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INTRODUCCION

“Si quieres salvar conocimiento y hacer que viaje a través del tiempo, confiaselos a los nifios”
(Anciano bambara, Africa).

Mi interés por el mundo de la memoria oral comunitaria, se inicia a finales de la
tesis de maestria de la ENAH, Persona y experiencia entre los maya-tzeltales
(1997) y el primer ejercicio de reflexion basado en los registros etnograficos, fue
la Tesina Memoria oral comunitaria en los tzeltales de Tenejapa, Chiapas (UAMI
2000).

De aquella etapa al presente, la mirada antropoldgica en torno a la memoria
como objeto de estudio, fue transformandose en un filtro fotografico, donde mi
propia memoria (individual), fue registrando el detalle simbdlico en el gesto y los
signos. Y asi fui reconociendo manifestaciones en lugares y en el tiempo de la
tradicidon y sus multiples manifestaciones. Hice del trabajo de campo una tarea de
reconocimiento, una busqueda de lo profundo, un registro de lo no dicho. Guiada
por los tzeltales, descubri signos en el paisaje sagrado, en la rutina y las
practicas. Y el azar mas que el guidbn de campo para el registro de préacticas de la
memoria oral, me permitid descubrir memoria en lugares y representaciones
inesperadas: en los dibujos de los nifios de Tzajalch'en y Los Mangos,
comunidades tzeltales del municipio de Tenejapa, segun los mapas adjuntos.
Cada dibujo cuenta lo que pertenece a esa memoria y a ese imaginario. Los
trazos son la expresion y la traduccidn momentanea de su existencia (Wallon,
Cambier, y Engelhart, 1999). El valor del dibujo como signo y expresién, relaciona
la actividad grafica y su producto, el dibujo, como todo sistema simbdlico de
comunicacion, entra al mundo interior de la persona y transmite mensajes al
mundo exterior.

Acompanada por los nifios pude darme cuenta de su conocimiento. Ellos me
iniciaron en la herbolaria de la zona, seflalandome las plantas, sus nombres en
tzeltal y explicandome para qué se usan. Dejarme guiar por los menores fue una

estrategia etnografica, que me permitié entender la relacién y el conocimiento que



poseen de su geografia y los lugares sagrados. Y asi pude entender e interpretar
la cultura de la infancia.

A partir de esa primera convivencia, implementamos un coédigo comin de
comunicacidn: el dibujo. Y éste se convirtio en el arte de decir, de narrar, como se
puede observar a través del capitulo.

No es lo mismo la condicién y la experiencia infantil femenina
que la experiencia infantii masculina; como tampoco el
genérico “nifo” abarca necesariamente la vivencia de las
nifas... (Bonfil, 2002:11),

Caminando se aprende a conocer el entorno, se estimulan los sentidos, se
aprende a sufrir (dicen), se aprende a ser paciente. A través de estrechos
senderos, se siente en la piel el roce de las hojas, de los zacates. Se aprende a
distinguir sonidos, y olores. Se aprende a saber estar atento, a la espera de
cualquier mensaje que pueda venir de arriba o de la tierra: una aparicién o un
signo proveniente de la vida natural, animal; de fendmenos fisicos 0 magicos.
Caminar descalzo endurece la piel, se aprende a reconocer las texturas
punzantes, frias 0 aridas del sendero. Aprender sin lamentos, saber qué espina
hiere mas, es valor de esta infancia. La dureza del camino se inscribe en la piel,
en los sentidos, se pierde en la mirada, y una forma india lo fortalece.

Y hacer del dominio un rasgo terco de resistencia paciente, engrandece su
humildad. Aprender a cargar, a trepar, a escalar. A resistir: “Cuando era nifilo me
hacia feliz acompafar a mi padre en sus largas caminatas de un pueblo a otro,
pero me cansaba.

En la sociedad indigena se valora como un aprendizaje, la experiencia de
observar-hacer en silencio y aprender experimentando- errando, hasta dominar la
técnica o saber. Recuerdo aquel joven de catorce afios que se lanzd a manejar
un auto de servicio colectivo, sin haber recibido mas que las indicaciones
basicas. Y que por alguna mala maniobra, se quedd atravesado en medio de la
carretera a Tenejapa. Pero él porfiaba en dominar la maquina, igual que lo hizo
con la despulpadora de café, o la paciente tarea de armar trampas de caza.
Aparece una trama de analogias que establece leyes de correspondencia entre el

cosmos, el macro cosmos e imagenes del microcosmos; entre el universo y el



hombre, lo visible y lo invisible, lo aparente y lo real, lo natural y sobrenatural
(Gonzalez, 2001).

Aquellas imagenes fueron las primeras pistas en la comprension del sentido y el
concepto de memoria (oral comunitaria) en el contexto. Entonces me pregunté
respecto a otras formas culturales de resguardo de la memoria local.

Y observé que /os lugares aportan escenarios para la configuracién de memoria y
mito, favoreciendo las condiciones para el ejercicio del arte de evocar.

Evocar (del latin evocéare) es rememorar o traer algo a la memoria, algo percibido,
vivido o conocido en el pasado. Es recordar, invocar. En la experiencia con la
infancia de la cultura, fue traer a la memoria imagenes arcaicas, signos e iconos.
Evocar asi, implica asumir una determinada comprension de la temporalidad y del
lenguaje simbdlico. El lenguaje es el marco a la vez mas elemental y estable de
la memoria y esto es asi porque la memoria en general, depende de él.

Esta dependencia de la memoria respecto del lenguaje constituye la prueba
manifiesta de que se recuerda por medio de constructos sociales (Huici, 2002), y
todo aquello que se evoca surge en el seno de una sociedad. Mundo
primordialmente mitico, de representaciones simbdlicas que se transmiten a las
generaciones menores. Y ese sentido de lo extraordinario configura el territorio y
las relaciones humanas con la naturaleza y entre si.

Para este trabajo la convivencia fue la clave, y en ocasiones, un aprender a

convivir segun sus propios parametros.

Observé que en las culturas orales predominan formas mixtas y compiejas de
comunicaciéon y lenguaje, ademas de la palabra hablada. Y en esta tesis
desarrollo una interpretacion antropoldgica de sus cddigos y formas de
representacion, luego de haber identificado el uso de las imagenes mentales, los
suenos y el cuerpo como lugar de memoria en la cultura.

Se trata de procesos y lugares (cuerpo) de rememoracién, donde es posible
reelaborar, acufar y transmitir, ya sea a través de la comunicaciéon no verbal, en
gestos y posturas corporales. Los gestos son cédigos de un rito y como sistema
de comunicacion tiene reglas de interpretacion de actos secuenciales, repetitivos.



Cuerpo y gestos constituyen estructuras fundamentales en el proceso de
significacién” (N6th, apaud Finol, 2002).

Otro hallazgo en la comunidad oral fue el encuentro con la habilidad simbélica de
la infancia para elaborar imagenes mentales. Con estas resuelven sus
necesidades de interpretacion. Y corresponden a las formas culturales de su
contexto. Como iconos bien podrian ser plasmadas en cualquier arte creativo (en
este caso fue el dibujo). Las imagenes, como se verd en el primer capitulo,
configuran el sentido de pertenencia, y una compleja espiritualidad que es parte
importante de la identidad étnica de la persona y la comunidad, porque a través
de ésta se desarrolla una percepcion e imaginaciéon paralela a la racionalidad.

Al evocar los tzeltales traen lo antiguo al presente, despliegan escenas arcaicas
que aportan a la conciencia® compartida en un caudal mnésico. De manera que
evocar en comunidad es revivir lo rememorado, al representarse algo en la
imaginacion. La imagen conecta la idea de pasado con la cosmovisién e
incorpora al recuerdo, la participacion de las almas de sus antepasados, como
guias de la memoria. El concepto forma parte de la iconografia del imaginario

tenejapaneco en la tesis.

Dibujar es de esa manera, el arte de evocar y plasmar imagenes de la memoria
oral. Y Aqui en cada lamina de la memoria comunitaria, se hace presente el
problema del olvido, como su paradoja y reverso.

Caminando descubri sus formas de representar y evocar, y pude entender la
dimension cultural de la pedagogia indigena, que transcurre haciendo,
observando, conviviendo, compartiendo. Y fue ademas una forma privilegiada de
introducirme a la familia, en una comunidad tradicionalmente desconfiada.

En ocasiones escenas humildes muestran habilidades desarrolladas en la
pobreza, que constituyen el arte de hacer en estos pueblos de montafia. Paso a
paso, surge la cultura en sus maneras de percibir (de experimentar'y deducir) en

su participacion comunitaria. Mientras dibuja, el nifio reine memoria con

' Por su comprension social de la memoria oral, uso la nocién de conciencia de Vitogsky, para
quien es un conjunto de capacidades cognitivas interrelacionadas, entre las cuales adquieren
mayor presencia, la memoria y el pensamiento.



informacién local, y en tanto le da cuerpo a la idea, nos ensefia “quiénes somos,

asi vivimos.”

En una primera aproximacion etnografica observé que recordar es un acto mas
que de acordarse de algo pasado en la historia de vida del dibujante, es hacer
presente imagenes mentales que se reconfiguran en el mapa de
representaciones locales. Para los tzeltales la comunidad y su entorno, la
naturaleza son escenarios de multiples acontecimientos extraordinarios que no
necesariamente pasan por racionalidad alguna. Seres espirituales y entidades
sagradas ocupan espacios no visibles en el territorio habitado. Y en ese contexto,
evocar es también invocar o llamar al espiritu de un muerto. Finalmente en esa
cultura donde el proceso cognitivo de la infancia se evoca con testimonios, signos

e imagenes.

Desde este contexto de comprension y observacién, me propuse hacer de la
etnografia la estrategia de campo para identificar y registrar las formas de

representacion y de los lugares de memoria comunitaria.

Del método

La metodologia de la tesis fue la observacion etnogréfica, hice trabajo de campo
durante largas temporadas entre 1998-2004, que se dividieron en etapas
correspondientes a los planteamientos de cada capitulo. Durante el periodo, me
trasladé a San Cristébal de las Casas, y desde ahi me desplazaba a Tenejapa
(27 kilometros) y a la comunidad de Tzajalch’en y Los Mangos.

Para la observacion y registro, implementé diversas estrategias de campo, siendo
las mas significativas (ademas de las dinamicas con los escolares), la
conversacion y la convivencia en los espacios comunitarios de narrativa, lugares
idoneos para la comprension de las practicas orales.

E!l método de trabajo de campo con la infancia, fue posible a partir del apoyo que

obtuve de la escuela de la comunidad de Tzajalch’en. Propuse al director y a los



maestros un taller, en los dias y horas que ellos decidieran, donde los nifios de
quinto y sexto afio de primaria, dibujaran temas relacionados con las unidades
del programa que en esas semanas estuvieran trabajando en clases, como una
estrategia de reforzamiento de temas culturales, concernientes a temas de
ensefianza.

Los grupos de trabajo fueron los mismos que asistian a cada salén, es decir eran
cursos de 20 a 30 alumnos.

La primera dinamica de dibujos con los niflos y nifas fue en la escuela de
Tzajalch’en y Los Mangos. Disefi¢ estrategias para seguir el proceso de
representacion-simbolizacién de la infancia, en dibujos, a partir de preguntas
generadoras (de memoria comunitaria), segun se plantea respecto al método, en
el primer capitulo. La propuesta en la escuela fue “dibujar para narrarnos”.

En una Ultima etapa de trabajo de campo, imparti un taller de educacion sexual
para las y los jévenes de la Secundaria Técnica de Tenejapa. Y pudo observar
que se trata de una generacion que vive cambios significativos a partir de la
educacién secundaria. En la escuela aprenden nuevas formas de socializacién y
convivencia entre si y con las mujeres que, aunque son una minoria, suceden
cambios importantes en la convivencia; la escuela introduce en las relaciones de
género nociones como la amistad entre un hombre y una mujer quien ocupa un
lugar igual, desde la perspectiva curricular y en la relacion con sus maestros. La
ensefianza los iguala, y los muchachos descubren nuevos valores y desempenos
en las mujeres de su generacion. Pero eso no significa que sea el impacto de la
escuela el factor mas significativo en su proceso de elaboracion, aunque en los
tres afos de secundaria ellos viven una nueva circunstancia que supone formas
mas equitativas de sobrevivencia en el marco de lo nacional. Los grupos con que
trabajé corresponden a la generacion que hereda la memoria de la lucha por la
dignidad y por una educacién auténoma, y eso ha dejado huella en ellos, segun

un texto escrito por un joven estudiante.

Al ir tras el sentido que la cultura da a sus procesos comunitarios de memoria,

parto de un enfoque emic, basado en la observacion etnografica “dei punto de
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vista local”’, la percepcion de su mundo. Y observo y registro esas formas de
acuiar memoria, de percibir y categorizar el mundo.

Rastrear la memoria no es cosa facil porque no es sélo tema de relatos y cuentos
de los ancianos. Mas alla de los rituales del sistema de cargos, sobrevive una
memoria profunda, no verbalizada, sino incorporada y transmitida en gestos vy
posturas.

Tuve ademas ocasiéon de realizar una accién de observacidén participante, que
significd integrarme activamente a determinadas problematicas o necesidades
locales. Un grupo familiar me propuso “ensefarles” el cultivo organico del café,
(el café forma parte de la economia familiar desde los anos setenta, del siglo XX).
Y ante el argumento de “ya nos has estado estudiado, ahora es tiempo que nos
ayudes, queremos aprender el cultivo organico, porque se paga mejor’ no tuve
mas opcién que ver cdmo devolverles la mano, y aprender con ellos esa
modalidad de cultivo.

La experiencia fue posible a partir del contacto con una ONG de San Fernando
(cerca de Tuxtla Gutiérrez) que precisamente da cursos para “sus hermanos.” Y
el aprendizaje se cerr6 con un Manual comunitario de saberes ambientales
(PUNMA, 1999),

A partir de entonces, el estudio de la memoria ampli6 el circulo de informantes. Y
la convivencia como estrategia de observacion me permitié integrarme como
etnografa, en los cddigos sociales. Pude observar y relacionar ciertas practicas y
costumbres. Interpretar sentido, memoria y descubrir, la persistencia de la
oralidad, a través de una compleja diversidad de cddigos y técnicas mnemonicas
gue son recursos de la memoria local.

Al entrar al mundo de las familias, tuve ocasién de participar en los lugares de
socializacién, de cultivo, en los ritos de las mujeres, en el mundo de los cuentos,
del patio y el hogar, lugar de historias.

Los capitulos de la tesis configuran cuatro ejes conceptuales que son recursos de
la teoria tzeltal de la memoria.



Y en el primero identifico a Los herederos, como protagonistas de ese proceso. Y
mas alla del dibujo como recurso etnogréfico, se tiene en la serie un acervo de la
memoria de la infancia, que constituye un verdadero patrimonio, por su riqueza
conceptual.

Dibujar fue una estrategia empatica. Los nifios disfrutaron mucho la tarea. La
intuicion, fue el método que segui con la infancia. Segln el grupo, segln el
comportamiento de los escolares, iba adecuando temas, y la dinamica. Antes de
que empezaran a dibujar, platicabamos de la madre-tierra, preguntaba de los
cuentos que ellos-as recuerdan. Siempre, una palabra generadora detonaba el
entusiasmo por dibujar la idea: cuéntame. Enséfnanos. Fueron palabras “gancho”,
que atraparon el deseo de narrar con imagenes. Podria decir que en esos
instantes pasaban muchas cosas por el imaginario infantil. El deseo de ensefar,
y mostrarse en “nosotros”, mi comunidad, me permiti® conocer el sentido
colectivo del sujeto comunitario, que aprende a ser y convivir desde un ethos de

solidaridades.

Finalmente los dibujantes me iniciaron como etnografa en las formas de indagar
la memoria como productora de imagenes y entender la funcién de la evocacion
como procesos de reactualizadores del espacio y del recuerdo (Licona, 2001:
131). Podria decir que todo ese material rebasé mis propias expectativas. Cada
lamina es una narrativa, un tipologia de saberes, y una fascinante evidencia de
coémo opera el proceso cognitivo en un infante (y también en los jévenes) de
cultura oral.

La serie de dibujos integra un importante acervo de la memoria infantil que me
tuvo durante un tiempo con una dificil interrogante, mas alla de la etnografia:
coémo interpretar, cdmo organizar los contenidos. Recuerdo que una vez
concluida la ultima etapa de campo, de regreso a mi estudio, extendi sobre la
mesa, la mayor parte de los disefios y permaneci absorta, descubriendo en la
serie una trama de la memoria oral, no registrada en los relatos ni durante la
observacion etnografica. Tenia ante mi un contenido inédito, de temas e
imagenes, cuyos disefios y colores me parecieron reveladores de algo mas que
(por ejemplo), la nocidn de “arbol” o la percepcion de un paisaje. Observé en los



contenidos dibujados, tematicas de un complejo sistema de pensamiento (Severi,
1996) étnico, evocador. Entre sus recursos encontré signos emblematicos de la
cosmovision, elaborados con un estilo propio, detallado (en ocasiones), que dan
cuenta de un saber representar la memoria, en medio de escenas cotidianas.
Estaba ante una técnica y una estrategia cultural de la infancia maya no
registrada, de una manera de dar cuenta de su cultura y la memoria, a través del
arte. En esa creaciéon descubro un género propio, no explicito en las formas
comunitarias de transmision.

Para rastrear la memoria en los dibujos no hizo falta mas que darles una
secuencia a la serie de imagenes. Eso fue lo que procuré en el 1er capitulo,

identificando como ejes tematicos los siguientes:

1. Guardianes de la memoria. Nombrarlos es ademas identificarios vy

reconocerlos protagonistas de su cultura y habiles memoriosos. El planteamiento
es que la infancia en la cultura oral tiene una participacion estratégica. Y los
temas de los dibujos, asi como las formas de evocar los descubren en sus
capacidades cognitivas y procesos de representacion mental, que le hacen
mucha falta a la educacion escolar, donde el maestro desconoce 0 no cuenta con

la formacidn para integrarlo en aprendizaje, desde sus potencialidades culturales.

2. Memoria de origen, mito y cosmovisién. Reuno aqui una importante seleccion

de textos de la memoria de la infancia tzeltal. Desde la memoria de la infancia al
texto, una serie de iconos y narrativas de la cosmovision de su pueblo, sostiene
de manera importante la hipotesis de trabajo de esta tesis. El acervo revela una
cultura que emerge del dibujo de la memoria.

3. Mapas de la memoria. Este eje conceptual viene a enriquecer el estudio de la

memoria oral y sus tipologias, sus formas de comprensién de mundo y de
interpretacion del espacio habitado.



4. Artefactos. Corresponde a toda la serie de objetos y utiles, herramientas de
trabajo y de saberes comunitarios.

5. Memoria y ethos. En este eje se ensefia el sentido ético de la infancia y su

pueblo, desde los lugares de su eticidad, segun sus propias imagenes.

Memoria y madre tierra. La persistencia de la memoria de la tierra, de lo sagrado

y lo profundo de esa relacion hombre-naturaleza y cultivo, hace de este tema en
particular, aunque siempre en relacion a todo este acervo de memoria y sentido,
un eje pedagdgico de extraordinario impacto en la comprensién de mundo y
sociedad en una posible experiencia de pedagogia comunitaria. Y con seguridad
en nuevos lugares de educacién intercultural de didlogo y conocimiento entre
escolares de distintas culturas, distintos mundos

En el segundo capitulo defino la teoria de las imagenes tzeltales. Conceptualizo
signos e iconos entre otros conceptos de la antropologia de la imagen. Y
desarrollo un esquema de comprensién antropoldgica de signo y mnesis de ese
proceso oral, donde lo simbdlico es la manera de comunicar y representar.

Y en el tercero, el cuerpo como espacio de la memoria identifico una compleja
ritualidad de gestos, sefas, posturas, en que se acuiia memoria y se transmite. A
través de la etnografia entendi que el cuerpo es reiterativo y observé como los
actos son mas elocuentes que las palabras (Pitt, 1997), en circunstancias de una
memoria que no siempre evoca y transmite de manera verbal. Y que en esas
formas comunitarias, un mundo de signos interactia y simboliza de acuerdo a
mensajes identitarios. El cuerpo en la comunidad oral, es el lugar primordial, el
texto que fija la identidad mediante la memoria y comunicacién no verbal.

Recientemente ha surgido una importante antropologia del cuerpo, desde
distintos enfoques y preocupaciones que van desde la cosmovision a cuestiones
de género, division del trabajo, y comunicacion no verbal. Los aportes
antropoldgicos de mayor impacto se inician con las técnicas corporales de Mauss
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(1922), los estudios etnoldgicos que interpretan la corporeidad desde diferentes
perspectivas semanticas (Bataglia, 1992, y los que se abocan a la sexualidad
(Godelier y otros) y aquellos sobre el cuerpo y el poder politico en Collin, 1998,
Foucault. Recientemente una variedad de textos de la antropologia del cuerpo en
tiempos y culturas diversas (Le Breton, 1990), abordan los “Escenarios de la
corporeidad” (Duch y Melich, 2005), o interpretan los procesos del cuerpo como
metafora: “Una historia del cuerpo en la Edad Media” (Le Goff y Truong, 2005). Y
uno de los estudios que ahonda la percepcidn del cuerpo en diversas culturas
viene de “Fragmentos para una historia del cuerpo humano” (tres tomos,
coordinado por Michel Feher, Naddaff y Tazi, 1990).

De las mdultiples miradas al cuerpo en la literatura etnolégica, emergen
paradigmas que permiten continuar en esa linea de comprensién de un cuerpo
histérica y culturalmente signado. Es decir para la antropologia se esta ante un
cuerpo de memoria y cultura que se manifiesta como tal, a través del gesto y la

postura, tanto como en el sentido profundo de si.

Finalmente, la duda respecto a cdmo documentar esa memoria se resuelve
desde la fenomenologia del cuerpo y sus acciones, partiendo de la premisa que
las acciones humanas no son resultado de decisiones mentales, de un sujeto,
que después se ponen en practica en un cuerpo-objeto (planteamiento
cartesiano), sino que es necesario reconocer la memoria y saber, en las acciones
habituales en las que el cuerpo y no la mente, es el agente (Merleau-Ponty 1994),

de una cultura determinante.

En estudios de antropologia indigena sobre su propia cosmovisidén, encontré
reflexiones interesantes sobre l0s procesos de percepcion y espiritualidad y las
formas simbdlicas del pensamiento en culturas orales. Jair Zapata intelectual
indigena de la confederacion Tairona, de Colombia, dice que el pensamiento de
los pueblos indigenas es necesario entenderlo de manera sistémica, como
unidad, no como partes que explican situaciones, si no como procesos continuos
y coherentes unidos por un corddn umbilical al pensamiento ancestral, desde

donde se explican la concepcién del espacio y el territorio sagrado. Esta idea
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recorre la memoria de la mayor parte de los pueblos indios de América Latina. Y
en los tzeltales un ejemplo de esa coherencia se encuentra en su cosmovision y

aqui, en la manera de evocar y representar sus imagenes.

Hacia una teoria de la memoria comunitaria

La pregunta etnografica: ; qué memoria? ;donde? ¢ de quiénes? Fue tema de un
guidn de trabajo de campo. La investigacién de campo me reveldé un panorama
donde las formas sociales comunitarias, los cuerpos, las miradas y los gestos:
son lugares de transmision y registro, de una memoria que ademas transcurre en
los suefios y encuentra en nuevas opciones de rememoracién (dibujadas), otras

formas, y otros simbolos en otros procesos de evocacion.

La comunidad misma es un ejemplo claro de lugar de memoria. Y de cdmo la
memoria social y en este caso étnica, se atesora en lugares como la milpa, el
monte, las veredas, el hogar, y el patio. Y de paso, las metaforas en escenas
rituales, o la historia oral entretejida de mitos. Al recorrer la zona de estudio
observé que lugares como la comunidad, despliegan signos acufiados a lo largo
del tiempo, a lo largo del pensar, y del hacer. Al cultivar, tejer o sofiar los actos de
memoria configuran.

Tenemos entonces que el espacio vivido y cultivado, no es un mero soporte, sino
‘un canon de [memoria y] realidad que otorga sentido a lo que se percibe”
(Laborda, 20086), valiéndose para ello entre otras, de las técnicas para recordar o

mnemotécnicas, que provienen de los esquemas locales de atribucion.

Una memoria de lugares y guardianes

Lugares y si no esquemas conceptuales se representan en los mapas de los
dibujantes, y muestra como el recorrido es memoria que orienta, define, revela.
Los lugares “exponen los signos recorridos a lo largo del tiempo, a lo largo del

pensar. Y los signos constituyen lo comunitario, 10 que es compartido por todos”



(Laborda, op.cit), Cada figura o sefal es signo, cada referente o gesto. Son los
signos de una memoria, ademas de histdrica, antropolégica.

Los lugares son ambitos de pertenencia colectiva de la memoria. Para Halbwachs
los ambitos® mas relevantes en la construccién de la memoria son la familia, la
religiébn y la clase social. En los pueblos tzeltales los lugares primordiales de
iniciacion son la familia (su linaje) y la comunidad. Lo sagrado, mas que la religién
es otro importante ambito que abarca a cosmovisién, mitos y rituales,
conformando la trama de cada area semantica y de narrativa oral. En la familia un
marco colectivo se ordena segun linajes y criterios genealégicos. Los datos
mnemotécnicos de primer contacto son el apellido nuclear (Girén, Luna, etc.,) y el
apellido clanico (Az, Ton) que los remite a una representacién geografica de la
memoria de la localidad.

Los otros referentes vienen del entorno y su territorio; los relatos alrededor del
fogdn y las platicas en el patio. Todos son lugares de referencia de la dimension
colectiva de la memoria, que articulan /lugares en funcién de su pertenencia.

Lo sagrado ordena el marco colectivo de la memoria segun se evocan en mitos y
una serie de rituales que forman el patrimonio de e/ costumbre. Este se unifica en
torno a practicas, actos y escenas ligadas a un sistema de memoria. Y mientras
la comunidad crea consenso y fija memoria en sub-ambitos, se hace visible la
percepcion en su desempeno. Y asi, la trama de elementos se entrecruzan en los
ambitos sociales, como piezas de construccién de la memoria que se ordenan
mediante marcos sociales de Halbwachs (1994).

En los cuadros sociales de la memoria, se ubican Jugares de sentido y de
experiencia, significados originalmente por recuerdos de cada quien, que se
reconoce como patrimonio de cada linaje donde sucede la experiencia. Propio de
cada principal segun el valor colectivo o histérico (Halbwachs, 1994) de su

pueblo. El proceso es revitalizador en tanto el intercambio de experiencias se

* Los ambitos los identifico etnograficamente como lugares comunitarios de representacion (tesis
Persona y expenencia en los maya-tzeltales, ENAH, 1996).
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“sitie en un cruce de relaciones, de solidaridades muiltiples en las que estamos
conectados” (Betancourt, 2002) étnicamente.

Tal como las imagenes de la infancia representan los signos de la memoria
comunitaria, es posible entenderlo en sus dibujos, como un mensaje no verbal,
comprensible en la comunidad.

para que una cosa sea signo, basta una sola inteligencia que

perciba relacion entre lo significante y lo significado. Mas

para que algo sea signo de lenguaje, se necesitan dos

inteligencias: una que expresamente haga aparecer la cosa

significante con intencidén de dar a conocer una relacién entre

ella y la cosa significada, y otra inteligencia perceptora de

esa relacion (Benot, 1910).
La memoria oral tiene como clave y habilidad, muitiples formas narrativas en su
arte de evocar y representar en imagenes, mediante signos y veredas, simbolos
de sentido cultural que la gente reconoce en el medio, o sucesos que son
representaciones cognoscitivas y que se relacionan con informaciéon almacenada
en la memoria. Y asi es como la tradicién oral encuentra asidero en la funciéon

simbdlica.

La teoria tzeltal de la memoria comunitaria me hizo pensar en una primera
hipotesis de trabajo sobre ese mundo y sus formas simbodlicas:

Hipotesis

En el mundo comunitario y las formas sociales de la memoria, hay otras vias de
preservacion y transmision de memoria comunitaria. Y éstas no son
necesariamente verbales o verbalizadas, sino que funcionan a través de signos,
gestos, procesos de evocacion, configurando todo un corpus simbolico de
comprension, preservacion y transmision de signos o pistas que van de una
memoria a ofra, que se reconoce comunitaria”.

La experiencia de los dibujantes permite llegar a una comprension etic de la

nocién comunitaria de identidad como el repertorio coherente de formas
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cognitivas del grupo. La identidad es una construcciéon social de un universo
simbdlico constituido por una nocién étnica de sentido. Se trata de una forma de
identidad caracterizada por un conjunto de destrezas, cédigos, lenguajes, formas
de percibir, de pensar, valorar; saber, y por manejar determinadas tipologias para
ordenar el mundo, otras tantas tecnologias mnésicas para representarlo y

acufiarlo como saber o patrimonio.

Las huellas de la experiencia en el desempefio, van articulando signos de
etnicidad en su identidad, a través de “la fuerza estructurante de la vida sobre la
tierra” (Campbell, 2000), de ésta como madre y cuerpo.

como se van construyendo las practicas discursivas y qué papel juegan en ellas
las practicas orales y escritas cuando se reconoce que “las estructuras simbélicas
como saber dan poder a historiadores y cronistas”, y nuevos saberes deben
debatirse para hacerse escuchar, como historias que buscan su memoria
mediante la preservacion de imagenes y palabras del pasado, transportado en
escenificaciones que recrean y actualizan el presente

Las nociones de identidad, memoria y olvido asi como sus representaciones, son
procesos construcciones culturales que adquieren forma en la experiencia y el
imaginario colectivo, que son significadas en comunidad, es decir en un proceso
etno social. De ese modo es que la memoria adquiere una imagen o una historia
de vida, desde su narrativa, segun se observa en los capitulos de |a tesis.

Y de acuerdo a esta premisa

Con esta tesis me planteo dar cuerpo a la memoria

El objetivo es rastrear e identificar los signos de la memoria e identidad
comunitaria, en las versiones de la infancia principalmente, pero también de los
mayores, en sus relatos, actos, rituales y formas sociales de convivencia.

Observo en cada escena tramas de una memoria antigua en sincronia con
saberes y experiencias actuales. Recurso que hace visible algunos de los
procesos de elaboracién de una identidad compleja que, asi como recupera
elementos de esta memoria en que se reconoce, se establece en referencia a
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una narrativa y a una representacion, que estos nifios dibujantes develan con
maestria. Hacer memoria evocando imagenes, supone hacer presente algo
ausente, junto a lugares, siguiendo rastros. La capacidad evocadora y descriptiva
fortalece el desarrollo cognitivo de la infancia (Piaget, 1978). Dibujar es mas que
juego o gusto por expresarse; es un acto de revelacion de saber, que ademas
ensefia una estrategia cultural, propia de la infancia en contextos de memoria
oral.

En cada esquema busco el hilo entre el simbolo y lo arcaico, entre la imagen y su
arqueologia, entre la metafora y su registro ya sea en la narrativa oral de Los
Altos, o en la antropologia maya y algunos vestigios similares, en la antropologia
mesoamericana, en algunos casos.

Rastreo la trama simbdlica de cada dibujo, buscando relacionar la escena
evocada con partes de la memoria antigua, registrada en la narrativa oral, los
temas de platica y sus vestigios. Por ultimo, intento reunir la trama, observédndola
a la luz de la antropologia de Chiapas y de los mayas en general. A la vez que
me apoyo en diversos estudios etno-histéricos, asi como en la antropologia
simbodlica, todo esto con el objeto de lograr una interpretacién comprensiva de las
imagenes de la memoria tzeltal.

Como acervo visual la serie provoca ir tras el relato original de creacién. Y buscar
para ir uniendo un signo a otro, y asi también ir juntando las piezas ocultas o
visibles que propone el disefio de cada lamina. ;,Doénde encontrar la pista del
ultimo arbol césmico de la memoria original? Ese del cuento después del diluvio.
Era uno de los pocos que sobrevivid a tal desastre. Y pudo dar cobijo a un grupo
familiar en su follaje. Fue la casa del diluvio.

Y un ejemplo de cdmo pasa el registro oral al texto, mediante la narraciéon de del
levantamiento zapatistas, dicho por un joven de la secundaria de Tenejapa.

La memoria en estas comunidades predominantemente orales, tiene lugares
mixtos, de frontera con el texto y el registro. Naturalmente que un joven tzeltal
que estudia en la Secundaria, hara de la escritura, un siguiente recurso para

contar la historia. En este caso, acontecimientos histéricos oidos y procesados a
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su manera, y escrito afos después por el mismo, revelan cémo ciertos
acontecimientos registrados por la memoria indigena, no se olvidan en tanto
viene de su propia historia:

“1° de enero de 1994

Yo, Antonio les voy a contar lo que me pasé, lo que se vivié en una situacién
critica acerca del levantamiento zapatista.

Cuando tenfa yo 6 afios, una noticia me hizo escalofrio en todo el cuerpo. Eran
las 9 a.m. cuando grupos rebeldes se rebelaron al mal gobierno, secuestraron
carros y ocuparon las cabeceras municipales de San Cristébal, Altamirano,
Ocosingo, y Las Margaritas. Supe en esos momentos que estdbamos en
guerra y aunque estaba pequeno todavia aun recuerdo los bombardeos en
Tzontehuitz: bajaron las bombas en direccién a los zapatistas. Esos dias fueron
para mi de mucho miedo y escalofrio. Los militares y zapatistas, al parecer
decian “no es morir por morir ni matar por matar.” Hoy recuerdo todavia que
nuestros hermanos zapatistas no son “bandoleros” ni “guerrilleros”, son el
gjército del pueblo. Yo los apoyo porque los maditos latifundistas roba-patrias,
son unos judas. Que se larguen de nuestro querido México.

Los gringos piensan quitarnos lo nuestro. Lo que pasé con Irak no es cosa de
juego, son los gringos que se creen un chingo con su propuesta “petréleo por
alimento.” Los EEUU son una bola de come-quesos.

Bueno, continuando con el levantamiento un subcomandante llamado Marcos
es mi personaje favorito y el Ché, porque son audaces.

Desde mi humilde casa se veia el Tzontehuitz acabandolo con bombardeos y

yo veia las bombas. No era justc matar a hermanos para quienes el mal

gobierno es un de los problemas mas drasticos hasta hoy.
A los maicitos hay que echarle agua y abono y este mal gobierno hay que
echarle bomba y plomo decian los zapatistas.
Marcos y el Che son iguales. Los zapatistas tenian una idea drastica y
ejemplar. Morir por la patria o vivir por la libertad. Es una historia que me gusta,
ver a los zapatistas con uniforme verde, gorra, botas, mochila y armas, palo y
machete”.
(Oscar, 14 anos)

El ejercicio de rememoracion de Oscar confirma la premisa de que el recuerdo
surge tras haberse establecido qué es bueno recordar (Montoya, 1999). El relato
le da al suceso, un lugar en la historia oral de Los Altos, con lo cual se le
reconoce propio, al ser rescatado de los riesgos del olvido. Como se sabe, en la
historia de la memoria, todo 10 que no fue reificado no puede ser contado o
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medido y deja de existir (Walter Benjamin, Tesis de historia y otros fragmentos,
1992).

Oscar evoca el suceso activamente. En la memoria es un acontecimiento inédito.
fundamental y permanece asi, en su escritura, donde cita pasajes de los
discursos oidos, tal vez en la radio, o de algunos zapatistas que incursionaron en
la zona. Asi como narra, recuerda, después de nueve afios del levantamiento. Un
suceso que conmociond a todos.

No es posible dejar de lado la nueva historia politica de los pueblos indios, que
determina de manera importante, las relaciones comunitarias y la memoria
historica, también en Los Altos de Chiapas.

Muchos fueron los tzeltales que compartieron su sabiduria en esta tesis. Y de
manera principal el tatik Antonio Girén Luna, y su familia, asi como Maria Luna y
Sebastian Girén Luna, su esposo, ademaés de los hijos.

El tatik Antonio Girdn fue mi guia y consejero. Su reconocimiento de Principal, me
asegurd la permanencia en el paraje, especialmente en los tiempos mas algidos,
de una comunidad particularmente conflictiva, como ha sido Tzajalch’en, desde
los anos setenta a la fecha.

El tatik, con su memoria y reflexiones esta en todos los capitulos. También
Maria, con sus confidencias, me fue abriendo el mundo de las mujeres en su
circunstancia. Compartié su sabiduria femenina, y me demostré su actitud
valiente, ante situaciones dificiles para ella. Siempre aprendi y me asombré con
sus constantes aportes, como por ejemplo, aquella revelacion extraordinaria, de
‘yo sin tierra no soy” que cito en la siguiente pagina. Lo expresd en espafol,
mientras camindbamos y ella me mostraba en su milpa, el producto de su propio
esfuerzo.

También fue significativa la presencia y los aportes en el conocimiento de su
cultura, de don Juan Hernandez, tenejapaneco residente en San Cristobal de las
Casas, de Xuno Lépez y su abuelo Juan Lépez, del artista plastico Antun, con
quien comparti largas charlas sobre los mitos, la cosmovisién y la memoria de

Tenejapa. Y también su madre, una mujer sabia y memoriosa.
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Fue valioso el apoyo de Antonia, traductora del CELALI. Y entrafiable la amista
de mucha gente, puedo mencionar a dofia Sebastiana Hernandez y su familia.Y
si a familias me refiero, estoy en deuda afectiva con “mi” que me invité a convivir
con ellos durante horas diurnas, que significaron un aprendizaje importante de la
costumbre y el ethos de un pueblo extraordinario. Y gracias a la bondad del tatik
Antonio Girén Luna, tuve ocasién de adentrarme a los caminos de la memoria, de
los saberes y los valores de su pueblo.

El tatik Antonio

Es un anciano memorioso, sabio. Reconocido Principal (anciano que se respeta
por su sabiduria. Ocupdé o puede ocupar cargo, por el reconocimiento
comunitario de su memoria). La gente sabe muy bien quién o quiénes son
reconocidos Principales. No todos los ancianos reciben o ameritan esa distincion.
Otros ancianos que “no han guardado memoria” y se mantienen aislados, la
comunidad no los reconoce como autoridad de Consejo, y por lo tanto, carecen
del reconocimiento de Principal.

Maria Luna, esposa de Sebastian Giron

Mari fue maestra parvularia, pero dejé de serlo cuando se cas6. Caminamos
juntas, mientras ella me “traducia” signos y mensajes del entorno natural, del
paisaje. Un paisaje muchas veces recdndito, de labs (espiritus animales). De
apariciones, relatos (aqui fue donde se aparecid “un negrito”). Ella tiene un
sentido profundo de arraigo a la memoria de su paisaje. Y un sentido de
pertenencia que fija, en la expresion mas visible que yo hubiera escuchado alli,
para definir con tal claridad, su sentido de identidad: “yo sin tierra no soy!, La

imagen es esclarecedora del sentido de una identidad territorial, étnica.

A pesar de la pobreza y el abandono social oficial, el presente de los pueblos
indios, cuelga del hilo de la memoria que ademas, esta ligada no sélo a la
identidad, sino a su cultura alimentaria basada en el cultivo de la milpa, al ethos y
la madre fierra. Alli se cultiva esa conciencia de vida integrada a la naturaleza y

su paisaje. Es una sabiduria que conserva una especie de equilibrio sistémico
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que hace posible su existencia. Mientras conserven sus practicas de cultivo y

milpa, sobreviven resistiendo como pueblo y culturas milenarias.

La tesis guarda el tesoro de la memoria de la infancia tzeltal. De una nifiez que
hoy es posible que ha pasado al desempefio y la vida reproductiva de adultos,
pero que esperan recuperar este otros nivel de registro de la memoria, como
herramienta de trabajo, de ensefianza y divulgacion, entre otros tantos usos que
la comunidad podra dar a este material.

Esperamos que su acervo sea un recurso importante en el proceso de una nueva
cultura, una nueva convivencia, un nuevo dialogo desde la equidad.



MAPAS DE LA ZONA DE ESTUDIO
Datos e informacién etnografica, demografica y etno-historica.
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Tenejapa, mapa colonial
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Tenejapa y Huistan

Huistan, 1, C.5, sin foja, sin fecha

Archivo Historico Diocesano de San Cristébal de las Casas, Chiapas
Andnimo, siglo XVII.

Esta acuarela que representa el lugar geografico de Tenejapa, aporta interesante
informacion a la etnografia de la zona. Revela por ejemplo, el impacto que tuvo en los
frailes evangelizadores, su ubicacién en medio de cerros (sagrados), y con
seguridad, la dificultad para el acceso, solo posible en mulas o a pie.

Por cierto, hasta fechas muy recientes, mediados del siglo XX, sigui6 siendo una
zona de dificil acceso. Hasta los afos sesenta del siglo pasado, la gente caminaba
para llegar a parajes como Tzajach’en y otros.

Alfonso Villa Rojas entré en los afios 30-40, a realizar su Etnografia Tzeltal de
Chiapas, modalidades de una cosmovision prehispanica (1990). Y segun relata, para
llegar a la zona (su estudio lo hizo en la cercania del rio Yobchib, frente a
Dzajalch’en (como se llamaba entonces Tzajalch’en), lo hacia a caballo. El viaje del
paraje a San Cristébal de las Casas, duraba en la época, todo un dia bajo la liuvia
torrencial.

Obsérvese la franja amarilla que marca la ruta evangelizadora con sus puntos de

descanso en dos conventos-iglesias dibujados con techo rojo (dos), uno en Tenejapa,
y el otro, en Huistan. Los otros iconos marcan algunos parajes de entonces.
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Memoria colonial

Acuarela del Santuario de Tila
Tila, 1.C.5. sin foja, sin fecha
Archivo Histérico Diocesano de San Cristobal de las Casas

El modelo economico colonial, transforma no solo la vida humana, impone una
modalidad productiva basada en la “indianizacién” de las nuevas relaciones
ideologicas y productivas, segun categorias econémicas de explotacién humana y de
las riquezas naturales. Francisco Marroquin, primer obispo de la Di6cesis de
Guatemala impulsé la Congregacién que respondia a la disposicion de la Corona de
controlar efectivamente a los indios obligandoles a habitar en lugares construidos
segun el modelo espafiol de pueblos asentados alrededor de una iglesia. Para
lograrlo, fue necesario convencer a los Sefiores de Linajes, de los beneficios que les
traeria, ofreciéndoles relevarlos de sus obligaciones tributarias por el tiempo que
durara la reorganizacién. La tarea se inici6 a mediados del siglo XVI, encabezada por
los dominicos Fray Juan de la Torre y Fray Juan de Cardenas’. La reduccién se hizo
contra la voluntad de los naturales: “No hay quien quiera dejar la casilla que su padre
le dejé, ni salirse de una pestilencial barranca, o de entre riscos inaccesibles, porque,
o ahi tienen los huesos de sus abuelos o lo que es peor, tienen en los cementerios de
sus Casillas sus penates “que llaman corazon de las casas”.

