En
este momento llega el predicador mazateco. Su figura impresiona ya
que tiene una sonrisa de poseido, de alguien que tiene la luz. La gen-
te vibra ante sus rezos que efectuia con los ojos fuertemente cerra-
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dos dando la impresién de concentracié6n, introversién y comunica-
cién con lo sagrado. La gente reza en voz alta, a veces en forma de
lamento o afliccién; cada quien dice lo que se le antoja. En este am-
biente se prepara la prédica del visitante que no habla mazateco.
Esta prédica (que veremos a continuacién) culmina con la lqvnaclén
a la gente a pasar adelante para sentir y entregarse a Cristo. Los
aplausos ritmicos, asf como los instrumentos de percusi6n, han ace-
lerado su ritmo y varios llegan a un clfmax. Algunos alzan el brazg
en sefal de que ya se han entregado a Cristo, otros sollozz}r_lvdo y gi-
miendo se recargan sobre la silla; en el suelo hay una mujer, siem-
pre con los ojos cerrados. El ritmo se ace!era y, con voz exaltada,
el predicador grita: “jhay que sentir a‘Crlst‘o, hay que entregarse
a él!”. La gente se agita y una gran convulsién hace estremecer a
la concurrencia. En este momento se est4 cantando: “Hay que ir con
la espada del Sefior a luchar contra el mal.” Una tras otra, las per-
sonas son arrastradas por el ritmo, el sudor y el calor al entregarse
al Sefior. Finalmente, con un movimiento de la mano, el predicador
desacelera el ritmo y se van reincorporando los que “§e entregaron
a Cristo”. Después de algunos cénticos, rezos y anuncios de que van
a realizarse ese dia tres cultos mas, se termina la sesién a las du?z
de la mafiana. La gente se dispersa momentaneamente. El mensaje
de Ia prédica es traducido simultdneamente z}l- mazatfeco'. Cada vez
que se menciona una palabra o personaje biblico se grita “Aleluya”.

Ellos no saben que Dios esta con nosotros. La ciencia trata de negar que Dios
no [sic] existe, pero ahora, en este dia, aquf se est4 comprobandq .la e:fnsten-
cia del Gran Dios que mira a través de todas las cosas. IQSI.:IS du.(‘): “id por
todo el mundo y predicad el evangelio a toda creatura”. También dijo: "Aque-
lla persona que me reciba, que me acepte como salvador personal dfe su vida,
deber4 dar testimonio piiblico de que me ha aceptado como el tinico y ver-
dadero salvador.” Y el Sefior dijo que cuando llegan ustedes con él, deben obe-
decer lo que he declarado. . . Y como ellos quieren dar el testimonio publi-
co, entonces ellos, con mi palabra, van a hacer lo que les exijo. Van a llegar
a decir que quiero bautizarme, yo quiero bautizarme. Y Jesus dijo: “y lo bau-
tizaréis en nombre del Padre, ¢l Hijo y el Espfritu Santo”.

" Ese es el Dios que est4 con nosotros, en Jalapa de Dfaz, en Tuxtepec y
en Veracruz. Ese Dios no es el de la mentira, es el Dios de la realidad. Esto
sélo lo entender4n los que tienen a Cristo en su corazén. ¢ Saben quién no
entiende esto? Los que no han recibido a Cristo. Nosotros sf lo entendemos.

Dice el evangelio: el cielo y la tierra pasaran. Mas mis palabras no pasa-
ran. El sdbado escuché a través de las noticias de la radio que el puerto de
Acapulco fue sacudido por un temblor. Varios hoteles fueron derribados y
hubieron muertos y heridos. Esta noticia corrié rapidamente por nuéstro
pais. El Sefior declaré: “Oiréis guerras y rumores de guerra. Mirad que no
os.turbéis porque es menester que todas las cosas acontezcan. Pero ése no
es el fin. El fin es cuando los cielos se romper4n con grandes estruendos.
Lo que hay en la tierra ser4 fundido, serd consumido y quemado [sigue con
el pasaje de la traicién de Judas y la muerte de Cristo]. Cristo no ha muerto
mis amigos. ¢ Acaso era necesario que Jests fuese tomado prisionero? ¢ Por
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qué tenfa que morir? Por nosotros mis amigos. . . [y remata). Son siete veces
bienaventurados los que sin ver han crefdo. El nombre de Jestis sea alaba-
do. Amén. Mis amigos: yo no creo lo que dice la Biblia porque es un libro
antiguo. Creo en este libro por lo que Cristo ha hecho por mf. Jestis me trans-
formé. Fui adicto al alcohol, o para que me entiendan fui adicto al licor o
al tepache como dicen por aqui. Peleaba mucho y nadie me podfa dominar.
Pero cuando me presentaron a Cristo, que era el verdadero hijo de Dios, dije:
“Yo lo quiero ver.” Pero sé6lo son los verdaderos hijos de Dios los que lo han
aceptado. Yo me pregunté adénde est4. Y la persona que me lo presenté dijo
aquf est4. El dijo: “usted va a morir”. Y yo le contesté mal: “¢qué le importa
austed?” Y me dijo “‘Quizés le contestarfa lo mismo si usted me lo pregun-
tara, pero su vida me interesa porque le interesa a Jesucristo. El es la tnica
verdad y tinica respuesta. Por esa causa murié y ti te puedes salvar”. Y em-
pecé a arrodillarme, a llorar y me preguntaron si yo querfa dar mi vida a
Cristo, yo lloraba. Sefior Jestis, me arrepiento de lo que hice. . . Jests, que
pudo haberse bajado de la cruz, murié6 para los hombres. Cada pecador tie-
ne la posibilidad de ser libertado de sus pecados. Reciban a Cristo a esta
hora, no lo dejen para mafiana. [Con gran exaltacién:] Hoy, hoy, hoy ha lle-
gado hasta tu casa; hoy, hoy, hoy ha llegado la salvacién para ti. El fue trans-
formado y lo invita a usted. Dijo asf: “venid a mi los que estan cansados y
cargados, que yo os haré descansar. Si alguno se propone venir a mf, que tome
mi cruz y que me siga.” Cristo mencioné la cruz como sinénimo de sufri-
miento. . . Pero Cristo murié en la cruz para salvar a los pecadores. Porque
asi dijo Cristo. Luego nos dicen hermanitos, ¢verdad? o protestantes o ale-
luyas, pero nosotros somos hijos de Dios transformados por el poder del Sal-
vador Jesucristo, lavados por su sangre. Soy protestante porque protesto con-
tra lo malo y el vicio. Y soy aleluya porque la palabra aleluya quiere decir
gloria a Dios en la altura. Soy hermano porque Jestis me ha salvado y me
ha cambiado y me ha hecho hermano.
¢Quiere usted aprovechar la oportunidad y recibir a Jesucristo en su co-

razén como tnico y verdadero salvador? Alguna persona que esté por aquf

la primera o la segunda vez. . . Hagalo y compruebe por primera vez que lo

que usted dice lo hace. Es una invitacién: que pase para adelante para entre-

gar su corazén; pase, vivan a Jesus, y Jestis: perdénalos. P4senle. Si est4 el

novio, que le diga a la novia: vamos a pasar a entregarle a Jestis nuestro cora-

z6n. Que la novia le diga lo mismo. P4senle y van a ver qué felicidad de to-

dos. Y que no digan, si les pasa el dia de mafiana algo, que no tuvieron la
oportunidad. Hoy es el dfa de la salvacién, mafiana es tarde. Venga adelante
a sentir a Cristo, a recibirlo para que usted, su familia, este pueblo entre-
guen su vida a Cristo. . . [Comienza la musica, el ritmo, las canciones, los gritos
y alaridos antes descritos.]