Cuando el municipio espanol comenzo a regir la vida de los pueblos indios “una
sucesion de catastrofes demograficas apresuro la desintegracion de la poblacion y su
adaptacion violenta a un modelo extrafio” (Girard, 1949). El modo colonial impone
una nueva funcién econémica a las familias asentadas en Los Altos, en un reparto de
tareas y servicio como peones, mozos, herreros; criadas, tejedoras, nodrizas,
etc.,ademas de usarlos para el trabajo agricola se apoderan de sus tierras y milpas
para su abastecimiento. Los chamulas, por la cercania a la Ciudad Real se
especializan ademas en la hortaliza. Su funcién es sacar adelante el nuevo modelo
econdmico y se logra con gran éxito, segun los vestigios de la arquitectura colonial, y
la plusvalia al capital agricola de entonces, pero sin ninguna ventaja en la calidad de
vida de los indios. Familias enteras fueron trasladadas a plantaciones, o industrias

! Tecpanatitlan, 1600 AGC, en Zamora, 1985.

? Penates: Estatuas de divinidades protectoras del hogar.
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coloniales, aprendieron diversos oficios como la herreria, cantera y actividades
extractivas. La mano de obra que levant6 el primer modelo de “modernidad” del pais,
paradodjicamente, quedo excluida de beneficios. La mayor parte de los valles y tierras
fértiles, se dedicaron a la ganaderia. Y con el paso de los afios, el desmonte por
actividades agropecuarias y de extraccién de maderas preciosas, modificara el
paisaje montafoso y la selva. En el imaginario de los pueblos, esa nueva economia
violenta lo sagrado que poco a poco, a través del tiempo, va haciéndose recéndito,
hermético. Mientras ese modelo de modernidad se ocupa por mas de cuatro siglos a
desforestar, se erosionan los cerros y la moral. Cultura y cosmovision pierden
importantes espacios sagrados de la naturaleza. Numerosos textos coloniales
cuestionan la estrecha convivencia con la naturaleza de los indios: “Y viviendo en los
montes se estara idolatrando en sus milpas, llevando a sus mujeres e hijos y no
viniendo en toda la vida a las cabeceras con ocasién de que estan guardando sus
milpas™. El control absoluto que ejercié la Iglesia en la Altiplanicie de Chiapas, se
comenzo6 a debilitar en el siglo XIX, cuando su poder decae debido a una serie de
levantamientos que se suceden hasta los afios treinta del siglo XX, segun registros
de Villa Rojas 1990).

3 Carta de Fray Juan de la Torre y Fray Juan de Cardenas al Emperador, 6 de diciembre 1555,
en: AGI Audiencia de Guatemala, Zamora, 1985.
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Tenejapa actual
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Los iconos coloreados por El Colegio de la Frontera Sur, indican:

café : agricultura de temporal -

verde claro: bosque de pino encino

fucsia: bosque de pin-encino incluye encino-pin con vegetaciéon secundaria

rojo: bosque mesofilo de montafia

verde oscuro: bosque mesdfilo de montafia con vegetacién secundaria arbustiva y
herbacea.

Tenejapa, tiene una poblacion de 37.826 habitantes segun INEGI, 2005.
Como dato significativo en el estudio de la memoria oral, esta el registro de la
poblacion que, por analfabetismo, su cultura sigue siendo primordialmente oral.

Pero es importante recordar que los datos oficiales suelen ser “maquillados”.

De la poblacién total, 6.235 son analfabetos. De los cuales, 4.341 son mujeres y 1.894,
hombres, en poblacion de quince y mas afos de edad.

En la primera comunidad de estudio, Tzajalch’en, se registré una poblacion de 2.210
habitantes. De estos, 1.127 mujeres no leen ni escriben y de los hombres, 1.083 son
también analfabetas.

En la segunda localidad de estudio, Los Mangos, hay 243 habitantes. Y son
analfabetos, 113 hombres y 130 mujeres mayores de quince anos.
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El municipio y las comunidades
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El municipio de Tenejapa tiene como vecinos a tres municipios tzotziles: San
Pedro Chenalho, en el norte. A San Miguel Mitontic al oeste y noroeste. A San
Juan Chamula al sur y suroeste. Hace frontera ademas con los pueblos
tzeltales de Oxchuc al este y noroeste y con Cancuc, al noreste. Y por el este y
suroeste, limita con Huixtan.

El clima de la region altefia se divide en dos épocas: la de secas, que inicia en
noviembre para concluir en mayo, y la de lluvias, que comienza a fines de mayo o
principios de junio hasta fines de octubre. La temperatura media anual es de 20°C
para las tierras templadas con una altura entre los 800 y 1 550 msnm. Las tierras frias,
ubicadas por encima de los 1 500 msnm, cuentan con una temperatura media anual
que va de 12 a 15°C, con una precipitacion de alrededor de 1 250 mm anuales. La
mayor parte del territorio altefio tiene un clima templado humedo. En las tierras .
templadas y frias hay bosques de coniferas con diferentes variedades de pino, encino

y roble.
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Los tenepajapanecos, asi como la mayor parte de los mayas de Chiapas, vienen de
una muy antigua economia de intercambio y comercializacién de sus productos de
cultivo. De manera que muchos de los actuales ancianos recuerdan las rutas que
seguian durante dias de viaje para llevar hacia la Ciudad Real (hoy, San Cristébal de
las Casas) y Ocosingo, tortillas secas, cacahuate, naranjas; carnes de aves y animales
silvestres, como venado y tuza, entre otros productos. Ambos fueron centros de
consumo importantes, durante la Colonia, y en particular los enclaves de
evangelizacion, en la zona destacandose ademas del convento de Santo Domingo en
la Ciudad real, el de Huixtan, tal como aparece sefialado en el mapa colonial.

El territorio tzetzal se encuentra al noreste y sureste de la ciudad de San
Cristobal de las Casas y abarca los municipios de San Juan Cancuc, Chanal,
Oxchuc, Tenejapa y Altamirano; hacia el norte: Sitala, Socoltenango, Yajalén,
Childn, Ocosingo, Amatenango del Valle y Aguacatenango (municipio de Villa
de las Rosas) hacia el sur.

La region de los Altos de Chiapas se ubica en la cadena montafiosa central que
se eleva hacia el sureste desde el valle del rio Grijalva. Esta es basicamente
una elevacion de piedra caliza atravesada por formaciones volcanicas extintas,
como los cerros Huitepec y Tzontehuitz.

A partir del gobierno cardenista se distribuyeron entre comuneros y ejidatarios
latifundios pertenecientes a extranjeros norteamericanos. Actualmente, estas
tierras se encuentran muy fraccionadas y son de mala calidad. Los
minifundistas indigenas llegan a usufructuar parcelas de un cuarto, un medio,
tres cuartos, una o dos hectareas, cultivo que no satisface las necesidades
alimentarias de una familia..
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Mapa de Tzajalch’én, afios 1970-1980, siglo XX y una breve etnografia

La version es de Manuel Luna. Y es el primer mapa conocido por la gente de la
comunidad actual. Cuando llegué a la zona en los ultimos meses de 1993 (tesis
ENAH), y desde entonces hasta 2002, la zona carecio de registro cartografico.

Y hasta mediados del 2004, tampoco existia un camino accesible en automovil.

El origen de este mapa es histérico para la comunidad, porque corresponde a una
etapa de intentos de modernizacion incipiente, de “mejoramiento” de las condiciones
de vida, de su gente, por iniciativa propia.

Manuel Luna tenia buenas intenciones pero cometié un grave error, al permitir que un
grupo de sus seguidores, decidiera quitarle la vida a una mujer acusada de bruja. La
descripcion que la memoria colectiva guarda es aterradora, por la crueldad del hecho.
Sobre la persecucion de los brujos durante toda la mitad del siglo XX, Villa Rojas,
aporta valiosa informacion.
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Con este mapa trabajé la identificacion de espacio habitado segun linajes; veredas
para reconocer determinados lugares de memoria, durante la primera etapa del trabajo
de campo. Las indicaciones registradas, fueron aportadas por los pobladores.

El disefio fue elaborado en los afios setenta por Manuel Luna.

El concepto de memoria espacial es aqui rebasado por el propdsito de Manuel Luna,
de crear un nuevo concepto de pueblo. Quiso romper el distanciamiento entre familias,
que hasta entonces correspondia al concepto de zona de refugio (Aguirre Beltran). La
idea de “centro” representada en el dibujo, busca modificar el concepto maya de
habitar en lo sagrado: familias asentadas en un entorno concebido como centros
sagrados, es decir, casas rodeadas de entorno natural (cerro, cuevas, ojo de agua, y
bosque cerrado). La nueva concepcién en la zona, fue de casas “cercanas” en torno a
otro centro representado en ocasiones por la escuela y en este caso, de la clinica de
salud. El rectangulo obscuro, corresponde mas al imaginario que a la realidad. En ese
lugar se construyo la clinica, en los afios ochenta, y posteriormente, una cancha de
basquetbol. Pero no hay nada mas que una breve planicie.

Esta es una copia del mapa que un sobrino de Manuel Luna, rehizo con nuevos datos:
la “Clinica” o UMR, Unidad Médico Rural, de | IMSS que se construyé a mediados de

28



los ochenta. La comunidad esta practicamente rodeada de iglesias presbiterianas,
adventistas y del séptimo dia, tal como se marca en el mapa. El protestantismo ha
tenido mucho impacto en la zona, particularmente desde que los parrocos de la
Diocesis de San Cristobal de las Casas, se alejaron de los parajes durante la primera
mitad del siglo XX. En ese lapso, se introdujo el protestantismo. Y una figura
emblematica en la zona fue “Marianita” (Mariana Slocum), una joven del Instituto
Lingtistico de Verano, que llega en los afios cuarenta. Fue quien armé el primer
diccionario de lengua tzeltal. Su llegada fue registrada por Villa Rojas, en su etnografia
(1990). Los ancianos recuerdan que les ensefid a construir catres de madera, sillitas,
mesas. Ademas de introducir la magia de la penicilina. Aunque Villa Rojas que vivié
unos anos en la zona del rio Yobchib, introdujo el concepto de “primeros auxilios”, y
atendia a los heridos por pleitos con machete y otros. Villa Rojas introdujo la musica
ranchera, en discos. Y los invitaba a escuchar en una victrola.

Tomo fotos de los hombres sentados, oyendo absortos, los ritmos nortefos.

Y ese tipo de musica sigue siendo la unica que escuchan y transmiten los Comités en
Tzajalch’en. Y todos los atardeceres caen en una sonoridad melancolica. Las melodias
se oyen desde lejos, transmitidas por los altoparlantes que los Comités de los parajes
manejan desde su local. A partir de las cinco o seis de la tarde, el espacio abierto de la
cancha de la escuela, se transforma en el espacio del mundo masculino, de los
hombres jovenes. Alli juegan basquetbol, y los Comités se reunen en un anexo, para
asentar acuerdos, e informar a las familias de asuntos de interés comunitario o para
citar a quienes tienen algun pendiente con las autoridades locales. Recuerdo que fue
en una de esas reuniones que tuve que presentarme y hablar de mi trabajo de campo.
Y fue gracias al apoyo del Programa de la Clinica de Campo para la UMR de
Tzajalch’en, que pude permanecer en el paraje, ya que tuve acogida en el Programa
del IMSS, para la zona Valles, y apoyo en hospedaje en el local de la clinica, los dias
que pernoctaba en la comunidad.

Los Comités representan al Presidente municipal, son elegidos por él y funcionan
como “ojos y oidores” de esa autoridad politica. Desde 1992, el Presidente dejé de ser
una autoridad reconocida por la mayoria, para representar a su pueblo en el sistema
de cargos tradicional. Desde que entraron los partidos politicos se acab6 la
democracia comunitaria. De hecho, al primer presidente municipal priista, la gente le
ocult6 el bastén de mando, simbolo de autoridad sagrada, porque se consideré que no
ameritaba esa representacién. Hubo violencia en esas elecciones y una importante
division entre sectores opuestos. Al “Pepsi” (apodado asi por haber sido concesionario
de ese refresco en Tenejapa), nunca se le reconocié “Principal”, y por tanto, goberné
sin ese simbolo de autoridad reconocida. Al terminar su periodo, se fue del pueblo.
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CAPITULO |
HEREDEROS DE LA MEMORIA

“El dibujo cuenta a quien pueda comprenderlo, lo que yo soy en el momento presente integrando sin
ambages el pasado y mi historia personal”
(Wallon, Cambier y Engelhart, 1999:15).

La infancia en los mayas de los Altos de Chiapas, tiene un lugar bastante
activo en su cultura (Modiano, 1990). Y su participacién los hace
particularmente perceptivos cuando observan, experimentan y recuerdan. De
acuerdo a la cosmovision de su pueblo, los nifflos nacen con una memoria
antigua, incorporada por su espiritu o ch’ulel, segun las parteras (capitulo de
los Suefios). Y dibujar es una de las primeras formas simbolicas' de expresion
infantil. Ese atributo estimula el pensamiento simbdlico y ciertas habilidades
para evocar, imaginar y representar memoria y saber. Durante la experiencia
de campo descubri en ellos una sorprendente capacidad para interpretar y
comunicar signos de su cultura a través de imagenes. Tal pericia los forja
herederos y habiles transmisores de signos en tramas de un saber

comunitario.
El problema de estudio y su etnografia

Este capitulo da cuenta del arte de la memoria en la infancia maya de Los
Altos (en Tenejapa, concretamente), donde dibujar es hacer memoria segun
revelan en sus laminas. La destreza la heredan de los antiguos (los mayas
clasicos fueron extraordinarios dibujantes y epigrafistas, como se registra de
manera prodigiosa, en los Cédices de Dresde y Madrid).?

Los nifios en general tienen una particular habilidad plastica que, segun las
motivaciones culturales, desarrollan con mas o menos destreza. Y durante su
proceso de desarrollo cognitivo, el dibujo es una importante herramienta de

comunicacion. La nifiez es la etapa donde se inicia el aprendizaje y el gusto

' Las formas simbolicas (el arte, el lenguaje, el mito la técnica, la ciencia) son simbolicas en la medida en que
construyen un mundo (Cassirer, 1998) sin el simbolo, segun este autor, el ser humano estaria a la deriva.

? Los codices o “libros pintados™ conforman uno de los mas importantes acervos documentales de los
pueblos indigenas /.../ y entre las tres grandes tradiciones pictoricas de Mesoamérica esta la maya
(Jiménez y Villela, 1998).
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por las operaciones concretas y las operaciones formales que experimentan
desde los once afios en adelante (Piaget, 1978), aunque desde muy temprano
los menores sienten la necesidad de expresarse “garabateando”, y a medida
que crecen, segun observé en la infancia tzeltal, disfrutan mucho bosquejar y

representar saber en mapas de la memoria.

La serie en el capitulo, hace evidente que evocar es un recurso necesario en
la cultura oral. En un contexto donde el imaginario encuentra una diversidad
de simbolos que cautivan a la infancia, la tematica les provoca el deseo de
llevar su iconografia al dibujo. Al lograr su objetivo, la memoria infantil da un
siguiente paso: revelar imagenes mentales en el papel.

En esta experiencia, los temas expuestos los organicé de acuerdo a un orden
tematico para identificar iconos y pasajes miticos, junto a nociones cotidianas.
En la serie aparecen simbolos de memoria antigua, junto a saber actual. Cada
lamina es una tematica y de acuerdo a la posterior clasificacion, se
organizaron segun sus contenidos. El material en su conjunto conforma un

acervo testimonial del arte de la memoria, del pensamiento y la percepcion.

Para lograr una comprension interpretativa (fenomenolégica) de la nifiez
indigena, es necesario observar etnograficamente el transcurso de vida, de
saberes y experiencias, e interpretar sus procesos de desarrollo cognitivo en

los lugares de la memoria.

Hace falta entender que en ese contexto, elaborarse en circunstancias de
cultura oral, supone en los nifios, distintas experiencias y procesos mentales
adecuados a su realidad, donde hacer memoria es mas que un acto verbal,
implica diversas y complejas habilidades de imaginacién, evocacién y
simbolizacién.

En sus disefios podemos encontrar ademas, un trasfondo de sentido estético
de su cultura. Y esos fragmentos de la memoria llevados al dibujo, configuran,
porque adquieren un enorme poder de representacion y significacién
antropoldgica de la memoria maya-tzeltal.
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Metodologia

A este capitulo le dediqué meses de trabajo de campo en sesiones en el aula
de la escuela primaria de Tzajalch’en y Los Mangos. Posteriormente en una
modalidad de Taller, con los estudiantes de la Secundaria Técnica de
Tenejapa.

El método fue la etnografia. Y en la comunidad hice del trabajo de campo dos
distintas etapas de observacion y registro etnografico. La primera se baso en
largas sesiones de convivencia, conversacion y caminatas con grupos de
nifos en la comunidad de Tzajalch’en. La segunda etapa la planifiqué como
una actividad creativa donde dibujar saber comunitarios. Se trabajé con
grupos de cuarto, quinto y sexto. Y en una ocasion, con uno de los dos grupos
de primer grado de primaria.

La actividad fue propuesta al director de la escuela® y a los maestros de cada
curso, como una dinamica paralela a la ensefianza de determinadas unidades
de Ciencias Sociales, Ciencias Naturales y Espafol. Los maestros me
facilitaron de manera amable el trabajo con los escolares. (Algunos ya me
conocian) Y la actividad los entusiasmé, sobre todo porque la vivieron mas
como un juego que una actividad dificil.

Los grupos eran de veinte a treinta nifios en los cursos menores, y en sexto
grado, menos de veinte.

La dinamica en el aula se basé en preguntas generadoras (Freire, 1999),
sobre el conocimiento de su entorno, de su comunidad y saberes:

1. ¢ Como es mi comunidad?

2. Qué sabemos de nuestra costumbre, de nuestra historia?, etc.

3. ¢Como es el monte, hasta dénde puedes llegar caminando?

4. . Qué he aprendido de mis mayores?

Y a cada grupo se le propuso “dibujar lo que sabemos, lo que conocemos:”
Cada pregunta se trabajo en una sesién de una hora. Antes de comenzar a
dibujar, platicabamos sobre determinados lugares del paraje, les preguntaba

como se iba al rio desde su casa, quién sabia llegar caminando hasta otros

*El personal docente y el director en las escuelas de la zona, buscan cada afio ser trasladados a escuelas mas
préximas a San Cristobal de las Casas, de manera que practicamente cada ciclo escolar, el plantel tiene nuevo director
y nuevos maestros. Los primeros que se van de este tipo de parajes lejanos y aislados, son los mejores maestros-as,

. pero sobre todo, los que han sabido crear alianzas politicas con el Sindicato.
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parajes como Yaxchanal o Yobchib. Qué sabian de las historias antiguas, y de
la madre tierra. Como aprendieron a respetarla. Quién sabe como se cultiva la
milpa. Quién conoce una vereda mdas corta para subir al camino real, etc.
Hablamos de los cerros y sus veredas para llegar a la cima, de los senderos
del paraje, y se les pregunté como es el lugar donde habita su familia, en
Tzajalch’en. Hubo sesiones donde pregunté por los cuentos de los abuelos, el
conocimiento de los mayores, desde su propia version.

Hacer de la cultura y sus saberes tema escolar, fue para ellos-as un asunto
que los involucrd y los entusiasmo, y eso generd una auténtica pasion por
‘contarse” o “dibujarse” en su contexto.

La infraestructura, fue basica, a cada dos estudiantes en sus pupitres, les
entregué un manojo de doce lapices de colores y una hoja de papel blanco. Y
por cierto, después de cada dinamica los chicos entregaban los lapices, a
pesar de las carencias de recursos en la comunidad.

Al concluir la etapa hubo premios a los dibujos que el grupo valoré como los
mas representativos de su cultura. Los premios fueron cajas de lapices de
colores, pelotas, cuadernos, diccionarios, materiales que ellos-as mismos-as,
propusieron como los regalos que esperaban recibir.

Al concluir la etapa de trabajo de campo en las comunidades de Tzajalch’en y
Los Mangos, tuve ocasion de impartir un taller de educacion sexual en la
Secundaria Técnica de la cabecera municipal, Tenejapa. Y como una
estrategia de familiarizacion y dialogo, propuse partir con dinamicas
planeadas desde una perspectiva cultural de Yo y mi comunidad. Esto
permitié tener un primer conocimiento de la percepcion y los procesos de la
memoria oral, su permanencia y formas de transmision en los jévenes.

Y luego de esta etapa que signific6 un acervo de riqueza -cultural
extraordinario, iniciamos el Taller de sexualidad en el que se trabajé
inicialmente con sus autopercepciones de Yo, mi cuerpo, nuestros cuerpos.
Parte de ese material es la base del capitulo Cuerpo como espacio de la

memoria.
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El dibujo antropoldgico en la infancia tzeltal

Segun estudios de dibujos infantiles en pedagogia (Vigotsky, 2004; Widlocher,
1988; Wallon, Cambier y Engelhart, 1999, entre otros), la imaginacion infantil
tiene ese enorme poder de representar, incluso en arquetipos. Jung trabaj6 en
esa linea de interpretacion e hizo importantes hallazgos que lo llevaron a
desarrollar su concepto de arquetipo. Piaget desarrolla su teoria de
simbolizacién en el nifio, que en la educacién es un recurso pedagégiéo. A
diferencia de lo que ocurre en el pensamiento occidental (Durand, 1995), en
los mayas que estudio, las imagenes y el pensamiento se complementan en
un proceso unificador de la memoria, que conlleva una especie de
ordenamiento semantico de imagenes evocadas en los proceso comunitarios
de memoria e identidad, y reconfiguradas en esquemas de evocacion vy

comprension.

En el trabajo de campo, observé que los nifios de cultura oral se inician muy
pronto en los procesos de transmisiéon de la memoria. Se trata de una infancia
que trae memoria al nacer, segun su cosmovisién, pero requiere saber evocar,
para hacerla presente en su desempefio, de acuerdo a sus experiencias
imaginarias. Evocar, tal como lo observé en el proceso de representacion de
la infancia tzeltal es remembranza. Hacer presente algo ausente. Traer a la

memoria actual, signos o elementos de comprension de su etnicidad.

Parte del desarrollo cognitivo de la infancia indigena consiste en saber
representar formas simbodlicas de comprensién del mundo y aprender
(generalmente por si mismos), a entablar formas de convivencia con lo
humano y lo natural, con lo real y lo extraordinario, con los espiritus y
divinidades que, de acuerdo a la cosmovision habitan en la madre tierra. Y
eso se aprende observando, escuchando, recorriendo su entorno, y en un

hacer silencioso, en un saber estar ahi.

Cada sociedad produce una representacion propia y particular del mundo, y

esas formas culturales son determinantes para su humanidad. En el mundo
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indigena, las maneras de ser y de formar parte corresponden también, a las
maneras comunitarias y su eticidad, de- modo que,

resulta consecuente que también su manera de considerar las
relaciones entre adultos y nifios y, en general, la definicion del lugar
cultural ocupado por ellos sea especifica de cada cultura. Por esto,
cada situacion es particular y las condiciones de existencia de los
nifos varian segun el tipo de sociedad y elaboracién cultural (Amodio,
2005:20).
Y la infancia maya de Los Altos demuestra en esta serie, una importante
habilidad para representar la memoria comunitaria en imagenes. Iconografia
que viene de la evocacion de una memoria antigua como de sus saberes
cotidianos, y una mnemotécnica acufiada en actos. Signos que la nifez

indigena replica y transmite en esta serie.

Ellos-as estan permanentemente en la tarea (en el trabajo), en el
acontecimiento y en la escena ritual comunitaria, los nifios, las nifas
apuntalan e incluso hacen la funcidén de ayuda-memoria de su mayores

soplando a sus oidos datos que olvidan o mensajes que les encargan.

Para las sociedades indigenas la infancia cuenta con atributos rituales de los
que hace gala cuando se integran a practicas ceremoniales. Desde el lugar
comunitario que sea, permanecen observando hacer. En las labores comunes
su lugar es de aprendices-observadores, y esa cualidad imaginaria activa
emociones, pensamiento e interpretacion. Y como la circunstancia oral
apremia, cada vivencia y sensacién es un aprendizaje para la vida. De cada
circunstancia surge un saber, y nada se pierde, sino que se acufa en
experiencias, se va creando un acervo propio, semejante al capital cultural
(Bourdieu), en otras sociedades. Y al mismo tiempo que van
desempenandose, son activos participes, sabedores, con estrategias y
dominios.

De manera que la memoria acufiada en los dibujos revela una infancia

guardiana de su entorno y habitat, heredera de su patrimonio.
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El concepto de infancia® en esta cultura, es diferente al que se maneja en la
Pedagogia y la Psicologia occidental. Mientras en el mundo occidental la
infancia es vista desde la socializacién y la norma, en la comunidad es
considerada integrante, a partir de su aporte a la memoria comun.

los paradigmas dominantes de la infancia se han desarrollado en el
seno de la psicologia, la pedagogia o la pediatria. Estas, generalmente
no se han fijado en la infancia, sino méas bien en el nifio individual,
construyendo un enfoque que quedaria limitado a un marco
primariamente individualista y a una perspectiva ahistérica o
suprahistorica, en la que el universal nifio aparece ajeno a las
transformaciones que suceden en su entorno (Moscoso, 2004:1).

En la comunidad los nifios viven con entusiasmo sus propios hallazgos, y
mientras  experimentan  nuevas aventuras, recorren su  mundo
encaramandose, nadando en el rio, armando trampas para cazar, etc. La
libertad para aventurarse es un derecho inherente, y la familiarizacion con el
entorno estimula su desarrollo mental y fisico. Los nifios crecen probandose,
observando, “mirando hacer”, en silencio.

Y aungue es bien sabido que en la socializacién familiar, segun la costumbre,
a los menores no se les permite opinar, si estan presentes. Su percepcion de
las cosas los hace intérpretes intuitivos y habiles evocadores. En esas
condiciones logran un importante aprendizaje que registran en imagenes

mentales de su patrimonio de memoria oral, seguin se observa en los disefios.

Para algunos tedricos las imagenes mentales son el instrumento para la
recuperacion de informacion sobre las propiedades fisicas de objetos o sobre
las relaciones fisicas entre objetos (Fink,1989, apaud Richardson, 2005), en la
l6gica de representacion occidental, pero en el mundo comunitario de estudio,
son un recurso de la memoria oral en los momentos de evocacion, y de
reminiscencia imaginaria, ya que pueden utilizarse para representar
acontecimientos y experiencias que resultan dificiles de describir verbalmente
(Richardson, op. cit.).

“ Estas ideas han sido cuestionadas en las tltimas décadas y de a poco empiezan a surgir nuevas
perspectivas (Stephens, 1995; Allison, 1990; Corsaro, 1985, 2003; Suarez-Orozco, Carola y Suarez-
Orozco, Marcelo, 2001; lruru, Radhika, 2001 apud Moscoso, 2004) para entender las dimensiones
socioculturales de la vida de nifios y nifias.



A partir de esas experiencias, el imaginario de la infancia configura una
memoria de multiples recursos, en mapas o imagenes con sentido ético y
estetico. Esta observacion abre una enorme brecha a nuevas epistemologias

de la educacion (que espero desarrollar en un posterior estudio).

Descubrir a los menores no so6lo como sujetos activos en la cultura
comunitaria, sino como una generacién que cuenta con determinadas
habilidades y estrategias para representar y transmitir memoria, me exige
pensar la experiencia, preguntarme inicialmente ;qué supone la infancia
desde la antropologia?

La infancia® como categoria antropologica es tan heterogénea como culturas
diversas existen. Segun la experiencia y el ambito; el contexto, la historia y la
memoria, ser nino o nifa, depende de cada circunstancia. Y eso hace
necesario pensar que los nifios, las nifias también producen un mundo cultural
y por tanto, generan procesos sociales y en concreto, practicas (Moscoso,
2004).

La nifez tzeltal se vive con autonomia. En las comunidades a ellos se les ve
con libertad para transcurrir, actividad que define a esa niflez en el mundo
indigena, que se constituye en la “experiencia”’, en un tiempo (generacional) y
un espacio (étnico-comunitario) donde /a tarea es observar, percibir, aprender
a comunicarse con su entorno. Interactuando ademas de manera muy

estrecha y directa con el mundo de los mayores.

Ser niflo supone etapas de iniciacién y acompanamiento. Ellos van -a la milpa,
por ejemplo- y participan en las tareas de sus padres. La mayor parte de su
vida transcurre interactuando con el medio, con la naturaleza y la vida animal.
Los padres exigen su ayuda, su participacién en tareas de adultos. Caminan
juntos, los acompanan en las faenas y el traslado de productos de la cosecha,

maiz, cacahuate, naranjas, etc. para el comercio con pueblos de la zona:

* La historia de la infancia, campo de estudio reciente derivado de /a Escuela de los Annales y, especialmente, de los
estudios de Philippe Ariés (1987), ha puesto en tela de juicio las concepciones que los historiadores y cientificos
sociales utilizan cotidianamente en su actividad investigativa y didactica, cuando subestiman completamente el lugar
real ocupado por los nifios y nifias en la historia de las sociedades/.../ (cf. Cunningham, 1995, en Amodio, 2005).
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“Cuando era nifio me hacia feliz acompafiar a mi padre en sus largas
caminatas de un pueblo a otro, pero me cansaba. Recuerdo una vez que fue
tanto el agotamiento, que cai dormido y el golpe me desperté” (Xuno).

En el mundo comunitario se aprende observando hacer, esta es una
estrategia en la cultura oral que exige a los niflos una habilidad cultural que
desarrollan a través de la convivencia. Y esto hace necesario desarrollar
ciertas actitudes como estar atento, observando y percibiendo. Y esa manera
guia los actos de la memoria. Ese es el proceso de iniciacion de una infancia

que inicialmente aprende a ser “comunitaria”, y a descubrir ahi, su lugar.

En ese contexto de practicas indigenas, el concepto occidental de “infancia”

resulta ajeno y cuestionable, porque:

subestiman completamente el lugar real ocupado por la
los niflos y nifas en la historia de las sociedades,
confundiendo ademas la realidad concreta experimentada
por los nifios y las nifas con la «infancia», es decir, el
complejo de ideas, iméagenes y representaciones que
cada sociedad se hace de ellos (cf. Cunningham, 1995,
en Amodio, 2005).

Es limitante y erréneo interpretar a la “infancia” desde afuera de su cultura. Y
aun asi, siendo parte, los adultos nos hemos acostumbrado a considerarlos
ausentes y vacios. De hecho, en muchas sociedades,

los niflos no hablan sino que son hablados por los padres,
las maestras, los curas/.../ y hasta los politicos, sin
considerar a los tedricos de la educacion cuyos recuerdos
sirven, a menudo, mas que la experiencia directa y la
investigaciéon social y pedagogica, como brujula para sus
reflexiones educativas (Amodio, 2005:25).

Y la nifiez indigena es aun mas ignorada y estigmatizada por su origen y
pobreza econdmica. Socialmente discriminados, culturalmente ignorados su
corta trayectoria escolar se registra en estadisticas de “rezago” segun
estandares de la politica educativa oficial. Y no se reconoce curricularmente
su saber y habilidades comunitarias.

La indiferencia oficial hacia los nifios sin recursos, no ha sido tema de la

antropologia, aunque poco a poco surgen estudios sobre el sector indigena y
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de barrios latinoamericanos. Amodio al reflexionar la condicion de la nifiez en

nuestros paises, los define:

seres concretos y diferentes entre si, han sido marcados

por las circunstancias de su entorno y por los valores de

su epoca. Su propia existencia podia ser negada por los

mayores o recibida con alegria, pues estos grandes

desposeidos no eran duefios siquiera de su propio

derecho a la vida, como tampoco lo han sido de su propio

reflejo en los documentos historicos (Bajo y Beltran, 1998:

11; en: Amodio, 2005). ‘
La nifiez indigena que conoci en Chiapas posee habilidades creativas
sorprendentes, tal como aqui se registran. Y también en otros paises pude
encontrarme con miradas antropoldgicas a sus dominios. Y una de estas es la
perspectiva de Milstein, quien en su trabajo de campo, en una localidad al sur
de la provincia de Buenos Aires (Argentina), sefiala cédmo reconocid a los
menores:

Centré mi mirada en como ellos percibian el mundo social
dominado por el sentir, decir y hacer de los adultos;
estuve atenta como contaban su propia historia usando
sus propios modos; y trabajé junto a ellos las versiones
que construyeron sobre la vida del barrio y de la escuela
que, de diversas maneras, se entretejian con sus
narrativas (Milstein, 2008).

A la autora le cautivaron las maneras en el mundo social de la infancia e

incluyd sus voces en la etnografia (op. cit., p. 2).

En mi trabajo de campo los nifios (en mayor numero que las nifias), me
introdujeron a los lugares de su memoria. Fueron mis guias e informadores,
dispuestos a compartir, contar historias. Juntos hicimos largas caminatas. Eso
etnograficamente significd, recorrer lugares de la memoria comunitaria:
observando, descubriendo pistas y signos de su geografia.

Caminar fue una accién dialéctica y la manera de percibir-aprehender
simbolos en lugares de la memoria étnica, en su entorno. Caminar al rio o “por
donde viven los Girén”, alla, cerca de la ermita. O entre los cafetales, se evita
el calor, y acortamos camino para llegar al lugar de los Jiménez. Fue una

etnografia de convivencia y comprensién de las formas locales de hacer
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memoria y acufarla. Convivir con ellos provocé ademads, espontaneas
“‘dinamicas de intercambio linguistico”. Caminando entendi sus formas de
representar y evocar, y pude entender la dimensién cultural de la pedagogia
comunitaria indigena, que transcurre haciendo, observando. La convivencia
fue ademas, una forma privilegiada de introducirme a la familia, en una

comunidad tradicionalmente desconfiada.

Lo que sigue es la presencia de esta infancia a través de sus dibujos. El
acervo configura un nuevo texto, un nuevo cédice de la memoria oral de la
infancia comunitaria. Se observara como desde ese lugar pedagodgico que
también desempefa el sector en la cultura de su pueblo, se inician como
guardianes y herederos de su patrimonio. La observacion no es fortuita,
puesto que la nifiez se forja al interior de la vida comunitaria, donde ocupa un
lugar de participacion importante en las tareas y las practicas rituales de la
costumbre. Para la familia los hijos menores son los que dan continuidad a lo
que sus mayores dejan pendiente, reparan y cumplen con lo encomendado,
Su funbién cultural es estratégica en la memoria comunitaria, cuando se les ve
junto a los adultos reparando o filtrando olvidos en una nueva memoria que

trae imagenes de identidad cultural.

Y en este capitulo, la serie sigue ese hilo conductor que la memoria de la
infancia le dio. Comienza con temas del mito y la cosmovisién, porque los
dibujantes abordaron con especial dedicacion esa tematica. La historia es la

que sigue:

1. Guardianes de la memoria. La infancia maya ocupa un lugar protagénico

en las tareas de preservacion y transmisién de la memoria oral.

La historia oral en los Altos configura la memoria que se cuenta, en ocasiones,
evocando nombres y lugares como los tiempos de “Pajarito”, de cuando
llegaron los carrancistas, de cuando llegé la viruela, o de los tiempos de los
negritos. El texto oral es el recurso narrativo en que los miembros de la
comunidad se reconocen como una memoria comun, y dan cuenta de sus

experiencias. Con el relato se explica e interpreta el pasado. Y
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no solo para encontrarle sentido, sino también para procurar que ese
sentido sea inteligible para los semejantes con quienes comparten un
entorno vital y/o una actividad cotidiana” /.../, es un recurso
indispensable para la pervivencia histérica de la cultura, ya que supone
el ejercicio de la comunicaciéon en el marco de relaciones sociales
cotidianas y su circulacién contribuye, en si misma, al mantenimiento o
renovacion de los ambitos culturales y las tradiciones humanas
(Munoz, 2001:1).

En los dibujos ellos rescatan y revelan parte de esa historia, reconocida en

lugares de memoria y saber.

2. Memoria de origen, mito y cosmovisién. Esta parte reune una seleccion de

textos de la memoria de la infancia tzeltal. Y en sus laminas se encuentra una
importante riqueza simbdlica, de iconos y narrativas de la cosmovision de su
pueblo. El acervo revela una peculiaridad de la cultura, que emerge del dibujo
de la memoria. Me refiero a la capacidad de nifios-as y jovenes, de
representar memoria en imagenes. El proceso es inherente a su capacidad de
dibujar imaginando. Evocar es una practica recurrente en el imaginario
colectivo de la cultura oral en Los Altos de Chiapas. Es la manera de retraer
imagenes al pensamiento y a las ideas. Una forma de relacionar y armar el
proceso de comprension de la historia y del mito. Evocar es un recurso de la
infancia cuando busca relacionar mito y realidad, en imagenes mentales. O

para interpretar los procesos de la memoria comunitaria.

3. Mapas de la memoria. Bajo este rubro relaciono una breve muestra de la

memoria espacial, principalmente de nifios y niflas. Sus representaciones
muestran un sentido étnico de percepcion del espacio, estrechamente
relacionado con la nocién de identidad en ese mundo comunitario, donde es
fundamental reconocerse en relaciéon al espacio geografico habitado. Es ahi
donde adquieren sentido percepcién y memoria, de su naturaleza sagrada. Es
en su contexto donde surge la trama simbdlica. Y en ese proceso, los signos
de modernidad tal como ellos la entienden, entra en una mixtura de sentido e
imagenes.

4. Artefactos. Se refiere a los utensilios y objetos de uso comun, en las tareas

familiares, en el hogar. La imagen misma seleccionada es una muestra de la
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capacidad de representar el sentido practico de uso y recurso, en una
economia elemental, indigena. Los dibujos muestran una extraordinaria

capacidad descriptiva, un saber y sentido cultural de las cosas.

5. Memoria y ethos. Esta serie enseria los lugares de su eticidad. Ademas los

menores describen en escenas, el sentido ético, sus valores y principios. Asi
se registra la actualidad del ethos, y su manera ser, de pensar.

6. Memoria y madre tierra. El tema se refiere al conocimiento tradicional de

la naturaleza, desde una concepcién sagrada de “madre-tierra” que supone
con-vivir en armonia. De acuerdo a la cosmovision el sentido de convivencia
se basa en el respeto y el cuidado de la naturaleza. Y éste se representa en la
manera de describir su entorno.

7. Mensajes de la modernidad o de la politica como se ha dejado ver. El

dibujo de este joven de Secundaria representa una nueva memoria que
surge de la relacién con la ciudad, y las formas de modernidad que se han

introducido en Los Altos.

En el ejercicio de interpretacién de las imagenes, parto del sentido de la
memoria evocada y del sentido que los tzeltales actuales le dan a los vestigios
de su cosmovisioén. Interpretar supone la comprensién del proceso de evocar-
dibujar-representar o simbolizar memoria. Esta etapa se basa en una
comprension interpretativa de ese mundo de la memoria oral comunitaria,
donde el contexto del texto (dibujo) es un referente significativo que da pistas
al tema evocado. Se reconoce en cada dibujo un esquema de la memoria de
cada quien, como integrante de una comunidad oral. Desde esa realidad se
entiende la memoria como la trama y soporte de la identidad, pero antes, es la
imagen del pasado reinterpretada en el presente. La tematica expuesta por los
menores en cada ldmina, representa fragmentos de la memoria con sentido
atribuido. Dibujarlos supone reconocerlos y darles un lugar importante en su
esquema conceptual de memoria y saber. Cada construccion adquiere un
valor simbolico, como imagenes de la memoria de su comunidad. En ese
proceso de creaciéon sucede un acto de comprension y conciliacion con el
pasado, que se manifiesta como un ejercicio de “mediacion por la que nos
comprendemos a nosotros mismos (Ricoeur 1997), tzeltales. Gente de
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costumbre (Bartolome), todo, en un proceso de reconfiguracion desde lo

vivido, en su circunstancia e historia actual.

La mirada etnogréfica al material reunido, me permitié reconocer en este, un
patrimonio simbdlico de la memoria y el saber comunitario, en la version de la
infancia. Identifiqué en cada lamina, importantes referencias de la cosmovision
y de la identidad tzeltal. E identifiqué iconos y tramas del patrimonio oral.

En un proceso donde la imaginacion individual necesita del imaginario
colectivo (Auge, 1987) y del mito, como el dato que alimenta la memoria de
los mayas, y mas, cuando lo evocan en imagenes. En el caso de los
herederos su tematica habla también de otra importante necesidad y recurso
en la cultura, el imaginario de creacién (Augé op. cit.), que convierte los
simbolos en imagenes de sentido, atribuyéndoles un significado icénico, de
valor étnico y no menos artistico.

En ese orden de la memoria, la comunidad es el lugar. Un mundo complejo y
hermético, para la infancia es una comunidad de signos y simbolos que ellos
saben representar en figuras y mapas. Ese contexto mixto de lugares reales e
imaginarios, estimula segun se ve, la capacidad de representacion de acuerdo
a cierta habilidad mnésica natural de la infancia maya, para crear esquemas
de la memoria. Mito y arquetipos son integrados en medio de escenas de

cotidianas, percibidos, imaginados en su corta historia infantil.

Desde la etnografia puedo entender por evocar, un proceso propio de saber
desentrafiar, dilucidar vestigios de memoria arcaica, desde la memoria
presente. El proceso transcurre en actividades de reflexion intima de la
persona de la cultura, o como en este caso, en la disposicion de dibujar lo
evocado y representarlo. Al evocar se siguen rastros necesarios en un
proceso oral, especialmente cuando se estad reelaborando memoria e
identidad en condiciones de resistencia y sobrevivencia. En tal caso el
pensamiento y la conciencia, juegan un papel muy estratégico, necesario.

En el proceso oral se produce una relacion mimética (Ricoeur, 1995) entre el
tiempo mitico y el tiempo vivido, de manera semejante a como define Ricoeur
la configuracion del tiempo en el relato de la ficcion. Y observé a los

narradores transformar el tiempo pasado en tiempo evocado y narrado
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(Bachelard, 1988:07) mediante el recurso de una inteligencia narrativa
(Ricoeur, 1995) de configuracion y re-configuracion de su experiencia en una
tradicion de narradores donde el "arte de decir" surge como vehiculo de
transmision de un cuerpo de saberes y practicas comunitarias, propias del
contexto donde viven y circulan.

En esta serie los nifos dibujantes hacen del arte de evocar un espacio donde
reunir memoria de hechos vividos segun sus propios testimonios.

La evocacion aparece como un recurso necesario de la mente infantil en su
contexto oral. Surge como estrategia de imaginacién y rememoracion.
Rememorar como accion de re-traer memoria y arquetipos del pasado.
Historias que naturalmente no fueron vividas por ellos. Y segun se ve en los
dibujos, supone una busqueda de pistas ausentes en la narrativa local. El uso
del dibujo constituye una herramienta fundamental en la antropologia de la
imagen, y aqui crea una semantica de la memoria y su narrativa oral,
posibilitando nuevas formas de “comprension” del recuerdo en las culturas
orales.

El recurso a la imagen en la etnografia, fue un logro del trabajo de campo, por
los hallazgos que significd descubrir, nociones cosmogénicas en registros
simbdlicos de la memoria en esquemas; tramas, narrativas transmitidas por
los dibujantes. En la serie encontré nuevos coédigos de comunicacion vy
comprension (antropolégica) de una memoria simbodlica, que requirié del
método de observacidén e interpretacion comprehensivo, para entender vy
descifrar ese “arte de decir con imagenes,” que surge del saber evocar. Y que
funciona en un sentido distinto al de las imagenes psicoldgicas. La estrategia
evocadora de esta infancia revela memoria en un acto re-creativo, formas:

espirales que abren un acceso a (otra trama) de la realidad, que
muestran u camino/.../ (donde), el artista de la memoria es el intérprete
de la realidad del universo y de su destino, el poseedor de aquella
llave universal que esta oculta y debe seguir oculta al comun de los
mortales (Rossi, 2003:23).

A través de esta serie nos acercamos a un imaginario donde la percepcion
combina elementos visuales cotidianos, con signos arcaicos que ellos-as
plasman en una imagen reveladora. Y a la vez que van dando cuenta de como

su identidad se arraiga y adquiere sentido, coloredndola, en un ejercicio
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dialéctico, que va desde su contexto a la memoria, evocando, para regresar
con un mayor dominio de su origen, al re-conocer los simbolos de la
cosmovision por ejemplo, o la iconografia con que se re-elabora la imagen del
arbol césmico, y de balumilal, el cosmos.

En los nifos y nifas tzeltales se observa una peculiaridad mas de la cultura
oral.® Cuando estos dibujantes se inician en la cultura, adquieren en el
proceso, importantes habilidades propias de una memoria oral-perceptiva, con
sentido espacial y caracter étnico. Esa habilidad es de ubicacion, es un
sentido cultural identitario, ya que en su dominio, esta el saber ser parte. Los
ninos desde muy pequenos son expuestos al medio, y se desplazan ya desde
los tres anos, desarrollando habilidades motoras y senso-motoras, para ir
adquiriendo las habilidades necesarias a su cultura. Saber desplazarse,
recorrer, aventurarse en el monte, cazar, y a partir de ahi, adquirir el sentido
de ubicuidad en el monte o la selva. Entonces los pequefios acompafan a sus
padres en largas caminatas por la zona montafiosa. Asi aprenden a
desarrollar habilidades motoras, y los sentidos perceptivos, visual, auditivo. En
medio de la vida natural y animal, aprenden a diferenciar, observando, a
reconocer los fenémenos fisicos, los sonidos, etc. El proceso, a la vez que
forma parte de su desarrollo cognitivo, va siendo un aprendizaje comunitario
necesario en el desempefio, y en la conformacion de una identidad referida de

manera importante a su entorno, a una naturaleza sagrada.

Asi como en los adultos, también en la infancia hay nifios que tienen un mayor
manejo de saberes cotidianos que otros, y que corresponde a un acervo
cultural de la infancia, saberes de ay bi ya sna, del saber y su identidad. Y
otros aun mas privilegiados con dones para evocar, revelar, re-crear mito y
memoria, desde una estética propia, que identifico en su cosmovisién, maya,
tzeltal. Y que es necesario estudiar mas profundamente. En todos sus disefios
se observan temas de revelacién de una memoria arcaica, integrada a lo
cotidiano. Y cada tematica recurre para ello a signos, simbolos (iconos), que
representan la memoria e identidad de su cultura y cosmovisién. Imagenes de

su ética y valores entre otros. Llama la atencién esa pericia para integrar

" La oralidad es ante todo, una forma comunicativa que va de la imagen, o desde “el llanto de un beb¢” (Murillo, 1999), a los mas
. claborados relatos de rememoracion que constituyen la historia oral.

45




memoria antigua en una escena contemporanea, un arbol mitico o de
memoria mitica en una escena familiar. Esto es naturalmente comprensible
visto desde “una mitologia viva que se ocupa de esto en términos apropiados
a la naturaleza del conocimiento de la época” (Campbell, 2000), y que se
refiere a la sabiduria de un pueblo o una cultura que sabe crear lo que Le
Debleu llamo participation mystique, participacion mistica (Campbell, 2000: 7),
entre un elemento antiguo y otro contemporaneo, en una escena cotidiana.
Ciertas elaboraciones en los dibujos conforman coédigos en tramas de una
memoria espacial, entendiendo por cédigo un conjunto de signos de cuya
combinacion obtenemos cadenas de significaciones mas complejas. Lo
simbdlico enlaza cédigos de significacion que en su origen pertenecen a
tiempos de memoria muy antiguos.

Definitivamente estos dibujos aportan una nueva forma de revelar memoria,
por la gracia del mito y la aparicion de signos de memoria antigua, en un
presente requerido quiza, de esas manifestaciones. Y en cada escena la
representacion y articulacién iconografica de simbolos e imagenes, se articula
con elementos iconicos de una narrativa visual arcaica, en la escena
contemporanea. ‘

La representacion imaginada por la memoria de la infancia, se revela aqui,
como la representacion de algo que no esta presente, pudiendo adoptar una
forma tanto linglistica como visual” (Jack Godoy, 1997:47). Y a estas formas
orales, simbdlicas, de hacer presente algo ausente, la sociologia le atribuye
una accion imaginaria o de pensamiento con que la persona se relaciona o
refiere a un objeto (Jodelet, 1983). Este objeto puede ser un otro o una cosa;
un acontecimiento material psiquico, onirico o social, un fenémeno natural,
una idea, real o mitica. En la representacién concreta y organica se produce
una acumulacién de recuerdos, de series mnemoénicas (Colli, 1996) que
adquieren significado en su expresién, en el acto, en las escenas
performativas en la cultura oral de Los Altos, desde los mas humildes rituales,
como el acto habitual de hacer tortillas, en la madre cada mafana, a toda la
serie de transferencias simbdlicas que caracterizan la comunicacién en las
comunidades, y que trascurren en los espacios donde con mayor persistencia
configuran memoria y saber (el patio, el hogar, entendido este, como el fogén,

la milpa, las veredas, el monte, etc.).
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En cada circunstancia y desde cada gesto (de lo cotidiano a lo ritual), los
tzeltales dejan ver en su postura, la herencia milenaria de lo sagrado. Cuerpo
y gesto vienen de una memoria tan antigua como solemne, y se posiciona
creando un estado especial de contemplacion a su alrededor.

En su hacer despliegan signos, usos, gestos: sentido ritual que configura en
su conjunto, memoria de transmisién. Y asi también sucede en los otros
rituales, los mas complejos y formales del sistema de cargos, de fiestas y

ofrendas, del rezo o aquellos de sanacion.

La mayor parte de esa trama iconografica, corresponde a un procedimiento
simbolico mental, que, en circunstancias como esta: una invitacién a dibujar lo
nuestro, provoco ese desborde de “imagenes de la memoria”. Dibujar no
forma parte de las practicas culturales de la comunidad ni de la escuela. Sus
propios esquemas conceptuales, ni sus imagenes mentales. solo existen en el
pensamiento y la memoria oral de su pueblo.
La infancia al dibujar, rememora. Se trata de una edad “transida de memoria”,
que requiere de instantes en destellos de imagenes miticas que expandan su
memoria presente, coloreando iconos, simbolos en rastros o tramas de
sentido. Imagenes de “un pasado eternizado que no puede ser sino repetido y
recordado” (Bertrand, 1977) en este presente dinamico, activo y dialogante,
recreado por ellos. El acto de evocar dibujando aparece como un paso de una
memoria antigua al olvido, y de éste a una nueva memoria reconfiguradora. La
memoria de esta infancia es una de olvidos. Segun los mayores, sus hijos
requieren de un proceso lento de sabiduria, juicio y ensuefio, para llegar a
incorporar el conocimiento que trae el ch'ulel como espiritu viejo, a su ser, en
estado fetal, en el vientre materno.

La infancia es percibida y re-vivida como el reino del

olvido que se manifiesta fundamentalmente en Ia

invencion ludica de la vida. Entonces no es tanto el olvido

sino la memoria la que “oculta” alguna cosa (Bertrand,
1977:97).

Segun la antropologia simbolica, estas manifestaciones “permiten construir
una realidad oculta a otros modos de conocimiento, donde lo simbdlico es una

creacion de ambito de horizonte de significado” (Melich, 1998), tal como se
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configura en cada lamina. Ellos, como auténticos herederos y guardianes,
segun los veo, hacen de su arte, revelacion de imagenes, arcaicas que ellos
erciben o evocan y seleccionan al captar lo esencial de su cultura en
mensajes que recupera el pensamiento como ingredientes esenciales en la
dinamica de su identidad étnica, segun los procesos de memoria y olvido en
su experiencia cultural.

El proceso aparece como parte de su transcurso (generacional). Ya que vivir
la nifiez supone un desarrollo cognitivo que se caracteriza por el ejercicio
natural de sus destrezas y de habilidades en “operaciones mentales de
recepcion, almacenaje y procesamiento de informacion: percepcién sensorial,
memoria, pensamiento y aprendizaje” (Arnheim, 1998:27). Y de manera
significativa, aunque siempre atenido a los estimulos que recibe cada infante

en su cultura, de la capacidad creativa de su imaginario.

Para los niflos tzeltales, la funcion del dibujo en su disefio es significar lo
evocado. Y a la disposicion del grupo de “dibujar nuestra costumbre” se sumo
en la dinamica, un basto y asombroso dominio proveniente de su vision de
mundo (que los dibujantes plasman en el papel, con asombrosa habilidad).
Todo parece indicar que la infancia maya de Los Altos, mira el pasado como
el presente, y registra lo que en su mente es esencial para su presente.

Del conjunto de temas pictéricos queda a la vista un aspecto desconocido de
la memoria oral que tiene que ver con el arte de evocar. En el papel ellos han
fijado aquello que emerge de la memoria de un niflo o nifa de cultura oral,
cuando rememora. En cada dibujo se reunen trazos de signos o saberes
cotidianos, con simbolos arquetipicos (del arbol mitico, el cerro, la serpiente,
el maiz, etc.). En el dibujo como todo sistema simbodlico de comunicacion,
aparecen ademas imagenes mundo interior de la persona.

Y en muchos casos la construccion responde a una estética cautivante que al
observarla, se puede reconocer una innegable coherencia estética del mito y
su simbdlica. Esto se ve reforzado ademéé, por el uso de los colores, y la
habilidad de simbolizar lo sagrado de su entorno. Todo hace pensar en una
memoria representacional, de nexos codificados por revelaciones de su
cosmovision. Y cuyas imagenes llegan a una mente de procesos de

representacion 'y comprensién, que corresponde a una cultura
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predominantemente oral, es decir, que vive experiencias constantes de

recurso al imaginario y en presencia de lo sagrado.

Ser en el mito

Segun los propios testimonios en ocasiones, la experiencia humana tzeltal

ocurre fuera de la realidad. Los relatos en la tesis lo confirman.

Ser en la comunidad es elaborarse en dualidad, en cercania del mito. Asi se
vive y transita entre un mundo real y otro inexplicable. Alli todo acontecimiento
es significativo y tiene lugar. Esto hace creible la presencia de seres y lugares
consagrados por la memoria y la cosmovisién. Y tan solo recorrer la escena
de la memoria comunitaria, supone hacerlo en espacios venerables. Son
ademas lugares geograficos muy presentes en sus narrativas.

Los mitos ofrecen modelos de comportamiento (Campbell, 2008), al sujeto de
cultura oral. Y ensefian cual es el papel que el hombre tiene dentro de su
mundo y la razén de su creacion. Ademds supone una experiencia
extraordinaria, de acercamiento a los antepasados y a lo sagrado. Abre
caminos a la comprension del origen, de la creacion del hombre y del cosmos,

a lo maravilloso, al poder entrar en lo inexplicable.

Los mitos cuentan cudl fue el origen del cosmos, de los dioses, de los hombres,
de los animales y de las plantas que forman el entorno maya. La razén por la
que las deidades deciden crear a los seres humanos es para tener quien los
sustentara, pues los dioses, si bien son las manifestaciones de diferentes
fuerzas y elementos de la naturaleza como el Sol, la Luna, la lluvia y el maiz,
no son omnipotentes y por ello necesitan de la ofrenda de los hombres (N3jera,
2004:1).

Esto hace sorprendente a la vida, gracias a sus inesperadas manifestaciones,
en determinadas situaciones de encuentro o relacion con elementos de la

naturaleza en lugares consagrados, o durante la noche,

La funcidén del mito es de reforzar la tradicién y darle mayor valor y
prestigio relacionandola con wuna realidad mas alta, mejor y
sobrenatural que la de los acontecimientos iniciales (Malinowski,
1994).
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Para los tzeltales el mito es la materia de nuestra vida,

la materia de nuestro cuerpo y nuestro ambiente y una mitologia viva y

vital se ocupa de esto en términos apropiados a la naturaleza del

conocimiento de la época” (Campbell, 2000:7).
Y cuando me refiero al mito, a la memoria mitica, ahi también estan las
simbolizaciones, que crean o representan lo arcaico. En los episodios de
conversacion cuando evocan a sus antepasados. Los mitos son pilares de la
memoria y en estas laminas son resurgen en imagenes narradas. En su
manifestacion el mito abre caminos al hombre, hacia una comprension
armonica de su mundo, creando un relato posible de su origen, resolviendo lo

inexplicable,

Aquello que consigue el mito consiste en un esfuerzo de estabilizacion,
por otra parte, no es una nueva supresion de las tensiones internas de
la vida social, sino que tiene relacion como indica Dupré, con el
<<meaning, happiness and evergrowing fulfillment>> de la comunidad
(Dupré, 1962 apud Duch, 1998:61).

Y es asi como este capitulo da cuenta de algo extraordinario: una serie de

imagenes de la infancia, narran como el mito transforma imaginativamente la
realidad (Levi-Strauss), y explica ademas a través de su acervo, por que

evocar es indispensable en toda cultura.

| Los dibujantes

Los protagonistas de esta historia son nifias y niflos entre siete y 14 afos de
edad, principalmente de la comunidad de Ttzajalch’en, municipio de Tenejapa.

Ellos y ellas son los dibujantes, que compartiran sus versiones testimoniales

50



R

del poder de su memoria. En este capitulo aparece solo una parte del material
que trabajaron en sesiones en el aula, integradas a sus actividades escolares.
Participaron tambien nifios y nifas tzotziles (chamulas), que viven en la
frontera con el municipio, y van a la escuela del paraje de Balum Kanal, de
Tenejapa. Y a la serie se integran ademas dibujos de jévenes (de 13 a 15
anos), que participaron en sesiones tematicas sobre “nuestra memoria,

nuestra cultura”, en la Secundaria Técnica de Tenejapa.

Narrar la cultura en imagenes resulté ser un proceso creativo de enorme valor
etnico (para ellos-as) y antropoloégico. El producto es una iconicidad simbdlica,
primordialmente cosmogonica, en lugares cotidianos del saber infantil. La
actividad plastica nos reveld su habilidad y capacidad descriptiva para levantar

mapas de la memoria oral, sefalar de lugares, y reconocer los elementos, asi

como sus versiones de ciertos artefactos de la memoria. Cada lamina es un
prodigio de referencia de una memoria que dificiimente pudo haber sido
identificada por la etndgrafa. Al representar saber, los nifios y nifias muestran
las “maneras de ser y hacer” en la cotidianidad, segun las tacticas
desarrolladas en la cultura oral. Y a pesar de sus condiciones restringidas por
tanta carencia, describen practicas y manufacturas con que resuelven la vida
en su realidad.

El dibujo se convierte aqui, en una estrategia de narrativa visual que ensefia
sus formas de representar memoria. Los mapas aparecen como un recurso
persistente del imaginario que, al materializase en el dibujo, dan cuenta de un
dominio basado en actos de saber. Suceden, por ejemplo cuando: “recorro el
monte y conozco mi geografia”, o explorando “aprendo a guiarme” segun

senales semantizadas que orientan la memoria individual y colectiva.

En sus laminas aparecen tecnologias y aunque rudimentarias, son las que
resuelven necesidades basicas (para tejer redes, o artefactos de caza), y
ensefan “como hago una trampa para cazar tuzas”, etc. A través del dibujo se
revela que en ese contexto de necesidades, surgen multiples estrategias para
descubrir y aprender lo que haga falta. Y se demuestra que lo que hace

posible su existencia, se debe en gran parte a la memoria. Una memoria que
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llevada a los actos, se reconoce como categoria articuladora de su existencia
cotidiana (Restrepo, 2002).

Durante las largas caminatas que precedieron a estas sesiones de dibujo,
observé el extraordinario dominio que estos nifios tienen de su entorno. Y
saber recorrer forma parte de esa memoria espacial que observaremos en el
“levantamiento de datos”, que hacen, para describir su geografia y el concepto
local, de espacio habitado. Son manejos de un aprendizaje precoz, propio de
la infancia indigena, ya que desde pequefos-as experimentan el medio como
si fuera un laboratorio extenso, mientras observan, prueban y deducen sin
reprimendas. El proceso define a una memoria silente’, que acontece en la
intimidad de si mismo, y que observé mientras viajan a pie, de un pueblo a
otro, o en determinadas escenas sociales, durante su participacion en rituales,
realizando tareas encomendadas. Los menores casi nunca hacen preguntas a
los mayores. S6lo oyen y observan. Y con todo lo el pequefio que descubre,
arma su acervo incorporandolo, para transmitilo en su momento o
representarlo, conceptualizarlo, como se ve en estas laminas.

Hubo sesiones donde los escolares se narraron en parrafos: Su escritura

registra el sentido e identidad, de los menores:

LUCIA
1. "Yo soy Lucia G6mez Santis. Yo soy su hija Diego Gémez Lopez.
"Yo me gusta mucho las plantas. Yo me gusta mucho hacer mi milpa.

"Yo aprendo la gallina..."

ESTHER
2."Yo soy Esther Gomez L6pez. Yo soy su hija Agustin Gémez Giron.
"Me gusta mucho estudiar.

"Me gusta hacer nagtia, me gusta hacer nixtamal, gustar mucho telar".

PEDRO

” Esta memoria forma parte del acervo de la memoria individual. Y es posible entender su proceso,
observando al menor mientras “aprende,” observando hacer, a sus mayores: Tal como sefiala Nash, en
su estudio “Los mayas en la era de la maquina...), los-as jovenes aprendices se paraban junto a otro que
ya sabia manejar las maquinas de tejido, y observaban hacer, en silencio. Nunca hicieron pregunta
alguna, sélo miraban el procedimiento del trabajo técnico. Y a los pocos dias se sentaban a trabajar como
Asi vinieran de una capacitacion. Esa es precisamente la estrategia en las culturas orales.

52




3. “Yo voy a contar

quién soy, Pedro Giron Pérez

que justa mas hacer [con] Mi papa, trabajamos en la escuela
mi mama hacemos mas en mi casa

mi sobrino se fue en México

Yo hacemos de cortar café lo que mayores

a los demas estamos conviviendo

Mi tio estamos carpintero...”

Nombrarse remite a linaje, a lugar territorial a una identidad étnica, tal como
se ve en sus mapas, mas adelante. Y a saberes. Su breve auto-biografia
conlleva ademas, saber: practica de sentido en el desempenio familiar.

Otro aspecto importante que mencionan es la alegria de su infancia, y el
juego, ademas del valor que le dan a sus aprendizajes escolares:

“me gusta jugar, me gusta estudiar.”

l. 1. Guardianes de la memoria

et
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A los nifios tzeltales el arte de trazar signos de la memoria, se les da por herencia

Pose y gesto devienen en signos de una memoria instrumental. Reunidos
trazan pistas de su identidad en “nosotros,” los de la memoria verdadera. O
batzil k'op, “los de la palabra verdadera’”, como se auto-designan sus
mayores.

Como a todos los nifios, a la infancia tzeltal, también le entusiasma contar su
historia, describir su saber, a través del dibujo. Y al hacérlo en dinamicas

planeadas especificamente para dibujar lo que sabemos sobre nuestra
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costumbre, y nuestra comunidad, en el acto, se constituyen en protagonistas

de la memoria oral, ejerciendo la antigua costumbre de hacer juntos.

El soporte de la memorizacion estd en un saber evocar que supone
principalmente, el recurso de las habilidades cognitivas de representacion y
simbolizacién, que en este acervo constituye un dominio ritual y ludico. Para el
colectivo, sus dibujos reunidos, constituyen un texto patrimonial, de su
creacion.

El acervo de la infancia tzeltal segun observo en sus imagenes, tiene como
recursos el arte de evocar y el recurso al imaginario del dibujante. Y todo el
material reunido, configura un modelo de cognicién étnico comunitario que
conforma en cada esquema, un cuerpo simbolico organizado segun lo
evocado, junto a las reminiscencias en los relatos de los mayores, sus
percepciones y suenos.

En la fotografia se les ve concentrados, fijando simbolos en escenas de
herencia y aprendizaje, mapas de saber. Saber en los tzeltales es una
experiencia colectiva que se transmite en solidaridades y practicas que les
habilitan para la vida y la convivencia comunitaria, en actos compartidos.

Es ejercicio de una memoria en actos, y una estrategia oral del mundo
comunitario que transcurre entre memorias y olvido. Para preservar esa
memoria oral, se ha requerido de toda una transmision de siglos, que se ha
hecho costumbre. Y en la practica cultural de su herencia, estan todos, en
comunidad. Los frailes de la Colonia vieron que /os indios tienen la buena
costumbre de ayudarse unos a otros en todos sus trabajos.

Escribié fray Diego de Landa: “Los indios tienen la buena costumbre de
ayudarse unos a otros en todos sus trabajos. En tiempos de sus sementeras
[siembras] los que no tienen gente suya para hacerlas, juntanse de 20 en 20 o
mas o0 menos, y hacen todos juntos por su medida y tasa la labor de todos. Y
no la dejan hasta cumplir con todos” [...].

Como ocurria con las tareas agricolas, muchas de estas labores las hacian
las mujeres trabajando en grupos, segun sefialan los cronistas (“Tienen la
costumbre de ayudarse unas a otras a hilar las telas, y padganse estos trabajos

como sus maridos los de sus heredades”, apunté Landa) y los diccionarios
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tempranos. Asi, en el Calepino de Motul vemos aparecer términos mayas
como tanamil kuch:

algodon por carmenar o desmotar; se lo pasan unas indias a otras
para que lo carmenen e hilen”; max: “repartir una india entre muchas
su algododn en copo... y acabado aquello, hila ella con las demas el
algodon de otra hasta que pase la rueda”, o xoth: hilar entre muchas
indias el algodén de una de ellas ya preparado, y después todas ellas
el de otra india, hasta que se acabe la rueda” (Landa, 2003: 86).

Por cultura y memoria les viene la herencia de un pensamiento solidario, que
aun se pone en practica en las maneras que impregnan de sentido la vida

humana.

Evocar para dibujar

¢ Por qué en tablones sobre bloques de cemento®?

Dibujar en la infancia indigena es hacer memoria. En el acto surgen imagenes
miticas entremezcladas con signos de modernidad (carretera, autos y

ultimamente, helicopteros) ademas de saberes descritos con precision.

Las primeras elecciones federales supervisadas por el IFE en Tenejapa, se conocieron como otro hito mas

(despucs de las elecciones de presidente municipal en 1992), de violencia politica en Tenejapa. Lideres jovenes del
PRI, encargados de observar el proceso, eran los mismos que reprimian a sus opositores. Sorprendian a los hombres
en el camino, y los golpeaban. Bajo la indiferencia de las autoridades estatales, comenzaron a cometer fechorias,
asaltos, robos e intimidaciones a la gente. Por primera vez en la zona, se hizo evidente que no todos aceptaban la
imposicion politica. Particularmente la gente de la zona LLos Mangos, se manifestd en disidencia con el PRIy con las
elecciones en general, de los cuales, algunos, se organizaron (por un tiempo) como bases de apoyo del zapatismo. Y
hubo familias que decidieron votar por el PRD (en el 2000). Ese panorama politico enojo al grupo de provocadores, y
arremetieron contra Los Mangos (mas de cien familias). Destruyeron las tuberias de agua potable y la instalacion de
alumbrado eléctrico, extrayéndoles incluso partes de esa instalacion que aun no instalaban. Todo eso en represalia por
su postura mas democratica y pacifica.
Ademas, con la complicidad del director de la escucla, comenzaron a hostilizar a los nifios y nifias procedentes de Los
Mangos, y las cosas se agravaron de tal grado, que los pequefos se negaron regresar a clases. Sus padres (con casi
nada de recursos), construyeron un pequefio local techado, para un aula. Sin bancos, ni mesas de trabajo mas que eso
bloques que se alcanzan a ver en la fotografia. Ninguna autoridad municipal o del gobierno estatal, hizo gestiones
para resolver el asunto. De manera que hasta el 2006 (mi ultima visita a la zona), ellos bajan hasta el rio Yobchib,
para abastecerse de agua. Y la parte oficial continu¢ adiestrando a hombres jovenes en tacticas de ataque contra sus
hermanos. La recompensa es el apoyo en programas de ayuda, fertilizantes (dafinos a la salud), o materiales de
. construccion.
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Dibujando desarrollan habilidades cognitivas diversas, donde la evocacion
deja rastros de una memoria geografica que se hace caminando. Sus dibujos
narran el dominio de su entorno y dan cuenta del sentido del respeto como
manifestacion de un ethos presente en la convivencia social, en armonia con
la madre tierra.

Dibujan nifios, nifias, desde siete a 13 0 14 afios en la primaria (y un poco
mayores en la secundaria). La precocidad de la experiencia psiquica en tales
condiciones ha sido ya reconocida por etnologos de la infancia (Mead, 1985)
en estudios sobre saberes del nifio “primitivo,” y su manejo de tecnologias
rudimentarias. Piaget dice que los nifios construyen sucesivas versiones de
mundo, al mismo tiempo que crean sus propias estructuras cognitivas, lo que
hace claro que su conocimiento no es copia de la realidad externa, sino
resultado de la estructuracién de sus propias experiencias (Piaget, 1978), en
la formacién de estructuras mentales y de sus evocaciones, en los tzeltales.
Llama la atencién en esta infancia, el manejo precoz de habilidades para el
desempefio familiar, asi como su dominio del medio. Para esto se habilitan en
determinadas tecnologias de memorizacion con que representan el espacio
habitado y recorrido. También para identificar y clasificar especies botanicas,
aves y la vida en la naturaleza en general. Poco a poco van organizando sus
propias taxonomias. Y con seguridad ellos siempre pudieron representar esa
memoria en imagenes, pero no siempre tuvieron el material para hacerlo
(papel y colores), tampoco en la escuela segun registra a mediados del siglo
XX, Nancy Modiano (en su libro La educacién indigena formal e informal en
Los Altos de Chiapas, 1973, editada en espanol en 1990):

Los niflos desconocen el dibujo excepto los de Amatenango, donde las
muchachas comienzan muy pronto a practicar los disefios que mas
tarde pintaran en la ceramica. En otras partes las nifias muy rara vez
dibujan los disefios/.../ que usan en los tejidos y en los bordados de su
ropa. Los hombres necesitan el dibujo menos todavia y muy raramente
lo usan /.../ los pocos alumnos que llegan a los ultimos afnos de la
primaria, reciben algunas clases de dibujo formal /.../ como parte de
los cursos de ciencias naturales y sociales (Modiano, 1990: 147).

Treinta afos mas tarde la infancia tzeltal es otra. La economia del café, y
otros cambios le dan mejores condiciones de vida (aunque no podriamos

hablar de un nivel de equidad social ni educativa). La escolarizacion en la
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zona sigue siendo bastante deficiente, y no se conocen propuestas que se
ocupen de una ensefanza creativa, salvo en sectores autonomos. De manera
que si Nancy Modiano viviera, se asombraria de ver que hoy tampoco dibujan
en la escuela, sino de forma esporadica. De hecho nunca supe que tuvieran
lapices de colores o algun otro tipo de material didactico. Tal vez esto haya

cambiado en los ultimos cuatro anos.

I.2. Cerida’ maestra te escribi una trampa de tusa y me escribi yo

mismo...”

Alfonso Lopez Gdmez, 10 aios

“...Y escribi una casa y dos arboles...”

Alfonso de 10 anos, dedica su dibujo a la etndgrafa. Y en su lamina hace del
acto evocador, un ejercicio de conciencia y relato de si. Yo, mi propio tema de
una memoria corta. Da cuenta de sus saberes y se identifica protagonista al
hacer conciencia de que al dibujar. “me escribi yo mismo.” Su propio
reconocimiento deja huellas en su autoestima (el acto es pedagdgico). El nifio
se representa rodeando de artefactos de su mundo cotidiano, donde “una
trampa de tusa” es una herramienta necesaria y una habilidad de la cual se
enorgullece. Y no es para menos: saber cazar tuzas, le da un reconocimiento

de utilidad en la economia familiar.

Q7 .
Cerida. es querida.
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I.3. Yo voy a contar quien soy

Felipe Giron Santiz, 13 afios

El dia que se trabajé el tema "quién soy y qué me gusta hacer”, Felipe
resumié asi, su identidad:

“Soy hijo del C[ciudadano] Manuel Giron Méndez”. Hace referencia a su linaje
y al lugar de procedencia, al territorio y la memoria familiar. Las familias
habitan en una zona designada ¢ redesignada (segun circunstancias
histéricas), y que hoy se reconoceh en Tzajalch’'en, como donde habitan los
Giron (en Los Mangos), donde viven los Luna, Los Jiménez, etc.). Y para dar
una imagen a su relato se dibujé con un gorra con las siglas del EZLN, auto
atribuyéndose asi un nuevo referente, de nifio que simpatiza con los

zapatistas.
|.4. Bordadoras de la memoria

Cuando nosotras hacemos alguna prenda, lo hacemos en hilos de lana o
algodon, lo tejemos. Cuando apenas estamos aprendiendo a tejer, primero
tenemos que colocar los hilos, después vamos a formar una barra y contar los
puntos, dependiendo de la prenda que se va a hacer. Yo siempre lo cuento de
10 en 10 y después empezamos a tejer. Y al estar tejiendo cuando ya se tiene

una trama de 10 a 20 centimetros se empieza a bordar mi blusa, a partir de
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ese tanto (muestra un tramo), empiezo a hacer los bordados. En cambio si se
hace una faja masculina el hilo se tiene que contar en puntos de 10 en 10,
fijandose donde se coloca el estambre rojo, el negro (Sebastiana Hernandez).

Maria imprime un rastro de memoria genérica en su tsekil o falda, donde el

color rojo del cinto, evoca la vida reproductiva.

Maria Girén Hernandez, 7 anos Florentina Méndez Luna, Tenejapa

Una serpiente romboidal recorre el vientre de la mujer tenejapaneca,
generalmente es bordada por ella misma. Su falda (xpejil tzekel, en el tzeltal
de Tenejapa) o nagia (enagla en castellano). La imagen hace presente el
mito. La sierpe romboidal representa el cosmos, a la vez que el principio de
origen, el movimiento eterno de la vida reencarnada, transcurso de la vida a la
muerte a la vida, eternamente evocada en el cuerpo bordado de la mujer.

La serpiente tiene una importante presencia en los mitos mesoamericanos, y
especificamente en los mayas. Se la asocia con el ambito terrestre, el
inframundo y la renovacién de la vegetacién. Y desde los tiempos arcaicos se
la relaciona con la tierra y sus frutos, los origenes y los destinos. De acuerdo a
las mitologias, los antiguos, le atribuian el poder de guiar a los humanos por
diferentes rumbos del cosmos.

Y el rombo en el mundo de las mujeres mayas:

es el universo, que para nosotros semeja un cubo con tres planos: Ia
tierra esta en un plano entre el cielo y el inframundo. Al centro de cada
plano esta el sol, Nuestro Seror Jesucristo y nos guia, ya sea en su
paso de oriente a poniente cada dia, ya sea en los solsticios para
indicarnos las fechas de siembra y cosecha y en las sagradas
esquinas del mundo y la milpa... (Turok, 1995: 138).
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Juana integrante de Sna jolobil’® en San Cristébal de las Casas, explica que el
rombo, ya xal na’, representa los cuatro puntos cardinales. La funcion
unificadora de los simbolos fija la experiencia sagrada en tramas tejidas por la
memoria simbdlica, y que en un esfuerzo de evocacién las tejedoras, logran ir
reconfigurando en la trama del tejido. Acto y texto fundan procesos
esclarecedores de una trama persistente de la identidad labrada en el lienzo.
Asi lo entiende Florentina Méndez, cuando dibuja el simbolo de su ser, como
la unidad fundamental de la memoria que se repite infinitamente en la textura
humana femenina. En la falda la tarea es bordar-se, en un acto conciente ella
fija las sefas de su identidad “tenejapaneca”. Los simbolos juegan un papel
integrador, son epifanias reencarnadas en alacranes (la tierra) imagenes de
fertilidad (sapos), de lo femenino; de movimiento y transmutacion (serpientes),
y asi las manos plasman su cosmovisién para no olvidar, y no perderse.

Ella en medio del universo, despliega la iconografia del mito original
incorporado. Desplegando memoria en signos, aqui o alld en su huipil, la

trama aun méas compleja, rememora arquetipos que, segun Ruz, surgen:

“

...de entretejer olvidos y memorias [la urdiembre] en el pensamiento
maya se asemeja mas a una “etnologia de lo atemporal”, un bordado
continuo del sin tiempo césmico en el tiempo de los hombres, que se
empenan en reconfigurar cotidianamente una trama semantica que
exhibe hilos y disefios procedentes de diversas temporalidades. E hilos
cuya disposicién y significados ultimos pueden incluso variar
dependiendo del campo de sentido al que aludan, en tanto la memoria
se constituye en una estrategia discursiva de construccion identitaria
que puede optar por recurrir al recuerdo o ai oivido, sin soslayar
mitificaciones, extrafios maridajes entre lo fugaz y lo permanente,
transitos de lo individual a lo colectivo o, incluso, empefarse en dar por
culturalmente ciertos hechos que histéricamente ocurrieron en forma
diversa o que, en ocasiones, ni siquiera ocurrieron (Ruz, 2005).

Y la costumbre pervive a fuerza de telar, en manos de todas las mujeres de
Los Altos. Ellas incansablemente bordan y revelan a las menores, su arte,
sabedoras de que bordando no habra tregua al olvido. La paciencia es un don

que a fuerza de entramados e hilos contados, fija en el algodén, los signos de

! Cooperativa de tejedoras que tiene un exclusivo local de artesanias en el convento de Santo Domingo, coordina uno
de los pocos tenejapanecos que aprendio a tejer a telar de cintura, Pedro Meza Meza,
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identidad que la reconocen tenejapaneca, o mujer de Oxchuc. De las abuelas
de sus abuelas viene el saber. Y del arte de telar a cintura, de la disposicion
del cuerpo femenino, emerge la memoria.

La falda de las tenejapanecas es de tela gruesa y resistente, de algodén. Se
tine de color azul marino, antes de bordarse. Y el cuerpo se envuelve,
marcando ocho pliegues gruesos en la zona del vientre. Los plisados recubren
el abdomen y la zona de la matriz, protegiendo a la mujer de las tareas rudas,
(las embarazadas también trabajan). Las mujeres adultas usan siete metros
de tela. Y al confeccionar su tsekil, unen dos parios a la altura de las caderas,
y las pegan bordando hileras de flores o rombos. Cada linea representa
caminos de la memoria, y los rombos evocan a la serpiente como principio
cosmogonico. Ponerse la falda supone todo un ritual intimo de acomodar su
cuerpo, resguardandolo con la tela gruesa plisada en la zona del vientre.
Sobre el doblez ajustan el chujkilul, cinto de lana gruesa (de color rojo
granate). Se amarran reforzando la cintura, vientre, rifiones, caderas. Y asi se

protegen para el trabajo diario cargar lefia, sacos de maiz, etc.

La tejedora

Para las mujeres de Los Altos de Chiapas, tejer es un acto primordial de
preservacion de la memoria y la identidad de su pueblo. Aunque no todas
saben tejer a telar de cintura, la tarea es muy considerada porque representa
la transmision y sobrevivencia de la memoria oral.

Y en el arte de evocar el simbolismo que va siendo tejido en la trama, subyace
el principio de origen del cosmos, ademas de una cuestion de valor
extraordinario en cualquier cultura: en ese acto revelador esta el ethos de su
pueblo.

Observo como en la disposicion, el acto acomoda el cuerpo de la tejedora,
como una pieza clave del ritual del tejido a telar de cintura. La escena dice a la
comunidad que presta atencién a su tarea, que se inicia un tiempo ritual
propio de la sabiduria femenina. Tejer es retomar el hilo de la memoria
antigua e iniciar el eterno reacomodo de hilos contados, en pistas, simbolos y
figuras en el lienzo que asoma lentamente de su cuerpo. Tiempo-espacio

sagrados. Horas y dias teje atada a su telar de cintura que pende de un arbol.
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Cuerpo y memoria reviven la trama de su cosmogonia. En el acto silencioso
ella evoca y repasa recuerdos, emociones. La postura y la tarea configuran la

escena preformativa:

Maribel Lopez Gomez de Tzajalch’en, Secundaria de Tenejapa

Para las mujeres, tejer es el don de saber configurar el cuerpo de la memoria
de su pueblo.

La metik Sebastiana Hernandez, habla de su arte mientras va entramando
simbolos y en la tarea, ella misma se incorpora como pieza del engranaje
somatico de la memoria que pone en su obra, su cuerpo. Al narrase revela

atributos de una identidad genérica de antz, la mujer-madre que sabe.

Ya jot’ jalab, vamos a tejer memoria platicando

“Te'lux, el telar lo tengo colgado en el arbol y lo extiendo, lo uno a mi cuerpo, me ato
aél

Luego pienso en como nos vamos a sentar, ya xnaklotik, a veces asi, otras en
cuclillas, jo t'olotik.

Comienzo la primera parte, jalate’al.

Luego sigo con otra franja, ya kan, que es el pie.

Poco a poco avanzo hasta crear el centro, yolinabal

Doy forma a todas las partes del tejido.

Primero cuento los hilos y los ordeno por colores.
Chaneb chanwinik, necesito dar forma a 84 puntos, que hacen una franja.

La lana de color granate simboliza la identidad tenejapaneca.
Se dobla cada 20 centimetros, el calculo es aproximado.

-Ya pux laj, lo estoy doblando.
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Mi trabajo crece con otros cuarenta y cuatro puntos: chaneb xcha'winik

-Para que vaya adquiriendo cuerpo, avanzo en trece sitios que ocupa ox/ajumpe’
Y, ya kan ts'’, el punto “pata de perro” se une con otros cinco xpajch’am ts'’i’
-Sigo dando forma a su xunulte’, poco a poco.

Al mes de sentarme todas las tardes frente a mi telar, y de pensar y pensar, a veces,
“tristiando”:

-¢,Qué van a comer mis hijitos el dia de marnana?

A Santa Lusa invoco, pienso, y llego al cuerpo [parte] que sostiene la espalda, que
es la cintura, ya jchuk tik 6 cuchopat:

-Con este peine chiquito, ja'ch'ubil, aprieto mi tejido.
-Y cuando ya avancé mucho, voy pasando este fierro que separa los hilos y va a los
lados del tejido, sjot'obil.

- Mira, Cheb cheb na es el borde que se teje cada dos hilos.
-Aqui a la vuelta, en cheb cheb, mira pues, va de dos en dos.
-Y ahora voy a cambiar las orejas sotobil

Permanezco en silencio, observando, escuchando. De la misma manera que
los menores aprenden, sigo las ensefianzas de dofia Sebastiana: Y como
observo que hace una pausa, le pregunto:

-¢,Como aprendio a tejer?

-Me enserid mi madre a los 9 ¢ 10 afos, yo queria tejer como mi mama”.

El dialogo que ella construye, es un ejemplo de una de las estrategias
pedagogicas comunitarias, que funcionan las bases de un sistema
mnemotécnico. Todo sistema mnésico no sélo ordena lo ya conocido, sino va
poniendo las piezas del conocimiento, en figuras de la memoria, que en este
caso son visibles, y por tanto, de facil retencién: ella me dice: “mira, aqui
pongo, ahora uno, cuento y tejo”, etc. Ella hace conmigo una amistosa
excepcion porque no siempre se verbaliza el acto de saber. En la cultura se
ensefia haciendo y se aprende observando hacer en silencio, como he dicho
en otra parte de la tesis.

A través del trabajo de campo, observé que en los actos sistematicos hay
memoria, y en el gesto y su rutina, una mnemotécnica que refuerza la
organizacién del conocimiento. Y el tejido representa una de las formas de
sistematizacion de saber en estos pueblos de cultura oral. Es uno de los

dispositivos de la memoria oral comunitaria que funciona como un soporte

63



material y simbolico importante. En los procesos de memorizacién vy
transmision el acto de trenzar los hilos, se asemeja al manejo de las frases
(Rowe, 2002), es una metafora gestual, la gramatica de las mujeres tejedoras.
En esta como en otras importantes tareas del mundo de las mujeres, es
importante poner atencién al cuerpo como lugar de memoria (capitulo tres). Y
observar como en las manos, existe una memoria tactil que guia, porque sabe
reconocer, al palpar, puede hilar y contar las hebras sin mirar. Mientras las
mas jovenes aprenden observando sus maneras de simbolizar. Y en esa
convivencia van desarrollando habilidades culturales genéricas. Manos de

artesanas (para algunos), han provocado inspiraciones:

Tras cada pieza artesanal estan las manos que le dieron forma; manos
que llevan integrada a su piel —a sus huesos y a sus musculos- una
especie de sabiduria, de estado del alma, algo que esta mas alla del
oficio y sus materiales. El oficio modela la mano, la recrea al
convertirla en tejedora. Tejer la tradicion es memoria que viene de las
manos creadoras (Ruy, 2002: 8-10).

En Los Altos, cada municipio posee una trama cuya simbolizacion es como
una gramatica que explica-su origen y remarca con los colores. El disefio y el
uso de los colores, permiten reconocer a una mujer de Tenejapa, diferente a
otras tzeltales vecinas, ya sea de Oxchuc o Cancuc. En el lienzo tejido se
proclaman ideas, en signos, mensajes tejidos de una memoria que aprendid a
fijar el orden cosmogoénico en el cuerpo. Y a recordar la importancia de los
lugares de la memoria, siendo el centro del rombo, el lugar del hombre

arquetipo de origen maya, y la serpiente, la presencia del mito civilizatorio.

64



Il. Memoria de origen, mito'' y cosmovisién™?

Esta primera serie de la memoria de la infancia, describe escenas miticas que
narran el origen de la vida y de la humanidad maya-tzeltal. EI dominio de la
trama se hace elocuente en el empefio que ellos ponen en su disefio,
logrando recuperar una simbdlica de referencias mitolégicas, memoria que no
es literalmente “oral”; no es la palabra el medio de remembranza sino la
imagen. Sus reminiscencias representan ideas, saber y arquetipos de origen.
Y un importante sentido ético recorre cada narrativa visual.