Algunas ideas alrededor del culto. El culto es el espacio central en
donde se consuma lo simbélico. Aqui se marca claramente la dife-
rencia entre el grupo social y los productores de lo simbélico. A la
masa se le ha expropiado su produccién simbélica aunque ella ree-
labora a su manera los mensajes recibidos. Por lo menos as{ parece
cuando observamos que los pastores, los especialistas, interpretan,
interpelan y evocan, y los participantes los siguen. Esto es especial-
mente cierto cuando se trata de interpretar la Biblia. Pero el inte-
lectual organico de la secta tiene que crearse una clientela. Esta no
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necesariamente se obtiene en el terreno del culto,_como lo vimos en
el caso de Juventino que también organiza las mejoras econ(m:ucas.
En los cultos de tipo pentecostal, del evangelio compl.eto.-la c.ll'ente-
la es creada por un mensaje central, el de la salvaci6n 1nd1v1dl_xal
mediante la participacién en la secta. Por lo tanto uno de los ejes
de la prédica del pastor se va a realizar a.lrededm: de la salvacxé::
de los que pertenecen a la secta, porque “Cristo munv.’?'por nosotros”.
La salvacién no ser4 para cualquiera: sélo los que “estamos aqui,
los que estamos aqui reunidos, podemos salvarnos”. ) :
La salvacién se relaciona con el apocalipsis y asf se lqtroduce _el
pensamiento escatolégico. Segtin la idea de la segunda venida de Cris-
to que anuncia el fin del mundo, sé6lo los que estén en la secta van
a sobrevivir al juicio final. Pero el pensamiento .apocaliptlco tiene
otra dimensién: la de teorizar todos los males existentes como algo
propio de los pecadores. El antes del grupo étnico no existe més que

- ejemplarmente, como el del tiempo del pecado, alcoholismo, asesi-

natos, etc. Si bien se evoca el antes de la vida de ‘_Cristo que murié
“para que nosotros nos salvemos”, ese antes no tiene rel§c16n con
el grupo étnico. El grupo étnico no existe como t_al. Mais bien perte-
necer al grupo étnico es formar parte de la oscuridad mundana pro-
pia de borrachos, de hombres malos y perversos. Recuérdese que
ante la pregunta de si est4 aprendiendo mazateco, el pastor contes-
ta que no se va a rebajar; que él viene a ensefiar, no a que le ense-
fien. Pero no se trata de una cuestién de idioma ya que los del 1Ly,
a pesar de su uso del mazateco, tienen la misma actitud: la de traer
la luz. . )

El “universalismo” que se predica aqui significa que Cristo esta
en Jalapa de Diaz (mazateco), Tuxtepec (cabecera de dist'rito y sede
entre otras de la burguesia agraria de una parte del l?ajo Papa!oa.-
pan) y Veracruz, que es la ciudad més grande de la regién. Este ulti-
mo aspecto tiene una importancia clave dentro de la desestructura-
ci6én de la conciencia étnica puesto que el afuera y adentro ya no
se da en referencia al grupo mazateco, sino a la secta.

De la misma manera se trata a las clases sociales. Como la secta
es el vehiculo para encontrar la salvacién individual, e} rico y el po-
bre se dan la mano para alabar al Sefior. La cor}struccgén nueva del
afuera y del adentro es muy importante para cierta clientela maza-
teca. Es la primera vez que, desde el exterior, no son tr.atac.ios des-
pectivamente y que tienen la posibilidad de participar sin _dlscnml-
nacién en la macrosociedad. Es una reorientacién de la ldeologia
que no fortalece lo étnico, pero tampoco discrimina. Ellos también
son salvables. :

Sobre los ejes del afuera y el adentro, el antes como lo negro, el .
ahora como la preparaci6n de la salvaci6n y el masiana como la sal-
vacién, se desarrolla la trama del discurso de la secta. El predica-
dor retoma los pasajes bfblicos de la militancia misionera (“Id a todo

el mundo y difundan la palabra del Sefior”, etc.) para fortalecer este
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afuera y adentro cuando afirma que quien ha aceptado el mensaje
de la salvacién tiene que demostrarlo publicamente. Después rela-
ciona el apocalipsis y la muerte de Cristo como la salvacién de aque-
lla parte de la humanidad que sin miramientos, sin preguntar, acepta
a Cristo en su corazén. Hay en este caso una actitud similar entre
los intelectuales de la secta y el cura comboniano: éste, por un lado,
decreta cinicamente la muerte de la etnia como uno més de los mis-
terios de la muerte, y aquéllos, por otro lado, esparcen su visién apo-
caliptica. : i

La interrelacion entre los que ““aceptan” a Cristo y la secta es di-
recta cuando. en la prédica se citan los casos de pecadores que se
han convertido. Y este elemento es central para la secta. Cada per-
sona mazateca que esta participando en el culto siente que era pe-
cadora cuando no estaba en la secta; percibe a los dem4s como los
que viven en la oscuridad y no quieren salvarse. No se trata ya de
vidas ejemplares de los santos que est4n lejanos. Se trata de esta-
blecer la relacién entre la vida inmediata propia y la vida ejemplar
bajo la mirada o presién de los miembros de la misma secta. Por
ello, todo miembro de la secta se empefia en platicarle a uno cuan
pecador era antes de entrar al grupo y cémo ahora se siente bien.
Sobre este eje se define lo que es el protestante: el que protesta con-
tra lo malo, que se deposita en el exterior de la secta. Esta visién
maniquea del mundo se consuma en la medida en que todos los as-
pectos de la vida se interpretan en el afuera y adentro, antes y ma-
fiana, bueno y malo.

Al depositar en el exterior lo malo se establece una situacién es-
quizoide porque el de la secta es el bueno. Pero justamente cuando

. se persigue lo malo, en realidad se movilizan y resuelven —dentro

de la secta— los aspectos paranoides en que la-poblacién ha vivido
constantemente. El puente entre la vida de Cristo, la secta, el pas-
tor que transmite el “milagro” y los feligreses que reciben el men-
saje adquiere su maxima expresién cuando se invita a mostrar pu-
blicamente la entrega a Cristo. Este aspecto es especialmente impor-
tante porque con esta técnica grupal se obliga a cada uno de los
miembros a romper el “anonimato de lamasa” y a presentarse ante
ella como militante de la religién. Es una especie de internalizacién
de la presion colectiva. Para aquellas personas que no estén acos-

tumbradas a actuar publicamente, manifestarse en grupo es un par-

teaguas entre estar o no en la secta.

Es posible que los mazatecos recodifiquen el mensaje del pastor
segun los cédigos anteriores. Por ejemplo, la palabra corazén se tra-
duce como espiritu, que es la fuerza vital y motriz del individuo. El
asean mazateco es el que se pierde temporalmente (con la enferme-
dad) o bien definitivamente (con la muerte). Pienso que es en este
terreno donde se da un proceso de transaccién simbélica tanto por
parte de la etnia como de la secta.

En la conformacion del grupo a través del culto no sélo es impor-

ﬂ',
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tante participar escuchando o manifestandose publicamente, sxlno
experimentar la catarsis. El ritmo, los aplausos, las alabanzas, oz
gritos y finalmente el estado “extético” en el momento en que se esti

sintiendo a Cristo, todo ello moviliza culto por culto las fuerza§ psi-
quicas en el eje de la salvacién. Es el momento en el.que se siente
que se est4 salvado; no es un simple acto md1v1d1.}al, sino el produc-
to de una reunién colectiva. Dentro de esta catarsis la figura dgl pas-
tor adquiere gran importancia. El acelera_ y desac.elera el ritmo y
promueve el momento extético. Este éxta.s15 nada tiene que ver cgn
el viaje a través de los psicotrépicos. l_mentras que en el segundo
tipo se est4 viajando, buscando y comum'céndose' con lo sagr?do para
resolver y poner de manifiesto un confhctg social, en el primero se
trata de reorientar los conflictos y vivencias dentro de los marcos
establecidos por la secta. Es como si en cada aplauso se quemara
un tanto de ansiedad hasta llegar a un momento de desahogo total.
Se moviliza la totalidad del cuerpo y la psique. Sélo asi se puede
explicar la pasién con que la poblacién participa, en momentos ex-

traordinarios, hasta en tres cultos al dfa y, en tiempo normal, en uno

diario. También seria una de las explicaciones respecto a por qué
se participa aun cuando no se entienda el espafiol.

‘La etnia y las sectas

Nuestra preocupacion més importante en este capitulo no fue sélo
demostrar la voluntad de penetracién ideolégica norteamericana en
las comunidades étnicas, sino preguntarnos por qué éstas son el te-
rreno fértil que encuentran las sectas para proliferar. Asi como ‘l)os
demés aparatos de hegemonia, las misiones protestantes no traba-
jan en toda la regién étnica sino puntualmente en los luga.re':s mé.s
criticos. Con diferentes técnicas, intentan tran;formar .la visién del
‘mundo y la economia moral de un grupo social cuya 1der_m_dad es
lo étnico. Para ello tienen que subvertir la cultura étnica y difundir
la cultura hegeménica. Asf, para destruir lc?s pivotes de ppder de los
consejos de ancianos se cambian los términos del manejo de !o sa-
grado. Justamente los ancianos se fundar.n.entan en las relaciones
de reciprocidad, de las alianzas entre familias que ocupan un espa-
cio y territorio determinado, todo ello conceptualizado como una
relacién sagrada, dentro de lo que podriamos llamar la geografia

étnica sacrificial mesoamericana. Al trahsform'ar los términos de lo

sagrado, se desacralizan las relaciones de la alianza entre los hom-

bres (por ejemplo las de compadrazgo) y con 1? .n‘afuraleza.‘ .Y.a no

se trata de una economfa basada en los ejes equlhbno»desequlhb-no

de las reciprocidades y con ello un antes y ahora concreto y vital

para el grupo, sino en una moral que desarrolla una visién de una

salvacién futura. . . .
Desacralizar la relacion hombre-naturaleza es crear en lo imagi-
nario la dicotomia o mediacién que se hace entre trabajo, capital
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y naturaleza; es considerar a la naturaleza como un pozo sin fondo
que se puede explotar sin medida para el bienestar del hombre. No
se trata de sembrar para comer sino sembrar para vender y mediante
ello comer. Al mandar lo sagrado al cielo se rompe también la iden-
tidad entre el grupo y el espacio social y geografico vivido. La con-
ceptualizacién mitica del territorio, del movimiento de la naturale-
Za ya no tiene sentido. Con ello se provoca un rompimiento de la
unidad entre etnia, territorio, comunidad, actividad campesina y con-
cepcién del mundo. Con la expropiacién de la produccién de lo sim-
bélico, al igual que sucede con las otras condiciones de produccién,
se entra en el terreno de la divisién social del trabajo entre los que
poseen los medios de produccién y los que sélo poseen su fuerza de
trabajo. Se rompe mediante este mecanismo la visién practica y uni-
taria de la etnia en la que un acto econémico es igualmente un acto
religioso o social. No queremos decir con ello que en la fabrica la
estructura de poder interna que permite reproducir las condiciones
de produccién mercantil no constituya un acto unitario donde lo po-
litico est4 imbricado con lo econémico. La diferencia estriba en que
se fragmenta la sociedad en varias especialidades con sus intelec-
tuales para cada una. La politica a los politicos, lo religioso a los

pastores, el capital a los capitalistas. Justamente este aspecto crea
las nuevas formas de dependencia del grupo social respecto al exte-
rior y lo ““universaliza” como grupo dentro de las relaciones econé-

micas, sociales y simbélicas. Rompe su particularidad y se vuelve

apéndice de las relaciones sociales de produccién reinantes. Si esto

ya se dio en lo econémico, los aparatos de hegemonia se encargan

de realizar este proceso en lo simbélico. :

Como aparato de hegemonia no sélo transforma el lenguaje, con-
dicién basica para remodelar lo imaginario. Los aparatos de hege-
monia ligados a las sectas producen un cambio en la economfa mo-
ral de la etnia mediante la transformacién de una comunidad real,
con todas sus contradicciones, en una comunidad ficticia. Esta no
se sustenta en las bases materiales del grupo sino en lo ideolégico.
Todos los sustentos de la comunidad real son atacados: el consejo
de ancianos como expresi6n politica de las alianzas; el sistema de
compadrazgo y afinidad como alianza; el trabajo cooperativo, la ayu-
da mutua, el trabajo comunal: las regulaciones de las reciprocidades
por lo simbélico. Se crea una “nueva’” moral.

El contenido de la nueva moral se mueve de acuerdo con los pa-
rdmetros que la secta delinea: el afuera y el adentro. Con la crea-
cién de la nueva comunidad que se salva, se reorganizan todos los

“vinculos sociales. La secta exige abstinencia, asistencia al culto y
manifestacién piblica de que pertenecen a ella. Con esta actitud
étnico-social nueva se obliga a la poblacién a desarrollar todas sus
actividades vitales dentro de la secta. Este aspecto tiene una particu-
lar importancia porque niega la oposicién etnia-nacién o clase
dominante-clase dominada.
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En esta perspectiva la construccién de la utoPia.grupal §ecta:1a
tiene el papel de opacar y desplazar la.s contradicciones exls}en es
hacia un futuro fuera de la historia o bien c.ientfo del cult_o de la sec-
ta. Es una funcién ideolé6gica por excelencia. Tiene tambxlén que ver
con la transformacién y disciplina de la fuerza de t.rabajo. Al maln-
dar lo malo hacia el pasado'y el exterior, al de.sacrahzar.la naturale-
zay las relaciones humanas que sustentan el m?erc.am.l:n.czl reciiproco
del trabajo y, sobre todo, al fomentar la salyamén individua ,lse re-
mata la ya de por si fragil colectivida_d étngca para buscar el enri-
quecimiento individual. Cuando el enriquecido pertenece a una selc-
ta, los hechizos ya no le llegan. Si el que trabaja como peén enda
cosecha del café est4 cansado, saca lo l’xltlmq de sus fuerzas orando
y buscando cargar la cruz. Pero la secta actda por clientelas. Su clien-
tela depende de la respuesta que da a necesidades gengradas por una
crisis ético-social resultante de la violenta explotacién y opresién
hacia la etnia. La salida a esta crisis es la promesa de salvacxég. He-
mos podido constatar que quienes ingresan en una secta lo alc_:gg
en momentos de vejacién y derrota. Para ellos la secta es una sali
a la situacién asfixiante generada por la represién.