Al evocar al hombre de madera, Pedro recrea un pasaje del mito de creacion.
La memoria se registra en el Popol Vuh:

...Debemos tallar y labrar una boca, una cara de madera, dijeron a los
Contadores de los Dias /.../ Llegaron a existir, se multiplicaron, tuvieron
hijas, tuvieron hijos estos murfiecos de palo, tallas de madera. Pero no
tenian nada en los corazones ni tampoco en las mentes (Popol Vuh).

Entonces los dioses buscaron otra materia para crear la raza humana.

Aquellos primeros hombres que en gran numero existieron sobre la faz
de la tierra, se destruyeron “cuando el Corazoén del Cielo les mandé un
diluvio. La tierra se oscurecié /.../ una tormenta negra comenzo, llovié
todo el dia y toda la noche” (Popol Vuh, 1993: 77).

En esta serie tematica reconozco en las imagenes, y la trama simbdlica del
mito de origen, idea que no sdlo se sustenta en la revelacién y configuracion
del simbolo, o de los personajes miticos sobre la hoja, sino en cémo lo
evocado se fija en el trazo, en el color, y se consagra en ocasiones con el
tamano (portentoso) de su configuracién. El mito recorre ias escenas de la
memoria infantil, manifestandose en iconos del maiz y el arbol cosmizado, en
la memoria del hombre de palo, y otros dan lugar a sus imagenes arquetipicas

y sus simbolos.

" E| lenguaje del mito instaura un orden en el mundo comunitario cuyo universo cobra sentido y principio
organizador. Al nombrar las cosas el sujeto se constituye distinto es un yo con identidad frente a un
mundo de objetos. El lenguaje lleva implicita la escision hombre-mundo " y el deseo que alude siempre a
algo que no estd en el sujeto, a una ausencia. El lenguaje figurado, metaférico, le pone nombres infinitos
a esa ausencia.." (Campos, 1993) Esa ausencia se manifiesta arquetipo; gestos y simbolos
paradigmaticos.

2 La cosmovision comprende el sistema de pensamiento y memoria. Como sistema regula la forma de
vida armonica, en torno a patrones culturales de su etnicidad.
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La mayor parte de los temas dibujados encuentran su narrativa en las
historias orales registradas por la comunidad, en el imaginario colectivo, en la
iconografia de la arqueologia maya. Cada disefio es un aporte y enriquece la
memoria y su cosmovision, y una vez en su contexto, adquiere el sentido

patrimonial de lo humano del hombre y las cosas (Leroi-Gourhan, 1971).

Il. 1. Los hombres de madera

Lo
-2
(Nifio de Tzajlach’en)

El nifo-autor de este dibufo evoca el origen del hombre maya, en una de las
etapas de creacion, cuando /os primeros madres-padres hicieron al hombre de
madera. La imagen surge de la memoria mitica de Pedro Jiménez, de quinto
grado de la primaria de Tzajalch’en, 1998.

Al ver el dibujo y la interpretacion etnografica que hago de la imagen, el doctor
Mario Humberto Ruz me preguntd si no habrian leido el Popol Vuh en la
escuela.

Sorprendentemente no. Una experiencia pedagégica de esa magnitud podria
ser posible en el marco de una educacién intercultural, pero eso no existe sino
en el discurso y teoria académica en algunas Universidades. Durante mi
trabajo de campo en la zona, no supe de nadie que conociera el Popol Vuh'™.

Y aunque lo busqué en las librerias de San Cristobal de las Casas (para

'* En 1999 encontré en la Libreria CONECULTA de Tuxtla Gutiérrez, Chiapas, una edicion resumida de Artes de
Meéxico con dibujos de GARAY, bastante bonita, pero a un precio inaccesible para la gente de las comunidades.

EI CELACI, (Centro Estatal de Lenguas, Arte y Literatura Indigenas), hizo una edicion del Pop Wuj, (Popol Vuh, en
tzeltal) en 1997 con un tiraje menor. Distribuyeron algunos ejemplares en Bibliotecas municipales (segin me
informaron), pero eso no significa que los escolares puedan leerlos, ya que no se cuenta con un programa de fomento
de la lectura en la cabecera municipal, y menos en los parajes.
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cerciorarme), tuve que admitir que, al menos para entonces, ni los nifios de la
ciudad ni los del mundo rural, sabian de su existencia. Y los maestros
bilinglies con que platiqué, tampoco saben de la existencia del libro sagrado
de los quichés.

En esta ultima redaccion de la tesis, volvi a llamar a instancias de la Cultura
como CELALI, en San Cristébal de Las Casas, preguntando por alguna
edicion reciente, y no existe. Ni programas de Bibliotecas escolares ni de
fomento a la lectura en Los Altos.

Estos nifos transcurren en la escuela oficial sin que la escritura supere sus
practicas orales, y no porque la ensefianza escolar tenga una orientacién
realmente bilingle intercultural. La paradoja de la oralidad escolar se debe a
lo que me explicd en una ocasion un maestro tzeltal: “somos analfabetos en
nuestra propia lengua” (1999), con lo cual quiso decir que no cuentan con una
gramatica ni un diccionario escolar en lengua materna. Pero tampoco cuentan
con gramaticas ni diccionarios en espafol. La realidad escolar indigena
impresiona por sus carencias. Los nifios no tienen acceso a otros libros, mas
que al texto de ensefianza gratuita. '

De manera que “el hombre de madera” que dibuj6é un escolar de Tzajalch’en
(que no puso su nombre), viene del proceso evocador de su memoria mitica.
La cercania al mito quiché se debe a una memoria comun, donde el relato de
origen y de creacion del hombre maya, es el mismo en los maya-tzeltales de
Chiapas que en los de Guatemala. _

Esta y otras imagenes de la memoria de Tenejapa, descubren la permanencia
de un mismo hilo de origen en los mayas de Guatemala y Chiapas, de ahi que
a menudo los relatos hacen alusién a mitos, divinidades o etapas de creacion
que tienen un origen comun.

El Popol Vuh'"® encuentra importantes coincidencias ademas, con otros textos

mitoloégicos recopilados a principios de la época colonial, y con diversas

" Los maestros de Tzajalch’en me mostraron algunos libros que mantenian en no muy buenas
condiciones. Y en la nueva escuela de Los Mangos, los padres de familia construyeron sélo un aula para
todos los grupos, y carecen de libros. En la cabecera, Tenejapa, hay una biblioteca en la Casa de Cultura,
con un atractivo acervo donado por CONECULTA, que los muchachos de la Secundaria, a veces usan
para sus tareas escolares.

'S El Popol Vuh es el libro sagrado de los mayas, se encontrd en el altiplano occidental de Guatemala

hacia 1550. Originalmente fue pintura, memoria, palabra, y en esta forma de tradicién oral se conserva
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tradiciones orales de las comunidades indigenas de Guatemala y otras partes
de Mesoamérica. Recientemente se ha demostrado que también existen
paralelos cercanos al arte maya clasico. En particular, las escenas pintadas
sobre la ceramica policroma del periodo clasico, en las tierras bajas mayas
presentan figuras de dioses y escenas mitolégicas relacionadas con los mitos
del Popol Vuh.

Titulo del manuscrito del Popol Vuh, copiado y traducido por fray Francisco Ximénez a principios del
siglo XVIHI

POREL RPF TRANZIS
CO XIMENLZ ¢V

RA DOC TRINY RO POK L1 RE.AL PA 110 -

ATODEL VYO DE S THOMAS Cryil

El Museo Popol Vuh guarda un conjunto importante de tales escenas,
pintadas 800 afos antes de la redaccion del texto que hoy conocemos.

Popol Vuh significa literalmente “libro de la estera”. Entre los pueblos
mesoamericanos, las esteras o petates eran simbolos de la autoridad y el
poder de los reyes. Y se utilizaban como asientos para los gobernantes,
cortesanos de alto rango y cabezas de linajes. Por esta razon, el titulo del libro

se ha traducido como “Libro del Consejo”®.

I.2. Tatik max me’ nuestro antepasado

hasta mediados del siglo XVI, época en que vuelve a ser escrito, por un indigena, antiguo sacerdote
quiza, en lengua quiché, con caracteres latinos. El manuscrito original, llega a manos de Fray Francisco
Ximénez, cura parroco de Santo Tomas Chuild, poblacion guatemalteca llamada actualmente
Chichicastenango, a principios del siglo XVIIi. Por eso se conoce el Popol-Vuh con el nombre de
“Manuscrito de Chichicastenango” (Ciudad cabecera de una amplia zona fronteriza con Chiapas).

La obra redne mitos y relatos histéricos, de gran importancia para el estudio de los pueblos indigenas no
sblo quichés, sino de los mayas en general. Se cree que fue escrito por miembros prominentes de la
nobleza del reino quiché, que dominaba una extensa regién del altiplano guatemalteco en la época de la
conquista espafiola. Escrito en un estilo poético esmerado, es también una obra magistral en términos

literarios.

' Referencias del Archivo del Museo “Popol Vuh" en Guatemala, Universidad Francisco Marroquin,
.Ciudad de Guatemala.
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José Méndez Luna, 14 afios  Rufino Girén, Diego Lépez

Segun el mito de creacion de Tenejapa, los hombres de madera olvidaron
hacer ofrendas a los dioses y estos los castigaron convirtiéndolos en monos.
Enla memoria mitica de José¢, Rufino y Diego, tatik max me’ (mam mechuntik,
segun Antun) es “nuestro antiguo abuelo mono.” El de la imagen no es cuerpo
de mono antropomorfico (max), sino el arquetipo de un origen mitico de su
humanidad. De cuando los tenejapanecos fueron castigados, y los dioses les
jalaron la cola. iPor qué José y Rufino los representan con el baston de
mando? Es posible que al evocar el mito, los consideraron “principales, por se
sus “antepasados”. El baston de mando representa el poder reconocido por la
comunidad de la autoridad elegida por todos-as, segun la costumbre.

Los tenejapanecos cuentan que los primeros swa winik fueron creados con un
cuerpo sin manos y un solo pie. Y asi poblaron el mundo, peo los dioses
vieron que “no les servian” porque no les hacian ofrendas ni podian reproducir
familia. Tampoco sabian hacer la milpa. Los dioses dialogaron y se
lamentaron:

Nuestras criaturas no nos adoran.

Debemos cambiarlos

Y el dia de creacion de los hombres verdaderos, ellos agradecieron y lo
primero que dijeron los hombres de maiz:

... dieron las gracias al Creador y al Formador: ‘{En verdad os damos
gracias dos y tres veces! Hemos sido creados, se nos ha dado una
boca y una cara, hablamos, oimos, pensamos y andamos; sentimos
perfectamente y conocemos lo que esta lejos y lo que esta cerca.
Vemos también lo grande y lo pequerio en el cielo y en la tierra. Os
damos gracias, pues, por habernos creado, joh Creador y Formador!,
por habernos dado el ser, joh abuela nuestra!, joh nuestro abuelo!’
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dijeron dando las gracias por su creacién y formacion (Popol Vuh,
1984: 178).

Mitos de creacion del hombre de Tenejapa

La memoria oral de los tenejapanecos, habla de una creacion que habria
acontecido “en los tiempos del diluvio™:

“Tzu itetik, el hombre de Tenejapa creado por nuestros primeros madres-
padres, que tenian cola de calabaza y eran negros. Ellos eran buenos,
platicaban y comian. Pero no sembraron, ni podian sentarse porque su cola

estaba torcida” (Antan).

La memoria de los hombres-mono viene del tiempo de los primeros hombres
que desaparecieron a raiz de movimientos de la tierra, wujtik talum. Una
segunda creacion fue de hombres distraidos. Ellos se detenian a platicar “en
el nombre de Rios”, Dios, en el camino a la milpa. Se tardaban en saludar y
nunca. llegaban a su trabajo. Eso no les gustd a los dioses. Esos antiguos
habitantes de Tenejapa qesaparecieron por las grandes inundaciones. El
diluvio hizo que el agua llegara hasta la punta de los arboles y los hombres se
trepaban para no ahogarse. Aquellos antepasados eran hombres gigantes,
malos, hacian guerras y eran agresivos con sus vecinos e ignoraban a los
dioses, no los respetaban, por eso los dioses se disgustaron. Y fue asi que
Sme Pulel, madre de la inundacién, inund6 el pueblo. La mayoria murid y
muchos lograron sobrevivir encaramandose a los arboles y a las partes altas
de los cerros o protegidos en las cuevas.

Los sobrevivientes empezaron a hacer fogatas y los dioses vieron que salia
humo y enviaron otras divinidades llamadas Abatetik, o enviados. El dios
padre mando a transformarlos para que la historia no dejara evidencia de los
tiempos del diluvio. Los dioses no los mataron, pero los transformaron en
monos, les jalaron la cola, las orejas (version de Maria Intzin Meza, de

Chacoma, Tenejapa).
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11.3. Mundo con-sagrado

Tomas Lopez Santis, Escuela Tzajalch'en

He aqui el primer acontecimiento de un tiempo primordial. La memoria mitica
de Tomas Santis encuentra en la montafa, la imagen de un cosmos dentro de
otro cosmos, que resguarda el misterio del mito original. Y dibuja los tres

montes sagrados de Tenejapa, que segun la tradicion, protegen a su pueblo.

Estos espacios mantienen unas relaciones que permiten no solo,
mantener el equilibrio de las energias, si no que regulan /as acciones y
reacciones de los humanos en el territorio, validado a través del
pensamiento ancestral como principio basico de una dinamica y unas
lbgicas inmersas en la diversidad. En tal sentido, muchas de las
culturas consideran las montafias como imagenes que expresan un
vinculo entre los dioses y los humanos, razén por la cual, representan
espacios (vivienda) a imagen y semejanza de ia naturaleza (Zapata,
2007:3).
Y el dibujante extrae lo sagrado del mito, atribuyéndole sentido hieratico a los
tres elementos fundamentales de su memoria étnica: la montafa, la milpa
(maiz), situando en medio al hombre maya, junto a su casa.
El mito de creacion desde su origen se evoca como simbolo de unién de los
hombres y la naturaleza. Y una memoria de concesion condicionada
(Carmagnani, 1993) da sentido a la armonia en esa convivencia, de hombre y
madre-tierra en lo sagrado, en tanto la naturaleza no es hostil sino una aliada

del grupo etnico (Carmagnani, 1988), madre protectora, sabia transmisora.

71




El espacio es el lugar que fija memoria, y como en el dibujo, ahi se teje
memoria. La idea del espacio se traduce en una serie de simbolos facilmente
comprensibles que permiten a los tzeltales orientarse, acciéon instrumental
basica, pero evocar, hilar, relacionar para representar e imaginar. El espacio
adquiere su expresion concreta en el territorio, pero conservando siempre una
connotacion sagrada (Carmagnani, 1988: 15), como se ve en sus
representaciones.

En el paisaje se reconoce lo sagrado. El monte, los ojos de agua, arboles y
piedras son signos de una memoria divinizada. Y el paisaje, con toda su
diversidad vegetal y animal, representa esos signos y mensajes a los que se
debe poner atencion y saber interpretar. Esto hace del caminar un acto de
memoria primordial, ya que, al desplazarse, la persona evoca, recibe
mensajes, observa, descubre signos, y en el movimiento y recorrido va
creando su propia semantica de rememoracién. En la geografia tzeltal la

memoria recobra tramas simbdlicas de la cosmovisién de su pueblo.

El mito siempre aparece y reaparece. Llegar a ese mundo es entrar al espacio
del mito y su referencia inmediata, cercana. Nada es sin el mito en estas
culturas. Y asi se ve en los dibujos. Los niflos se saben guardianes de esa
memoria. Cada trama creada, lo evoca y manifiesta.

Al evocar y luego configurar las imagenes del mito, los dibujantes tzeltales re-
crean escenas o partes, metaforas de su cosmovision.

En todas las culturas existen mitos de creacién, donde los actos humanos
adquieren una significacién distintiva. “El mito es el sistema ultimo de
referencia a partir del cual la historia se comprende” (Durand ,1990). Y sea
cual sea la configuracién que puedan adoptar: “las formas miticas y rituales,
permiten captar el sentido mas profundo de las realizaciones culturales de un
ambito geo-histérico determinado, ya que éstas nunca dejan de estar

solidamente arraigadas en el mito” (Duch, 1998:53).

Estos pueblos reconocen en el paisaje de Los Altos de Chiapas hierofanias
que simbolizan lo consagrado. De acuerdo a la costumbre, la gente de la
comunidad debe saber reconocer los lugares, manifestando respeto y
agradecimiento a la montafa, a la cueva o en general a espacios geograficos

donde reconocen mensajes de sus divinidades. Al recorrer las veredas los
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caminantes hacen del acto, memoria. Es asombrosa la variedad de signos y
pistas que los tzeltales reconocen en su entorno.

Una forma de sedalar un lugar con-sagrado, es mediante una cruz (maya).

La cruz maya de Los Altos de Chiapas, simboliza el arbol del mundo axis
mundi, de sus antepasados. Segun la cosmovision la Ceiba asciende del
centro de la tierra, conectando el cosmos desde el inframundo a la madre-
tierra con todo el universo. La K'uruz (cruz), actual sigue siendo el eje del

mundo, punto de unién entre los dos planos del cosmos, para los tzeltales.

Los tenejapanecos conservan en el templo del pueblo, una cruz elaborada con
especies arbdreas de su habitat, que las utilizan especialmente para evocar la
ceiba, el arbol sagrado. Esa cruz permanece en el recinto, en el lateral
izquierdo del convento, y para la fiesta del santo patrén, lldefonso se saca en
un recorrido por el pueblo. Cada ano en enero, se cambian las ramas secas.
Y en todo el pueblo hay lugares de memoria sagrada que se conservan desde
hace mucho tiempo. Hoy son esquinas o cruce de calles, donde las cruces (de

cemento), evocan esa memoria.

Todos los pueblos de Los Altos conservan la memoria de la Ceiba,
representada en una cruz hecha de madera, y pintadas de color verde
azulado, yax, para simbolizar su origen césmico, de arbol sagrado. Y sobre el

verde dibujan flores, a decir de similares a las flores de la Ceiba.
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En el hogar las familias mantienen un espacio sagrado a parte de la casa,

donde piden y agradecen a sus divinidades.

Y]

Juorcr Senies pavon 20 O la opa e o 15

Javier Méndez Girdn, Secundaria de Tenejapa

Los principales lugares sagrados se encuentran en la naturaleza, en los cerros

0 cuevas, Yy suelen ser puntos que se respetan con mucho hermetismo. Son

espacios misteriosos que no se cruzan. La gente prefiere rodear el lugar,

pidiendo “permiso” o dejando una ofrenda. Sdlo ellos saben reconocerlos.
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11.4. Balumilal es nuestro cosmos

Sebastian Giron Luna, 5° de primaria, Escuela de Tzajalch’en 7

Cosmos es la totalidad de mundo que cada quien re-crea desde su entorno y
relacion con todas las cosas. Es la imagen que guarda la memcria colectiva a
partir de los relatos y experiencias orales. Representa un importante lugar
sagrado del memorial. Entendi que es otro lugar de memoria (entendiendo
‘lugar” en sus dimensiones multiples (Nora, 1997), que ellos evocan en rezos,
suenos, y desde el imaginario colectivo.

El mito y la cosmogonia aparecen como lugares fabulosos de refugio y
resistencia, cuando un pueblo de memoria oral se ve amenazado.

El recurso es universal, aparece en diversas narrativas de la humanidad. En
los cuentos infantiles de casi todas las culturas, los héroes trascienden, por
intervencion magica o divina.

En las circunstancias politicas que vive Chiapas, las comunidades no
zapatistas aunque democraticas, también han sufrido acoso e intimidacion, o
al menos su vida comunitaria ha sido violentada por la incursion de elementos
del Ejército en su espacio celeste. Y ante esa circunstancia, dos afnos
después de Los Acuerdos de San Andrés (que finalmente la parte oficial no
respeto), la zona Valles de Tenejapa fue insistentemente sobrevolada por un

helicoptero del ejército y otro de la PGR.

17 . Lo
La linea roja no es parte del dibujo, sino del papel.




Sebastian recrea los tres planos del mundo maya, teniendo como resguardo
(recurso), su cosmovision. Aunque introduce una modificacion al mito de
origen, al representar a la comunidad en el cosmos, bajo el resguardo de la
divinidad solar (humano de origen, segun el mito de Tenejapa, y ascendido
para defenderlo de la maldad de sus hermanos). El poder evocador de la
memoria de este asombroso joven revierte el orden, cambia el sentido.

La explicacion esta en la escena misma.

Un hecho histérico-politico —dice la memoria de Sebastian- (la incursiéon militar
en casi todo Chiapas, en los afios noventa), cambio todo, transgredio el orden,
el sentido de las cosas. Introdujo el caos, la amenaza y, lo mas grave en el
ethos maya-tzeltal, profand la memoria de lo sagrado.

En su afan de sobrevivencia y resistencia, busca resguardo para su pueblo y
su memoria. El dibujante busca resolver el caos (que representa la agresion
militar), regresando a su gente al origen del mundo, en manos de los dioses
creadores.

Esto debido al acoso militar, cuando esos dos helicopteros estuvieron
sobrevolando de manera amenazante en la comunidad. Sebastian registro sus
siglas (y las dibuja: PGR). El ruido y probablemente otros movimientos
agresivos atemorizaron a la gente. Y ante lo inexplicable, la memoria es un
recurso en la historia de los pueblos de Chiapas.

;,Como se salva de la agresion armada un pueblo indigena? Sebastian
elaboré para ello, una estrategia valiéndose de un historia de origen. Su
recurso fue el imaginario y el mito, evocando relatos orales, encontré en el
cuento del Xut, la trama inspiradora. Segun el mito registrado en la tesis, este
era el hijo menor que huyé de su tierra luego de haber matado a sus dos
hermanos. Ascendio al cosmos junto a su madre y ambos se divinizaron. Luna
y Sol asumieron la proteccion de su pueblo.

El conflicto esta bien descrito en el dibujo. Los “ejércitos” invaden el mundo de
las divinidades, su presencia quebranta lo imprescindible. Para la memoria de
su pueblo, nada puede ser mas cercano al caos, cuando €sos “pajaros de
metal” irumpen en el firmamento, creando en su memoria mitica una imagen
de caos y pérdida de lo con-sagrado. El acontecimiento es para la memoria

del nifio, una senal de transmutar o emigrar a otro espacio y otro tiempo.
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El relato de ascension evoca al mito del Xut el hijo menor que luego de
combatir a sus dos hermanos con sus propios medios, pero no en su
realidad cotidiana. De manera que mediante el recurso imaginario, dibuja un
mundo nuevo posible.

Sebastian hace de su arte la re-creacion del mito del Kox, que asciende al
cosmos junto a su madre, adquiriendo un representando a su pueblo en el
lugar de los dioses. El pueblo ascendido es cobijado por la divinidad solar.
Abajo, el territorio de sus linajes ha quedado desabitado. El pueblo entero,
segun el imaginario de Sebastian, se remont6 al espacio mitico. S6lo quedan
como testigos, los arboles cosmizados por el azul maya. El uso del azul maya
en este y los demas dibujos, no define sélo al firmamento, sino a todo lo sacro
del universo. Como dato arquetipico de ese acontecimiento cosmogénico
vivido por su pueblo, una huella un glifo permanece en medio de estos
arboles con-sagrados. El glifo es un signo grabado, escrito o pintado, una
representacién grafica de un caracter, de varios caracteres. La escritura maya
antigua se componia de un complejo conjunto de glifos que se pintaban en
ceramica, muros o codices. O que se tallaban en madera o piedra.

Su iconografia revela que el mundo de los suyos no esta inscrito en el tiempo
corto de la modernidad. Los mayas pertenecen a un tiempo largo. Y su
iconicidad describe una pertenencia al dominio solar, en dualidad con la diosa
Luna, protectora de la fertilidad y de los ciclos, del maiz.

El recurso a la memoria mitica, lugar de evocacion y transmutacion, resuelve
el caos y la incertidumbre, en una estrategia de sobrevivencia y resistencia,
creada por el imaginario del nifo Sebastian Girdn Luna, de Tzajalch'en. (Y
desde 1999, Girdn de Los Mangos, también a causa de la violencia politica).
No hay pueblo indigena que se permita olvidar el principio organizador de su
memoria de mundo, en la comprensién de un ‘“territorio-comunidad”
cosmizado, pilar fundacional de la memoria e identidad. Asi la escena muestra
que:

Hacer justicia a la memoria significa apoderarse de las imagenes en el
momento del peligro que amenaza el recuerdo de los muertos /.../ Los
presentes pueden decir “nosotros” no sin la memoria de ellos”
(Eickhoff, 1996).

De sus antepasados viene la memoria de saber resguardarse como pueblo,

buscando en el mito imagenes, que luego la historia oral reconoce.
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I1.5. La cosmovisién en la vida diaria

Esteban Jiménez Gdmez, Secundaria Tenejapa

Esteban evoca entre otros signos, el pajaro en la copa del arbol cosmico, en
medio de su mundo cotidiano.

Los tenejapanecos cuentan que en los tiempos del diluvio Rios (Dios) castigd
a su pueblo, luego que San lidefonso, el “santo patrén”, llegd buscando un
lugar donde construir “su casa” (iglesia o convento).

Y una vez en Tenejapa, se sorprendié de ver tanta calamidad. Entonces fue
con Dios y le rogé que enviara mensajes de paz al pueblo, ya que habia visto
que no todos eran malos. Propuso al pueblo que eliminaran al dios del mal,
(se refiere a las divinidades mayas, que en estas latitudes se seguian
adorando).

El relato tal como la memoria oral lo fue recreando dice que:

‘los Principales se reunieron y acordaron matarlo porque se comia a los
nifios. Lo invitaron a un gran banquete a donde asistieron los hombres mas
poderosos, los que tenian un poderoso espiritu animal o /ab, y le dieron
chicha, lo emborracharon. Los mas “forzudos” [fuertes] lo encadenaron y se lo
llevaron a Chukikilel taj slasjib balumilal’, o fin del mundo.” Lo dejaron bajo el
gran mukul te’ (arbol sagrado, ¢ ceiba?)Lugar al que solo podian llegar los
hombres de espiritus poderosos, /ab” (Relato de Antun).

En una imagen cercana a la idea de los tiempos del diluvio, Esteban describe
una escena aparentemente comun, en donde resalta el color azul (sagrado
para los antiguos mayas), en los arboles, y en la copa del mayor, descanse un

ave, imagen recurrente en la iconografia cosmogonica de los mayas.
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La persistencia del arbol césmico en los dibujos de Tenejapa, viene de una
memoria mitica, de Creacion.

Segun evidencias arqueoldgicas del Periodo Clasico Superior (500 a. C.), en
Izapa, Chiapas, la Estela 5 representa una ceiba o “arbol de la vida”. Y en el
mismo sitio y en otros como Palenque, existe una valiosa muestra
iconografica de arboles sagrados. La Cruz Foliada, simboliza al maiz. Y otras
cruces mayas como las del Templo de las Inscripciones, segun Blom y Ruz,
son estilizaciones de la ceiba (Lowe, Lee y Martinez, 1982). Para casi todas
las mitologias el principal significado del simbolismo del arbol aporta una
imagen de renovacion periodica e infinita. Respecto a la iconografia del arbol
en Mesoamérica, apunta Lopez Austin:

Pongamos por ejemplo el de una figura césmica, el Arbol Florido. El
tlacuilo tenia una amplia variedad de simbolos de los cuales echar
mano para representar el Arbol: el tronco torcido, el tronco dividido
longitudinalmente en mitades, el tronco dividido en dos ramales que
giran en torzal, la distincion de los dos ramales o de las dos mitades
del tronco con colores o con figuras distintivas, la gran diversidad de
flores esparcidas por la copa, la raiz en forma de cabeza de cocodrilo,
el tronco abultado, el tronco cubierto por espinas de ceiba, el ave
cdsmica encaramada en la copa, la hendedura sangrante en el tronco,
el néctar que se derrama de las flores, los pajaros multicolores
revoloteando en torno a la copa, etcétera” (Lopez Austin, 2003).

11.6. El arbol evoca un mito tzeltal

r,
)

El nifio de la escuela de Tzajalch'en no puso su nombre

Axis mundi, el arbol de la vida en el centro de su universo une cielo y tierra,

sosteniendo metaforicamente a la vida humana, a su pueblo. De la memoria
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del d@rbol nace la metdfora. El drbol es un pilar primordial de memoria en estos
pueblos, donde siempre habra uno que sefiale y oriente a su gente. Es guia y
senal; signo mitico en la memoria comunitaria. Vinculo entre su naturaleza, el
cosmos y la humanidad que lo habita. En estos parajes siempre habra un
arbol que sefala la ruta para llegar al camino real. Su presencia o la de un
bosque, semantiza al entorno. Enraizado en las veredas de la herbolaria,

abastece de hojas, cortezas o frutos al curandero de la comunidad. Y asi,

a quien piensa en relaciones se le hace patente en la
figura arbdérea una ley estructural que abraza todos los
campos césmicos del crecimiento y desarrollo, del reino
de lo vivo, del ente en todos sus estadios... (Lurker, 1992).

El arbol sefal de centro del mundo, permanece en la memoria de la infancia,
mediante una simbdlica (de la memoria oral), que parece operar en esquemas

representacionales de pensamiento. Imagen de arboles fundacionales:

suelen tener hacia la mitad del tronco una serpiente
enroscada (por ejemplo, en las representaciones de los
vasos de Calcehtok y San Agustin Acasaguastlan, en la
lapida de la cripta de Palenque y en la pagina 28 del
Cddice de Dresde), sin duda representa una metafora de
los Cielos que la planta atraviesa y de los ciclos
cosmoloégicos entendidos como la secuencia destruccion-
regeneracion-proliferacion (Rivera, 1986:60).

El hecho de estar en el arbol, de recibir su energia es en esta imagen una
experiencia mitica de evocacion de origen, y hoy, de resguardo. Con su
representacion el nifo hace presente un recurso mitico de sobrevivencia y
amparo, de memoria y residencia. La persistencia del tema hace evidente su
presencia como icono de la memoria antigua, simbolo arquetipico en el
pensamiento de la persona maya.

Los tres niveles césmicos se concebian ya desde la época prehispanica
articulados a través de una ceiba, eje del mundo (axis mundi), como aun se
sigue considerando en numerosos pueblos mayas. Sus raices se plantan en el
inframundo, su tronco atraviesa el espacio terrenal, su follaje alcanza los

cielos; cielos que de acuerdo a varias tradiciones mitologicas son 13, mientras
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que los pisos del Inframundo son 9 (De alli la carga sagrada que portan esas

dos cifras).

Relatos del recurso al arbol protector abundan en la memoria oral de Los
Altos. El arbol es punto y referencia de origen, por ejemplo en algunas familias
que aun conservan la memoria de linaje, se acostumbra colgar el lazo
umbilical del recién nacido, en el arbol mas préximo a la casa. El gesto, dicen
los ancianos, es para reforzar asi, el arraigo a la tierra de origen y de paso fijar
la memoria de linaje. El nifio, una vez adulto, reconoce en el arbol un icono de
Su memoria.

Esteban re-crea la imagen del arbol original, como arquetipo de la Creacion.
En su elaboracion evoca un dato posible de asociar con otra representacion
muy antigua. Segun la cosmogonia maya, el arbol césmico

aparece ya en la iconografia del Formativo Tardio de
lzapa y se mantiene practicamente sin variacién hasta la
conquista espariola durante 2000 afios (Rivera, 1986:60).

En tiempos precolombinos,

en cada arbol anidaba también un ave del color requerido/
(En los relieves de Palenque /.../ hay representaciones
bastante convencionalizadas con arboles de las
direcciones del mundo, y varias aves que en ellos anidan
(Thompson, 1990:309).

Fue en el estilo de 1zapa, al sur de Chiapas que,

aparecen las primeras formas arbéreas grabadas en piedra, vy
destacan las estelas 2, 5, 25, 27 y 64 (algunas con raices en forma de
cocodrilo). Este sitio protomaya tiene registros de amplia antigtedad,
que van desde el Preclasico temprano hasta el Postclasico (Salgado,
2001).

La cosmologia maya, es decir, la manera en que se cree esta organizado el

cosmos, nos habla de una divisidn cuatripartita del universo, la cual se refleja
en los niveles celestes, terrestres y del Inframundo, que muestran cuatro
sectores 0 “‘rumbos” con esquinas que caen en el Noroeste, Noreste, Suroeste
y Sureste. Cada sector era simbolizado por un color:

Rojo para el este, negro para el oeste, amarillo para el sur y blanco
para el norte, ademas en cada esquina esta una ceiba sobre la cual se
posa un ave; un tipo de maiz, un tipo de frijol y diversos animales,
todos ellos del color de los “rumbos”. Los arboles sostienen el cielo al
lado de deidades antropomorfas llamadas Bacabes o Pahuahtunes por
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los mayas yucatecos, que también fungen como ordenadoras del
mundo en los diversos ciclos cosmogénicos de creacién y destruccion.
Asimismo existen cuatro regiones del cielo, que comparten los colores
con los terrestres y cuatro regiones del Inframundo; incluso el dios
supremo celeste, /tzamn4, el dragon, y el dios del agua, Chaac, son a
la vez uno y cuatro: negro, blanco rojo y amarillo (Najera, 2004:5-6).

Punto particularmente importante es el quinto o Centro del Mundo, que en la
cosmologia maya funciona a manera de un eje que une y comunica los

diversos espacios césmicos y los polos del universo.

Los cuatro sectores césmicos se representan en las paginas 75 y 76 del
Cddice Madrid. En el centro vemos a la pareja creadora sentada a los lados
del gran arbol o axis mundi. Concepto de centro del mundo, eje del universo,
representado segun los mayas, en el arbol césmico junto a la montana
sagrada.
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I1.7. Arbol césmico

Esteban Jiménez Gémez

Cuando el nifio no sabe cdmo expresar sus imagenes en forma escrita, las

dibuja. El boceto es otra forma de hacer memoria. Y mientras él deja fluir las
ideas, surgen simbolos arquetipicos que van conformando una nueva trama
de la memoria visual, de iconos antiguos. Al momento de dibujar el nifio no
puede explicar. La inspiracion viene de tan lejos, que toda pregunta es
profana. Es tan sutil el instante de la imagen creada, que entre su autor y Ia
etnografa, sélo cabe el silencio como respeto. Entendi que es lo adecuado
ante un acto de creacion. De los nifos fui aprendiendo a no hacer preguntas y
a recibir sus trabajos, con naturalidad. Nada es mas atentatorio a su libre
expresion que abordarlos con preguntas o comentarios. Irrumpir asi, rompe la
magia.

Estaba claro que “interpretar” o hablar del dibujo, era otro asunto, y eso seria
mi tarea.

El arbol representa a la ceiba, icono de Origen y Creacion en la cosmovision

de su pueblo.

Las culturas posteriores de la Mesoameérica antigua heredaron de los
olmecas la iconografia del arbol césmico central y también la
concepcion de la geografia sagrada. En cuanto a la iconografia del
pajaro, se hallé una de sus primeras representaciones en el arte del
Preclasico Tardio de los Altos mayas, en el contexto iconografico del
arbol césmico. Segun el autor, el pajaro representaria la idea de la
naturaleza ordenada y controlada por los héroes gemelos, cuyo avatar
en la tierra es el rey.21 No hay lugar aqui para recordar la
numerosisima bibliografia acerca de estos temas.



Sdlo menciono la importancia del eje vertical en la cosmogonia maya
(Becquelin, 1995:53-59).

Conjuntamente, varios trabajos sobre el espacio iconografico
mesoamericano lo definen circular y rotativo, espiroidal, helicoidal o
romboidal (Hemond, 2008).

Estos dos arboles (11.6 y 11.7), evocan iconos de un origen comun. Nombro
mitico al primero, para reforzar su origen en la memoria arcaica.

La memoria antigua es persistente, y ha dejado rastros indelebles, que al
momento de evocar, hace resurgir imagenes extraordinarias. Y uno de esos
rastros es la Ceiba, como icono de su cosmovisién. Axis mundi, en los mayas,
es la base de los cinco puntos del universo, lugar de solaz en el Paraiso para
los yucatecos; raiz del linaje a decir de los tzeltales. Arbol sagrado, mantuvo -
y mantiene- su vigencia ritual entre los mayas, en el centro de muchos de
cuyos pueblos se yergue aun su sombra familiar y protectora/.../Bajos sus
ramas se continué eligiendo a los alcaldes en el Chiapas del siglo XVII” (Ruz,
1992).

En efecto, segun el obispo Nuriez de la Vega (siglo XVII)

“... la ceiba, que es un arbol que tienen en todas las plazas de sus
pueblos a vista de la casa del cabildo, y debajo de ella hacen sus
elecciones de alcaldes y la sahuman con braseros [copal] y tiene por
muy asentado que en las raices de aquella ceiba es por donde viene
su linaje” (Nufez de la Vega, Constituciones Diocesanas, edicion de
Ledn y Ruz, 1988).
Comprendiendo la importancia que las ceibas guardaban para los indigenas,
las autoridades civiles llegaron incluso a obligarlos a pagar a cambio de no
talarlas. La veneracion a la ceiba no era exclusiva de los grupos mayanses;
sabemos, por ejemplo, que el intento del jesuita Sebastian de Grijalva de talar
la que se encontraba en la plaza del pueblo zoque de Ocozocautla dio origen
a un motin en octubre de1722 (Boletin del AGE, 2:55-66, en Ruz 1992).
En Tenejapa cuentan que después de la gran inundacién, sus antepasados
fueron castigados por Dios y convertidos en monos. Los que sobrevivieron
buscaron refugio en lo alto de la copa de los arboles.
‘Los abuelos de los abuelos se cobijaron bajo un enorme arbol y asi pasaban
esperando que bajara el nivel del agua. Hubo dias de mucho frio. Entonces,
prendieron una fogata para calentarse y se durmieron. Al amanecer el Arbol

se habia quemado” (Memoria oral, Tenejapa).
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Y con su desaparicion fue borrado todo vestigio de esa memoria. Pero
quedaron las cenizas, de donde surgié la metafora de ofigen de su pueblo.

El arbol cosmico de los tenejapanecos guarda importantes semejanzas con el
mito clasico, de cuyos vestigios:

Hay escenas donde un ave descansa o planea sobre la copa, simbolo
quizas del cielo superior o del rumbo correspondiente. El conjunto es
una nitida imagen vertical del universo, con énfasis en la relacién o
comunicacion existente [entre niveles] la idea se ha conservado hoy en
algunas comunidades que piensan que por el arbol ascienden o
descienden los dioses y las almas de los muertos” (Rivera, 1986:60).

La metafora aparece representada en las cruces de cada lugar sagrado,

cueva o cruce del monte.
11.8 Arbol de la memoria

La ceiba “es el arbol fundador de los pueblos mayas de Chiapas” (NUfez de la
Vega). Y en el relato tzeltal se dice que las raices de la ceiba, vienen los
linajes de sus antepasados. El arbol es referencia mitica, metafora de la
memoria. La ensefianza de la memoria oral y el Consejo de los ancianos,
reguarda en textos sagrado que cuenta cémo,

“‘Salen de dentro de la tierra piedras, y de dentro de la tierra arboles y se

vuelven hombres para fundar pueblos” (Chilam Balam de Chumayel, 2002).

Y los actuales guardan en silencio el misterio de origen, con respeto a los

lugares consagrados de esa naturaleza plena de memoria.




Alfonso Lépez Santis, de doce afos ensefia que en la cosmovision tzeltal, el
arbol tiene su cabeza, Jol te’ brazos k'ab te’ su tronco, yakan te’. “Su pie"
yok. El arbol ve porque tiene ojos, sit, que son los nudos de la madera.

Ademas de ramas, hojas: yabanal te’, tronco, y tiene corazén en medio del
tronco, yolil te’. La raiz, yisin te’, es muy importante, ya que lo mantiene vivo y
relacionado con la memoria del inframundo, segun la cosmovision. Y su
presencia conduce a la memoria de las formas de interioridad (Pinzon vy
Garay, 2002), dejando ver cémo el arbol, icono de la memoria oral, es la

imagen de un ser viviente, en comunion con el hombre y su habitat.
I1.8. iconos y colores cosmogénicos

En esta como en otras laminas, encuentro un sistema simbdlico que crea o
construye mundo. El conjunto tematico como representacion y descripcion,
implican la organizacion de sus elementos. Clasificar equivale a organizar el

mundo.

Diego Jiménez Luna, 15 anos, Cruzch'en, Escuela Secundaria de Tenejapa

Diego recrea aqui la nocion de mundo ordenado por la naturaleza y el mito, en
esta representacion de una dualidad arquetipica. Su territorio es habitado por
signos de identidad tzeltal que van de la naturaleza a lo humano. Entidades
sagradas recorren el paisaje, dando pistas a la memoria, que a su vez ordena
creando armonia en su creacion:

Los territorios sagrados engendran dentro de si mismos una soberania
que les permite actuar como centros ordenadores de unidades
mayores, pero que al mismo tiempo se relacionan con otros centros
ordenadores, generando redes organizativas que se tejen para
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configurar un mundo-tejido que simula un gran telar (Dolmatoff 1975,
apud Zapata) donde se constituye el universo (Zapata, 2007:5).

Un mundo tejido por la memoria, tal como es percibido es dibujado, aunque de
forma elemental o sustancial. El dibujo de Diego evoca la metafora del sol y la
vida durante el dia en espera de completar el ciclo. Segun el simbolismo
mitolégico mesoamericano, el hecho magico tiene una connotacién de
supervivencia frente a la dominacidén, y se expresa como una forma de
"defender la vida en su secreto", y el secreto de la vida y de la muerte juega,
en esta cosmogonia, un principio binario: solar y lunar, diurno y nocturno,
donde “La fuerza de la vida tiene signo solar” (Zepeda, apud Aguirre, 2004).
En la imagen los elementos que definen esa relacién arménica entre la madre
tierra y el cosmos, esta en signos de su cosmovisién que aparecen en forma
recurrente en los relatos de origen en Los Altos. Los signos del agua,
representados aqui en el rio, la percepcién de su entorno como un espacio
sagrado, y la intensidad de los colores en el paisaje, dan una idea del
entusiasmo que provoca en Diego, narrar su espacio de la memoria. Y entre
los importantes elementos de la cosmovision, el sol siempre es un elemento
primordial en la nocién maya de la vida, y segun Gossen:

de la fuerza primordial representada por el sol en el
simbolismo chamula, se desprende que la luz también
representa todo lo deseable y bueno. Esta caracteristica
tiene su origen en el momento cosmogénico en que el sol
ascendié al cielo, creando las categorias del orden
temporal y espacial. La luz vy el calor fueron las primeras
manifestaciones del nuevo orden (Gossen, 1989: 61).
La memoria mitica del joven autor se vincula con la idea del universo, de
donde surge el sentido de renovacidén. El concepto de renovacion vy
reencarnacion lo representa la liuvia, metafora creadora que renueva la vida,

donde todo se nutre y los ciclos propician la renovacion de la existencia.
11.9. Arquetipos

Los arquetipos son los iconos o ideas con que se propone significar algo. Se

adoptan como modelos de las cosas esenciales o creadas (Abbagnano,
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1993). Arquetipos para los nifios y nifas tzeltales son el arbol, la montana,

estas grecas serpentinas, etc.

A LS

Mercedes Guzman Sanchez, 14 aios, Secundaria de Tenejapa

Mercedes evoca el arquetipo primordial de la cosmovision: la serpiente. Borda
en el dibujo, grecas azules que se imponen en la escena. La serpiente de su
memoria recorre la geografia, y el espacio de la milpa, semantizando el mito
en la memoria presente. EL concepto reitera que no hay frontera entre lo real
y lo arcaico, en el imaginario. El resto de su iconografia es visualmente
rebasada por la presencia cosmica que recorre el sendero humano. La
imagen crea con el movimiento, la idea de fijar memoria en la madre tierra. La
serpiente va asociada con la renovacién de la naturaleza, y en la imagen
evoca el mito que la relaciona con el ciclo de crecimiento del maiz, dejando a
su paso, la huella de su leyenda. Su presencia revive el mito de la sierpe
sagrada, simbolo de origen cosmogonico. La serpiente tiene una presencia
constante en los menores, segun diversos relatos de suefios tzeltales. La
sierpe aparece en la escena todo el tiempo. En sus relatos trae mensajes de
una memoria perdida, que aflora. La memoria colectiva de Los Altos la
describe con proporciones extraordinarias. Y en los tres pueblos vecinos
Tenejapa, Oxchuc y Cancuc, se cuenta la leyenda de la gran serpiente que se
ator6 en el rio Yobchib, provocando grandes inundaciones atorando su
enorme cuerpo en medio de su curso:

“Abia un serpiente
muy grande pasaba un riyo por rumbo de Cancu se yenaba el rio

Xchacte y de repente se metio ayi el serpiente grande no le dejaba

pasar el corriente de rio y se yenaba el rio y sumbaba la tierra y
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murieron mucha jente y entonses binieron abisar al dios de san

Juan...” (Texto de José Luna, 13 afios, escuela de Tzajalch’en).

En el relato es nuevamente el mito el que trae a escena, el origen
representado en iconos.

Otro simbolo en el dibujo de Mercedes, es k'ak, el fuego. Signo iconizado en
la trama social, donde adquiere una doble dimensién, en la tarea de roza y
quema, y la que atribuida por el arquetipo. Para los gemelos divinos (del Popol

Vuh), fue simbolo de renacimiento o reencarnacion.

1. 10. K’al el Sol evoca el mito de retorno

Cuenta la madre de Antun que alrededor del Sol, viven seres impacientes, y
en algun tiempo los tenejapanecos le rogaron que bajara a la tierra. Entonces
el padre Sol les puso una prueba, les dio un bulto, zuru nukul (piel de bola de
serpiente), y les dijo: intenten cargar lo que llevan mis hijos (los tzeltales), pero
no pudieron venir a ocupar la tierra. Ellos huian del lugar apegado al Sol
porque el calor era insoportable. Y se curaban con plasmas de barro para
protegerse de los rayos del sol. “Les tocaba venir’, pero no pasaron la prueba.
Mis hijos los tzeltales, mi hijo tiermno, kal nich’an, son hijos de un gran padre.
Segun los lacandones, el Sol y la Luna pasan la noche en una cueva proxima
a su territorio.

Kium acompanfa al Sol, sale de la cueva al mismo tiempo
que él, describe con €l toda la curva en el cielo, luego
vuelve a la tierra y entra en la cueva, pasando por los
arboles de arriba hacia abajo” (Soustelle, 1961).
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Y los ancianos tzeltales dicen que cuando el Sol declina se oculta en las
aguas de la noche, en el Inframundo. Y “se guarda” bajo la corriente. Pero
como es la divinidad del fuego solar, provoca tanto calor que el agua se
evapora y disminuye el nivel del rio casi hasta secarse. De acuerdo al mito

maya existe un Sol del dia y otro de la noche.

En Los Altos se cuenta que:

Hace mucho tiempo el sol desaparecié y los hombres
creyeron que iban a morir. Rompieron sus ollas para que
los espiritus no pudieran escapar/../ en la oscuridad
surgieron los demonios, jaguares, serpientes. A los nifios
les brotaron alas y se convirtieron en pé&jaros. /../
entonces vino Nuestro Padre para crear a otros hombres
de barro..." relato oral de Mariano Gomez Meéndez
(Gossen, 1989:399-400)."®

En la actualidad el mito se revive en cada eclipse en Tenejapa. Una maestra
me conté que durante el ultimo eclipse solar la gente del paraje comenzoé a
correr, a gritar, sonaron campanas, y golpearon ollas, para “guiar” al Sol hacia
su luz. También se dice que el eclipse lunar “avisa” las malas nuevas:
sequias, hambrunas, epidemias; y la gente corre haciendo mucho ruido para

detenerlos.

' El relato fue también recopilado por Foster 1945; La Farge 1947; Goetz y Morley 1950; Recinos y Goetz 1953; Rots
1967; Thompson 1930; 1970; Laughlin 1960; Guiteras 1961, y otros.
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11.11. Ixim nutre memoria e identidad

Maria Girén Lopez, Escuela de Tzajlach’en

La vida segun los tzeltales se debe a la Gracia Divina, materia nutricia de la
memoria segun el mito de origen. /xim, “nuestro maiz” alimenta cuerpo y
memoria fortaleciendo su identidad. En el imaginario de Maria Giron ese
cuerpo vegetal es eternizado por su dimensidn sobrenatural. El mito lo
engrandece, y el azul remarca su origen césmico.

El maiz crece en plenitud gracias al cuidado y la paciente dedicacién de su
pueblo, que reconoce en la planta la imagen arquetipica de su memoria de
origen. La relacion hombre-maiz encarna la imagen de la sobrevivencia de un
pueblo sabio y paciente. El apego, mas alla del valor nutricional del maiz,
representa en estos pueblos, un acto de persistencia heroica y resistencia. El
acto de cultivar supone ejercitar la memoria y con ella, valores tales como la

dignidad; simboliza memoria de resistencia.

El color azul del tronco evoca el mito de origen césmico del azul maya,'® que
reune en torno a si, imagenes de Origen. Y cuya representacion ya aparece

en las anteriores laminas. Aqui Maria nos ensefla como el mito en el

" El azul maya se caracteriza por la intensidad de los matices con que se simboliza el cosmos o todo lo cosmizado.
En varias pinturas murales arqueoldgicas de México se encuentra un color azul, azul turquesa. Este pigmento recibid
el nombre de azul maya porque se creyd que solo existia en la zona maya. Su naturaleza es tan peculiar que no lo
afectan los acidos concentrados (Reyes-Valerio, 1993).
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imaginario colectivo representa al maiz, sagrado imagen que trasciende la
vida real del mundo vegetal a su alrededor, logrando dimensiones
sobrenaturales. A su lado el tamafo de la casa, na’, es infimo. El poder divino
del maiz se representa en el tamafo, es mas alto que los arboles. El concepto
visual evoca al mito de un hermoso joven de cabellera dorada y abundante
(Cddice de Dresde, 1993). Como alimento de su pueblo, es metafora que se
extiende enorme, protector, alimentado a su vez por raices que nacen del
inframundo.

La autora de la imagen expone el poder del mito en su memoria, al hacer
presente esta fabulosa presencia cosmica. La nifa da cuerpo a /la primera
gracia divina (originaria de la primera semilla de maiz, de “cuando era infinita
la noche” y el maiz permanecia ajeno a la civilizacién, solo en la Noche,
cuando no habia Cielo ni Tierra. El fruto estuvo oculto bajo la montafia hasta
que el Trueno parti6 la roca dejandolo a la vista (mito oral de Tenejapa, muy
similar a la version del Chilam Balam, de Chumayel (1985).

La proporcidn divinizada de la planta rebasa incluso, el tamario de los arboles,
en los dibujos. La referencia mas cercana a la memoria mitica que evoca en el
dibujo, viene de otra representacion (mesoamericana) del Templo Rojo en la
zona arqueoldégica de Cacaxtla, en Tlaxcala, donde un enorme “arbol” de maiz
esta grabado en una pared de fondo rojo, con mazorcas humanizadas. Una y
otra imagen dejan en la memoria de sus respectivos pueblos, el dato de lo

esencial que hace a un pueblo permanecer en sus certezas con dignidad.

Otro elemento importante que evoca la nifa dibujante, es la divinidad solar.
K’al, da vida al maiz y éste, a su vez nutre al hombre. Y en el lugar minusculo
de los arboles, aguarda na’, su casa, disminuida ante la omnipotencia sagrada
de ixim, la planta de los dioses. Maria Giron Lopez explica su fascinacion por
esta divinidad: “Ja’ ixim ch’i /.../ ta lum...” El maiz vive en la tierra, muy

grande, me gusta como vive en la tierra.”




11.12. Ser de maiz

‘De Paxil, de Cayala, asi llamados, vinieron las mazorcas amarillas y las mazorcas blancas” Fueron
cuatro animales que les dieron la noticia, el gato de monte, el coyote, una cotorra y el cuervo; les dijeron

que fueran a Paxil y les ensefaron el camino (Popol Vuh, 1992).

b

[

Maria, primer grado de primaria, escuela de Tzajalch'en

“Entre el grano del maiz y el sol empieza la realidad carbonizada del suefno” Miguel Angel Asturias, El
Espejo de Lida Sal, 1979).

La nina evoca un acontecimiento de origen su pueblo. El hombre y la mujer
tzeltal saben que le deben su origen al maiz. Y Maria, de siete afios, encontrd
el mito en su memoria.

"El maiz por su origen divino posee un papel que trasciende la funcion
nutricional para instaurarse como emisario privilegiado del mensaje de los
dioses” (Petrich, 1980), en la memoria comunitaria.

Ante la presencia divinizada de la planta, el hombre se impregna de lo
sagrado. La fuerza de los trazos de Maria revive ese poder sobrenatural. El
maiz representa muchos valores y de subito parece ser aqui la lealtad mitica a
su paternidad.

En el dibujo adquiere proporciones heroicas, y de esa forma la autora realza la
potencia del origen mitico. Hombre y maiz se acompanan, crecen y maduran
juntos en la milpa. La planta se adhiere a la tierra tanto como a la memoria.

Winik, e ixim se deben uno al otro mediante la accion humana de cultivar,




sembrar, cosechar el milpero evoca y la planta le retribuye nutriendo la
memoria de su pueblo. Ambos cargados de sentido. El mito es un resorte de
la acciéon humana de cultivo y paciencia, de la memoria a través de la milpa.

El primer relato de origen del hombre maya, segun la memoria oral en
Guatemala y Chiapas permanece en su memoria somatica,

. moliendo entonces las mazorcas amarillas y blancas,
hizo Ixmucamé [la diosa madre] nuevas caras y de este
alimento con agua iba a producir la fuerza e iba a ser la
grasa del hombre, de maza de maiz se hicieron los brazos
y las piernas de los hombres, s6lo de maza de maiz se
hizo la carne de nuestros padres....” (Popol Vuh).

La planta es canal entre el cosmos, la tierra y el hombre; presencia en el
mundo humano, el maiz permanece enraizado en el inframundo, manteniendo

asi el ciclo de referencia con los tres planos del mito.

Sk’oplal Ixim

El mito del maiz en Tenejapa

"En cierto paraje montariés del municipio de Tenejapa, llamado Chixaltontik,
en una casita de bajareque y techo de paja, jugaban unos nifios. Uno de ellos
descubrié un hormiguero. Era de las hormigas mas pequerias que abundan en
los parajes/.../

Con maldad los nifios destruyeron " lo que fuera edificado por estas
hormiguitas con tanto amor y provisiones acumuladas en celdas.

"Las hormigas aterrorizadas se daban valor para disponerse a morir juntas.”
Apareci6 el abuelo en el patio, los amonesto e invité a oir una leyenda antigua:
"Cuentan los mayores que hace muchos afios los hombres no cultivaban
ningun grano, pues la tierra era toda de roca, no habia plantas ni frutos ni
flores. Nuestro mayores comian piedras...

“Los dioses fueron muy buenos con ellos y se dieron cuenta que no se debe
de dar todo a los hombres porque se vuelven malagradecidos y holgazanes...
"Los dioses se pusieron de acuerdo para buscar un hombre bueno, que se

hiciera cargo de buscar un alimento que sustituyera a las piedras...
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“los dioses bajaron a la tierra y quisieron conocer uno a uno a los hombres...
Vivieron muchos afios entre ellos y una noche encontraron a un persona que
contemplaba a las estrellas.

"Y le preguntaron: - - ;qué miras en el cielo?

"El hombre solitario sonrid y no dijo nada.

(Los dioses pensaron:) "Aquel que sabe apartarse de los hombres para
encontrarse a solas con la obra de los dioses, no es un hombre comun...jEste
es el elegido! [ y le informaron:]

"Nos hemos compadecido de la humanidad y decidimos que ti seras quien de
un sustento nuevo que tendras que cultivar por tu propio esfuerzo. Para esto
te visitaremos en suerios y te diremos lo que haras. Y esa noche fue visitado y
adoctrinado en suerios de como realizaria su trabajo, para lo cual le dieron un

precioso cargamento de granos de maiz."

lll. Mapas de la memoria

Una serie de habilidades propias de la memoria espacial, opera mediante el
recurso imaginario de formas de representacidon de lugar y redes, en
esquemas conceptuales mentales, como la elaboracién de mapas cognitivos
operativos (Marina, 1997), con que se orienta y reconoce la geografia de su
localidad. En esta serie los nifos re-crean un concepto propio de la memoria
espacial, y de su referencia local, territorial.

El concepto de espacio y territorio sagrado fundamentan y
sustentan la esencia del pensamiento indigena,
sugiriendo nuevas miradas y nuevas dinamicas de los
estudios territoriales. Esta perspectiva advierte las
distancias y las aproximaciones de las estructuras
sociales y organizativas de estos grupos (Zapata, 2007:2).

Ademas de las mas inmediatas narrativas del espacio como dominio

patrimonial y en particular, ambito de exploraciones de su generacion.



lI.1. El Este conceptual (Gossen, 1989)

W77
A

elcels L
ST Ty
X [PRLEL! P

Arturo Luna Méndez, de Tzajalch'en

“Por donde sale el Sol”

El mapa de Arturo define el lugar de los Luna, el territorio de su linaje en la
comunidad y con €l conceptualiza el Este como lugar de referencia de los
suyos, por donde ellos ven salir el Sol cada mafiana. También es el signo del
tiempo que se inicia cada dia.

El Sol y la Luna son importantes divinidades en la memoria mitica de Los
Altos. Son claves conceptuales del espacio y el tiempo en el simbolismo
cosmogonico de los pueblos mayas de Chiapas. La ubicacion del Este, por
donde sale el sol, y del Oeste, por donde se pone el sol, orientan y constituyen
no solo indicadores del tiempo en la cultura, sino senalan los puntos
geograficos que ubican a la persona cuando “se pone de cara al universo
desde el horizonte del oriente”, siguiendo los movimientos del sol cada
manana. Tanto en los chamulas como en Tenejapa, el Este indica la primera
posicion del sol, por donde aparece o amanece; el norte es el equivalente
horizontal de la posicion vertical del sol en el medio-dia; (calor del medio) el
oeste es “el sol que se va" o “puesta del sol” y que el sur es equivalente
horizontal de la posicion vertical del sol en la “media-noche”, segun le
informaron a Gossen (1989). En la memoria colectiva “todo lo que acompand
a dicho acontecimiento esta ahora fijado en las costumbres y creencias

chamulas, ya que ese momento proporcioné las necesarias categorias
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espaciales y temporales para una existencia social ordenada” (Gossen,
1989:69).

Y asi “el comienzo de todo circuito ritual (en sentido contrario al de las agujas
del reloj), se convierte en el este conceptual’. En este sistema, el Norte se
convierte en el equivalente horizontal del punto de “maximo calor” del Sol al
mediodia al alcanzar el zénit de su orbita; el Oeste y el Sur también siguen la
trayectoria solar” (Gossen, 1989:55). El Sur es “donde estoy parado” y el
Norte esta “arriba de mi cabeza” (Tatik Antonio Girén Luna), de un cuerpo
microcosmos de referencia y a partir del cual se ubica y se mide en el mundo
y su espacio cotidiano, el hombre tzeltal.

En “el mundo del sol” de los pueblos mayas de Chiapas el astro es el simbolo
mas eficaz, es “otorgador y conservador del orden” (Gossen 1989:69) y por lo
tanto de la armonia de la vida. Existe una memoria compartida de sistemas de
referencia entre tzotziles y tzeltales, inspirados en el “momento cosmogdnico

en que el sol ascendiod a los cielos” (Gossen, op. cit.).

I11.1. La comunidad de Tzajalch’en

Luis Girén, Tzajalch’en

Minuciosamente Luis Giron, detalla cada uno de los espacios geograficos, de
todos los linajes de Tzajalch’en. Y al mismo tiempo sefala los lugares donde,
segun su memoria espacial, se ubican los templos protestantes (se puede
apreciar como este paraje, uno de los de mayor poblacién en Tenejapa, esta

literalmente rodeado de templos protestantes, ademas de contar con una
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ermita, pequefio y humilde local en donde se celebran las misas de la religion
catolica.

Desde la perspectiva de este nifio, el paraje es dividido en la mitad por la
“carretera” (de terraceria) que baja desde el camino real que comunica a la
cabecera municipal con los demas parajes y que se extiende hasta el

municipio de Cancuc.

Sus mapas narran no solo conceptos de identidad, sino imagenes de territorio
y linaje. Dan cuenta del sentido de pertenencia asi como de las habilidades
evocadoras, de las formas de orales de rememorar, valiéndose de multiples
formas simbdlicas de un mundo iconizado, es decir, tejido en el imaginario,

con estos datos clave, que se le atribuye a cada icono.

Ill.2. Veredas evocadas

Alfonso Girdn Luna, Tzajalch'en

Una memoria de lugares comunicados, por la carretera o camino real y
caminos de terraceria entre parajes. Y veredas que estan ahi, y otras que
existen solo en el imaginario, o en la necesidad de cruzar y acortar camino, o
simplemente de explorar. Y asi “se hace camino al andar” (poema de
Machado, en Serrat). En esa imagen Alfonso representa un mundo dinamico y

de facil acceso, por las vias locales.
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es necesario acceder a las fuerzas que estan por debajo de los
‘objetos” y las “personas”, fuerzas que pueblan el pasado hecho de
olvido /.../ El pasado no puede ser salvado sino a partir del futuro, no
puede ser creado sino como futuro. Crear el futuro y salvar, creando,
todo Io.que fue. El olvido es necesario, porque sin olvido no habria la
memoria que conocemos (Bertrand, 1977:100-101).

El nino Alfonso Girén Luna, de 14 afios, trabaja habilidosamente con signos y
ausencias -memoria y olvido- reconfiguran la zona de linaje de su familia
Girén. Mapa de la memoria que con seguridad sufri®é modificaciones a través
de la historia local.

Este joven cartografo identifica el lugar de la ermita y los templos de las
diferentes religiones protestantes, en Tzajalach’en. Traza con dominio las
veredas y el camino principal de la zona Valles (donde se encuentra su
comunidad), que sube hacia el camino real que desciende hacia la cabecera
municipal.

La representacidn topografica de la infancia tzeltal puede ser percibida como
un "mapa indigena" por la precision de los lugares en la historia del pueblo, y
el conocimiento que supone el recorrido a pie, o a vuelo de pajaro, que
caracterizan las referencias orales del territorio ancestral. El espacio como
representacion de su identidad es un -espacio emblematico- imagen coésmica
de un territorio habitado y reconfigurado en cada memoria, segun quién lo
evoque.

Algunas representaciones son tan antiguas en su origen, que ya no hay
memoria que lo recuerde, sino se evoca. Y el deseo de perdurar va del paisaje
al mito en los temas evocados por los nifos. Consagrando memorias en los
arboles, en la milpa, el monte o la montafia.

El mito reaparece en todas partes que la memoria lo quiera afiorar:

Hace mucho tiempo, segun los abuelos, el paraje de Navil era un gran lago
rodeado de enormes montanas. Alli vivian muchos animales, incluso el tapir.
Pero el hombre empezo a tirar arboles del monte. Y en la actualidad el lago ya
no existe, soélo se forma en tiempos de lluvia. S6lo el paraje conserva su
memoria, <Navil> significa lago (Alfredo Méndez Guzman, 15 afios, tercero de

Secundaria, Tenejapa).
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Del relato viene un lamento, una ausencia que la memoria colectiva de su
gente carga con desasosiego. En la memoria indigena el diluvio vino tras el
caos y la pérdida de sentido de sus antepasados, y destruir la naturaleza es
destruirse a si mismo. Y segun la memoria la relacién armoénica entre el
hombre y la naturaleza, es la que hace posible la vida, la ética, no esta
solamente en el humano:

Esta ya en la tierra y le dice al hombre cémo morar. La libertad del hombre no
consiste en obrar como él quiera en sus formas de habitar. Consiste en saber
y ese saber esta en la naturaleza. Consiste en dejarse habitar por el habitar-
tierra. El habitar /.../ es el ethos de la tierra como morada del hombre (Noguera
v Pineda, 2009: 267).

Segun el abuelo de Alfredo, las montafias son sagradas por ser el lugar de la
tierra mas proximo al cosmos, y morada de sus divinidades. Eso explica el
vinculo de la gente con el cerro. En su cumbre, tanto como en sus cuevas, los
tzeltales reconocen caracteres sagrados donde los Principales, rezadores y
tatik Nail, les hacen ofrendas para asi aproximarse al mundo de las
divinidades y de los espiritus.

Las huellas son aqui la posibilidad de significar el pasado y el saber, la
identidad, y entre otros signos de la memoria oral, de resguardo y
sobrevivencia, provenientes de la trama oral, del saber indigena, que se
conserva en imagenes mentales.

La memoria sagrada de los cerros que permanece casi intacta en su memoria,
aquello que era una veneracién compartida por todos los pueblos mayas de
Chiapas y Guatemala, segun Ruz, esta presente en la memoria de los

tzeltales de Oxchuc, donde aun se respira una:

Conjuncién de los mundos vegetal y animal, el de la montafa siguio
siendo durante la Colonia lugar sagrado. En él mantenian su morada el
jaguar vinculado al Inframundo, el colibri mensajero de los antepasados,
las aves nocturnas agoreras de peligro, enfermedad y muerte; en sus
grutas y cuevas siguieron habitando los rayos con su ansiada promesa de
aguas, y en lo denso de sus forestas permanecian los duefios del monte y
los animales, guardianes de la miel, las plantas y las codiciadas presas de
caza. Por ello los tzeltales de Oxchuc seguian venerando en pleno 1684
al monte lk'alajau, los ch'oles rendian culto al «Escurruchan, dios de los
cerros» en 1676, los cakchiqueles de Comalapa quemaban copal en el
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siglo XVIII al cerro Racaxabal Huyu, los quichés de Chichicastenango
reverenciaban al llamado Pokojil, y otro tanto se hacia en Huehuetenango
y Totonicapan, Suchitepequez y Atitlan. Despojados de los espacios
sagrados que creara su cultura, los mayas coloniales parecen haberse
visto obligados a privilegiar el tnico componente del binomio que aun les
quedaba: el del espacio natural (Ruz, 2010).

Memorias de un universo comun, dejan huellas en el imaginario, y en cierta
memoria perceptiva de su relacion humana con la naturaleza, de la persona
maya en Chiapas o Guatemala. Conservar ese hilo comun de sentido y

resguardo, hace a la vida, como ellos la entienden.

I11.3. Huellas del imaginario

A través de la experiencia directa, la memoria oral codifica y representa un
escenario que en términos generales se reconoce sagrado y habitado no sélo
por ellos. Nuestro mundo se comparte con la naturaleza que le rodea, su vida

vegetal, animal y espiritual.

Humberto Giron Meza, Secundaria de Tenejapa

La representacion de la memoria espacial y su geografia es evocada por la
infancia tzeltal de manera persistente. Y asi en la serie abundan versiones de
lugar e historia oral. Cada memoria de nifios, nifas y jovenes, revela esa
version de la memoria histérica de su pueblo y su territorio. Este "mapa
indigena" reune un doble significado. El espacio como representacion ritual y

simbdlica de su identidad -espacio emblematico- de un encuentro comunitario
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con su percepcion de cosmos —mundo habitado- e integrado. Con las
referencias evidentes a lo sagrado, a los signos arcaicos de un origen
cosmogonico. Y remarca el valor étnico que tiene en Los Altos, saber recorrer,
abrir o descubrir veredas. Imaginarlas e incluso, “hacerlas” sobre montes y
rios, como nos muestra Humberto en su dibujo.

La importancia simbdlica del espacio como referente es recurso del
imaginario, y de una amplia gama de necesidades orales de representacion
de la identidad en el grupo. Se trata de lugares de la memoria local, en donde
la comunidad reconoce un orden configurador del conocimiento y la memoria
social.?® Para la mayor parte de los pueblos indigenas:

estos espacios se revisten de signos, codigos y lenguajes que indican
la sacralidad del lugar, la orientacion, las formas, las posiciones, las
conductas, revelando las dinamicas y los procesos de comunicacion
que mantienen con otros espacios sagrados, los cuales proveen el
equilibrio necesario para la subsistencia de los individuos o grupos,
esta perspectiva de espacio sagrado corresponde a la realidad
terrenal, desde donde se vinculan con otros mundos, el mundo de la
forma se alimenta de las deidades y del inframundo para mantener el
equilibrio natural (Zapata, 2007:2).
Y alli donde la memoria oral encuentra su lugar, multiplica recursos mediante
diversas estrategias o con la ayuda de tipologias heredadas, logra ampliar su
marco de referencia valiéndose de distintas formas de representacion vy
clasificacién. En ocasiones gracias a la capacidad mental simbdlica y con el
recurso de la geografia local, el hombre se guia y orienta. Mientras el paisaje
y su lugares sagrados le dejan ver en sus formas, signos o espacios
misteriosos, pistas y sefas. El conocimiento que la persona adquiere
recorriendo y apropiandose de su entorno, le permite ser un miembro activo
de la memoria. En parte de eso hablan los dibujos. Y los nifios nos muestran
como se va acufiando una memoria étnica, gracias a esa habilidad de la
persona de cultura oral, que logra una total comprensién de su entorno,
mediante una atenta percepcién y sentido. Y gracias a una particular
sensibilidad para sentir y oir, a la madre tierra, respetar dicen algunos, cuando

se refieren al cuidado y la disposicion solamente con que interactian con la

*"a importancia social de los referentes espaciales es un tema tratado con insistencia tanto por
sociélogos y etndlogos (Bourdieu, 1980, Evans,1982) como por lingiiistas y especialmente en el dominio
maya, por Williams Hanks, 1990 " /.../ ( Petrich, 1994) .
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naturaleza. Los dibujos infantiles de los Herederos, dan cuenta de su
desemperio y poder de transmisién generacional. La mayoria de las laminas
muestran aquello que hace posible la existencia de los sistemas de saber
indigena. Y ensefian en sus tramas pedagdgicas, como la gente evoca y pone
en practica mediante actos de cuiltivo, de reconocimiento de su habitat y en el
buen uso de la herbolaria, por ejemplo, un saber que se adquiere con un
atento saber ver, observar, experimentando en el campo. Las imagenes
‘narran” ademas el conocimiento de los menores sobre la cosmovision, y de
manera extraordinaria, muestran algo aun mas profundo: rastros que ha
dejado en el paso de una generacion a otra, el hilo de la memoria, que hoy
emerge en signos, e iconos fundacionales. Describen en forma asombrosa, el
conocimiento de la infancia y los jévenes, acerca del mito, o los mitos,
representan los lugares sagrados, y detallan el lugar consagrado, alli donde la
naturaleza manifiesta su origen en montes, cuevas, etc.

Y aquellos lugares de la madre tierra que la comunidad habita o cultiva, los
que recorre, creando veredas de la memoria o fronteras, se simbolizan o

esquematizan en figuras mentales. En los dibujos bosquejan mapas (sociales)

de la memoria. Son esquemas conceptuales, patrimonio de la mente colectiva

en tramos, piezas, extractos que acufian ayudandose con rastros emergentes
de una iconografia perdida, olvidada y evocada. Memoria en trazos de
remembranzas e imagenes inspiradoras, configura su cartografia. Un
bricollage, de entidades y mitos; acontecimientos histéricos locales, o lugares
visitados por sus antepasados. El territorio esta imaginariamente poblado de
signos e iconos que han estado “perdidos en el corazon” y que afloran tras un
gjercicio de evocacion, como que el con tanta destreza realizan aqui nifios y
jovenes. junto a experiencias de diverso origen, practicas y ensefianzas que
adquieren valor a través de diversas habilidades identitarias como las de
“adaptacion creativa” a los cambios que significan el paso del tiempo, y de la
memoria al olvido. Ese mundo compartido ' se vive como un entramado de
experiencias y saberes en formas socializadas de aprendizaje. El proceso

revitaliza la identidad tzeltal.
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Recorrer, recuperar rutas

Segun observé a los tzeltales, entre las diversas practicas evocadoras una de
las mas cotidianas ocurre en los recorridos, abriendo veredas, recreando el
espacio natural, re imaginandolo, nombrandolo. Buscando pistas y referentes
antiguos, en su entorno.

Y de acuerdo a las pautas de esa tradicién oral es como también se reactiva
la memoria, que aqui son esquemas o “‘mapas parlantes” que tradicionalmente
existen so6lo en la mente, no se dibujan. Formas como esta constituyen el

acervo oral o simbélico, que no sélo tiene una dimensién mental sino social.

Esa manera de evocar desplazandose, es propia de estos pueblos, que hacen
del medio un aliado.

Y en esa percepcion humana de estar en la naturaleza, en la tierra, es posible
reconocer signos del paisaje, que los nifos graban en sus dibujos a la manera
de una toponimia. En el acto de fijar, ellos no sélo reafirman en signos, la
preservacién de su tradicién, sino que estan ademas reconfigurando el

espacio territorial, segun su sentido de orientacion.

En los mapas los nifos describen las particularidades de su territorio,
reconociendo un medio conformado por diferentes rutas de acceso de un
punto a otro. La suya es una memoria cuya capacidad de registro se basa en
el dominio del imaginario para representar su geografia, reconociendo puntos,
signos y simbolos que son elementos de ayuda-memoria para la memoria
espacial. Por eso en algunos dibujos ellos sefalan lugares de conexion
imaginaria, o real. Y saben recorrer —sin perderse- zonas extensas desde el
monte a los valles, del rio a los diferentes parajes interconectados, por
ejemplo. Los Altos, se caracteriza por ser una region montafiosa “de refugio”,
segun Aguirre Beltran, donde todos los municipios que lo habitan, tanto
tzeltales como tzotziles y choles, comparten una memoria comun, un saber
recorrer, cultivar y ademas, mantener el equilibrio con la memoria de lo
sagrado. A pesar de la historia colonial, que disgregoé, a la vez que reunid
familias en pueblos en torno a una cabecera principal, representada en un

santo patrén y su iglesia, la autoridad eclesiastica centr6 a poblaciones

104



fragmentadas, organizandolas jerarquicamente, atendiendo también a las
necesidades eclesiasticas de abastecimiento basico.

La cartografia de la memoria oral alude a lo esencial de la memoria local.
Ayuda a saber ubicarse, y a no perder la trama de su identidad étnica,
representada en lugares geograficos de linaje en Tenejapa.

Cada elemento es un referente primordial. Y para la antropologia de la
memoria es un dato importante en la comprensidén de su persistencia. Ya que
en esa intima convivencia con “la madre tierra” se preserva memoria oral.

El respeto a la madre tierra es de origen mitico. Y es el lugar de origen
primigenio de la vida humana, el nexo comun a su memoria a través de
generaciones pasadas, presentes y futuras. Se la reconoce como la madre de
todo principio, bondadosa y paciente “nos perdona todo lo que le hacemos,
por eso le rezamos y pedimos perdon” (Juan Hernandez).

Para los pueblos indios el espacio geografico es un lugar comun de memoria,
donde todo ayuda a revelar, a recordar: el cerro, las montafas, los valles, las
canadas, las cuevas (tan importantes en lo sagrado), el rio y las piedras son
signos de orientacion en la cultura oral. Y en algunos relatos de la tesis, ellos
reconocen como pistas o sefales. Y de manera importante, el cerro, ciertos
arboles, cuevas, o lugares del paisaje, son ademas sefas sagradas, que se
respetan con fervor, son rutas donde se evoca; tramas simbdlicas que

conectan con sus antepasados.

Es importante en las culturas indigenas la defensa de su territorio, porque
ademas de ser su lugar de memoria y evocacion es el entorno natural de sus
divinidades y espiritus que viven en el monte. Y la pertenencia a un territorio
sagrado de origen, significa hoy ademas, una defensa estratégica de su
sobrevivencia e identidad.

La memoria comunitaria incorpora a su ethos nociones estéticas aprendidas
de su estrecha convivencia con la naturaleza, con el paisaje.

Saber observar supone saber recorrer y reconocer los signos de la naturaleza.
La experiencia es de iniciacion para los niflos y jovenes tzeltales. Ellos
durante su proceso de desarrollo experimentan el entorno, a la vez que van

experimentando nuevos procesos cognitivos.




Il.4. En el lugar de la Luna

Juan Girédn Méndez, Tzajalch'en

Juan describe cémo durante la noche, el mundo es regido por la Luna

Del imaginario surgen redes tejidas. Signos evocadores re-crean una
semantica de “nuestro saber”, en un sistema andlogo a la memoria espacial,
El concepto visual constituye una sintesis del patrimonio oral del nifio Miguel.
Segun los relato de su pueblo, Uj, la Luna en Tenejapa, es la madre que
ascendio al cosmos guiada por su hijo menor, Xut, quien segun el mito se
transformé en la divinidad solar.

Juan evoca su presencia nocturna describiendo el caos que genera al
desplazarse. Se sabe también que la luna produce cambios en las mujeres
(determina su fertilidad y fecundacion), en las plantas, y en la siembra. En su
descripcion se observa una correspondencia entre los diferentes planos
cosmicos, sometidos a los ritmos lunares que determinan todos los ciclos (de
la lluvia y la fertilidad de la tierra.

Al habitar se representa el contexto como un repertorio coherente que guia la
memoria. En el dibujo, cada parte es una trama y en cada trama hay una serie
de signos y codigos. El signo, en esta memoria oral, es sefal. Y el cédigo es
(como en toda semantica), mas complejo, porque redne un conjunto de signos

de cuya combinacion se observan cadenas de significaciones mas complejas.
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Como en toda semantica en esta serie de dibujos de la memoria oral, en sus
representaciones se articulan signos, cuya significacion es incierta, compleja,
y hermética. Aunque en ocasiones es facil de interpretar, cuando, su trama
simbdlica es accesible o cercana, desde la teoria antropologica, la etnografia
0 semejanza arqueologicas.

Volviendo al tema de este dibujo, una representacion aparentemente infantil
del lugar de su linaje, visto desde la noche (las casas se invierten tras los
giros de la luna), sin romperse el orden simbdlico de la memoria comunitaria
actual. El nifo introduce muy sutiimente un dato, y lo dibuja menor, casi
oculto: por donde se oculta el sol (esta es una categoria cardinal en la
memoria oral), ka'al, el astro, pareciera estar atento a los movimientos de la
luna.

En la memoria comunitaria circulan relatos que hablan del temor a perder a
uno u otra. Y parece que el mayor cuidado es con la divinidad solar, porque es
el que esta a cargo de toda la vida. Ante el temor de que alguna de las dos
divinidades “no regrese”, la gente maneja una serie de “llamados” rituales para
que no se pierda, como se ve en el relato del primer capitulo.

Y en la experiencia compartida, la identidad es la construccién social de un
universo simbdlico constituido por cédigos, lenguajes, formas de percibir, de

apreciar, clasificar y dibujar o representar saber, memoria.

I11.5. Desde donde estoy parado

.-.(
-
»

Miguen Giron Hernandez, Tzajalch'en

Miguel ha configurado en signos de recorrido y referencia habitual, su

concepto de memoria oral. La escena se asocia a saberes y actos cotidianos.
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En su disefio narra los tiempos y lugares de su dominio, a través de lineas-
veredas, segun indica se llega a puntos o zonas conocidas por él.

El concepto visual habla de una comunidad que sabe habitar el espacio, sabe
también recorrerlo y (nos ensefa), asi se activa la memoria. El ha hecho un
“corte” de la escena familiar cotidiana y ademas nos deja ver el lugar de su

linaje, donde habitan los Giron.

lll. 6. Los linajes Gémez y Jiménez

Al interior de mdultiples interconecciones que se generan
entre diversos fenomenos y sistemas culturales de una
comunidad, la tradicion oral parece ser, entonces, el
principal hilo que hay que seguir para ir tejiendo y
destejiendo procesos de significacion” (Castillo Rojas,
1995:40).

Y aqui como en las demas cartografias nos encontramos con un complejo
tejido de signos del sistema simbdlico de la memoria comunitaria. Las casas
seflalan no sélo el lugar donde habitan determinadas familias, sino senas

territoriales y puntos de referencia de sus linajes.

Alfonso Jiménez Lopez, Tenejapa

En esta y otras tramas,

El significado simbdlico se ha de extraer del sistema de las
connotaciones e implica el reconocimiento de la presencia de un alto
valor afectivo-emocional culturalmente socializado.
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Este simbolo puede adoptar multiples formas expresivas, puede ser
expresado en distintos cddigos de comunicacion. Los cédigos icénicos,
sin embargo, han sido reconocidos como los mas aptos para cumplir
esta funcion simbdlica post-conceptual, gracias al caracter polisémico
de muchos de ellos.1 Existen muestras de simbolismo icénico con
valor universal o casi universal, como la paloma de la paz, la balanza
de la justicia, etc. Existen otras muestras que podemos llamar
colectivas: solo en determinadas culturas o grupos humanos adquieren
todo su sentido. Y, en uitima instancia y como extensién de lo anterior,
podemos estimar que existen "simbolos individuales", cuyo pleno
sentido transpuesto existe solamente para una persona, como fruto de
una intima elaboracidn de sus mas nobles experiencias. La
experiencia mistica es la principal proveedora de simbolos
individuales, algunos de los cuales logran ser socializados cuando el
mistico encuentra el modo de comunicar su vivencia (Colle, 2003).

Lo significativo en la percepcién del espacio conocido por Alfonso, son los
iconos que orientan. El camino une a las casas con el roblar y es alumbrado
por el sol del atardecer.

Como todos los niflos de la zona, especialmente varones, este joven
cartografo de la memoria oral, domina la geografia de la regién “como la
palma de su mano”. Para todo tzeltal el conocimiento del medio es un rasgo
de identidad, un saber que implica habilidades para reconocer, identificar,
marcar, recorrer, nombrar, oir, oler y estar siempre con todos los sentidos
puestos en su entorno.

El recorte de una vereda representa una parte del ambito particular de saber
y dominio del “dibujante”’, para quien la funcion de la memoria se representa
como un esquema similar al de un rompecabezas, donde cada pieza que
encaja, significa al espacio, como lugar constituido por signos de identidad.

Al poniente de Tzajalch’'en la montana es frontera con el paraje de Yaxchanal.
Alli se ubican los linajes Gémez y Jiménez, cerca de la ermita. En sus
montanas declinan los ultimos rayos de sol y en las casas, la sombra anuncia
el atardecer. Alfonso representa el movimiento en las posiciones de las casas
desprendiéndose de sus bases; giran tras la energia solar.

Los Luna y los Girén (en Los Mangos) son los linajes con mayor numero de
familias. Alfonso senala a la “carretera”, como frontera entre los Gémez y los
Jiménez. Con el paso del tiempo se levantan cada vez mas casas al borde del

camino, dando al paraje una imagen de “pueblo”.
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Hay sefales de lo sagrado oculto por los elementos de la naturaleza: abajo,

un roblar y una ku’rus (cruz).

IV. Artefactos de la memoria

Elvia, zona zapatista

Los artefactos en el contexto de pertenencia temporal y espacial de esa
‘memoria compartida”, juegan una funcién simbdlica importante en el sistema
de memoria oral, porque “son objeto del discurso semantico” (Billig, 1992), en
la cultura, su presencia y uso activan la circulaciéon de la memoria. Y evocarlos
intensifican el sentido de ese recurso.

Describir en detalle lo esencial de la memoria de su pueblo, es una habilidad
mnésica de la memoria oral. Y, segun la historia de resistencia, el poder
rememorar sirve cuando se necesitar testimoniar. Sin embargo la estraegia
evocadora es una eficaz herramienta de la memoria comunitaria, para no
perder el hilo y no olvidar lo esencial que sostiene a su identidad.

Elvia busca darle a su memoria una imagen que represente ademas el sentido
de orden y equilibrio que ayuda a refozar memoria en circunstancias
predominantemente oral, o alli donde el registro escrito es aun poco viable.
Na’, la casa, es el lugar de resguardo. Puede existir o no, lo importante es que
en el imaginario y la memoria permanezca. Los conceptos clave de la
memoria e identidad estan ahi, el maiz, la mazorca es semilla que alimenta

cuerpo y memoria. Por eso se la reconoce sagrada y aparece en la serie
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como icono de la memoria. Lo demas semantiza, cada uno de los elementos

narra, contextualiza: estando ahi no hay olvido.

V. Memoria y Ethos

V. 1. Sbak’etaline’ es incorporar memoria y saber

Luis Gémez Hernandez, Escuela Balum Kanal

Al proceso de “incorporar memoria” el tatik Antonio Giron lo define
shak’etaline. Equivale a la metafora tzeltal de “acuerparse del conocimiento”,
es un dominio que “se mira bien”, porque supone que ya le llegé6 su

ensefianza, al nifilo-a o joven (Segun un anciano).

El cuerpo parece siempre atento a su entorno, a los mensajes de la
naturaleza. Los jovenes se ensefian en la disposicion, mientras la persona
esta atenta a los mensajes de todo tipo. Y se observa como una experiencia
que integra memoria, pensamiento, espiritu, actos, cuerpo. Para la infancia es
un proceso dialégico compartido. La disposicion viene del estar siempre
atento a los mensajes de su ch'ulel, mientras crece.

El proceso se inicia a la edad en que los mayores observan que “ya le llegd su
ch’ulel’ (espiritu encarnado), que se incorpora en el feto y el nifilo-a no es
consciente de esa dualidad, hasta que vive una experiencia que se lo revele.
A los diez anos, aproximadamente, las formas rudas de recorrido y dominio le

dan autonomia, poniendo a prueba sus destrezas junto a las practicas que

111




ayudan a rememorar. Observé que el dominio logrado supone el conocimiento

de su entorno, de la naturaleza a su alcance, y, en esa armonia, de su propia
naturaleza.