- Independientemente de la autoimagen y el mensaje que propa-
gan las sectas, su funcién social es m\ilnple. En primer lugar es im-
portante sefialar que no hay proceso _de mtroduccu:'m de una nueva
ideologfa sin que haya una “negociacién” con la existente, es decir,
se trata de una transaccién en la que los.simbolos del grupo son re-
formulados segtn la experiencia histéri.ca de la gente. Ppede ser un
proceso ideolégico narcotizante o bien liberador segun si, en un mo-
mento histérico determinado, funciona con?o.catahzad_or y dinami-
zador social y politico o, al contrario, de inhibidor politico (Otto Ma-

80, pp. 33-34). ' _
dul&s} S:odof fos movi)mientos de liberacién nacional en 4fpca, Asia
y América Latina fueron precedidos por movimientqs rellglosgs me-
sidnicos y de salvacién (Lanternari, 1966, p. 11). La _1.nt'roducc16n de
las sectas no es de un movimiento de liberacién nativista, pero res-
ponde a las mismas necesidades liberadoras. Que se cumplan o no
dentro de las sectas es problema aparte. Es obvio que aquf se trata
de desplazar las contradicciones hacia una utogia. hacia afuer_a de
la historia. Esto es, las sectas le niegan a las etnias su propia !usto-
ria como conciencia para combatir como grupo, y en ese sentido la
secta se convierte en un aparato de hegemonia desestructurador de

las etnias.



6. REFLEXIONES FINALES

En varias ocasiones me he preguntado qué sucedera con los maza-
tecos, con su cultura del maiz de origen mesoamericano que supo

desarrollar la vida alrededor de la economia de subsistencia, en una .

sierra ‘impresionante con ecosistemas diferenciados, con una orga-
nizacién politica, social y simbélica propia que supo reelaborar sus
raices prehispanicas y coloniales y que est4 cada vez mas sometida
a un proyecto de desarrollo regional exterior.

Parg aproximarme a esta cuesti6n he intentado hacer un analisis
unitario de lo étnico. Lo unitario no sélo significa incorporar en el
anéhs.xs' una descripcién coherente de hechos, sino que éste se da
a partir de una voluntad politica portadora implicita o explicitamente
de un proyecto propio del grupo explotado y oprimido.

El proyecto de desarrollo regional instrumentado por el Estado
que administra los grandes préstamos del Banco Mundial, impulsa'
enla cuenca baja del Papaloapan grandes obras de infraestructura
economias d_e plantaci6n y agroindustrias que sustituyen y despla:
zan el manejo mesoamericano de la naturaleza. Las selvas y plani-
cies ceden su territorio a monocultivos como la cafia de aztcar, al
ganado y, en las sierras, al café. Por lo tanto, mi pregunta de ent'ra-
da fue ¢ cémo el Estado crea las condiciones favorables para que ese
proyecto de desarrollo'sea implantado en el grupo étnico? Respon-
der a esta pregunta requiri6 un enfoque diferenciado ya que la in-
tervencion regional del Estado y sus aparatos de hegemonia es mul-
tiple. Pero no sélo se trata de establecer una tensién analitica dentro
de 19 contradiccién etnia-Estado, sino también respecto a las clases

sociales emergentes que se alian a la burguesia regional. Cada clase
y cz.nda segmento de clase tienen su proyecto dentro del desarrollo
reglona}l y luchan con violencia para imponerlo. El sistema politico
hegemoénico que encontramos en la regién es producto de las alian-
zas entre las distintas fracciones de la clase dominante. Estas frac-
ciones forman un bloque regional de poder en el que la burguesia
terrateniente es hegemoénica y subordina, en alianza, a los de-
més grupos dominantes, como son los caciquillos locales, comercian-
tes usureros y los grupos emergentes de las comunidades que han

acapaxjadp tierras. Asimismo, dentro de este bloque se encuentran
las organizaciones campesinas y obreras prifstas. Cada una de las
partes del bloque en el poder se organiza en el pri y negocia su cuota
de poder regional segiin su correlacién de fuerzas interna. Todas es-
tas organizaciones son agentes del proyecto dominante y se integran
a €l negociando su participacién.

Dentro de este juego de poder nos preguntamos acerca del papel
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que desempefia el indigenismo oficial, y especialmente en relacién
con las etnias. Hemos intentado mostrar que la regién étnica ha sido
integrada de distintas maneras al capital y que las polfticas indige-
nistas no significan sino la modernizacién politica y cultural de los
proyectos de desarrollo que el mismo capital impulsa. En nuestro
caso este proyecto se refiere a las zonas tropicales y subtropicales
del pafs. Con el anlisis de la economia de subsistencia versus la 16-
gica de la ganancia hemos intentado poner de manifiesto la natura-
leza de clase en que se hallan los grupos étnicos y su forma grupal
de asumir la resistencia frente el caracter peculiar de explotacién
de la masa de fuerza de trabajo que los mazatecos representan para
el capital, asi como también los procesos de opresi6n y destruccién
que sufren. > ) '

La categoria de minoria subordinada (Lépez, G., 1983, pp. 1ss.) fue
util para comprender que en el anélisis de la situacién étnica habia
que acercarse a la maraiia de contradicciones suscitadas en la inter-
relacién etnia-clase-cultura-organizacién politica-regién con nacién-
clase-proyecto de desarrollo dominante-cultura dominante-Estado.
Cada uno de los aspectos se ubica en una polaridad contradictoria
en donde la etnia es a la vez una minoria subordinada y una mayo-
ria (su poblacién) explotada. Desde esta perspectiva analitica ha sido
posible acercarnos a los problemas de la cultura étnica a partir de
la problemética de la identidad. El eje central del anélisis, el desarro-
llo cultural desigual y no nacional de lasetnias, no basta ni con mu-
cho para una explicacién de lo que sucede en las regiones étnicas.
Es la explotacién econémica y la constitucion de clase de los gru-
pos étnicos lo que determina tal explicaci6n. Por ello los proyectos
modernizantes de integracionistas promovidos por el indigenismo
no llevan a la liberacién de los grupos étnicos tantas veces argumen-
tado por los autores indigenistas. En realidad el limite paradigma-
tico de Aguirre Beltran es su concepcién culturalista de las etnias,
que deja de lado el caracter de clase. Este limite tiene consecuen-
cias politicas importantes ya que se cree que la modernizacién ca-
pitalista que el Estado promueve resuelve los problemas de los gru-
pos étnicos. Se trata de un egocentrismo estatal que se adecua
perfectamente a la politica del capital y a la nueva divisién nacional
e internacional del trabajo a partir de la posguerra.