V.2. El, pensando en su milpa

José Antonio Girén Meza, 14 afos, 20 Secundaria

Este joven de secundaria evoca su milpa. La postura contemplativa quiere
definir esa relacién de convivencia sagrada que se reconoce en la zona:
“Tienes que pensar en tu milpa, dicen los mayores, de ahi viene la memoria.
Por eso la cuidamos mas que a un bebé” (Martin Giménez).

El tiempo dedicado a la milpa es la vida misma. El hombre y la mujer se
levantan a las cuatro o a cinco de la madrugada. Ella le hace tortillas y
calienta el café, los frijolitos y tortillas.

El milpero le dedica a la milpa la mayor parte de su tiempo, de su vida. Y la
acompana, pacientemente, esperando ver crecer sus retofos, como si se
tratara de sus hijos. Y cuando brota, el entusiasmo es mayor, mientras espera
ver crecer a los elotes. Puede haber diferentes colores de maiz. Los mas
‘comunes son los amarillos: kanal ichim; morado; ijkal ichim, o blanco,
sakilichim.

El hombre que emigra, la aflora. En su desesperanza, se entristece. Entre el
hombre y la milpa hay sentimientos comunes por tanta convivencia.
Lenkersdorf, en platicas con un tojolabal, éste le confio: triste esta nuestra

milpa. Ya pasaron ocho dias que no fui a verla” (1996).



=

V.3. La kak’ ta kot’an:Asi lo conserva en su corazén

Olvidar, abandonar la milpa es olvidar-se de si mismo, como individuo y como
humanidad indigena. La tarea es de retorno. Al cultivar, el milpero se cultiva.
El ritual da permanencia al acto sagrado. Para los tzeltales la milpa es

resistencia y memoria, nutre su identidad.

Gustavo Hernandez
“Aprendi /.../ me dijeron que yo no robe porque es lo mas malo, y ademas es
lo que me dijeron mis tios. Es mejor trabajar y sembrar para no ser

avergonzado ante la gente.”

Cultivando se sobrevive. El trabajo dignifica y por oposicion el robo es
socialmente recriminado en las comunidades. Las milpas se respetan,
mientras crecen libres, dispuestas al paso y a la convivencia. Entre cada
hectarea familiar no hay “alambradas” (signo de propiedad privada de los
mestizos, en la comunidad, es violencia). La gente cruza siguiendo las
veredas de la memoria, costumbre que refleja el ethos de un pueblo que hace
del respeto un forma de convivencia.

Y aun cuando las matas (como llaman en la comunidad a las plantas), estén
cargadas, nadie corta el fruto, por respeto al trabajo de su vecino. A’tel
(trabajo) es un valor fundamental en el patron cultural masculino, cuya

ensenanza se ve reforzada en los actos, y a través del Consejo.
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El valor del trabajo se ensefa llevando a los hijos a la milpa desde
pequenos.Y para que aprende a valorar el cultivo, los mayores cuentan
historias:

“Habia un hombre tan flojo que en vez de trabajar la milpa, dormia la siesta
bajo un arbol”. Se dice que mientras él descansaba bajo la sombra, era
observado por un zopilote que envidiaba su humanidad, hasta que un dia se
acerco y le propuso un trato: él le cedia su vida de zopilote a cambio de la
suya, que incluia el trabajo de la milpa y su mujer. El flojo aceptd pero con el
tiempo, cansado de comer carrofa, le pidié al buitre que le regresara su
identidad, pero éste que habia descubierto las bondades de la vida humana,
se nego. La enseflanza que deja en el imaginario colectivo es determinante: el

trabajo es parte de la vida humana.

V.4. El cultivo es cultivo de si

ir | A

Marcelino Lunez Lunez, nifo chamula

" muestra como se cultiva la milpa. La

Un nifio chamula, vecino a Tenejapa,’
imagen de maiz fértil y sus frutos es una metafora de memoria antigua que
reconoce a la etnia por su saber sembrar. Una vez mas el dibujo hace
evidente que la memoria comunitaria se debe al poder evocador de los actos.
La practica es de cultivo de si, y de la milpa, y en su saber esta el ethos como
valor de referencia.

En la imagen, las cuatro plantas de maiz, son suficientes para representar el
acto de esa memoria. La milpa es la imagen del saber y la identidad , del

ethos de su pueblo:

21 £n las fronteras municipales, la gente cruza los limites culturales y como en este caso, Un nifio Lunez
(conocido apellido Chamula), va a la escuela de Balum Kanal, Tenejapa).

114




Mi padre me dijjo cuando me fui, que no deje yo la milpa, y que le ensefie a
mis hijos a cultivarla porque ahi estd nuestra costumbre” (Maestro de
Tenejapa).

Es parte de la costumbre recordar ensefianzas y tansmitirlas a los menores.
Y para eso la narrativa es extensa. Y en cada circunstancia la gente evoca
Consejo, historias, sabiduria sobre la tierra y el cultivo de la milpa:

“Cuatro son las semillas que voy lanzando a la tierra.

-¢ Y por qué cuatro?

-Porque cuatro ya son familia. Menos, es triste. Asi permanecen unidos y
acompanados” (Juan Hernandez).

Cuatro filas también ordenan una memoria de mundo que se sostiene en los
cuatro puntos de orientacién de la milpa.

La memoria de la milpa es universal en los mayas, asi como también parece
serlo en los demas pueblos de Mesoamérica.

Alrededor de la planta, el milpero sembrara otros tantos granos de frijol para
alimentar a su familia. De aquella memoria antigua, el acto de cultivo da
sentido y memoria a los hombres verdaderos, los de la palabra verdadera.

La milpa que vio Landa hace quinientos afios en la peninsula yucateca
permanece casi sin ninguna variedad, en Los Altos. Es la principal actividad
en la economia familiar, y da seguridad alimentaria a las familias mayas de
Chiapas.

Asi la describe Landa:

Las tierras, por ahora, son de uso comun y asi el que primero las ocupa las
posee. Siembran en muchas partes, por si una faltare supla la otra. En labrar
la tierra no hacen sino coger la basura y quemarla para después sembrar y
desde mediados de enero hasta abril labran y entonces con las lluvias

siembran, lo que hacen trayendo un taleguillo? a cuestas... (Landa, 2003).

El surco se abre todavia con la antigua herramienta mesoamericana; conocida
en todo México como coa, espeque o batin plantador, denominada batch en
tzeltal. Me parece que la permanencia del uso de la coa hasta el presente se

debe a que es la unica herramienta que permite abrir el pequefio espacio para

2 Morral largo, de tela fuerte, donde se portaba la semilla
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las cuatro semillas, en una zona primordialmente montafosa, y de canadas.
Entre los hombes tzeltales existe una conciencia de dario, al cabar la tierra y
se considera que se va a “herir a la madre tierra”. Por eso hacen un ritual de
permiso, y al cosechar, de agradecimiento por los alimentos cosechados.
Predomina el valor de lo justo y necesario, en su relacién o intervencién en la
madre-tierra.

El azadén que carga el nifio del dibujo, se usa para desmalezar suave y
agilmente, rozando apenas, de manera que no se corten plantas que “sirven.”
Existe una variedad importante de vegetales silvestres comestibles, que se
dejan crecer junto a la milpa, el majtaz, por ejemplo, fuerte en minerales y

vitamina “c”, seguin me informé, cuando armamos el manual comunitario de

saberes ambientales (1999).

V.5. La milpa

Dibujo s/n de un jiven de Secundaria de Tenejapa

De la sabiduria de los pueblos indios viene el Consejo: “que sea de su propio
esfuerzo que se viva y coma. El que sabe, es también el que respeta’. El maiz
no ha dejado de ser la gran metafora de nutricién de la memoria de su pueblo,
y su cultivo. Y “determiné [a través de los siglos post coloniales] la
organizacion social y justificd la creencia” (Petrich, 1986).

La milpa demanda cuidado, carifio, y el conocimiento necesario para saber
diferenciar entre las plantas silvestres, las comestibles (majt'az, mostiza’,
mostaza; tz’'ul ita’, bledo; chichol, tomate de cascara; zakil-bok, nabo blanco y

otras) y las malezas. El hombre de la imagen esta “desmalezando”, corta el
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zacate y las hierbas que no usa y las deja en el suelo. Con el tiempo,
lentamente iniciaran el proceso de descomposicion orgdnica. Ese “abono

verde” es nutriente cuando al enterrarse, se degrada.

En las comunidades los mayores ensefian a convivir con respeto, nocién
sagrada que se basa en la memoria antigua de saber guardar, respetar y
convivir en armonia. La memoria oral cuenta del origen de la lluvia, del trueno,
del monte y los cerros. Ensefianzas en cuentos orales hablan de la
importancia de saber respetar a la madre tierra. Segun los relatos mayas hay
un “Dueno” de las montanas, de las cuevas y de todo ser vivo que forma
parte de su entorno. La nocion de “duefo de los cerros”, de caracter benéfico,
en un principio se remonta a una especial categoria de dioses menores de la
mitologia maya con poderes delegados de las principales divinidades ligadas
al culto de la tierra” (Correa, 1971:30, en Dary, Elias y Reyna, 1998:252). En
las comunidades de Los Altos se asocia a los Duefios el poder de “Riox”
(Dios), Cristo y los angeles; pero se le reconoce como divinidad autonoma que
habita en los montes y “vigila” que la gente no abuse ni destruya la naturaleza.

En las comunidades se sabe de su presencia y se le teme.

VI. Memoria y madre tierra
En toda la serie esta presente la idea de una identidad elaborada en estrecha
convivencia con la naturaleza, porque la vida alli esta intimamente relacionada

con la madre tierra.

Diego Hernandez Meza, 15 aios, Secundaria de Tenejapa
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Escucha a tus antepasados, a tu espiritu, a los arboles, al aire y a los
animales. Debes estar atenta a todas las divinidades que nos ensefian (Tatik
Antonio Girdn)

Diego Lépez, de 15 afos, cursa la Secundaria de Tenejapa. Y se va
caminando de Navil (paraje donde la mitad de la poblacion es zapatista) a la
escuela. Recorre aproximadamente doce kilometros a pie. Y cada dia su
memoria visual registra una experiencia nueva que acufia como un Nuevo
aprendizaje en su historia de vida. Caminar entre arboles y montafias es un
acto de rememoracion, en la cultura. El bosque simboliza memoria y sabiduria

adquirida por transmisidn, narrativa, percepcion, experiencias.

Caminar es hacer memoria. El bosque es un lugar de memoria Y a los quince
anos Diego puede estar seguro de su conocimiento. Lo adquirido es infinito en
plenitud y dominio.

Navil, su paraje, es una zona muy boscosa, se le reconoce como un lugar
sagrado. Forma parte de la cadena montafiosa de la geografia sagrada. El
cerro Navil es el mas importante de Tenejapa. Su altitud es tan imponente

que se ve practicamente desde todas las comunidades limitrofes.

VI .1. En el monte, memoria de origen
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Ana Jiménez Santiz, Secundaria de Tenejapa.

Ana ve en la montafa el vinculo Cosmos/ Madre-tierra. Todos los pueblos de
Los Altos ven en el monte la imagen de lo sagrado. Y a la gran montana de

Madzam y a las cuevas, se les atribuye el poder de ocultar su patrimonio.
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La orografia de Los Altos (cafiadas y cuevas), forma nichos de refugio que
han sido histéricamente, lugares de resguardo para las comunidades. Desde
tiempos inmemoriales se cuenta como la montafa, las cuevas y quebradas
fueron sitios de resguardo, donde resistian al afan evangelizador de los frailes:
0 se ocultaban de los encomenderos y mas tarde, de los finqueros.

En el siglo XVI los conquistadores se asombraron de estas formas de
resguardo:

en lo secreto y a escondidas, en partes muy retiradas, solas vy
apartadas de poblados, se hallan particulares sitios y lugares
senalados donde los indios idolatran” (Diego Villavicencio, 1692, en
Carmagnani, 1993). Alli “...tienen idolos y los colocan en altares como
dioses, y los incensan y adoran y ofrecen sacrificios... (Villavicencio).

En casi toda Mesoamérica los cerros y cuevas han sido centros ceremoniales,

a donde se concurre a reconectarse con lo sagrado de la madre tierra.

V1.2. Taxonomias infantiles

Existe un conocimiento y una taxonomia indigena de por lo menos seis
mil especies de plantas, de las 30 000 que existen en México (Toledo,
2004).

El dominio del habitat en los nifios les permite crear su propia taxonomia,

como revela Diego en esta lamina:
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Diego Méndez Guzman

Saber reconocer la vida silvestre, es un proceso de aprendizaje que transcurre
caminando, desplazandose. Y ese conocimiento hace pensar a Diego que: “La
naturaleza forma parte de nuestra vida diaria.” Su decisién de revelar el saber
acumulado demuestra el respeto que tiene por ese conocimiento. Y crea su
propia tipologia para comenzar a clasificar los arboles que existen en su

medio ambiente. Dibuja las especies que conoce, nombrandolas en tzeltal y
“castilla”, orgulloso de su acervo.

Ademéds de arboles, Diego conoce algunos pajaros de la region. Y le da un

lugar en su clasificacion, junto a las plantas silvestres comestibles: chich ni” y
muk’ul tumat (tomate de arbol, es una variedad de tomate de cascara dura, de
una especie arborea) que se da en la zona templada de Los Altos de Chiapas.
La memoria oral también cuenta con taxonomias del bosque y su uso
doméstico. Algunos son milenarios, jite’, roble; otros, de reciente introduccion,

como los frutales, durazno, o tulu, el nispero.

En esta realidad de “la ciencia de lo concreto”, saber reconocer la vida, y los
seres de la naturaleza, es un aprendizaje necesario en su cultura, donde casi
todas las actividades “exigen estar intimamente familiarizados con la flora
local, y mantener un conocimiento preciso de las clasificaciones botanicas”
(Handy y Pukui, apud Levi-Strauss, 1992:14-15). “Estas personas son
cultivadoras: para ellas las plantas son tan importantes, tan familiares como

los seres humanos” (Bowen apud Levi-Strauss, 1992:19).

VI.3. De la politica como se ha dejado ver

Expresion del tatik Antonio Girén Luna



“Cuando vino el Presidente de México a Tenejapa” José A. Girén Luna, 15 afios

De golpe, una muestra del poder en Tenejapa

Nunca antes en se habia visto una escena de imagenes de tal magnitud. Ardid
del poder, la escena registra una forma de violencia simbdlica que enmudece
a los pobladores. Un despliegue asi, para los tzeltales, es la imagen de una
desproporcidn historica, social y cultural. Ese despliegue marcé un hito en la
historia oral de Tenejapa y Los Altos. La escena en la memoria colectiva de
“‘cuando vino el “Presidente de México a Tenejapa” ese afio 2001, deja un
sentido de incongruencia que violenta todos los parametros de la costumbre.
Un despliegue militar, aéreo y terrestre de tal magnitud en la zona, es un
atropello a los principios consuetudinarios y el ethos maya, que concibe una
relacidon armodnica con la naturaleza.

Para el aterrizaje Fox hizo rasurar un terreno en medio de una zona boscosa
de Tenejapa Y asi aterrizo toda su comitiva. Desmontaron una amplia zona e
improvisaron esa cancha de aterrizaje que se ve en el dibujo. La escena
actualiza la queja del tatik Antonio Girén, contra los actos de violencia
ocurridos en las elecciones municipales de 1992. La violencia oficial en ese
entonces, atento los principios de eleccion y representacion de las autoridades
del sistema de cargos del pueblo. El estilo politico del PRI, fue visto como una
forma burda de La politica como se ha dejado ver (en Los Altos).

Finalmente José Antonio aporta una valiosa etnografia visual de un suceso
historico, y registra con una pericia fotografica, los detalles mas minuciosos

del suceso y de los aparatos.




VIl. Hacer memoria bailando

Agustina Girén Gomez, Tzajalch’en

El tatik Antonio Girén Luna dice que sus antepasados ensefaron a extender el
territorio, bailando. El Consejo: “bailen, bailen, bailen, no dejen de bailar. Nos
dijeron nuestros primeros padres, porque asi, bailando y brincando, la tierra se
abrird creando mas espacio para nuestros hermanos...” El movimiento del
cuerpo vinculado al cosmos, fundan espacio transformando la memoria de
lugar. Desde entonces, los tenejapanecos no cesan de bailar en los festejos a

sus divinidades y en el carnaval.

Huellas

La serie en su conjunto manifiesta el poder de la memoria, en sus distintas
analogias del mito manifestado en lugares: el monte, la milpa, el maiz, el
arbol, o en la simbologia cosmogodnica de la serpiente. Imagenes y simbolos
se entretejen en configuraciones emblematicas. Y dan cuerpo a una memoria
que, segun el imaginario colectivo, “siempre ha estado ahi” en el territorio
sagrado de la montana. Y el Duero de la madre tierra, por ejemplo, igual se
manifiestan en la milpa, que en las veredas. Y otras divinidades o sefales de
sus antepasados se perciben en las cuevas o junto a los ojos de agua
(pozos). El mapa de la memoria en los mayas de Los Altos, registra en su
paisaje, signos de una geografia sagrada comun, y asi:

La territorialidad simbdlica sagrada de los indigenas contemporaneos
ha permanecido en la memoria tradicional, establecida mediante las
mitologias que explican los acontecimientos vy particularidades
originales de la historia y la cosmogonia de los pueblos, en la que se



organiza y se delimita el mundo natural, social y espiritual. Asi la
mitologia se acerca a la conceptualizacion de los sistemas simbdlicos
que representan las concepciones de las formas reales establecidas
en la geografia y evidenciadas en la sacralizacién de espacios
especificos, (piedras, arboles, lagunas, montarias) que conforman la
estructura del espacio y territorio sagrado. (Zapata, 2007:3).

Esa percepcion que conforma el saber tradicional de la geografia y su paisaje,
son determinantes en el imaginario de la infancia maya de Chiapas. La
manera de percibir y conocer el medio ambiente y las formas de interaccién
de los nifos con el medio, van a configurar sus respectivas nociones y
percepciones de identidad y autoestima.

El acervo en su totalidad se registra como una nueva forma de preservar
memoria. Su trama simbdlica ensefia el arte de rememorar (Remembering,
Bartlett, 1932). Rememorar en la memoria comunitaria significa unir tramas
mixtas de memoria arcaica, en la memoria actual. De acuerdo a Bartlett,
remembering supone un proceso mental, social y cultural de condensar en
imagenes (culturales). Estos dibujantes crearon nuevas tramas, rescatando
simbolos fundacionales, arrancados del olvido. La serie es sélo un recorte de
ese patrimonio y la estrategia hace presente lo ausente, en cada dibujo, cuya

imagen fija signos de una memoria paradigmatica.
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La imagen de un mundo ordenado por la memoria oral

Concluyo el capitulo con un ejemplo de la habilidad conceptual del pensamiento organizado en
una cultura oral. Esta es la imagen de un joven bachiller, tzeltal, que formd parte de un taller
organizado por el CIESAS Sureste, con la convocatoria de pensar una Nueva Escuela donde el
objetivo del curso que les imparti fue, Nuestros saberes, nuestra memoria. Y en ese proceso la
propuesta nuevamente se organizd en torno a las imagenes de la memoria.

La idea de Yo y mi comunidad desencadena una serie de signos con los cuales el joven describe
sentido, memoria e identidad, configurando el concepto de mundo ordenado de acuerdo a una
mnemotecnia propia de la memoria oral en los pueblos mayas de Chiapas.
Recordar para dibujar supone un ejercicio cognitivo del pensamiento oral, de acuerdo a formas de
clasificacion que corresponden a la nocién de tiempo y espacio maya, de tiempo y espacio

comunitario y

segun los ciclos de la naturaleza que determinan los ciclos de cultivo en cada region.
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“Yo de mi camino estamos junto con nuestra familia y junto nos trabajaremos, aprendi como
trabajar en milpa y limpiar el terreno para cultivos de maiz y frijol. Para poder tener alimento vy
para poder vivir y comer para toda la vida. Porque el padre nos ensefa a trabajar muchas de
hacer en nuestra para no sufrir. Todo tiempo (...) nuestro padre nos ensefia a limpiar terreno,

sembrar maiz y frijol, calabaza, etc.”
Primer concepto “casa familiar”

El principio de origen de la memoria
En torno a la nocion comunitaria de
Hogar y familia.

Segundo concepto: trabajo en la milpa
“limpia de terreno mes de abril”

Tercer concepto: “siembra de maiz”
“Este mes de mayo.
La cosecha es mes de octubre y noviembre.

Cuarto concepto de la memoria oral en imagenes:
“Siembra de frijol, este mes de septiembre”




Capitulo I IMAGENES DE LA MEMORIA ORAL

“Mirar es abrir los ojos, pero también cerrarlos” (Pereda, apud Lizarazo, 2004:7)

En este capitulo me ocupo de la narrativa de las imagenes de la memoria
tzeltal. De la iconografia con que la infancia fue configurando mitos, y
entretejiendo signos del imaginario en claves, que son la herencia de sus
antepasados. En el papel ellos colorearon simbolos y arquetipos evocados de
una memoria tejida en tramas.

Cada dibujado articula un relato o re-crea un mito en medio de
acontecimientos cotidianos de los nifos dibujantes. En la escena el hilo del
relato adopta el caracter de un significante simbdlico con el que se despliega y
amplifica el sentido (Garagalza, 1990). Y este “presente del pasado” es
precisamente la memoria. Alli donde la colectividad busca reconocerse en el
presente, es donde revisa los componentes de su identidad. Y para ello no
solo evoca su pasado, sino revisa el lugar que este pasado ha hecho, en su

imaginario presente.
Y entiendo por narrativa de las imagenes

La iconografia (eixor y graphia, significa descripcion de la imagen), supone
una memoria de imagenes.

Garagalza (1999) y Durand, 2000), coinciden en que el individuo dispone de
un sistema de conocimiento indirecto que hace posible la representacion de
una realidad ausente, en su conciencia. Y asi es como todo el colectivo
representa y define “descargando” (Garagalza) imagenes.

Busco interpretar, desentrafiar el proceso de creaciéon de estas imagenes, y
entender asi, lo que determina el modo de imaginar y evocar en la infancia y
los jovenes. Y de esa forma, reconocer aquellos datos culturales, ambientales,
y geograficos que puedan indicar los procesos cognitivos y del imaginario de
los nifos, en la configuracién de sus respectivas imagenes. Se trata de
entender la trayectoria de la memoria, donde identidad y autoestima se ven
fortalecidas en el acto de evocacion-creacion. Y algunas descripciones

remarcan otros sesgos de identidad, como las diferencias de género,



marcadas en la divisién del trabajo y las funciones rituales que a cada quien le
corresponde.

De manera que para entender las imagenes de la memoria tenejapaneca, es
necesario establecer una comprensién de la cultura y la cosmovision tzeltal,
ya que se trata de signos de origen antiguo, que aun cuando se integran en
sus versiones actuales de saber, en el dibujo, estan elaboradas con iconos y
metaforas de mitos originales, en su mayor parte. Y entender, por ejemplo,
coémo transcurre, este “presente del pasado” que es precisamente la memoria.
De manera que cuando la comunidad, busca reconocerse en el presente, y
tomo como ejemplo, las dinamicas en que se involucraron los escolares de
Tenejapa, para “ponerse al dia” revelando cuanto dominio tiene cada quien,

de memoria y saber, configura en dibujos de imagenes de la memoria

Los herederos se valen en su proceso de representacién, de expresiones de
identidad y de una de las estrategias de narrativa de los pueblos orales, al
construir imagenes de si mismos, de su costumbre y memoria, siguiendo
patrones miticos en toda una iconografia, de simbolos, pasajes o suefos. Son
elementos con los que logran configurar fa imagen de la memoria colectiva en
la que se reconocen, integrantes de ese cuerpo social. La serie proyecta el
sentir a través de los elementos y artefactos del dibujo, y su manera de

representarlos, atribuyéndoles un valor de claves de su propia imagen.

En el silencio de sus figuras esta la trama y el sesgo estético de su etnicidad.
En cada creacion esta el estilo y la manera de encontrarse en nosotros, en lo
que nos constituye. Las sefales se pueden vislumbrar en los trazos y las
huellas que registra el cuerpo de la imagen y que redondea el concepto,
construido por cada quien en sus laminas. El papel registra el proceso de
recrear saber comunitario, o de llevarlo del imaginario a la memoria de la

infancia tzeltal.



Rastros de la memoria

“Al interior de mdltiples interconexiones que se generan entre diversos fenémenos y sistemas
culturales de una comunidad, la tradicién oral parece ser, entonces, el principal hilo que hay

que seguir para ir tejiendo y destejiendo procesos de significacién” (Castillo Rojas, 1995:40).

Diversas experiencias de identidad étnica confluyen en la escena de
evocacion de la infancia, provenientes de una memoria compleja, también
diversa.

En esta cultura oral, el soporte de la memorizacion de su infancia, esta en las
habilidades cognitivas, de representacion y simbolizacién, asi como en las
estrategias que implementan al dibujar, lo evocado. Inspirados en sus
percepciones, los nifos espontaneamente fijan escenas de herencia vy
aprendizaje, resultado de un saber ver. Toda forma de ver es cultural y el
mirar no se agota en el acto bioldgico de ver: “Por eso las miradas, a partir del
ver, suelen construirse en practicas sociales, diversas y especificas”

(Lizarazo, 2004) que aqui da cuenta de un proceso etno-comunitario.

Para los dibujantes es un ver que surge del imaginario y la evocacién. Es un
saber que percibe, al mismo tiempo que rememora y en el acto la memoria
funciona mediante redes de simbolizacién, relacionando sus propias imagenes
con los mitos de la memoria tzeltal. El proceso forma parte de la experiencia
colectiva que se transmite en practicas de convivencia comunitaria, en actos

compartidos.

Y una vez desplegadas en el texto aquellas imagenes evocadoras de mensaje
en signos de origen mitico, surge la interrogante respecto a desde donde, a
partir de qué tesitura plantear la problematica de sentido que surge de estas
imagenes, en su interpretacion. Una perspectiva hermenéutica me parece
cercana a una accion comprensiva, en tanto “procura entender el
complejisimo ambito de las relaciones entre el lenguaje [de las imagenes], y la
experiencia, el simbolo y la vida" (Lizarazo, 2004: 36), que en la trama de
nifos y jovenes de Tenejapa, constituyen mensajes de un peculiar lenguaje

visual (en dibujos). En este capitulo busco realizar esa comprensiéon desde
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una lectura simbdlica de la antropologia, segun las funciones de signo, icono y
metafora.

De la comprension a la interpretacion

Observé muchas veces las imagenes, antes de comenzar a interpretarlas. Fue
un desafio entrar a su cosmovisiéon por esta via, que tan amable y
generosamente los niflos y jévenes compartieron conmigo. Tuve que pensar
muchos, partiendo de mi total ignorancia, a distintos niveles de compresion del
mensaje. Llegar a su simbologia no fue tarea facil. Busqué también en la
narrativa, en el mito. En un primer momento aquello me era de una
complejidad inaccesible. Es cierto que se trata de dibujos infantiles, pero es
mas que eso, hay algo mas, pensaba. Sus autores son niflos, nifas de 12 a
14. Y adolescentes de 14 a 16 afos (de primaria y secundaria). En cada
esquema esta la memoria configurada en signos (iconos), estructurando un
texto del contexto, segun metaforas y simbolos. Habia que rastrear mucho.
Aunque identifiqué saberes, tipologias y descripciones. Cada escena es un
mundo, y el conjunto estructura un sistema de codificacién en signos de
memoria tzeltal. El proceso lo concibo como un arte de evocar y representar,
que hace posible referirse a una cosa sin necesidad de hacerla presente en su
materialidad (Garagalza, 1990), pero si a través de la manera de imaginarla y
dibujarla.

La persistencia del recurso amplia la perspectiva de comprension de esta
como una de las diversas formas de hacer memoria, en las practicas
comunitarias y que en este caso, corresponde a un sector generacional
concreto, de los nifios-as y jovenes.

En el acervo del capitulo anterior se conjugan imagenes e iconos, en una
estética de de representaciones mixtas, de origen arcaico y presente, en un
contexto cotidiano.

En distintos estudios sobre la imagen, se interpreta esa manifestacion
simbdlica en “elementos para una fantastica trascendental” (Durand, 2004). O
desde perspectivas como las de “Imagen-hecho, imagen fetiche” (Didi-
Huberman, 2004), “produccién de imaginarios” (Licona, 2003. y Vergara,
2003), entre otros.




Para los dibujantes las imagenes de la memoria comunitaria constituyen
esencialmente una experiencia perceptiva y de herencia comunitaria. Y un
aporte importante viene de la subjetividad del dibujante y su forma de evocar;
de su percepcién, sentimientos e ideas. Y en el proceso cognitivo de la
infancia tzeltal cumplen una funcién de transferencia de memoria antigua y
perdida al ambito simbdlico de la cultura de la infancia en la comunidad. Esto
se observa en los disefios que revelan signos de una memoria perdida,
ausente de la narrativa oral; valores o comportamientos éticos; mito e iconos
arcaicos. La imagen asi deja ver el olvido, configurado en simbolos o
mensajes de origen.

A partir de esas lecturas puedo reconocer tres funciones de la imagen:
representacion, signo y simbolo (Arnheim, 1998), que hacen de ésta una
manera de comunicar y proyectar a la humanidad la revelacién de (su imagen)
en un espejo histérico. Desde esta otra perspectiva, la del mundo indigena, es
otra la imagen. Sucede en un mundo que re-trae signos de otro lugar, desde
un arcano profundo, sin fondo, diria. Y que en primera instancia es su propia
memoria. Con manifestaciones de un origen mitico, arquetipico, simbdlico.
Representar supone presentar de nuevo, algo que no esta presente, pudiendo

adoptar una forma tanto linguistica como visual” (Jack Godoy, 1997:47).

La Sociologia le atribuye una acciéon imaginaria o de pensamiento con que la
persona se relaciona o refiere a un objeto (Jodelet, 1984). Este objeto puede
ser un otro o una cosa; un acontecimiento material psiquico o social, o la
evocacion de una imagen, de un signo puente, entre la memoria antigua, en el
requerimiento presente de la memoria en su accién transmisora de referentes
a la identidad.

En la representacion concreta y organica se produce una acumulacién de
recuerdos, de series mnemonicas (Colli, 1996) que adquieren significado en
su expresién, en el acto; en las escenas performativas de los rituales.

Al reunir la serie en el texto, puedo decir que se esta ante una cultura que ha
sabido resistir y sobrevivir guiado por la memoria. Y aqui, cada elaboracion
delinea pistas, artefactos; tramas de signos e iconos, entre los que sobresalen
por su persistencia, arquetipos de la cosmovisién como el Maiz o él Arbol. Los

arquetipos forman asociaciones de ideas, ensefladas o adquiridas. Y son
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faciimente comunicables por ser familiares a todos los miembros de una
cultura. Algunos arquetipos se vinculan tan profundamente a ciertas
representaciones convencionales (miticas), que el imaginario las reconoce en
una asociacion idéntica (Guiraud, 1999) que conserva en la memoria.

En consecuencia, hago hincapié en los temas visuales que reconocen
esquemas de la memoria tzeltal, representada en el icono y su metéafora.

El concepto de “esquema” lo tomo de Bartlett (1932), en su tesis de formas
de rememoracién en Remembering, donde acufié el término schema, como
principio activo de la memoria, para (re)organizar los elementos del recuerdo
en conjuntos estructurados'.

Rememorar aqui es representar en serie, imagenes consecutivas de una idea,
un concepto, un pensamiento que no se verbaliza sino que pasa a otra via de
representacion “muda”, no me refiero al artista creador, sino al uso y valor
simbdlico que le da a su creacion de objeto mensajero, transmisor de
memoria.

La tematica visual me planted el desafio de su interpretacion, y con el recurso
etnografico, y en algunos casos con la narrativa oral, fui encontrando la trama
en la memoria. Para entender la presencia de iconos y simbolos busqué
referencias en la antropologia y la arqueologia del mundo maya, donde es
amplia y diversa la tematica en jeroglificos de los diversos artefactos
mensajeros de tramas simbodlicas que aun mantienen hermetismo, por lo
indescifrable de su signos.

La mirada antropoldgica siempre busca recorrer con afan interpretativo,
lugares semanticos de evocacién en los pueblos de tradicion oral vy
desentrafiar ese halo mistico que les rodea. La etnografia me hizo ver que alli
donde estan sus simbolos o signos de representacion, es donde radica el
sentido profundo que identifica a ese mundo comunitario de lo natural-
sobrenatural y que re-aparecen en las sus imagenes de los menores. Pero
ese mundo de imagenes representadas en tramas simbdlicas no se hace

explicito en la vida real, sino en el imaginario que trae afuera en el acto

! Estudios posteriores de otros autores, refutaron algunos de sus experimentos. Sin embargo, I.H. PAUL en Studies
in Remembering. Psychological Issues (1959), continud la investigacion en esta linea. Y en la década de los setenta
se empezd una investigacidon mas sistematica sobre las propiedades cognitivas del discurso y su
influencia en la organizacién de la memoria y el recuerdo. Beim Aaron, The Cognitive Aspects of
Collective Memory, New York University, USA.



creativo (como en todo el arte). Y aqui el recurso es el mito evocado o lo que
a veces suena, como se observa por ejemplo, en el capitulo del suefio, donde
los jovenes en el suefio, revelan arquetipos de su cosmovision. La trama
simbodlica del imaginario colectivo de los tzeltales de estudio, ofrece a la
memoria de resistencia, lugares de memoria (Nora), no realmente existentes,
sino del ambito de ese mundo otro. Asi, el cosmos, el suefio, l‘a evocacion,
son lugares (de refugio) en la memoria indigena. Y es donde también
transcurre la persona de esta cultura. Un ejemplo visible de este recurso esta
en el dibujo Balumilal de Sebastian Giron Luna. El narra en imagenes el
recurso de recreacion de un lugar de memoria de resistencia y “salvacion” de
su pueblo. Es compleja y profunda esta habilidad cultural de resistencia, de
herencia milenaria.

Se hace evidente entonces que rememorar para estos dibujantes, supone el
arte de representar formas simbdlicas, y crear, recrear mundo. En cada una
de las escenas que ya vimos, en el capitulo anterior, la trama es imagen es un
juego de procedimientos evocadores de una infancia que simboliza memoria,
y todo su bagaje de saber, como un recurso narrativo de lo arcaico en el
presente.

De esa forma en cada lamina, una serie de signos, vestigios re-aparecen en
los dibujos. Reconfigurando una memoria de “milpa”, “patio”, “monte”, etc.,
recorridos por signos de origen mitico. Una serpiente cosmica bordada en
medio de la milpa, o el maiz cuya imagen, porte y color divinizados, nos plante
la interrogante de si vendran de la imaginacion creadora de metaforas, o de
un saber evocar metaforas de origen. Una mirada neofita podria quedarse con
la primera version, pero el escenario de nuestros dibujantes es el de un
mundo que vive en lo sagrado. Y carga una extensa narrativa de tiempos
pasados, de muy atras. De “antes-antes”, de cuando los perros hablaban o
mas, del tiempo de la mujer que comia huesos (de los hombres que seducia).
Quiza los que pueden dar cuenta de entonces, son otros huesos, ese par de
fémures gigantes (a los que aludi en el 1er capitulo) que las hermanitas de
Antun encontraron en la cueva de Chacoma’, y que los ancianos dijeron que
no se podian tocar, porque eran de sus antepasados. Es desde esa memoria
desde donde el mito se manifiesta y guia el presente. Al darle una secuencia

narrativa a las imagenes de la memoria de la nifiez y los jovenes de Tenejapa,




descubro una congruencia en esta forma de evocar y esto es comprensible,

segun Garagalza, porque:

En el mito, simbolos, esquemas y arquetipos se dinamizan articulando
un relato en el que acontecimientos se suceden linealmente. El hilo de
relato [visual, en este caso], adopta el caracter de un significante
simbdlico a través del cual se despliega y amplifica el sentido”
(Garagalza, 1990).

Y en ese juego, ademas de la percepcién directa y de los sentidos, Durand
(2000) y Garagalza (1990) coinciden en que la persona dispone de otro
sistema de conocimiento indirecto que hace posible la representacién en su
conciencia de una realidad ausente (Garalaza, 1990). A través de esa
informaciodn, el colectivo representa y define, enfrentandose a su entorno de
una manera “descargada” (Garagalza). De acuerdo a Durand se pueden
observar tres modos de conocimiento indirecto en las formas de
representacion cognitiva de la memoria oral: el signo, la alegoria y el simbolo.
‘El signo es producto de la actividad consciente que funciona como
mecanismo de economia, en tanto refiere a una cosa sin necesidad de
hacerla presente en su materialidad. De manera que una imagen visual
(significante), queda asociada a un objeto o conjunto de objetos (significado),
de tal modo que el primero significa al segundo, lo indica. A diferencia de la
senal natural (por ejemplo, la columna de humo que se eleva en el horizonte
anunciando la existencia del fuego), en el signo, el vinculo entre significante y
significado es arbitrario convencionalmente establecido, pero ambos (senal y
signo), coinciden en que exigen y se apoyan sobre un conocimiento directo
previo”’, que generalmente proviene del relato de las generaciones mayores,
de los suefios o del mismo proceso evocador de imagenes arquetipicas, que

revelan estos herederos de la memoria comunitaria tzeltal.

Observo en esta forma de acuiar y revelar memoria una nueva hermeneutica
de la oralidad, cuyo referente es el poder evocador que crea una iconografia
(acervo) de la memoria comunitaria. Bruner estudi6 el proceso de memoria y
conocimiento en la infancia, y observd que “el desarrollo cognitivo a partir de

imagenes, requiere del dominio de tres sistemas de representaciéon o



codificacion”. En primer lugar, las acciones (aqui son actos de la memoria) y

las imagenes y los simbolos, que “a su vez funcionan en la memoria como

representaciones activas, iconicas y simbolicas” (Bruner, 1966, en Pro, 2003),
donde cada sistema es el medio por el cual se codifica el conocimiento y se
produce el almacenamiento en la memoria semantica. Todo parece indicar
que en el proceso de memoria y aprendizaje humano, y en particular en la
infancia, la experiencia, no por tratarse de menores deja de ser universal.

Y para entender un imaginario colectivo expresado en imagenes evocadoras,
es necesario tener un entendimiento complejo de la memoria y sus
procedimientos. Segun Severi (1996) la memoria es social y se encuentra
organizada, es decir, sigue ciertas pautas y se mantiene por la existencia de
técnicas mnemadnicas que orientan la inferencia, la imaginacion, la evocacion
y la creencia, el ejercicio mismo del pensamiento, de la representacién mental.
Dichas técnicas se basan en la relacion que se establece entre imagen vy
palabra, por lo que se hallan ligadas a las tradiciones iconograficas y orales
que prevalecen en tales sociedades.

La etnografia nos permite reconocer en los dibujos un verdadero sistema de
codigos comunicantes de la memoria e identidad tzeltal, cédigos plasmados
en las formas de representacion de un saber de dominio comun. Los signos
en estos esquemas visuales de la memoria tzeltal son reconocidos como un
recurso cognitivo del saber oral, para re-crear el mundo y, en él, la identidad.
La accion imaginaria o de pensamiento con que la persona se relaciona o
refiere a un objeto (Jodelet, 1984) pasa por una modalidad de representacion,
de mayor o menor complejidad de acuerdo con la cultura, pero mas que nada,
segun el grado de especializacién y poder de quien evoca y/o configura. Y
también segun el tema o desde dénde sea imaginado, si desde un ritual, una
reflexion solitaria, o una libre disposicion a revelar, a describir (evocando),
nociones o memoria oral. El tema puede ser un objeto, un acontecimiento
(material psiquico o cultural), un fendmeno natural, una idea, real o mitica. En
la representacion concreta y organica se produce una acumulacion de
recuerdos, de series mnemonicas (Colli, 1996) que adquieren significado en
su expresioén, en el acto y en las escenas performativas de los rituales.

En todo caso, una peculiaridad de esta serie de la memoria oral es que

conforma un referente etno-cultural, responde a una memoria generacional (la
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infancia y los jévenes) y a una etapa histérica concreta (la generacion a la que
le tocd vivir los tiempos mas violentos e intransigentes de represion politico-
militar durante la década de los noventa, como se muestra al menos en dos
de las laminas seleccionadas).

Es importante sefalar que en esta forma de evocar y representar memoria en

imagenes, esta detras no so6lo la memoria en sus distintas acepciones
culturales e histéricas de los tzeltales,

Escenas evocadoras

Los dibujantes como ya se vio en el primer capitulo, dominan una técnica
mnésica que configura memoria a través de signos e imagenes.
Y asi por ejemplo logran conceptualizar lugares de la memoria a través del

uso de iconos de una manera semejante a como lo hacen los pintores de
mate de

El paisaje se construye, no a partir de la incorporacion dentro de un
espacio integrado sino con la representacion de los principales
elementos icénicos que conforman la materia misma del paisaje
(montecitos, cerros, arboles, sol, luna y estrellas, caminos, flores).

Existe en la infancia un dominio del dibujo y la simbolizacién de la memoria en
imagenes que puede ser aun mas elocuente que las palabras, en la infancia
de memoria oral. Y juntamente con el juego, es, sin duda, una de las formas
de expresion en la que las reacciones espontaneas del nifio se manifiestan
con mayor facilidad, sobre todo en las primeras etapas de la infancia. Para los
escolares indigenas, segun observé, el dibujo como recurso, les abre un
campo auténomo de expresiéon y comunicacion, mediante el cual logran
superar las barreras del lenguaje verbal, especialmente cuando se trata de
estar en medio de la frontera de la lengua materna 'y el castilla, como se llama
al espafiol en Los Altos de Chiapas. Y de esa forma la expresion plastica, se
les presenta como la herramienta mas idénea para evocar. El dibujo en esta

actividad, aparece como el instrumento apropiado, en ese transito entre

memoria y olvido que supone la accion evocadora. Con este acervo es posible
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entender el valor que tienen la evocacién en las culturas orales, y el poder de
la imagen como reveladora de memoria e identidad.

Para la infancia y los jévenes representar su entorno en imagenes coloreadas,
supone un manejo importante de signos y la construccion de tramas
simbdlicas, con las cuales segun se ven, logran representar una iconicidad
primordial de su cosmovision, en signos reconocidos en la antropologia maya
como: el hombre de madera, el arbol césmico, éstas sélo corresponden al

imaginario evocado y resguardado en el pensamiento o en los suefios.

La cuestion de la memoria se ubica en ese contexto como el lugar de la
identidad étnica, en su territorialidad, al preservar la historia oral y al fortalecer
la lengua materna. La memoria cultural sera entonces, el principal elemento
estimulador de este proceso de transmision del conocimiento acumulado. La

memoria iconografica evoca y recrea en la medida en que la utilizan

Todo lo que hace posible la configuracion de su existencia se debe a la
memoria, y sus imagenes, que aparecen en los dibujos como categoria
articuladora de la existencia cotidiana (Restrepo, 2002). En ocasiones
escenas humildes muestran habilidades desarrolladas en la pobreza, que
constituyen un arte de sobrevivencia en lo elemental.