La regién étnica es saqueada de una manera modernizada y el ca-
pital tiene acceso mejor que nunca (a veces ya sin mediaciones) a
los recursos naturales y a la peculiaridad ecolégica de la regién, in-
cluyendo la fuerza de trabajo mazateca.

La integracién econémica mazateca y de alguna manera la de la Co-
lonia se daban por el intercambio simple en puntos clave ubicados
entre dos o mas regiones econémicas. Asi se entiende el sentido y
la importancia que tenian las ciudades comerciales serranas como
Huautla de Jiménez o bien las poblaciones donde se llevaba a cabo
el mercado semanal. En este caso, la regién consume lo que produce.
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El proyecto de desarrollo dominante ha disgregado la regién en
por lo menos cinco regiones econémicas diferentes y fomentado re-
laciones clasistas (no étnicas) entre ellas. Tal desintegracién étnica
va acompaifiada por otro lado de la atomizaci6n de las formas de go-
bierno generales como resultado de la colonizacién (se supone que
en la época prehispanica habia dos sefiorfos) (Cline, 1966, p. 292).

Otro elemento atomizador de la etnia ha sido la forma en que re-
percute sobre el territorio la estructuracién del parentesco. Se da
lo que podriamos calificar como “exogamia comunal pero endoga-
mia municipal”. Segun la observacién empirica, el intercambio de

mujeres entre Ayautla y Jalapa de Diaz es minimo, asi como entre’

Jalapa de Diaz e Ixcatlan o bien entre Ixcatlan y Tenango. Cada mu-
nicipio presenta variaciones dialectales y de vestimenta respecto del
otro, lo que nos hace pensar que se trata de una relacién estrecha
entre organizacién social, organizacién politica, lenguaje y también
vestimenta tradicional. Sin embargo, cuando hay subregiones dia-
lectales que abarcan m4s de un municipio, entonces observamos una
tendencia en la que el parentesco desempefia un papel integrador
y, entonces, el intercambio de mujeres se hace en cadena, desde la
mazateca alta hasta los lfmites de Tenango con Ixcatl4n.

En general podemos afirmar que en la medida en que no existen
formas de gobierno unificadoras la etnia no discute ni presenta una
actitud (como grupo) hacia el exterior que sea, a la vez, integradora
hacia el interior. Asi, frecuentemente existen contradicciones mas
fuertes entre los municipios mismos que entre los municipios y el
exterior. ;

La identidad grupal en este caso sufre un retraimiento importante.
Sin embargo, lo étnico es una categorfa que puede y debe verse poli-
ticamente como unificadora de una.minorfa, que tiene la posibili-
dad de luchar dentro de la dimensién de lo étnico y clasista por un
proyecto que conlleve su sobrevivencia.

La etnia se redefine constantemente. Los procesos econémicos y
la accién de los aparatos de hegemonia asf como los grupos domi-
nantes internos y externos refuerzan algunos elementos de lo étni-
co, por ejemplo las lealtades primordiales. Sin embargo también su-
cede lo contrario. Ante los embates del capital, caciquillos, comer-
ciantes o alguna institucién gubernamental y/o religiosa, parte de
la poblacién moviliza elementos de lo étnico para luchar (recuérdese
el relato de la lucha de los ancianos en contra de la imposicién del
bloque priista-caciquil de Huautla de Jiménez). _

No existe algo asi como la pureza étnica. Hay redefiniciones y trans-
acciones basadas en la condicién objetiva de los explotados o de los
explotadores que utilizan la “experiencia” para defender sus inte-
reses. El caciquismo por ejemplo no sélo se basa en elementos abier-
tamente represivos y aparatos de Estado, sino también en lealtades
pprimordiales fundamentadas en reciprocidades entre desiguales. Las
redefiniciones étnicas también se dan alrededor de la intervencién
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de los aparatos de hegemonfa. Dentro de la politica agraria, el Esta-
do circunscribe lo étnico a comunidades, ejidos o pequefia propie-
dad y organiza a los productores segin ramas de produccién. Tam-
bién rompe con los cultivos histéricos y polivalentes, sustituyéndqlos
por cultivos comerciales para el consumo industrial, de exPortacmn
o de grandes sectores de la ciudad. Lo mismo se puede afirmar del
saqueo y destruccién de los ecosistemas. Tal vez una de las mayo-
res catastrofes ecolégicas que la mazateca ha sufrido es la construc-
cién de dos presas, la Miguel Alemén y la Cerro de Oro (atin no con-
cluida): la primera cubrié un 4rea de 500 km? de las mejores tierras,
obligando a 22 mil mazatecos a dispersarse hasta 250 km fuera fie
su regién. Esto sucedi6 no porque faltaran tierras en el entorno in-
mediato del embalse, sino porque estas tierras fueron acaparadas
por funcionarios y por la propia burguesia agraria regional (Bara-
bas y Bartolomé, 1973).

Otro elemento que puede calificarse como catéstrofe ecolégica
impulsada por el Estado, concretamente el gobierno de Echeverria
y sus funcionarios regionales de la Comisién del Papaloapan, es la
decisién de reacomodar a miles de chinantecos y a algunos mazate-
cos en la regién selvatica de Uxpanapa. Con préstamos del Banco
Mundial y maquinaria pesada arrasaron 200 000 hectéareas de selva
tropical, a pesar de las consideraciones de técnicos mexicanos que
proponian una forma diferente de acercamiento econémico a los bos-
ques tropicales. Grandes extensiones de bosques estan ahora dedi-
cadas a la ganaderia, ya que la tierra no es apta para cultivos co-
merciales como los “ingenieros sociales” se lo imaginaron.

El proyecto de desarrollo reinante reorienta asf los elementos ma-
teriales que forjan los lazos étnicos alrededor de la economia do-
méstica. El conocimiento, la forma de acercarse a la naturaleza, a
la tierra, a los distintos ecosistemas, todo ello es sustituido por la
légica de la produccién mercantil y la ganancia. La economia do-
méstica compleja que se basaba en las alianzas sociales es lentamente
sustituida por las relaciones mercantiles. Asf como interviene en las
estrategias productivas de los campesinos, la integracién total de
la economia de subsistencia provoca la transformacién de las expe-
riencias milenarias de cultivo. El fondo ritual se comprime y con
ello la red compleja de intercambio simbélico que cimenta las alian-
zas sociales sobre la base de las tradiciones mazatecas. La expro-
piacién del fondo ritual se da definitivamente con la integracién més
estricta de los procesos productivos al capital. Tanto el banco como
el ingenio azucarero intentan que la produccién entre en su totali-
dad en el mercado y que en este intercambio total no haya ninguna
retencién de los productos. Pero no sélo los bancos y las empresas
fomentan esta “‘expropiacién”, sino también las sectas protestantes,
que con la nueva moral prohiben fiestas y relaciones de compadraz-
go, intentan aumentar el fondo de consumo vital y legitimar asf su
accién evangelizadora con “mejoras materiales”. Ademas observa-
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mos que en Jalapa de Diaz las sectas promueven el pago del diezmo,
lo que significa una verdadera expropiacién del fondo ritual.

Por otra parte los distintos aparatos de hegemonia (desde los di-

rectamente estatales hasta los privados) construyen conceptos del
indigena dentro de las politicas indigenistas, que refuerzan la idea
de inferioridad (ignorancia, atraso milenario, analfabetismo, enfer-
medad) frente a una concepcién de lo no indigena como progreso,
modernidad, lo abierto. Se centran sobre el concepto de cultura el
cual ha de redefinirse como modo de vida.

Sin embargo, ante la intervencién de los aparatos de hegemonia
y culturales, los pueblos de las regiones étnicas reelaboran los men-
sajes y los aparatos mismos. Asi puede entenderse el movimiento
de maestros que en sus dngulos mas progresistas apoya y a veces
hasta dirige luchas por la tierra, por las presidencias municipales
en contra de las imposiciones priistas, por formar cooperativas en
contra de los acaparadores y el propio proyecto dominante para la
region. Por lo tanto no se puede decir que por el hecho de participar
dentro de la politica del lenguaje y de educacién desestructuradora
del Estado el maestro sea enemigo de las comunidades étnicas. En
realidad esto depende de su papel en las luchas que libran las dis-
tintas comunidades o municipios, y ese papel se define alrededor
de su participacion, en su calidad de trabajador solidario con otros
trabajadores.

De alguna manera pasa lo mismo con las sectas protestantes. Por
ejemplo, en Jalapa de Diaz los que se adhieren a los movimientos
protestantes son los mismos que no encontraron espacio politico y
religioso con los misioneros combonianos. Pero tanto los que apo-
yan a los misioneros como los nuevos protestantes se salen de las
redes caciquiles, mientras que los que se oponen a los misioneros
—Yy que a la vez pregonan los elementos étnicos més originales, como
las procesiones con los santos o las mayordomias— apoyan a la fac-
cién del cacique.

Las sectas se lanzan a la vez contra varios elementos clave de la
cultura étnica, como son la concepciéon del mundo y la formacién
de las redes de lealtades primordiales de las comunidades. En Usi-
la, en cambio, el protestantismo fomentado por el iLv se lanza fron-
talmente contra el consejo de ancianos y moviliza fuerzas emergen-
tes de tipo caciquil. '

Con los ejemplos anteriores queremos sefialar que el concepto de
lo étnico es dindmico y hay que analizarlo en el marco de las redefi-
niciones de clase que se dan con el desarrollo regional del capital.
No es papel del antropélogo formular un proyecto alternativo para
los grupos étnicos. Sin embargo, por el caracter de la antropologfa
mexicana, tenemos algunos instrumentos analiticos que podrian se-
fnalar algunas tendencias. Estas no se pueden inventar: parten de las
experiencias de lucha sostenidas por las etnias como grupos subor-
dinados y clases explotadas. En este sentido el replanteamiento de
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lo étnico.dentro de la lucha politica contiene una Perspectiva en la
que se dibuja un futuro favorable para l? poblacién, en lu_gar del
saqueo y de la perpetuaci6n de las relaciones de dor_mnacn(.m.

Lo étnico s6lo puede reforzar la identidac.i grupal si se lanza des-
de la perspectiva de la mayoria de su poblacién: la de ser traba:;ad;)-
res del campo. Si el bloque social dominante destruye o manipula
lo étnico, lo hace con una voluntad politica: la de x:eproducnr y en-
sanchar la ganancia capitalista dentro de una regiéon con caracte-
risticas poblacionales y ecolégicas determinadas. Y viceversa, las
diferentes luchas de los campesinos mazatecos por obtener tierras
o defenderlas, por reconquistar un municipio ahora en manos de los
caciques, por mejores precios, es la defensa de su cultura y su ma-
nera de concebir lo étnico. Las diferentes luchas (por la tierra, re-
cursos naturales, por el control de sus ejidos y comunidades, presi-
denciales municipales, cultura, lengua) me hacen pensar que en lo
étnico hay un proyecto implicito (a veces no tanto), y que por ello
es a la vez una categoria politica. Si rebasamos entonces la perspec-
tiva analitica de la categoria de lo étnico se pqede fielmear un pro-
yecto grupal que retome todos sus elementos histéricos: desarro.ll’ar
y proyectar los implicitos de las luchas que se han dado en la regién.

En este trabajo hemos intentado mostrar cémo el proyecto fie de-
sarrollo dominante, disefiado por el Estado y el Banco.Mundlal, se
explicita y se matiza con las peculiaridades de una regi6n determi-
nada. La visién de este proyecto es totalizante y se desepvuelvc en
Jos 4mbitos econémico, social, politico e ideolégico, es decir en la cul-
tura. Esto significa que lo étnico movilizado para construir un pro-
yecto alternativo tendré que plantearse también desde. la perspecti-
va de los trabajadores del campo y en todos los 4mbitos sociales.
Al respecto hay mas preguntas que respuestas ya que la mayorfa de

los elementos de un proyecto alternativo se han p}anteado sélo de
manera implicita. Por ejemplo, la defensa territorial del grupo ma-
zateco contra los grupos exteriores ha movilizado a mas de una co-
munidad. Asi tenemos el ya citado caso en el que todas las comuni-
dades de la parte de arriba se organizan para protestar en contra
de las haciendas espaiiolas que ocupan tierras mazatecas para e! pas-
toreo de su ganado. El otro ejemplo serfa la demanda por la tierra
que las haciendas porfirianas habian acaparado. El tercer hef:ho se-
ria el intento de resistencia, incluyendo la armada en ocasion del
despojo por la construccién de la presa Miguel Alen?én. En estos ca-
sos un enemigo comun afect6 a mas de una comunidad. Esta expe-
riencia de movilizacién grupal dentro de un territorio plantea nece-
sariamente el problema de la organizacién comtin que pueda sostener
un proyecto alternativo al dominante. ' .
Ante el bloque politico que incluso integra sectores sociales enri-
quecidos del grupo étnico, los campesinos mazatecos.han luchado,
_ya sea dentro o fuera de los aparatos de hegemonia, siempre en dg-
fensa de sus bases econémicas, su cultura y sus formas de organi-
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zacién politica. Si bien grandes sectores de los mazatecos carecen
de tierra, siempre hay un vinculo directo o indirecto con ella. Ya
Sea por parentesco, ya sea por via del arrendamiento, la légica de
la economia de subsistencia se impone de cualquier forma. Pero la
légica de sobrevivir mediante la economia de subsistencia no es una
palabra mégica que resuelva la voluntad politica de un grupo social.
Hay en la concepcién mazateca del mundo una idea del antes, ahora
y maiiana que determina tanto la accién politica individual como
la colectiva. Hemos llamado utopia a esta idea, no en el sentido pe-
yorativo sino més bien en el sentido de la relacién que tiene lo real
sensible con lo imaginario y de cémo mediante el intercambio sim-
bélico se forma una teoria de la accién y de interrelacién social.

El idioma mazateco no significa sino conciencia practica que vin-
cula claramente la relacién hombre (como ser social), trabajo y na-
turaleza. El antes, ahora y mafniana es parte de su concepcién y me-
moria histdrica circunscrita a un territorio definido. En este sentido
la experiencia de conocimiento se realiza alrededor de este territo-
rio. Una de las referencias comunes del grupo étnico siempre sera
el territorio. Asi se entiende el regreso multitudinario (a su tierra)
de los mazatecos emigrados en ocasién de las fiestas de los muer-
tos. Aqui se consuma la pequeria utopia de regresar a lo que real-
mente se pertenece, al grupo.