Dibujar las “maneras de ser y hacer” en la cotidianidad, segun las habilidades
desarrolladas en condiciones restringidas por tanta carencia. Sus imagenes
muestran ese saber, y las destrezas y argucias con que resuelven la vida en
esas condiciones (de cémo recorro mi entorno guiandome por signos,
sefales. Cuenta como hace una trampa para cazar tuzas, como se desplaza
de un paraje a otro, como reconoce la vida natural). De cada esquema surgen
dominios, que narran con imagenes sus maniobras para descubrir, aprender,

lo que haga falta.
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En cada escena los lugares “hablan” y la memoria tiene lugar. Esto supone,
en sus testimonios, que cada memoria requiere un espacio, y ocupa el terreno
que le corresponde. Porque la memoria oral siempre tiene un lugar y un tiempo.
No se trata de un lugar de almacenamiento, sino de uno donde es posible la
invencion de todo saber. El saber no existe independientemente del sujeto o,
mejor dicho, independiente del paradigma social de realidad, sino que radica en
ese hacer social que transita entre la exterioridad y la interioridad cognitiva
(Laborba, 2005) de la persona de memoria oral.

El mapa es de Miguel Méndez Gdmez, quien representa el sentido de
nosotros, en nuestro territorio, en una memoria primordialmente oral, a pesar
de su escolarizacion. Y en ese esquema esta lo esencial para saber ubicarse,
reconocer los lugares fronterizos a su paraje.

Con el poder de sus representaciones, la fuerza de sus metaforas y la
capacidad de “desenterrar’, la imagen habla en un lenguaje que no siempre
supera la palabra, se manifiesta desde una perspectiva otra, distante, desde
un principio mitico. Y el mito sélo es comprensible en su cultura de origen.
Cada concepto visual y cada icono nombra o <culturiza> (Licona, 2003), lo
que es memoria alli, y al manifestarse, le da un sentido universal a las
imagenes. De esa manera, los temas que aqui se despliegan reunen, con

naturalidad, el mito en lo cotidiano.



He aqui algunas pistas para la comprension de esa trama semantica, de
escenas evocadoras. En la comprensién lexical de imagen, signo, icono y
metafora, emerge una suerte de estructura instrumental o léxico, que la
persona menor configura en signos mentales, en su dibujo, y que me llevan a

pensar mas a fondo esta simetria simbdlica.
La imagen como unidad simbédlica

Las imagenes de la memoria sirven para identificar, interpretar y contribuir a la
percepcion (Arnheim, 1998), y en el caso de la memoria de la infancia
tenejapaneca, el material visual ha desbordado los limites de la palabra
escrita, convirtiendose en una forma especifica de lenguaje icénico, de una
memoria externalizada®. Y los dibujantes de esta serie lo hacen mediante
mapas, escenas, personajes o signos miticos, una variedad iconografica con
la cual hacen visible el recurso mitico en la escena presente.

No hay limite claro que separe una imagen puramente perceptual —si existe tal
cosa- de una imagen que complete la memoria 0 no sea percibida en
absoluto, sino enteramente formada por residuos de la memoria.

No sélo en los nifios sino en general, en el mundo maya de Chiapas, la
imagen adquiere un importante poder de representacion y configuracion de
memoria e identidad. Esto que encuentro en las formas de imaginar y dibujar
memoria de la infancia, aparece revelado en otras artes de evocacion, como
expresiones plasticas y creativas de estos pueblos. En la memoria tejida de
Tenejapa, en los disefios de toda la gama de artefactos de barro, en las
artesanas de Amatenango, e incluso esta perspectiva simbolica esta presente
en los espacios rituales, con que se simboliza lo sagrado.

De manera que esta semantica de la oralidad tzeltal que estudio, lo que hace
es externalizar un recurso evocador del imaginario colectivo, que entiendo
como un patrimonio de resistencia cultural de la memoria colectiva, en los

mayas de hoy. Sus artes creativas son ejemplo de la persistencia de esa

2 .

“ Cornell, Per 1999, La externalizacion de la memoria, la arqueologia y el subalterno. Poststructuralism
and "Archaeology”. En Philosophy and Archaeological Practice. Perspectives for the
21th Century (Holtorf & Karlsoon eds.). Goteborg: Bricoleur Press, pp. 173-184.
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memoria en los procesos sociales de transmision, que merecen atencion.
Dentro de dichos procesos, la externalizacion de la memoria por esas vias,
juega un papel fundamental ademas, por su valor pedagogico (Leroi Gurhan).
Y en eso el arte textil - en general- es un importante ejemplo de memoria en
huellas, signos y tramas simbdlicas, que no todas las tejedoras pueden
explicar, pero si, su memoria simbdlica que externaliza en la trama de la
memoria comun, del imaginario colectivo. Y creo que es asi como también
funciona la mente del nifio en estas culturas de elaboracion primordialmente

oral, en sus procesos cognitivos.

Y de ahi que ellos nos ensefien que el simbolismo es el arte de pensar en
imagenes.

Desde una perspectiva mas antropolégica, la relaciéon entre simbolo e imagen,
es entendida como el hecho de otorgar un cierto sentido a hechos o cosas, y
la forma en que dicho otorgamiento es captado, es a través de las imagenes
que esta infancia de cultura oral, sabe evocar.

La imagen como unidad simbdlica es mas que un producto de la percepcion.
Se manifiesta como resultado de una simbolizaciéon cultural, personal o
colectiva. En la antropologia visual refiere a todo lo que pasa no sélo por la
mirada (externa o interna), sino por lo que identifico como accion de

introspeccién, acto evocador, de la memoria oral de estudio. Y puede ser que

[...] a diferencia del texto escrito, en el que hay que establecer el
significado de los signos antes de ordenarlos en. la arcilla o el papel
[...] el cédigo que nos permite la lectura de la imagen, aunqgue
impregnado de nuestros conocimientos anteriores, sea creado
después de que la imagen cobra ser, de modo muy parecido a la
manera como creamos los significados de las imagenes del mundo
que nos rodea (Manguel, 2000: 31).

Modelar evocando, para configurar el simbolo a representar en el papel. asi
se tejen imagenes en el universo de la memoria oral. Asi organiza el mundo,
la infancia (y la juventud) tzeltal. Sus esquemas muestran como reconocerse
parte de esas configuraciones étnicas. Y en ocasiones revelan como la
imagen es la representacidon mas temas de percepcion, reunidos en una

escena local, a donde concurren iconos de una memoria antigua.



El proceso observado en cada trama de la serie deja ver un camino distinto de
comprension, diverso, complejo y eso me lleva a pensar en mas que en una
antropologia visual en una antropologia de las imagenes, ya que :

es imposible una Antropologia Visual que no sea al mismo tiempo una
Antropologia de la Imagen (Carvalho da Rocha, 1995). En particular
porque, sin medir las consecuencias de lo que Vattimo ha denominado
como "sociologia simplificadora” (Vattimo, 1994), se nos ha hablado
hasta el cansancio de una suerte de mirada unica, que alberga
también un unico sentido. Unico sentido que, en su pérdida, decreta la
muerte de la imagen y, obviamente, del sentido mismo.

Y es esa mirada o modo de ver occidentalizante, que despoja de sentido y
memoria al otro, cuando no reconoce, o no tiene los referentes de la
cosmovision, ni la memoria histérica y cultural para entender y reconocer.

De esa manera la comprension de las imagenes tzeltales debera suceder
desde el dialogo intercultural, desde la comprensién fenomenologica de sus
significados.

Alli es importante ademas la funcion de la percepcién, tal como la entiende
Arnheim, porque: “los que los conceptos visuales almacenados ayudan a
reconocer configuraciones perceptuales insuficientemente explicitas” (1998:
105), y dan siempre una referencia en la comprensién de los mapas vy
esquemas conceptuales de la memoria oral, tal como la entienden los nifios
dibujantes.

Esto me lleva a abordar la serie desde una antropologia fenomenoldgica de
las imagenes (de la memoria oral). E interpretar los esquemas de su narrativa
visual, partiendo de una comprension analogica de las nociones de imagen
signo, y metafora, considerando que se trata de una imaginacion de lo
sagrado en lo simbdlico, que hace del in-vocar, el método (en el acto) de traer
signos de memoria arcaica a la memoria presente.

Me detengo para precisar el sentido en la comprensién analdgica del dibujo
como texto. De acuerdo a Beuchot la estrategia supone:

interpretar un texto buscando la coherencia interna, una coherencia
proporcional (sintaxis) entre sus elementos constitutivos. La analogia
misma es orden, o el orden es analogico. Y la sintaxis es orden,
coordinacién. Pero la analogia no es un orden univoco; tampoco es un
desorden equivoco. Es un sentido analégico (Beuchot, 2005).




Y la comprension analégica siguiendo a este autor, guia la comprension vy la

interpretacion cuando se busca,

la relacion proporcional del texto con los objetos o hechos que
designa (semantica). Es la correspondencia o adecuacion entre el
texto y el mundo que designa. Mundo, aqui, no necesariamente es
realidad, sino que puede ser un mundo posible... (Beuchot, 2005:
187).

Un cosmos imaginado, evocado y representado finalmente en cada lamina.

Al citar la analogia en la imagen estoy pensando en cdémo encontrar la
proporcion —que en eso consiste la analogia— entre lo que podemos llamar el
sentido y la referencia (Beuchot, op. cit.), cuando los dibujantes tzeltales se
explayan revelando cuanto saben (por cultura), y son capaces de delinear
signos en imagenes fundacionales de la cosmovision, mientras se les ve
concentrados dibujando. Ellos, ellas ejercen el arte de plasmar lo esencial del
significado, configurando memoria, reunen mito y relato, nociones en huellas.
Iconos antiguos, evocados y eternizados en el papel.

De esa manera, por analogia se interpreta buscando proporcionalmente el uso
que le da el autor al dibujo, y se interpreta su intencionalidad expresiva y
comunicativa (Beuchot, 2005), en cada tema.

El procedimiento observado en la dindmica con los escolares, me hizo pensar
en una nueva antropologia de la imagen étnica, proveniente de la cultura
misma. Donde el recurso surge del acto creador y de simbolizacion de la
memoria, proveniente de sus propias evocaciones, en las dinamicas de
campo. Observé como acto de dibujar (memoria) responde a la imaginacion
creadora, y resuelve la necesidad de transmitir aquello que surge de su
imaginacion evocadora. Se trata de un proceso de la memoria oral, donde
imaginar es un recurso necesario en el transito de una memoria presente que
busca restarle memoria al olvido, y que para eso se recurre a figuraciones que

en sus disenos, representan lo recuperado.

A través de ese proceso, pude observar como el gesto instrumental,
reconfigura imagenes arcaicas, y nociones cosmogodnicas en escenas del
mundo actual (por ejemplo, en las doce laminas del tema Memoria de origen,

mito y cosmovision, del primer capitulo). El material cumple una funcién

140




estratégica en las condiciones actuales de resistencia cultural del mundo
indigena. Ya que se trata de recursos que vienen a dar sentido y cuerpo a la
memoria y la identidad de un mundo que sobrevive hoy, en la mayor
incertidumbre.

Es importante mencionar que hubo hallazgos en esta etapa de la observacion
etnografica del material, porque significé desentrafar lo imaginado, y llevarlo
al texto de acuerdo a un orden, que reconoce sus diferentes temporalidades y
espacialidades, y que ademas registra sus variadas maneras (simbdlicas y
materiales) de percibir, evocar y representar el mundo antiguo en su contexto

" de saber,

Al hacer la etnografia de los iconos tzeltales observé que, de la evocacion
surgen imagenes:

‘Imagenes de imagenes, sombras proyectadas del suefio de una
sombra que pasd [...] con ellas atravesamos las sombras y los suefios
[...] para volver al punto de partida magicamente dirigido: una mirada
que no es ni pregunta ni respuesta, sino silencio y detencion testigo
mudo de lo que fue” (Bailly, 1997: 165, apud Nancy, 2006).

Imagenes configuradas en un plano de experiencias etnocognoscitivas, donde
sus autores le dan el valor de coédigos de transmisidn y recepcién de saber
tzeltal. Son acufadas en simbolos que responden a formas de un
procedimiento alegorico del pensamiento oral, narrado, y siempre referido a la
memoria y la identidad. Las imagenes a las que me refiero develan
representaciones en una compleja estructura iconografica, no siempre
explicita, de manera qué se requiere de claves de la simbologia oral de la

cultura, para descifrarlas.

Son imagenes que una vez llevadas al mundo comunitario pueden estimular
otras experiencias de evocacidon en otros integrantes. Es decir, pueden
conformar un patrimonio, o “aportes de la diversidad a la ensefianza” (como

planteo en el material didactico en DVD, con el mismo nombre (julio, 2007).

Ademas de contribuir en los procesos comunitarios de saber, sentido y ethos
de su pueblo. Tres ambitos fundacionales en el transcurso de la memoria

social, comunitaria.




En el proceso de interpretacion de los dibujos como imagenes de la memoria,
Cambier plantea el problema de la busqueda de signos y “unidades
significativas” en una estructura tal. En los dibujos tzeltales fue posible
identificar esos componentes y ordenarlos, a partir de la misma tematica
creada por los dibujantes y sus referentes narrativos; con los aportes de la
etnografia y de manera importante, cada vez que fue posible reconocer el mito
de origen en los iconos, el terma fue dando pautas para organizar la tematica.
Finalmente la interpretacion se facilité con la bibliografia de la teoria
antropoldgica y arqueoldgica, ademas de la literatura etnohistérica de

Mesoameérica, y de los mayas en particular.

Los esquemas dan cuenta de una memoria temprana en edad, pero arcaica
en los signos de lo incognoscible del inconsciente colectivo (Jung, 1992),
recorridos por arquetipos cosmogoénicos que asi imaginan la perfeccion del
mundo cosmogénico (en Tomas Lopez Santis y la nifa Maria, de siete afios)
Existe un afan de representacién de /o esencial en su cosmogonia donde el
monte y su metafora mitica, ratifican la existencia de ese mundo consagrado.
La persistencia es un recurso oral, que en la busqueda de coherencia, los

memoriosos, retoman al evocar o narrar, dando asi, sustento a la memoria.

Cada lamina expresa memoria, saber en signos. Y asi es como el signo
adquiere significado en sus relaciones con el conjunto de pertenencia
(Cambier, 1999). Al atribuir valor de unidades significativas constituyentes del
discurso pictografico (Osterrich y Cambier, 1976) al material de campo,
reconozco en cada lamina un esquema conceptual de la memoria oral. Y sus
autores facilitan el trabajo mediante sus habilidad de representacion o de sus
dominios conceptuales visuales, y por su capacidad de sintesis para integrar
en una hoja, lo esencial de un saber, de una historia, de un mito, etc. De
manera que al llevar la milpa al texto, cada signo o componente esta ahi, para
evocar y definir. Y en sus temas estos nifios y nifias, son habiles en
conceptualizar y precisar la idea que la memoria requiere para decir no solo
“esto es un maiz’, sino este es también un “arbol de origen“, y aun mas la

imagen simboliza el alimento sagrado, al arquetipo de la memoria origen vy

142



creacion del hombre maya. El maiz, tal como ellos y ellas lo dibujan es el

prototipo de la cultura, icono de la memoria imagen civilizatoria en los mayas.

Tal proceso, segun Cambier, se inspira en un aporte perceptivo de aspectos
motivacionales, experiencias y conocimiento vivido, a lo que se suma el aporte
importante del imaginario, del inconsciente colectivo y sus connotaciones
sagradas y miticas (ibid.).

De la memoria representada en imagenes se puede entrever un trasfondo de
certezas, o vias de un imaginario que deja a la vista la posibilidad de
comprension de las cosas, de la vida en su mundo, a través de estos
esquemas metaféricos de saber y memoria. Donde esa capacidad de
simbolizacion de “orden” y “lugar”, permite a su humanidad reconocer-se en
su pertenencia a una totalidad (solidaria), donde se reconoce y tiene un lugar
de referencia. De manera que en cada lamina que construye esa memoria o
concepto, remarca una memoria territorial, y sefala (en imagenes) como fue
‘cosmizada”, o crea con un extraordinaria capacidad conceptual, el mito que
da cuenta de su origen, por ejemplo, en el dibujo: “Mundo-consagrade, del

nino Tomas Lopez Santis (tema, 11.3).

Para los pueblos indios el mito forma parte del tejido de la memoria
comunitaria y se conserva en imagenes y narrativa que garantizan su
permanencia. Una de estas imagenes aparece en la idea de hombres
verdaderos que hace referencia al Origen de tzeltales, tzotziles y otros
mayas. Segun se ve, en el mito y sus imagenes se incorporan signos de un
modelo o paradigma orientador. EI mito reune tramas de sentido y es recurso
ético de la identidad (el hombre que se convirtié en zopilote es una ensenanza
muy oida por los jovenes), ese mito y otros, recorren por un horizonte
imaginario, visual de inteligibilidad y caracter legitimador (Mélich, 1998). Los
relatos de origen del mundo, de los primeros madres padres, del maiz, son
mitos fundadores y en las imagenes, su manifestacién imaginaria se urde en
un esquema en clave (de la memoria), mixto en tanto aparece en escena de
saber cotidiano, de su autor.

En los tzeltales la imagen “es mas que un producto de la percepcion. Se

manifiesta como resultado de una simbolizacién...”, producto del dominio en la
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memoria mitica, en una persona o colectividad. El poder evocador primero, y
luego en su funcién simbdlica, una idea imaginaria o mitica, adquiere la
dimension que la persona que evoca (o imagina), le quiere dar, siempre desde
sus referentes culturales. Y los signos que proyecta la imagen se acomodan a
un patron de codigos comunes, legible desde una memoria simbdlica que no
requiere palabras en su interpretacion. De manera que, por ejemplo, cuando
en alguna ocasién quise preguntarle a un niflo-a, que me explicara el dibujo, o
directamente, ;qué dibujaste? El infante o sonrie confundido, o responde
“eso”, 0 “no se”.

En la cultura oral la memoria se narra o dibuja, pero no se explica, se

simboliza en signos que integran memoria, segun los esquemas comunitarios.

Y observo que en estos esquemas de habilidad expresiva, surge un nuevo
lenguaje simbdlico proveniente del arte de evocar y dibujar en un imaginar y
representar la memoria en signos de identidad. El trazo en la hoja en blanco,
configura metaforas de una memoria heredada. Dibujar para los jovenes es un
juego del imaginario que se hace grafia, dato, reminiscencia. Y al trazar la
imagen de la cultura, los menores configuran memoria reuniendo mito en lo
cotidiano, a través de estas formas narrativas.

Asi la infancia representa, relacionando tiempos y lugares (memoria antigua
en el presente), integra, o asocia, de acuerdo a esa légica de saber evocar en
signos. Acufnando, elaborando, y atribuyendo sentido a su identidad,
siguiendo determinadas pistas de los antepasados. Esto se relaciona o se
encuentra de manera semejante en los suefos relatados por los mayores, en
el capitulo correspondiente. El imaginario en la cultura oral recurre a
complejas y diversas estrategias para hacer presente lo ausente. Desde una
perspectiva mas universal, Durand propone reconocer ciertas estructuras
antropoldgicas y recursos, en esquemas:

El esquema es una generalizacién dinamica y afectiva de la imagen
[...] de funcién similar al “simbolo funcional” de Piaget es el espacio
evocador (donde se crea) “el boceto funcional de la imaginacién” que
para el autor son “proyectos encarnados en representaciones
determinadas” (Durand, 2004: 62).
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Algo semejante hace que nuestro dibujante evocador, siempre en contacto
con el entorno natural y social, recupere imagenes de sentido en la memoria e
identidad, y que luego lo plasme en dibujos.

Cuando se trata de la comprensién de los mecanismos del imaginario
humano, en general, la idea de un esquema funcional a la memoria simbdlica
tzeltal, que, como se ve, es rica y diversa.

Para los niflos de cultura oral resulta “natural” llevar la memoria al dibujo. Y de
esa forma mostrar como saber evocar es saber representar. Y en la hoja
plasmar en imagenes. La memoria en este caso es como un espejo que esta
detras de la apariencia y proyecta no so6lo lo real, sino lo que estd mas allg,
detras de la apariencia; y que en el acto de dibujar, y “al reunirse en la imagen
lo real y lo oculto, la realidad que salta a la vista viene a ser un simbolo del
simbolo” (Lurker, 1992). Segun este autor el pensamiento simbdlico establece
la conexidn entre las dos mitades del mundo, el dentro y el afuera, en una
imagen cosmica de mi mundo.

Los instrumentos para interpretar los dibujos tzeltales,® son el recurso a la
imaginacién simbdlica (Durand). Para Jung, sucede un trayecto antropoldgico
de la “imagen primordial”, o “prototipos”. Y en la version que hace Durand de
la teoria de los simbolos de Jung, observa que “la imagen primordial debe
estar en relacién con ciertos procesos perceptibles de la naturaleza que se
reproducen incesantemente y siempre estan activos [...] y que igualmente se
relacionan con ciertas condiciones interiores de la vida del espiritu y de la vida
en general” (Durand, 2004: 62-63), o que explica en las imagenes tzeltales la
presencia constante de los arquetipos del mito de origen en signos, iconos y
metaforas, en tramas de su tejido semantico.

Cada lamina constituye una memoria, en unidades significativas de sentido.

3 Debo admitir que después del trabajo de campo, y una vez reunido todo el material cai en crisis. Me
senti rebasada por la complejidad y riqueza de su contenido. Con la mayor parte de los dibujos sobre la
mesa de trabajo, me paralicé. ; Como llevar esta memoria tan extraordinaria al texto? ; Qué hacer para no
perder un apice de su valor testimonial? En ocasiones me encontraba absorta, recorriendo cada uno de
sus simbolos, de sus lineas, deslumbrada ante sus metaforas y la congruencia de sus mensajes. Poco a
poco fui encontrando el hilo de una memoria que se construye desde multiples circunstancias de
evocacion y significado. Y pude ver en el dominio compartido de ese saber comun, una trama elocuente
de la memoria oral, comprensible, desde lejos. Y al entender que estaba ante una memoria narrada en
imagenes, descubro que no hay palabras, sino imagenes que abordan la totalidad de su sentido. Aqui el
arte de la metafora se encarga de transfigurar el silencio en alegorias que ocupan su lugar y resisten al
tiempo, velan ausencias. En ese sentido la trama es arte de memoria, sellada en iconos.
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Y en la serie, su acervo, va configurando un esquema de representacion de la
memoria, en signos de identidad, y metaforas de Consejo, ensefianzas
saberes de la cultura oral.

La metafora cuando aparece, no es para decir como son las cosas, porta
pistas de las estructuras profundas del mito en la memoria y una
manifestacion de sentido segun ciertas referencias metaféricas. Cada imagen
metaférica produce una nueva percepciéon de transformacion del mundo. Las
imagenes “hablan” (cuando muestran) de una actividad simbolica como
unidad significativa, que aparece en el mundo cosmizado, el arbol, el maiz. Y
en esa re-creacion metaférica, ocurre mimesis, una semejanza a lo evocado,
aparece en el dibujo, donde cada creador de memorias, inscribe lo suyo.

En ocasiones el juego de escenas cotidianas y saberes parece atraer una
presencia o manifestacion, un icono de origen, signo arquetipico que la
memoria arcaica demanda, en ese trance dialéctico en que esta infancia
“transida de memoria”, transcurre, rastreando muchas veces como observan
en silencio hacer a sus mayores cuya asunto de evocacion es posible que no
sea el mismo, sino la de aquella historia de sufrimientos, cuando recuerdan su
juventud en un desempeno que no entendieron, porque fueron llevados en
redadas. “Peones éramos”, recuerda un viejo sobreviviente de las haciendas
del Soconusco.

Las estructuras arquetipicas llevan signos de su mitologia que se incorporan a
su naturaleza ritual y se entretejen imaginadas, en la trama de su contexto, o
se recuperan en el relato.

En Los herederos, el poder del mito, y su funcion evocadora, aportan simbolos
en su transito del pasado al presente, a una imagen de representacion,
prototipica de una memoria que comienza a reconfigurarse. Desde el mito y
sus arquetipos. Un monte en el paisaje y en la percepcién de Tomas Lépez
Santis, o un arbol mitico en la evocacion de Esteban Jiménez Gdémez, una
serie de iconos y colores cosmogonicos relevados en el azul maya de la
memoria clasica, recorren las escenas imaginarias de los tzeltales, y van
dejando a su paso, una vision integradora del mundo, al facilitar, a una
memoria comun, su percepcion de los fendbmenos inexplicables. La misma
imagen, o cada una de ellas imprimi6 sentido al proceso de (re) construccion

de la identidad comunitaria.

146




Cada pueblo, cada cultura, posee su propia trama de imagenes. Distinta a los
demas, porque esta constituida por signos de identidad. En su repertorio la
identidad cultural se configura en la imagen de su autenticidad. Una
autenticidad surgida de una identidad dinamica que varia mucho de la imagen
estatica del concepto convencional de identidad étnica, en tanto viene siendo
el acontecimiento mas activo, que experimentan hoy los indigenas, a raiz de
confrontaciones politicas, religiosas, y globalizadoras. Ante circunstancias
donde la participacién, conlleva situaciones de conciencia social. Y eso ha
venido sucediendo en organizaciones indigena del pais, en particular en
Chiapas.

La identidad es hoy una necesidad consciente de reconocerse desde la propia
cultura e historia. Y va junto a una nueva conciencia de derechos, siendo uno
de los mas requeridos el derecho a la palabra ante los demas, en el contexto
nacional.

Segun la antropologia simbdlica (Lurker, 1992: Turner, 1997: Campbell, 2000
y otros) los imaginarios individuales comparten imagenes determinadas con
sus pares, y éstas circulan entre relatos, cuentos, suefios, mitcs y rituales.
Ante el olvido, el recurso es ese imaginario extraordinario, capaz de re-traer
memoria primigenia, a una condicion indigena que, aun en sus intercambios y
“didlogos” con la modernidad, no logra traspasar el cerco de la intolerancia
para acceder a derechos humanos. En el mundo indigena de Chiapas existe
una conciencia cada vez mas generalizada de derechos. Y de esa
comprension, la memoria comunitaria crea nuevas perspectivas de resolucion
a esa circunstancia social oprobiosa en que se debate, sin poder participar ni
demandar un lugar en la democracia nacional.

De este acervo, en el acto de evocar surgen imagenes que vienen a recodar
la infancia, que ese es su origen, y que desde ese patrimonio, con ese acervo
y su poder extraordinario, tienen la evidencia de un recurso cultural fabuloso
para manifestarse, ante la ciencia,* frente al Derecho, y a toda la parafernalia
que adorna al poder del “mal gobierno”, como definen los zapatistas a un

poder ejecutivo que no oye los reclamos de equidad, de los pueblos indios.

¢ ‘¢ Es que solo hay Ciencia occidental, y nosotros, no tenemos Ciencia?’, se preguntaba Juan
Hernandez, de Tenejapa, a raiz de un debate entre intelectuales en San Cristdbal de las Casas.
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La evidencia de una memoria que proviene del saber evocar en los nifos y
jovenes queda aqui como evidencia de una de las propiedades de la memoria
oral, en un acervo de recurso. Y deja un precedente de otra memoria: de
resistencia cultural, en los que aprendieron a guardar-ocultando- negando
desde los inicios de la colonizacion y la evangelizacién bajo el dominio
hispano. Ese modo de resguardar que oculta-negando, lo registré en el trabajo
de campo en la expresion “mayuk” usada mas que nada por las mujeres.
Mayuk, que significa “no hay”’, “no sé”’, se emplea cada vez que un
desconocido-a les pregunta algo. Asi me respondian al comienzo, cuando no
me conocian y les preguntaba sobre la costumbre. En general mientras no
existan lazos de amistad y confianza basados en la convivencia, ellas siempre
negaran (desde esa memoria de resistencia y resguardo), cualquier asunto
que no quieran dar a conocer. Una mas de tantas estrategias de resistencia
para la sobrevivencia.

Sin embargo, dibujar como arte de hacer memoria esta ahi, en su cultura.

A falta de conexion en los relatos adultos el imaginario infantil re-une, y urde
fragmentos fabulosos. Y el espectador queda atrapado intentado re-entender
y reconstruir esa memoria a pesar de ciertas incomprensiones o silencios de
la trama. Aun cuando existen imagenes incomprensibles y enigmaticas
inclusive para quien se pretenda especialista, una etnografia de convivencia
con el mundo comunitario hace posible que por la cercania y mejor
comprensién de las formas culturales, se logre llegar a una valoracion de
sentido profundo de la memoria y su imaginario simbalico.

Y es que no se puede pensar en las imagenes sélo como un registro de lo real
externo y objetivo, buscando evaluar su grado de fidelidad, pues comparto Ia
idea de Meneses de que la imagen es “una construccion discursiva, que
depende de formas histéricas de percepcion y lectura, de los lenguajes y
técnicas disponibles...” (1996: 152).

Por lo tanto, es necesario problematizar el tipo de aprehensién que la historia
puede hacer de los materiales de representacion, imagenes o textos, como
documentos que poseen una realidad intrinseca, lejos de una referencia
inmediata a una verdad. Esos materiales son documentos histéricos

portadores de una determinada verdad por el hecho de decirnos algo al
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respecto de un determinado momento histérico, existiendo en el tiempo y en el
espacio a partir de la experiencia humana.

Para Meneses, existen tres aspectos fundamentales que deben ser
incorporados al trabajo con imagenes. El primero es dejar de lado la falsa
polaridad entre lo real y lo imaginario, pues la imagen esta dentro de lo real,
en la medida que practicas y representaciones son indisociables. El segundo
estaria en la necesidad de la imagen de tener un valor probatorio. Y subraya
el autor: “Esta es otra falsa cuestion, pues el valor documental de las
imagenes se refiere a la problematica de las representaciones sociales, a la
posibilidad de comprension del imaginario — y no a la capacidad de que las

imagenes confirmen trazos empiricos” (Meneses, 1996: 154).

En el caso de las imagenes tzeltales, se trata de re-creaciones del imaginario,
con signos de una memoria oral que juega al significar aquello que re-crea en
iconos y metaforas que sus antepasados le soplan al oido, segun nuestra
interpretacion. El resultado es una trama patrimonial de imagenes de la
memoria oral, de cuyos signos tomo aquellos que considero me permiten
esclarecerlo. El dibujante recrea una memoria mixta que va de lo arcaico a lo
moderno segun su circunstancia actual, donde evocar es una practica
cotidiana, natural y necesaria a su cultura oral. En ese contexto de saber
practico, los mayores enseflan mientras se hacen acompafar de sus hijos,
estimulando el desarrollo de capacidades idéneas a su desempefio. Y en la
tarea se incorpora un sentido colectivo de socializacion y ethos, conviviendo,
observando, siempre atento a las transmisiones de una cultura que ensefia
haciendo. La pedagogia comunitaria se vale de las practicas de la costumbre,
para ensefar haciendo valores que para ellos son importantes. Por ejemplo, la
nocion de solidaridad y lealtad acompafian a muchas tareas sociales, de la

familia, y mientras juntos cosechan o buscan hierbas medicinales, todo un

bagaje comun circula en esa convivencia. La actividad colectiva constituye un

patron comun en todo el mundo maya, donde se aprende-conviviendo,
compartiendo, haciendo. También en los mayas de Guatemala se observa
que: “en los pueblos de cultura oral, se puede identificar etnograficamente un
universo semantico que se constituye tanto de las practicas cotidianas en
torno al cultivo y la vida local, como de los simbolos provenientes de las

narraciones miticas originales, que connotan idea y pensamiento de la
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persona” (Petrich, 1986: 19). Las formas simbdlicas refuerzan el proceso oral
de evocacion y transmisién, asi como un ejercicio fundamental en estas
culturas que consiste en la atribucion de sentido a su practica y a la necesidad
de con-vivir en armonia con la naturaleza.

Como experiencia, es parte del aprendizaje comunitario, tal como se ve en los
dibujos que muestran actos saber de la milpa, del patio, entre veredas, en el
monte. EI mundo de la ciudad no esta fuera de su imaginario, ni la tecnologia
o cualquier otra cultura, por muy sofisticada que resulte. Con la misma
facilidad con que se adoptan “modas”, se descubre el uso de herramientas, o
computadoras.

Pero también se registra la violencia politica y militar. Mientras que una nueva
manera de manifestarse ha reivindicado su identidad indigena y le dio nueva
perspectiva de derechos a partir del levantamiento zapatista. EI EZLN en
Chiapas marca un hito en la conciencia, en la memoria, en la cultura y en la

historia de los pueblos indios. Y los nifios dibujantes asi lo registran.

Imagen

Los arquetipos son las imagenes de la memoria y el suefio [...] imagenes de
comunicacion con nosotros mismos" (Pasolini). La construccion del sentido
descansa en el poder que tiene la imagen [cinematografica, por ejemplo] de
sumergirnos en un estado intermedio de percepcion entre la conciencia y el
suefo, entro el yo vy la alteracion (Pasolini, 1975, en Barrios, 2000).

El concepto de imagen supone formas vy figuras dotadas de una unidad de
significacién. Como creacion refleja una forma de pensamiento (de memoria y
cosmovision), tiene una equivalencia ideoldgica (cosmogonica), inteligible. De
una humanidad cuya compleja diversidad, ha creado un mundo vasto de

significados y signos que esperan ser <leidos> (Cirlot, 1969).

El imaginario tzeltal

La necesidad de arraigar en la escena visual de la infancia tenejapaneca, la

comprension de su imaginario en el proceso de evocar, tomo de diversas



lecturas (Etxeberria 1995; Durand, 200, y otros), aportes a una comprension
interpretativa del concepto.

El imaginario colectivo se constituye de deseos, suefios y herencia en
simbolos, crea esquemas propios desde donde se “lee” el mundo. Y posee
una forma de percibir, explicar e intervenir segun cada realidad social.

Y una cuestion manifiesta en la experiencia hace que el recurso (al
imaginario), tenga sentido, porque los imaginarios sociales producen valores,
en la experiencia compartida, proyecta una imagen, una identidad, costumbre;
unifican en torno a gustos e ideales, en las personas que conforman una
cultura. Y la simbologia de la cosmovisién encuentra el cuadro social
((Habwachs, 2004), donde referirse.

Y en un contexto de comprension de ese imaginario, la imagen ensefa toda

la complejidad de ese sistema de pensamiento y de memoria.

Imaginar, evocar

Al acuerparse del conocimiento, el nifo o joven lo hizo tras evocar e imaginar
es re-traer. En la cultura, es traer memoria antigua que se olvidd. En
ocasiones regresa en metaforas e imagenes. Una memoria pasada (en
castellano), tiene un equivalente tzeltalizado en la expresion de Paserol, con
que se nombra a la autoridad pasada (que ya dejé el cargo). Lo que ha
pasado puede referirse a un pasado aun cercano, generacionalmente o a un
pasado arcaico. De una memoria interrumpida por el olvido. En ese contexto
donde lo oral esta expuesto a que la memoria se desvanezca con la pérdida o
muerte de los ancianos, rememorar es un ejercicio de sentido de la memoria
comunitaria y de conocimiento. Evocar supone formas de pensamiento que
comprometen los procesos simbdlicos de remembranza, mas que personales,
como una suerte de accidn colectiva del imaginario. Y el dibujante evoca en
su invencién como re-creacion, resucita signos imaginandolo s. Su dominio es
un don humilde; éticamente asi es considerado. La experiencia es silenciosa,
intima. Esto hace una infancia aparte, diferente a los de otros nifos.

En la pedagogia indigena se entiende que la infancia es una etapa de
aprendizaje en silencio, un silencio introspectivo. Porque se entiende que los

ninos deben observar y escuchar, para aprender de las formas de transmision
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de las generaciones mayores. Su desafio es aprender-haciendo, aprender
observando hacer, en silencio.

Y en los nifios pintores es saber narrar el mito en imagenes. El mito y la
memoria de los ancianos vivos y muertos, la memoria o partes, transmitida por
generaciones pasadas, la de los mayores, la de su familia (del nifio-a que
dibuja). De ese rompecabezas, el dibujante rescata (;Por azar? ;Por
memoria? ¢ Por inspiracién?), hace un corte. Y en el icono de su inspiracién
(un arbol, un cerro, un camino o incluso una metafora, como aquella serpiente
de rombos, que bordé Mercedes en el terreno de la milpa), plasma un tema de
su memoria y atribuye lo que evoca. Ademas de la imagen o la representacion
del icono, el nifio maya se vale de otro elemento primordial, los colores. En la
dinamica, cada quien eligié los lapices y uso los colores de su preferencia.
Asimismo, cada quien re-cred su concepto, su tema. Y aparecieron rios y
arboles azules, en escenas originales también en azul (maya). Los grupos
eran de quinto y sexto de primaria, excepto los de la Secundaria y la nifa
Maria, de primer grado (y siete afos). Ella evocé un maiz de proporciones
enaltecidas, revelando el poder del mito en la memoria.

El azul es recurrente a la hora de dibujar temas cosmogonicos, me parece que
tiene que ver mucho mas con el proceso evocador de una memoria arcaica,
que con una simple preferencia coincidente, por el color azul en vez del
amarillo, café o negro. La evidencia de los temas hizo de esta serie un
material esencialmente revelador de un acervo con importante presencia de
signos e iconos de origen mitico, en escenas cotidianas. Sus imagenes
ocurren en los lugares de cultivo, en el patio, en las veredas. Resurgen temas
en varios de ellos, con imagenes divinizadas, cosmizadas en medio de los
saberes y el desempefio comunitario. Y cada trama de experiencia y memoria
tzeltal se arma necesariamente de signos arcaicos, antiguos, en medio de una

escena cotidiana.

Dibujar pgjaros de metal tras una primera mirada

La primera vez que la comunidad conoci6 un helicoptero, fue en 1995. En esa
ocasion observé a las mujeres correr aterradas. Florencio (hijo del tatik
Antonio Girén Luna), salié de su casa, y camind tranquilo hacia ellas.

Se dirigi6é a la multitud mas asustada.

N
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.Y eso qué es? preguntaban a voces.

De lejos lo observé reunirse con ellas, por un rato. Luego las mujeres se
fueron dispersando en calma. Regresaron a sus casas. Le pregunté a una de
ellas: ;Qué les dijo Florencio?

-Dijo que eso es un helicéptero.

-Un pajaro de metal que transporta gente y vuela rapido.

Fin de la historia en ausencia de helicopteros, en la memoria comunitaria
contemporanea.

Inicio de una nueva historia. Un presente paradéjico en la memoria de
Tzajalch’en: se registran pajaros de metal en la escena aérea de la zona
Valles (El primero llegd por error al lugar; luego sobrevolaron otros, ya no tan

amistosos).

En nuestros artistas de la memoria resulta asombrosa su habilidad para
evocar y representar signos arcaicos de su cultura en la disposicion a dibujar.
Y a partir de su introspeccion van delineando simbolos que no se verbalizan,
sino en un acto de creacion como éste, emergen. Entendi que parte de la
memoria oral no se expresa en palabras, son elaboraciones propias, intimas
del inconsciente colectivo y su percepcion, formas elaboradas al evocar. El
arte de evocar forma parte de sus estrategias de pensamiento (de cultura
oral), y se identifica con su manera de ser, y su ethos. Se considera natural

tener la capacidad de evocar, estando ahi (en comunidad).

De manera que la invitacion a dibujar memoria significo narrarnos, dibujando.
Fue una estrategia en la escuela de Tzjalch'en, luego en Los Mangos, y en la
Secundaria de Tenejapa, que desencadend actos de creacién de memoria a
través de imagenes.

Se dice en la comunidad que los nifics-as traen memoria desde su
nacimiento. Y el dibujo revela esa herencia. También se sabe que poseen una
memoria encarnada, que su espiritu o ch’ulel le incorporo, segun la etnografia
del sueno.

Segun los tzeltales con quienes trabajé, el ch'ulel, suele ser un espiritu viejo,
que ha tenido muchas vidas de reencarnacion y memoria. Cuando una

persona muere, ese espiritu busca otro cuerpo, y entra en un feto cuando aun
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esta en el vientre de su madre. Pero el infante debe aprender a incorporar esa
memoria, esa historia. Y eso le toma tiempo, porque requiere saber estar
atento para “acuerparse del conocimiento” La etapa comienza mas o menos
en la edad escolar Los padres observan ese proceso como la sabiduria
esperada en sus retonos. La llegada de la armonia a su manera de ser. Y los
padres cuando observan ese cambio, consideran que el nifio o nifa, ya se

logro.

Memoria en signos y simbolos

El significado de los simbolos esta generalmente arraigado en el mismo
proceso de vida y de su narrativa en la comunidad.
Para los pueblos indios el mito forma parte del tejido de la memoria

comunitaria y en las imagenes, se garantiza su permanencia.

He aqui un esquema de representacion (oral) ordenada, de las semillas. El
dibujo no es de un nifo, sino de un anciano. El esquema viene de un sentido
de clasificacion antiguo del sapei 1daiCiorid

Sin embargo esta habilidaa generacionai es universal, forma parte de acervo
de saber tradicional, Y es patrimonio de la memoria comunitaria. Con ese
concepto ordenado de granos, el abuelo explica como se representa la
siembra de una variedad de maiz que crece al mismo tiempo, pero que debe
cuidarse para que no lo invada el zacate, que le roba nutrientes.

Una memoria narrativa, otra descriptiva, también organizadora. La memoria
oral tiene el poder de representar, ordenar, graficar y clasificar. Para luego
saber transmitir, preservar.

Un anciano deja en la serie, un esquema grafico del uso de las taxonomias de

la memoria oral comunitaria. Ambos disefios son de don Alonso, Tenejapa.



.
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La alteracion del orden en las semillas de maiz, en ese esquema de la
memoria anciana, se debe a que el pajaro jo; mut (llamado zanate por los
ladinos), se come las plantitas tiernas de maiz.

Otro bosquejo etno-iconografico, representa también la clasificacion de las

semillas de cacahuate:

El esquema de la memoria oral, intenta representar un objeto que al lograrlo
se universaliza en la memoria y la percepcion de todos, de tal modo, que en la

mente se producen adecuaciones al mensaje (Bordin, 1996).

¢ Y cdmo representar un concepto abstracto, o un valor de la memoria oral?

Otro elemento importante de la escena de la memoria es la alegoria. Esta
aporta ideas que se ilustran en figuras; el simbolo se con-figura en la imagen
de un concepto oral o fuente de idea, entre otras cosas. Se caracteriza por la
imposibilidad que representa en el pensamiento directo, captar su significado,
partiendo de una forma exterior, al proceso simbodlico mismo. La imagen
sensible se encuentra vinculada a un sentido y no a una cosa. Una imagen de
valor simbolico [.. | contiene [ ] un contenido que la trasciende (Souriau, en
Garagalza, 1990). Una imagen visual (significante) queda asociada a un
objeto o conjunto de objetos (significado), de tal modo, que el primero significa
al segundo, lo indica. La alegoria parte de una idea para llegar a ilustrarla;
surge cuando lo que se quiere significar es algo que no puede presentarse

directamente por tratarse de abstracciones, cualidades morales o espirituales.