El comportamiento politico de los mazatecos est4 fundamenta-
do por las lealtades primordiales. Estas adquieren una nueva confi-
guracién cuando son utilizadas por los poderosos locales, ya que ten-
drén la funcién de reproducir el proyecto dominante. Sin embargo,
las experiencias de democracia campesina y étnica alrededor de los
consejos de ancianos nos sefialan que las lealtades primordiales se
pueden movilizar alrededor de los méas depauperados. Es mas, si un
anciano acomodado hablara en una asamblea poniendo al comando
sus intereses y no los de su colectividad perderia su legitimidad y
no podria persuadir o convencer en una siguiente asamblea. Pero
no sélo se trata de una relacién personal. Si bien cada anciano tiene
sus redes privadas de lealtades personales forjadas a través de las
relaciones de compadrazgo y parentesco, por afinidad y consangui-
nidad, la comunidad desarrolla mecanismos politicos de control que
rebasan sus intereses inmediatos. El anciano ha pasado por una se-
rie de cargos publicos hasta adquirir estatus. En este sentido, los
ancianos como hombres publicos representan los intereses colecti-
vos mas alla de sus intereses personales. A través de la asamblea
comunal se comprueba —ante los ojos de todos— si verdaderamente
se representan los intereses grupales. Asimismo es importante se-
fialar en la experiencia mazateca los intentos de algunos ancianos
pobres por recuperar las tierras comunales que se apropiaron los
ancianos acomodados. Finalmente habria que aclarar que la tierra,
las alianzas, el territorio, la naturaleza, estan teorizados desde la
perspectiva de intercambio simbélico con lo sagrado. El especialis-
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ta mayor del proceso de intercambio es el anciano principal, el shu-
ta chinga ditho, el portador de la utopia grupal en la que se recurre
al antes cuando es necesario equilibrar lo actual y asi garantizar el

ana. .

magstas son las bases culturales y étnicas en la lucha por la tierra.
Tienen su fundamento en los lugares mas recénditos. de los mitos
forjados dentro de la perspectiva histérica como minoria subor-
inada. )

dmél poder exterior, como el gobierno federal, l.a ciudad de México,
los aztecas, asi como el rico, el diablo o la bruja, se vuelven come-
gente cuando atentan contra de la integridad grupal. _La lucha con-
tra los comegente (a veces hechiceros, pistoleros o caciques) esta an-
clada en los relatos de héroes salvadores. En la na'\rracné'n se plasma
parte de la memoria histérica integrada a los mitos. Sin erpbargo,
en multiples ocasiones los aparatos de hegemopia} }}an desmndo'esta
perspectiva cultural y organizativa. La redefinicién de la etnia se
da entonces en la movilizacién de lo étnico alrededor de las luchas
democriéticas que se libran constantemente en la mazateca.

Hay multiples experiencias de movilizaci.én aun ya en la nueva
situacién en contra del proyecto dominante. Sle{npre desdc? el terreno
de lo agrario y de la economfa de subsistencia. La terntonalnd.afi
es subordinada a este aspecto, al igual que la lucha por el munici-
pio o por la negociacién de los recursos nat.u.rales. La lucha por la
tierra es entonces el aspecto central y manifiesto que conlleva to-
dos los aspectos de la alianza social horizontal. Es la ba.se de una
cultura en donde las relaciones humanas son a la vez objeto de in-
tercambio simbdlico. o

El hecho de que el municipio esté en manos del. grupo étnico sig-
nifica que la manutencién y defensa de sus condiciones sociales y
econémicas gira alrededor de la subsistencia. Por ello la§ luchas por
las presidencias municipales no representan una especie fie ejerci-
cio democratico en abstracto, sino la defensa de su situacién como
trabajadores del campo en toda su complejidad cultural y en contra
de los que utilizan el municipio como f:‘abeza de playa para expan-
dir los designios del capital: acaparacién de productos, de tierras
y sede de las agencias gubernamentales. -

En todos los movimientos anunciados se negocia la tasa de ex-
plotacién. En efecto, los acaparadores de tierras toman el munici-
pio como una de sus bases para inclinar en su favor la relacién de
fuerzas. Y viceversa, cuando los campesinos mazatecos luchan por
el municipio, lo hacen para protegerse de los acaparadores de tie-

rras. Asimismo en la lucha por el municipio de Huautla, y también
en Tenango, el proyecto del municipio anticaciquil integré en sus
demandas la lucha por la organizacién de los productores frente al
rigor de los comerciantes y usureros. Como éstos compran el café
hasta en un tercio del precio en el mercado, los ancianos de Tenan-
go se organizaron (después de varios intentos) excluyendo al Esta-
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do y buscaron por su cuenta el mejor mercado. Los de Huautla inte-
graron ademas dentro de su programa de lucha las cooperativas de
venta, ya que al romper el monopolio politico de los grandes comer-
ciantes era necesario crear tiendas de consumo. En efecto, la dificil
movilidad espacial de los campesinos, que no tienen medios de trans-
porte para exportar o introducir productos por su propio conduc-
to, determina que paguen por los productos manufacturados pre-
cios hasta en un 100% mas elevados que en las ciudades. El control
popular sobre las tiendas estatales es clave, ya que generalmente
es el propio acaparador el que especula en su favor con los produc-
tos de consumo bésico oficiales.

Las experiencias de los pueblos zapotecos serranos en su lucha
contra el saqueo forestal por parte de compaiifas privadas y estata-
les, nos muestran que la unién politica de varias comunidades las
lleva a pensar un proyecto alternativo respecto de sus recursos na-
turales. .

Las luchas democraticas de Juchitan por otra parte ensefian que
la lucha por la cultura étnica sélo es posible desde un proyecto poli-
tico en el que los campesinos y trabajadores en general pueden plan-
tear sus demandas en contra del proyecto dominante, en contra de
los enriquecidos que pretenden representar lo étnico. Asi, la lucha
por el municipio es a la vez la lucha por la tierra, por un salario me-
jor, por mejores condiciones de vida y por su cultura. La Casa de
la Cultura no sélo se reduce a rescatar lo que la etnia ha producido,
sino que es un centro de creacién cultural grupal dentro de un nue-
vo proyecto regional que intenta leer la historia de manera diferen-
te'a la de la cultura politica hegeménica. Lo mismo podemos decir
de la utilizacién de la radio. En la mazateca, los pastores protestan-
tes utilizan la radio para difundir en mazateco el mensaje. Aun si
el pastor es de origen mazateco, no por eso deja de ser una forma
clara de produccién y circulacién cultural instrumentada desde el
exterio:: que coloca a los mazatecos en una posicién de consumido-
res pasivos.

En Juchitan la participacién creativa de una gran parte de la po-
blacién permiti6 la apropiacién a través de la radio, entre otros me-
dios, de la produccién cultural de la poblacién y de los intelectua-
les locales. Se revaloré el idioma zapoteco (frente a su desvaloracién
constante por parte de la cultura dominante) y se buscé proyectar
desde los lugares mas recénditos la narracion, la masica, la pintura
y nuevas formas de creatividad cultural propia.

La clase dominante, también juchiteca, se movilizé en todo el es-
tado de Oaxaca para obtener apoyo e imponer asi nuevamente el sis-
tema politico que caracteriza el proyecto de desarrollo dominante.
Asi, para llevar a cabo el gran golpe al municipio popular, los repre-
sentantes de la burguesia juchiteca se reunieron con los caciques,
pistoleros y terratenientes de toda la region en donde se asienta la
mazateca para buscar apoyos politicos y logisticos favorables a su
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correlacién de fuerzas a nivel estatal. Este hecho nos sefala que los
procesos politicos no sélo son regionales sino que afectan toda la
dindmica de las relaciones de fuerza suprarregionales.

Frente a esta forma de actuar de la clase dominante zapoteca del
Istmo, existieron y existen varios vinculos solidarios de campesinos
de ese origen étnico que han participado en diversas luchas demo-
craticas. En distintas reuniones de intercambio de experiencias se
estan perfilando elementos para construir un proyecto o proyectos
diferentes de los dominantes. En el Segundo Congreso Agrario rea-
lizado en la Universidad Auténoma de Guerrero, en febrero de 1982,
se discutieron varias experiencias de lucha popular de los grupos
étnicos. Entre las mas importantes se destacaron las llamadas “‘de
autodeterminacién comunal”. Esta deinanda se planteé alrededor
de las asambleas comunales que desde hace mucho tiempo sostie-
nen los pueblos serranos, que precisamente se organizaron para
enfrentar el saqueo de los bosques por parte de la misma empresa
estatal que tiene intenciones de explotar los pocos bosques que que-
dan en la mazateca.

En la btisqueda de un sentido respetuoso a lo étnico, una de las
experiencias mas notables en toda América es el trabajo, en la Nica-
ragua revolucionaria, de las comunidades étnicas y creoles en la for-
mulaeién del estatuto de autonomia regional para la Costa Atlanti-
ca. Se plantea una asamblea regional compuesta por los delegados
de las etnias y un gobierno de la regién auténoma, que defiende sus
intereses basados necesariamente en el respeto del idioma como idio-
ma oficial, autoridades electas a partir de las comunidades y nego-
ciacién de la inversién de las ganancias obtenidas a partir de los re-
cursos naturales de la regién. De este modo sobre la base del
desarrollo entre iguales se redefine la nacién nicaragiiense en su to-
talidad.

Sin querer trasladar de un modo mecénico la experiencia parti-
cular nicaragiiense a la situacién mexicana, creemos que el estatu-
to de autonomia regional serfa uno de los instrumentos mas efica-
ces para la defensa y el desarrollo de las etnias.

Dentro de los movimientos sociales sostenidos por los mazatecos,
los siguientes elementos podrian fundamentar un proyecto alterna-
tivo al dominante. ’

1] La lucha porque todos los mazatecos obtengan tierras.

2] La lucha para evitar el agotamiento de los recursos naturales
renovables, de tal manera que con tecnologias apropiadas a la eco-
nomia de subsistencia se preserven los ecosistemas en cuanto a su
productividad y complejidad natural.

3] La lucha por la subsistencia de una economfa polivalente de
origen mesoamericano frente a los monocultivos acompaiiados de
paquetes tecnolégicos de las transnacionales. Si bien éstos elevan
la productividad, se trata de practicas que destruyen a corto y me-
diano plazo los suelos asi como el germoplasma tanto de las espe-
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cies milenariamente adaptadas por el hombre a la regién como de
las silvestres o semisilvestres, no elevan el ingreso real, crean de-
pendencia y fomentan el control social del banco sobre los produc-
tores. Las presiones en favor de la ganaderia y de las 4reas de mo-
nocultivo exigen una especializacién capitalista por regiones ecolégi-
cas: estamos hablando de produccién controlada por un grupo mi-
noritario y que ha determinado el empobrecimiento de la poblacién.
Por ello, a pesar de contar con multiples recursos, la regién no es
autosuficiente respecto de la produccién alimentaria. No existe por
ahora una organizacién mazateca para la defensa de los recursos
naturales, como se dio en la Sierra de Juirez con las comunidades
zapotecas respecto del recurso forestal.

4] La lucha por mejorar las condiciones de intercambio de los ex-
cedentes, eliminando toda clase de intermediarios regionales y lo-
cales. Esto ha suscitado luchas violentas, hasta asesinatos, pero tam-
bién algunos éxitos parciales.

5] Las asambleas comunales o de municipio frecuentemente han
sido tergiversadas u objeto de manipulacién por parte de los pode-
rosos. Sin embargo, si los depauperados se organizan y la rescatan,
esta institucién puede tener un valor constitutivo de su democra-
cia. Asf, los consejos de ancianos de algunas partes serranas han sos-
tenido tanto la identidad étnica como el interés de los mas pobres.

6] Sobre la base de los ejemplos aislados y esporadicos dentro de
la historia mazateca se impone una organizacién unificada que plan-
tee y sistematice punto por punto las demandas de las distintas co-
munidades frente a los diversos organismos del Estado.

7] En la zona mixe se estan haciendo planteamientos relativos a
los mecanismos de unificacién del lenguaje y a la exigencia de que
esta etnia participe en la planificacién de la politica de lenguaje es-
tatal. Es obvio que esta politica no puede plantearse a través de los
organismos de penetracién ideolégica norteamericanos, como el Ins-
tituto Lingiiistico de Verano. Es m4s bien un proyecto de elabora-
cién del conocimiento y concepcién del mundo y de sistematizacién
de nuevas perspectivas del lenguaje a través de medios de difusién
controlados por la etnia. La escritura no constituye necesariamen-
te la tinica forma de instrumentar una politica de lenguaje. La es-
critura es importante pero a la vez dificil de arraigar en las lenguas
tonales. También la radio, el teatro y las nuevas formas de comuni-
cacién impulsan el uso creativo del lenguaje. Cuando se controla,
la radio es un instrumento importante y unificador, ya que facilmente
brinca serranias y revalora la produccién local de cultura. Las ex-
periencias de emisoras de radio independientes han mostrado su alta
calidad y su capacidad para potenciar la riqueza cultural de los gru-
pos étnicos y para enfrentar asf la politica cultural dominante di-
fundida por los medios masivos de comunicacién. Estos tiltimos nada
tienen que ver con la vida de los grupos étnicos; més bien la niegan
sisteméaticamente.
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Ademés, la lectura que la polftica cultural dominante ha hechg
de la historia de los mazatecos poco tiene que ver con las perspecti-
vas del grupo mismo. Los mazatecos tienen una .forma de interpre-
tacién de su historia. En los lugares mas recénditos de la narrativa
se hallan codificados acontecimientos que guardap una ensefianza
ejemplar, aun cuando no tuvieron importanf:ia a nivel naclom.ll. Un
pueblo sin memoria histérica no tiene identidad. Ep este §ent1dp es
basica la relectura de la historia desde la perspectiva étnica, histo-
ria olvidada por la historiograffa reinante, incluyendo a la arqueo-
logfa. Muchos son los documentos histéricos que se han per:dndp,
otros est4n en diversos archivos del estado de Oaxaca, dg la ciudad
de México, de Estados Unidos y de Espafia. La construccién que los
mazatecos hacen de su historia es a la vez conciencia de sf mismos
y orgullo de ser mazateco, orgullo necesario para plantear un pro-
yecto de naci6n diferente.
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