Ja'jich la sp’ijubtesontal te jme’e: asi me educo mi madre

Un ejemplo de lo arriba mencionado, la construcciéon visual de la transmision
de valores, se observa en la siguiente figura: “Mi madre me aconseja como
respetar a los demas”.

Para representar “Consejo,” mito y valores, se requiere de un proceso en el
que una idea conocida previamente y al margen de dicho proceso, se
ejemplifique o traduzca en una figura (Garagalza, 1990). Aqui los dibujantes
de la memoria, revelan un dominio que parece venir de las mismas
propiedades de la cultura oral: saber representar iconizando nociones, ideas,
en signos visuales. La idea de Consejo se configura, en signos elementales,

en el lugar étnico preciso:

Esta memoria prodigiosa en su capacidad de representar y transmitir, nos
hace reflexionar sobre la enorme complejidad de la memoria oral, y su recurso
imaginario; o formas perceptivas, sensitivas y hasta somaticas, segun sea el
motivo del recurso necesario para transitar de la memoria-olvido a la

pervivencla de su pueblo y su iaenudaa
Iconos

El icono sintetiza signos o elementos del pensamiento y los representa por
semejanza. Lo que proyecta a primera vista es la idea de esa semejanza
inicial revelada en la “forma” y los “sentimientos”, que el icono ayuda a percibir
detras de los objetos.

Recuerdo la etapa de observacion de los dibujos. Fue mucho después de

regresar de Chiapas. Sabia que ahi estaba la memoria, pero /como? Y con
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asombro y emocidn, recuerdo que la emocién del hallazgo: ese maiz, la
montana o el arbol configuran un icono de la memoria, en la cosmovision
tzeltal. Esos nifios extraordinarios me habian regalado su imagen, sintetizada
en un icono de origen, en su dibujo. Y ahi quedé divinizado el maiz de Maria
de siete anos.

El icono a la vez que representa es metafora de esa memoria compleja y
misteriosa, es una ventana abierta entre la tierra y el cosmos, dividiéndose (y
mostrandose) en los dos sentidos (Chevalier y Gheerbrandt, 1995). En su
imagen se hace manifiesto lo sagrado, el mito, y la magia de la cosmovision
tzeltal, en este caso.

Al aparecer su funcién es como la de un adjetivo de la cultura en forma gréfica;
simboliza en el texto lo que no siempre es visible desde la diversidad de
culturas. Sus significados se pueden inferir a través de estrategias de analogia
etnografica (Tochetto, 1996). De cierta forma, “el icono expone lo invisible, él
mismo no es propiamente visible, sino presencia de lo invisible, llamando
entonces a una vision distinta de la que es propia de la vista” (Nancy, 2006:
68). Y en la serie, mientras el dibujo fluctta entre representacion e
interpretacion, el icono comunica “formas relacionales” (Eco, 1978), porque es
un objeto simbdlico y un tipo de signo, cuya relacion con lo significado es de
semejanza. La iconicidad es el grado de realismo de una imagen, y en las
imagenes tzeltales representa su objeto por evocacién. Cada icono incluye una
serie de dimensiones semanticas, donde, por denotacion se atribuyen datos
semanticos del objeto evocado, a un objeto que realmente cumple esos
atributos. Y esto se entiende al observar las formas de representar, en culturas
como la de estudio, donde su infancia tiene la capacidad de imaginar-
representar, con una extraordinaria habilidad ética y mitica a la vez,
transformando al maiz, la planta sagrada, en una imagen icdnica por
antonomasia.

En esa elaboracién ,el icono va, directamente, a formas de sintesis de
los elementos del pensamiento, que representa, en su complejidad,
mediante la semejanza. Lo instantaneo seria el pasaje de esa
semejanza inicial a esas “formas” y esos “sentimientos”, abstractos en
si, que el icono ayuda a percibir

detras de los objetos (Deleuze, ).




Signo

La capacidad simbolica del signo lo hace el elemento o disefio ideal para
representar lo evocado y su poder de representaciéon, “pone a prueba a la
memoria y a la imaginacion de diferente manera, trabajando la densidad de la
representacion a través de un modelo perceptivo...” (Vergara, en Licona,
2003: 9-20). Reunidas, la suma de imagenes tzeltales nos demandan un
esfuerzo interpretativo, y al procurar interpretar los signos, entiendo que sus
significados, de acuerdo a Sahlins (1989), “estan siempre relacionados con las
personas que los producen, y con otros signos que forman parte del mismo
contexto”. Por lo tanto cada lamina puede ser entendida como escenas de
memoria y saber, fragmentos de una determinada realidad social, comunitaria,
de una memoria antigua, de un simbolo o icono que se evoca, configurando
escenas de memoria. La precision de las imagenes, la evidencia tematica de
la memoria de la infancia tzeltal, nos hace pensar en la existencia no sélo de
una trama simbdlica, del recurso imaginario de signos, sino de una iconografia
(indigena), y de un importante actividad simbdlica cognitiva, “permeada de
significados culturales [cosmogonicos, en ocasiones], que nos dicen respecto
a una sociedad en particular y que podemos inferir [historia, memoria e
identidad], a través de la analogia etnografica con muchos de esos signos,
[como claves de] todo un sistema icénico que comunica contenidos comunes
a todos los miembros del grupo,” o comunidad (Bordin, 1996)..

La iconografia estudia el significado de las imagenes de una cultura y en este
caso se trata de simbolos indigenas de identidad. En el icono se acunan
simbolos de la cultura en forma grafica; simboliza en el texto lo que no
siempre es visible desde la diversidad de culturas. Sus significados se pueden
inferir a través de estrategias de analogia etnografica (Tochetto, 1996). El
método nos permite reconocer en los dibujos un verdadero sistema de
codigos comunicantes de la memoria e identidad tzeltal, plasmados en las
formas de representacion de un saber de dominio comun. Los signos en estos
esquemas visuales son reconocidos como un recurso cognitivo del saber oral,
para re-crear el mundo y en él, la identidad. En estas formas de
representacion de memoria oral en actos, observamos que no hay palabras
para lo que escapa a la viva voz, sino actos e imagenes, signos. Y mucho de

lo que se sabe, no se dice, sino metaféricamente.




Los signos en estos esquemas visuales de la memoria tzeltal son reconocidos
como un recurso cognitivo del saber oral, para re-crear el mundo y en él, la
identidad. En ocasiones en que la memoria oral se muestra en actos,
observamos que no hay palabras apropiadas para lo que escapa a la viva voz,
sino actos e imagenes, signos. El arte de la metafora aqui es guardar en el
silencio lo que no se puede decir, sino hacer. Los iconos tzeltales revelan
metaforas que ocupan su lugar y resisten al tiempo, velan ausencias; en ese

sentido la retérica con que juegan es arte de la memoria, en el icono.

Simbolo

El simbolo en las imagenes tzeltales aparece como una revelacién sensible de
lo sagrado. Es testigo evocador que al manifestarse en el dibujo, semantiza
lugares de la memoria oral, segun la percepcién de los nifios-as dibujantes.

En uno de los dibujos, “Cuerpo de maiz’, observamos la manifestacién de un
signo de origen natural, en un imaginario que lo antropomorfiza y diviniza a la
vez. Metafora de maiz, sus partes simbolizan las del cuerpo humano. La
autora asi lo expresa en su idioma: la cabeza o flor, es nix; las hojas
adquieren las proporciones semejantes a los brazos; el tallo es toj teal ixim, y
Su cuerpo tiene pie: yakan ixim. La mazorca, es la cara, sus pelos son sjo!
ixim, segun escribe el nino en su lamina.

Los simbolos son vehiculos de cultura. Y a través de sus imagenes se
producen codigos que comunican la propia vision del mundo. Desde sus
representaciones se da sentido a ese mundo. Y dar sentido a la cultura
supone estar situado en el lugar de la memoria.

En estas |laminas se definen procesos de una memoria que se sabe entre el
cosmos y la madre tierra. Cuando se hace presente, el simbolo es un recurso
mitico, de la psique humana y de identidad. Su alegoria es recurso del
imaginario y de la memoria oral. Para la antropologia representa ademas un
conocimiento que viene de la esfera pre-linguistica: precede al lenguaje y a la
razén discursiva (Ricoeur, 1998). En la serie cada simbolo nos inicia en un
mundo de imagenes, simbolos y mitos que no son creaciones irresponsables

de la psique, sino que




‘responden a una necesidad: dejar al desnudo las modalidades mas
secretas del ser [...] Si el espiritu se vale de las imagenes para
aprehender la realidad ultima de las cosas es, precisamente, porque
esta realidad se manifiesta de un modo contradictorio y, por
consiguiente, no puede expresarse en conceptos” (Eliade, 1983).

Asi es como la memoria oral se vale de recursos, como la accion de
representar que aqui coincide con el concepto de Godoy (que, toma el sentido
latino de representar, como <<traer hacia el presente algo previamente
ausente>>, precisando que la idea

‘tiene casi siempre un aspecto visual, dado que esto es una
caracteristica del mundo. Para ser representativo [algo] debe tener
una disposicion de elementos, analoga a la disposicion de los
elementos visuales sobresalientes en el objeto” (Jack Godoy, 1997:
47).
Aqui el enigma de la representacion del pasado se concentra tanto en el
proceso de evocar signos o tramas en imagenes que pasan por el cedazo de
un inconsciente colectivo y del imaginario que le da cuerpo y sentido a ese
contenido de la memoria antigua.
En el imaginario de la infancia indigena, toda estructura de significacion, lo es
porque da un sentido directo, primario, literal, designa ademas otro sentido,
indirecto, secundario, figurado (Meguel, op. cit), que no puede ser
aprehendido mas que a través del primero. EIl momento historico del simbolo
es el de su olvido y el de su restauracién (Eliade, 1991), en imagenes
perdidas para el imaginario.
Para descifrar las significaciones figurativas de una imagen y lograr una mejor
comprensidn antropologica de las metaforas y los simbolos en la cosmovision
de una cultura oral, se debe tener en cuenta que el simbolo tiene un doble
sentido semantico. Por un lado el simbolo figurativo, junto con la metafora,
aporta elementos de comprension que, al momento de la interpretacion
antropolégica, permiten “ampliar la teoria de la significacion al incluir en la
metafora no sélo el doble sentido verbal, sino también el doble sentido no
verbal” Ricoeur, 2001).

El simbolo da que pensar

y no soy yo quien le pone el sentido, es él quien lo da; pero aquello
que da es un dar que pensar, dar un en qué pensar. A partir de esta
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donacion o posicién, la sentencia sugiere, a la vez, que todo esta ya
dicho en enigmas y que es preciso volver a comenzar y recomenzar en
la dimensién del pensar. Aquello que yo quisiera sorprender vy
comprender es esta articulacion del pensamiento que se da a si mismo
al reino de los simbolos y del pensamiento que se pone y piensa
(Ricoeur, 2001: 284).

Solo asi se entiende que en el mundo simbdlico de la montaria, el hombre
puede percibir la presencia de lo sagrado, a través del simbolo. Por eso se le
evoca in situ, porque es ahi, ante su presencia, que lo sagrado acontece.

De acuerdo a la costumbre la gente entiende que los simbolos (en la religién,
el arte, el mito y el suefio), no son meras reproducciones de la realidad
objetiva, sino que revelan algo, que escapa a la realidad (Lurker, 1992) vy,
como he sefialado, la naturaleza toda esta embebida de lo sagrado y en cada
resquicio, habra una manifestacion, ante la cual los tzeltales “piden permiso
para cruzar’, “perddn por danar”, o agradecimiento por los frutos recibidos.

Los tzeltales aconsejan saber respetar para recorrer, y pedir perm/sd antes de
aventurarse a caminar por tierras desconocidas. Asi se respeta, y asi se
percatan de sefales consagradas, de sus mensajes y presencias. Todo alli es
parte de una trama y su unidad simbdlica. En las imagenes el simbolo se
constituye en signos de una gramatica alegoérica de, el arbol arquetipico, el
maiz y los montes sagrados, etc., que en la escena cotidiana.

Entre los multiples factores culturales que participan en los procesos orales de
la memoria comunitaria, en el acto de ver esta un nuevo lenguaje, integrado
por iconos de la memoria étnica y cuya alfabeto visual adquiere un doble
poder al hacerse acompanar por la habilidad sintética descriptiva de la
memoria e identidad tzeltal, a través del dibujo. Y que junto a la habilidad oral,
implica percibir, contemplar, observar, descubrir, reconocer, visualizar,
comprender, asociar, pensar para convivir y transmitir. Todo esto a través de
una diversa y a la vez precisa iconografia que se correlaciona con la
necesidad de resguardo y transmision, resistencia y memoria, de sabiduria y
reivindicacion de su tzeltalidad. Las connotaciones son multilaterales, desde la
identificacién de objetos simples hasta el uso de simbolos y el lenguaje con
que se va a conceptualizar en la cultura, y esto siempre involucra desde el

pensamiento inductivo al deductivo.

161




Imagenes del mito

El mito de creacion de los primeros madres-padres deja una memoria de
mundo con-sagrado y esto pervive en mdltiples sentidos como imagen y trama
simbdlica en un tejido semantico imaginario representado en el entorno y su
paisaje, en Los Altos. Queda en la elaboracién de la persona de memoria oral,
el deseo casi como pulsién de reelaborar su origen, reencontrar pistas en
restos, signos, lugares. Y la memoria tal como se entiende y se vive en ellos,
adquiere una funcién evocadora sustancial en esa necesidad de busqueda de
pistas.

Y en ese proceso surge el mito como recurso primordial de la memoria oral,
en tanto que su intermediacion suple, o resuelve. El mito es una expresion
cultural al que puede darsele diferentes interpretaciones. En general se
estructura en narrativas de origen o creacion; en este caso en imagenes o
simbolos y recurre a un lenguaje simbolico atribuido a una cultura en
particular. Lo significativo en esta interpretacion del origen y sentido cultural
de los saberes tzeltales, es tener en cuenta que el mito es una via de
conocimiento (Campbell, 2000); en todas las etapas clasicas de las culturas
se reconoce la fusién original entre el modo del mito y la racionalidad como
evolucién del pensamiento humano. Uno de los etnografos mas agudos en la
observacion del comportamiento cultural, el linguista francés Maurice
Leenhardt (1997), observd entre los melanesios, donde realizé 25 anos de
trabajo de campo, que ellos no externaban ningun tipo de preocupacion o
esfuerzo, ante los fenomenos fisicos o cambios del medio ambiente. No les
interesaba controlar, cambiar o dominar a la naturaleza. Sino que buscaban
adaptarse armoénicamente. De esa observacion acuid la nocion cosmografico
para definir esa sabiduria. Y entendié los mitos melanesios desde su vision
cosmografica del mundo. Hizo de sus informantes “persona” en el texto
antropologico mediante estrategias de campo dialogicas. Para algunos
estudiosos de mitos orientales, principalmente Eliade (1994), una vision del
mito lo restringe a una ontologia primitiva, a la que se recurre para explicarse
los fendmenos naturales, del ser y de la creacién. Sin embargo, Campbell

En este caso el mito revela un modo simbdlico de conocimiento coherente. En

los dibujos infantiles queda de manifiesto que aun cuando los mitos se
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fragmenten, o pierdan trozos del relato, con el paso del tiempo los pueblos
recurren a ellos para volver al origen, redescubrir y volver a experimentar la
idea original.

Algunos tzeltales con quienes convivi,’ me expresaron sus ansias de
memoria, el lamento por la pérdida de sus ancianos, y sobre todo, la
desesperanza e impotencia que sienten hoy, al haber perdido preciosos
momentos de conversacion con sus parientes y antepasados, los cuales no
dejaron mas relatos que los que contaron cuando sus nietos fueron pequenios.
Antun, artista que no tuvo ninguna posibilidad econémica para estudiar
formalmente, busca hoy, en las platicas con su madre, encontrar la memoria
perdida. También busca en sus propios suefios, en sus percepciones y su
intuicion. Su obra plastica refleja hoy el extraordinario valor de ese esfuerzo,
de esa busqueda.

El trabajo de los nifios dibujantes revela un acervo de memoria y saber que es
patrimonio simbdlico de imaginarios, la imagen de lo que la memoria oral no
escribe ni dibuja (porque su procedimiento no es ése), pero que esta en otro
ambito de esa compleja forma de evocar en su cultura, y que corresponde a la
imaginacién, el suefio y la evocacion. Los dibujos en el papel asi lo
configuran, al dar una nueva connotacion de imagen materializada en un
texto.

El mito es una realidad cultural extremadamente compleja; cuenta una historia
sagrada, relata un acontecimiento que ha tenido lugar en el tiempo primordial,
el tiempo fabuloso de los [comienzos]. En el mito son las hazanas de los
seres sobrenaturales, las que han creado un tiempo, que ha venido a la
existencia, sea esta la realidad total, el Cosmos o solamente fragmentos. Es
pues siempre relato de una creacion, se narra como algo ha sido producido,
ha comenzado a ser, revela la actividad creadora y desvelan la sacralidad de
sus obras. Describen las diversas y dramaticas irrupciones de lo sagrado en el
Mundo que hace tal lo que hoy es el hombre, ser mortal, sexuado y cultural a
consecuencia de las intervenciones de los seres sobrenaturales (Eliade, 1994:
12-13). Para los pueblos indios el mito forma parte del tejido de la memoria
comunitaria y se conserva en imagenes que son signos indisolubles de su

origen y que garantizan su permanencia. Una de estas imagenes aparece en

® A quienes por cierto no les gusta la denominacion de “informantes” que usan los antropdlogos.
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la idea de hombres verdaderos que hace referencia al Origen de tzeltales,
tzotziles, lacandones o tojolabales, todos mayas. Segun se ve, en el mito y
sus imagenes se incorporan signos de un modelo o paradigma orientador. El
mito forma parte de la trama de sentido y aparece como recurso ético de la
identidad, no sélo del relato, como se vera, sino en un horizonte imaginario,
visual de inteligibilidad y caracter legitimador (Melich, 1998). Los relatos del
mito de origen del mundo, de los primeros madres padres, del maiz, son mitos
fundadores y segun las imagenes, su manifestacion imaginaria se urde en un
sistema en clave (de la memoria oral), de simbolos soporte de la identidad. El
mito cohesiona al jugar un papel revelador de memoria en las practicas de
saber, aportando un fondo comun de horizonte de sentido. Aqui observaremos
que desempenfia cuatro funciones antropolégicas: a) cosmoldgica (laminas 13,
15, 16, 17, 18); b) historica (lamina 20), c) sociolégica, paradigma que muestra
cémo se conserva el orden social (laminas 59,62) en comunidad, guardando
un orden estable y dinamico al mismo tiempo (Mélich, 1998), y, aunque
implicita, d) la imagen del equilibrio psicoloégico (del alma tzeltal) en las
paginas 33 y 46 entre otras, por efecto de una espiritualidad propia. La
totalidad de percepciones e imaginario aqui reunidos habla de esa armonia
que se nutre del mito en concordancia con las leyes de la naturaleza. En
imagenes reveladoras de mito observaremos cémo su origen se fija en una
conciencia espacial de tierra-cosmos tejida en la trama comunitaria de saber,
que ellas y ellos, plasman en sus laminas.

Segun esta forma de evocar, los arboles o la vegetacion encarnan siempre a
la vida inagotable que corresponde en la ontologia arcaica, a la realidad
absoluta, a lo “sagrado”. Segun la memoria tzeltal el cosmos esta simbolizado
en la metafora del arbol, y asi también en toda forma vegetal en concordancia
con lo divino y el cosmos, siendo la imagen del maiz, icono primigenio de Io
vivo y creador; certeza en la memoria y sus procesos, de que todo comienza
de nuevo. En cada milpa, se constata el renacimiento y se percibe la totalidad
de la vida en la regeneracién de la vegetacion, de lo humano y por tanto, del
cosmos. Esto se celebra en los ritos de cultivo y cosecha en los Altos de
Chiapas, donde cada ritual o fiesta es gobernada por una cruz vegetal, tejida
con plantas sagradas del monte. La imagen es consagrada y se guarda en la

iglesia de la cabecera. La consagracion del espacio es otro acto ritual; se
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marcan los sitios de paso, con arcos y en el lugar de la celebracion, la tierra
es bendecida, perfumada con ramas de juncia (pino-ocote), como también lo
evoca la nina Mercedes Guzman Sanchez, a cuyos dibujos me referi en el

capitulo anterior.

Los tzeltales cuentan de presencias o sefales que reconocen en el monte, e
identifican en la oscuridad y el silencio de la noche, donde interpretan
mensajes o signos de sus antepasados, del Duefio del cerro, de las
divinidades en las cuevas o de su /ab (espiritu dual que habita en la
naturaleza). A través de la transmision oral, ellos saben que los simbolos (en
la religion, el arte, el mito y el suefo), no son meras reproducciones de la
realidad objetiva, sino que revelan algo, que escapa a la realidad (Lurker,
1992). Y por eso los mayores aconsejan pedir permiso antes de aventurarse a
caminar por tierras desconocidas, o respetar sefiales consagradas, mensajes,
presencia, porque todo alli se reconoce el hombre en una unidad simbdlica y
su trama. Los Altos como paisaje y territorio, conforma una enmarafiada trama
semantica de mitos, ritos y simbolos que dan cuenta de otro mundo,
venturoso, consagrado.

Los simbolos o imagenes son entidades concretas, que encarnan a elementos
de la cosmovision como el “arbol sagrado” o el “maiz”.

El hombre en todas las culturas tiene siempre al simbolo como recurso, en
una variedad de atribuciones (Cassirer)® porque es constitutivo de la realidad
humana misma. Y por eso se le reconoce una funcion de representacion, en
terminos de sentido o de significaciéon. El simbolo en Ricoeur es una
estructura de significacion en la que un sentido directo, primario, literal,
designa ademas otro sentido, indirecto, secundario, figurado, que no puede
ser aprehendido mas que a traves del primero (Ricoeur, 1965, en Etxeberria,
2005) que es su representacion. El momento histérico del simbolo es el de su

olvido y el de su restauracion: olvido de hierofanias; olvido de los signos de lo

® Las diversas formas simbolicas culturales, lenguaje, mitos, religion, arte y hasta ciencia (formas simbélicas objetivas o
especiales) son variaciones de la misma conciencia simbdlica, de la capacidad del espiritu humano de constituir
simbolos, dado que el hombre es, propiamente, un “animal simbdlico”, cuya relacion con las cosas sensibles es
esencialmente constitutiva de sentido.

Segun Cassirer el mito expresa la totalidad del ser natural en el lenguaje del ser humano en sociedad, y la totalidad del
ser humano y social en el lenguaje del ser natural.




sagrado; pérdida del hombre mismo como perteneciente a lo sagrado (Eliade,
1994). Este olvido es la contrapartida de la tarea grandiosa de nutrir a la
memoria y su pueblo, de resolver sino la trama de incégnitas, al menos una
parte. Y 4coémo recuperar memoria antigua? Los nifios y jovenes lo dibujan.
Algunos iconos representan el lugar original, otros simbolizan su cosmovisién
(Ser de maiz, el arbol mitico, etc.). La persistencia en el arbol, el maiz o el
recurso metaforico del azul maya, nos introduce en su trama simbdlica.

En ellos “La materia del mito es material de nuestra vida, la materia de nuestro
cuerpo y de nuestro ambiente, y una mitologia viva y vital se ocupa de esto en
términos apropiados a la naturaleza del conocimiento de la época” (Campbell,
2000). En ocasiones el pensamiento mitico en las culturas tradicionales, es el
primer paso hacia el conocimiento, lugar de experiencia original y primigenia.
En Los Altos, la gente se piensa cercana al Origen, a sus primeros madres-
padres, al mito, en medio del cosmos y guarda un contacto profundo, con la
tierra y sus mensajes. Asi se extienden tramas de una semantica de lo
sagrado donde el imaginario supone todo un conjunto de procedimientos
simbélicos relativos a esas representaciones humanas.

En algunos casos los simbolos de la memoria dan paso a metaforas, o a los
suefios que luego revelan en imagenes. Esto es comun en el proceso de
memoria y olvido de la cultura oral, donde “Todo lo que es inexpresable en
conceptos y palabras, solo puede transmitirse en imagenes cargadas de
sentido” (Lurker, 1992), como se ve en los dibujos. En ocasiones estos
simbolos tienen su fundamento en la esencia misma de las cosas y de los
acontecimientos, de manera que en su representacion muestran, describen el
territorio. En cada trama los simbolos responden a una necesidad y, como el
mito, resuelven una funcion.

Para la comunidad oral de estos tiempos, las imagenes adquieren sentido
mediante la participacion del grupo social cuyo consenso y USO €s
fundamental en la reconstruccion de esa memoria. Nora (1997) enfatiza en /a
produccién de lugares de memoria donde es posible fijar y atribuir. Al plasmar
o construir es mas facil sortear el olvido. En Los Altos, los nifos se muestran
habiles en este recurso. Al imaginar representan actos y recorridos en una
trama simbolica. Esto hace que en cada acto de trabajo se reconozca

memoria.
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Entre los antiguos mayas, el poder de la imagen estaba en diversos simbolos
que llamaron la atencién de fray Diego de Landa: “escribian con figuras que
representaban las escrituras” (Landa, 1994). Y desde el otro lado del espejo,
en la Europa del siglo Xlll ya se reconocia el poder de la imagen en la
memoria en De memoria et reminiscencia (de Alberto Magno). Segun Le Goff,
Magno intuye “el rol de la memoria en lo imaginario de la fabula, reconociendo
la importancia del aprendizaje, sobre las técnicas menménicas” (Le Goff,
1991).

La metéafora

En el proceso de significaciones figurativas de la imagen tzeltal, metafora y
simbolo aportan datos antropoldgicos que permiten “ampliar la teoria de la
significacion al incluir en la metafora no soélo el doble sentido verbal, sino
también el doble sentido no verbal" (Ricoeur, 2001). Sucede que en la

metafora reside la creacion de simbolos culturales.

Imagenes creadoras de sentido

Con las imagenes tzeltales nos acercamos a un imaginario donde “la
percepcion combina elementos visuales y auditivos que se plasman en una
imagen...” (Weisz, 1993: 63), comun a todos. Y a través de esa iconografia
observaremos una tipificacion creadora de sentido y por lo tanto, de memoria,
que en el acervo crea un sistema de memoria puesto en funcionamiento
cuando se construye cada imagen. Los materiales muestran una nueva
perspectiva visual, pero también conceptual de la memoria espacial en un
mapa (varios mapas) de vivencia. En cada lugar de memoria cada autor crea
sus propias expresiones de mundo, que, finalmente encuentran en las otras
imagenes, una memoria comun, y un concepto propio de memoria e identidad,
re-creado en la manera de imaginar, representar; y habitar el espacio étnico

Al evocar, los nifios hacen del arte de la memoria, la creacion de su
patrimonio oral. Y con ese don que le es propio, la rememoran, la interpretan y
la describen (Licona, 2003). Observamos que en cada una de sus creaciones,

esta la clave de una memoria que viene del olvido, y en este ejercicio de
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reminiscencia, reaparece esa capacidad de recuperar algo, que ya se poseia
y que corresponde a la esfera del mito, lo arcaico y la imaginacion.

El entusiasmo y, sobre todo, la pericia para representar memoria en signos,
me hace suponer que se esta no sélo ante una infancia comun, sino que ante
nifos y nifas de enorme sabiduria y memoria. Y la sugerencia de Eickhoff
pareceria poder aplicarseles: “hay que aprender a hablar en iconos para hacer
la buena historia (1996: 41), el mundo oral ha hecho de su geografia un mapa
mental sefalado por signos orientadores, simbolos evocadores. Y la infancia
entiende cual es su lugar en la preservacion de esa memoria. En cada dibujo
los signos cumplen ademas una funcion estética de al representar los
elementos figurativos de la identidad. En ninguna lamina esta ausente el
simbolo que da cuenta del origen, de la memoria que aparece sintetizada en
signos arquetipicos.

Toda imagen étnica involucra una participacion colectiva y no hay mirada
simbolizante sin una memoria comunitaria que le antecede; la de la
comunidad es una mirada cargada de memoria mitica cotidiana y de historia
oral.

Pero no podemos hablar homogéneamente de la interpretacion de la imagen,
como si todas fuesen analogas y pudiésemos por tanto emplear las mismas
practicas interpretativas (lzaraso, 2004). Los pueblos tradicionales recurren a
un sistema visual perceptivo basico, que presenta ciertas variaciones segun
temas estructurales, sistemas de simbolos, o material visual representacional
de lo cultural. En esta serie de laminas resultan persistentes claves del
pensamiento mitico, en parte debido a su recurso, como nudo integrador de la
memoria oral, y porque el mito como relato reune, forma parte de la trama, es
el primer paso a la memoria; es lugar de experiencia original de mundo, de las
cosas.

Siguiendo la pista a la memoria visual de nifios, nifias y jovenes tzeltales
observaremos que algunas descripciones son particularmente reveladoras de
significado en iconos o metaforas, que muestran como un objeto o imagen
viene a desempenar una funcion cultural de rememoracién, ingrediente
primordial en la elaboracion oral e identificacion in situ. La imagen del contexto
es recurrente y diversa. La representacion de sus codigos se extiende del

monte a todo lo consagrado en la memoria y ritualizado en la costumbre. Las
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imagenes confirman esa memoria comun, presente en el tejido social Y cada
imagen aqui, es portadora de un saber. Siempre una trama tejida en matices y
colores étnicos adquiere sentido en el modo de habitar y representar el
territorio, en la atribucion significante de cada icono, cualquiera de la cultura
se reconoce. O rememora esas veredas recorridas.

Las imagenes, tal como se han manifestado, son productoras, a mi modo de
ver, de una nueva forma de acufar, en esquemas mnésico-conceptuales. Y
ese acervo puede entenderse como un sistema hermenéutico de saber
compartido en un mismo territorio, donde la imagen se vincula a un sentido,
mas que a una cosa, es: "imagen de valor simbdlico [...] [0o] Angel de la Obra,
encierra un contenido que la trasciende” (Durand, 2000).

En los dibujos infantiles y juveniles de Tzajalch’en, Los Mangos y otros
parajes de Tenejapa, concurren diversas formas de signo y expresién
simbdlica de una memoria y olvido que, en el texto, es posible reconocer en
metaforas de recreacion del saber de la identidad.

En la tipologia de los dibujos de Tenejapa, identifico las imagenes visuales
efectivamerite contenidas en la memoria visual e interpreto el significado
posible de la imagen. Al observar los dibujos me ocupo de lo que se muestra
y como se muestra: es decir de la semiosis visual del tema y su contexto e
interpreto los contenidos, sus simbolos y signos, intentando armar la trama de
una memoria mitica, sagrada, antigua en convivencia con la memoria actual

en el espacio cotidiano de la comunidad.

La infancia re-significa “nuestro mundo”

Aun cuando los nifios y las nifas no tienen los afos de experiencia de sus
mayores, de su memoria viene un caudal de datos y conocimiento tan amplio,
que con ellos pueden resolver, sus actividades de dominio local. Esta
capacidad testimonial se debe con seguridad a que la infancia es una
experiencia de vida de intensa iniciacion y desempefno en las practicas de
saber comunitario. La antropologia nos aporta informaciéon muy significativa,
de estudios en diferentes sociedades donde los nifios son considerados

portadores de memoria heredada de los muertos (Augé, 2002), como ya
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senalé. Es posible que mucha de esta memoria en imagenes se considere
provenir de un alma vieja, que carga el peso de una memoria antigua.

En el recorrido a través de los relatos se observan asociaciones, presencias,
sefnas y signos en mapas de una memoria perceptiva de lo sagrado en lo
cotidiano, con el poder de representar la manera tzeltal de habitar. En esa
vision de mundo cada signo carga mitos, acontecimientos, saber. Los dibujos
entablan un cruce metaférico de un simbolismo que resulta coherente a la
memoria su pueblo; cada idea, clave, saber, mito... concentra datos de
referencia al espacio y la memoria de la identidad.

Finalmente podemos concluir que de los testimonios en los dibujos emerge
una estética tan cautivante, que hace experimentar la sensacion de un poema
visual, su arte convoca a los sentidos a través de la memoria visual en un
campo semantico donde los nexos formales —codificados por la memoria oral-
comunitaria- guardan una innegable coherencia ética en imagenes que
evocan constantemente a los mitos como a saberes sagrados (en las primeras
laminas y otras). Los temas reunidos conforman en cada texto la imagen del
contexto que se teje desde cada memoria personal y que en este acervo
constituyen la trama de sus actos de saber. Los nifios dan cuentan de como lo
que sus manos construyen y sus suefnos evocan resulta ser la revelacién de
su identidad comunitaria. O la imagen de la verosimilitud de sus creencias.

En sus escenas los colores juegan también una funcién evocadora de
identidad, plasmando en sus bocetos el sello de un recurso que no es fortuito,
sino recurso a la cosmovision de un pueblo que cultiva memoria en metaforas,
>y reconoce en la milpa un campo de saber que siembra en convivencia. De la
tarea viene el sentido que revitaliza a su memoria y hace de ésta, una practica
cultural de enorme sabiduria y dignidad.

En esta ocasién, los nifios vivieron una manera novedosa de revelar memoria
en el aula, dibujando. Del proceso fue conformandose una semiética del nos-
otros en un texto donde se conjugan todos los textos posibles: mundo,
realidad, costumbre, cosmovision, hombre, naturaleza, etc., donde se
desvanece la diferencia entre texto y contexto. El espacio no es
exclusivamente el lugar. El espacio no es sino un significante, él esta alli, ahi,
en el texto, para ser tomado por el e-lector y para significar otra cosa que no

es el espacio, es decir al hombre que es el significado de todos los lenguajes.
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Y donde el texto termina siendo todo: mundo, realidad, hombre, naturaleza,
vida. Texto es todo lo que hace el hombre (de ahi la cultura textual). El
hombre es productor de textos. Una persona que no lee ni escribe, también es
constructor de textos ya que el texto es un intercambio, un didlogo inteligente
con la realidad.

Las imagenes, como los relatos, dejan signos de una memoria que nos hace
pensar en cdmo para los sabios de la memoria, finalmente, todas las
imagenes que representan nuestro mundo, estan guardadas ya (o vienen de)
en nuestra memoria desde el dia de nuestro nacimiento. No hay imagen que
no traiga una memoria. Esta reflexion encuentra eco en Berger (Modos de
ver), cuando piensa en la relacion de memoria e historia, apunta:

Si viéramos el arte del pasado, nos situariamos en la
historia. Cuando se nos impide verlo, se nos priva de la
historia que nos pertenece. ;A quién beneficia esta
privacion? En ultimo término, el arte del pasado esta
siendo mistificado porque una minoria privilegiada se
esfuerza por inventar una historia que justifique
retrospectivamente el papel de las clases dirigentes
(Berger, 2001: 17).

Dibujar lo que viene de la memoria colectiva a la memoria de cada quien fue
una experiencia sorprendente, que plasmo6 en dibujos una gran riqueza
tematica de la memoria oral, constituyendo un acervo de cartografias del
contexto. Los esquemas dan cuenta de una tipologia simbdlica, patrimonio de
esa infancia fransida de memoria, con enormes potenciales para evocar “un
pasado eternizado que no puede ser sino repetido y recordado” (Bertrand,
1977). De la actividad surge un valioso acervo cognitivo. Los nifios tzeltales y
sus “hermanos” desarrollan esta habilidad plastica, ejercitando la necesidad
de simbolizar, representar memoria y saber, que se "imprime" lo que la
memoria oculta, por resistencia o por olvido y que luego aflora en imagenes
clave, evocadoras que veremos ir ordenadamente representadas, de la
imaginacién al papel. Estas representaciones pictéricas nos ubican ante una
iconografia mnemotécnica que sucesivamente va estructurando aqui, este
acervo de la memoria tzeltal, en la version de la infancia, a través de

imagenes de la cosmovision tzeltal, evocadas en el presente.
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De esa forma, evocar fue recurrir a estrategias mnemotécnicas “como una
puerta que lleva a recuperar las experiencias” (Radley, 1992), proceso que,
segun Cambier, se inspira en un aporte perceptivo de aspectos
motivacionales, experiencias y conocimiento vivido, a lo que se suma el aporte
importante del imaginario, del inconsciente colectivo y sus connotaciones
sagradas y miticas.

Es importante resaltar cémo los nifios y nifias en la sociedad oral de estudio,
adquieren memoria comunitaria y saber, a través de diversos procesos que
son propios del sistema patrimonial de educacién de la memoria, como la
mnemotécnica. Esto sucede en la rutina diaria, la convivencia y las practicas
que competen a su edad y que forman parte de la socializacion con los
mayores, segun diversas practicas colectivas que vive en su desarrollo psico-
cognitivo.

Asi como es comun a la memoria universal adiestrar la facultad de
rememorar, también la comunidad maya reconoce como otras, lugar e
imagen, desde donde y con qué evocar, en sus diversas formas de recordar y
hacer presente algo ausente. La imagen, fuente de olvido (Azara, 1995), aqui
proyecta su rescate o mejor su reinterpretacién, a la manera de ver de estos
nifos y jévenes tzeltales. Sucede a menudo que “la finalidad de las imagenes
/...I ha sido documentar parcelas de realidad para rescatarlas del paso del
tiempo” (Azara, 1995:209) y yendo a un tiempo tan antiguo como el de los
primeros madres-padres, el imaginario de Maria, Pedro, re-trae signos, que

orientan la memoria, y aportan figuras alusivas a su identidad.

Entre otros muchos hallazgos que aporta este ejercicio, podemos reconocer
que, en circunstancias historicas de refugio y permanencia oral prolongada
(paralelo a la modernidad), en la comunidad “la gente echa mano a una
especie de fondo comun que se ha ido creando a lo largo de la historia, a lo
largo de esos pensamientos repetitivos” (Blanco, 1997: 99) que constituyen
finalmente, el acervo oral comunitario.

Mientras en cada dibujo se narro lo vivido y evocado, el gesto y la disposicidn
pertenecen a la memoria y al imaginario, y sus trazos son la expresion y la
traduccion momentanea de esa existencia (Wallon, Cambier, y Engelhart,

1999). En algunos casos, son trazos garabateados por el nifio-a en la hoja de
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papel, los que dejan marcas de indicacion mas o menos convencional, del
paso, de la actividad y del pensamiento de su autor. Pero incluso asi, cada
linea supone un acto de trascendencia, porque garabatear es la primera
intencion, al dibujar, y significa explicar con signos nuestra cultura mediante
imagenes.

Y cada dibujo es un soporte del patrimonio oral, que ilustra memoria en signos
iconicos. Entre el autor y su geografia ocurre un didlogo que busca conciliar
memoria y sentido; deseos, sensaciones, ideologia, en un didlogo compartido
con sus iguales mientras el niflo dibuja, organiza memoria y conocimiento.

En esta serie, cada imagen figurativa tiene la posibilidad de producir en la
mente de su intérprete una pluralidad ilimitada de simbolos de su cultura.
Como espacio, la memoria, se registra también en el paisaje o en el vacio,
pero siempre tomando como eje argumental las experiencias de memoria e
identidad, componentes de la trama como una forma de conocimiento. El
paisaje, interiorizado y convertido en memoria grafica, es el elemento
vertebrador en la mayor parte de sus laminas.

Las imagenes de nifios y nifias sucedieron en tiempos de juego o “gusto por
dibujar”. La actividad fue siempre muy gozosa para ellos, y todos, sin
excepcidn, aportaron sus pequefias o grandes rememoraciones, en dibujos,
que también representan sus saberes y experiencias; su pensamiento y cada
manera de ser, con ocurrencias, risas, y bromas entre ellos y ellas. Su alegria,
voz, y sentir. Sus suefos, imaginaciones, y hasta sus fantasmas, recorrieron
el aula dando lugar a una especie de catarsis, pulsiones y energias que tanto,
y con tanta emocion, alli se expresaron.

Este acervo, que viene de un esfuerzo compartido “es una memoria que
ayuda a otra memoria” (Marot, 2006), desenterrando del olvido signos clave
de una trama que ha ido deshilvanandose, mientras las mujeres y los nifos
insisten en recuperar sus metaforas, una y otra vez, mientras reunen los
mismos hilos de la trama, con una nueva disposicién de lugar, renovando el
sentido en sus imagenes.

La utilizacion de la imagen en la investigacion, de esta manera, ha sido
fundamental, en la medida en que el encuentro etnografico, a traves de los
dibujos, abre otra perspectiva a la memoria oral, con mayor visibilidad a la

cultura de sus narradores-dibujantes, en su “arte de decir.”
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CAPITULO Il EL CUERPO COMO ESPACIO DE LA MEMORIA

En este capitulo identifico el cuerpo como otro lugar de registro y transmision
de la memoria. Y la pregunta metodolégica es ¢,como se incorpora?

Durante el trabajo de campo pude observar un cuerpo configurador y
fransmisor de memoria; imagen arquetipica de memoria comunitaria. Descubri
que en sus practicas evocan, rememoran, dando sentido a maneras y ethos. Y
pude entender cémo su identidad mantiene un vinculo corporal con esa
memoria comun. La ritualidad en los actos provee de signos a una memoria
<<comunitaria>> que mantiene un vinculo indisoluble con el cuerpo.

Esa observacién me llevé a una primera hipotesis que orientd mis reflexiones:
la memoria es ademas, acto incorporado, gesto encarnado en practicas
comunes -de percepcion, transmision y testimoniales- Se revela en usos, en

rituales y complejas estrategias de rememoracion.

Cuerpo de la memoria

Hice de la convivencia una estrategia etnografica, fue la manera de entender
esa disposicion corporal ante el cosmos. Y descubri que el cuerpo es el lugar,
la trama de una memoria que se teje, no de palabras, de sefas, porque es el

primer espacio ritual de la memoria, y materia de lo simbdlico.

El cuerpo humano no requiere del lenguaje verbal, sino de la memoria ritual
(Severi, 2006), para fijar memoria, en las expresiones corporales. Su lenguaje
se vale de una distinta gramatica (de gestos y actos), que como ya observo
Pitt en las parteras de otra cultura, son mas elocuentes que las palabras
(1997).

La memoria de cuerpo a la que me refiero, proviene de una historia mitica, y
circunstancia étnica. Dentro de ese ambito los rituales favorecen el proceso de
incorporacién y de comunicacion de un lenguaje no verbal.

El capitulo trata de esa materia y su configuraciéon. A partir de la observacion
etnografica interpreto una gramatica corporal en las posturas y sus
denominaciones. Y amplio esa “lectura” con la percepcion y memoria de ninos

y jévenes de la zona, vertida en dibujos de “nuestro cuerpo”.
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Baketal en tzeltal, define la estructura corpérea de carne y huesos; es
contexto y lugar de identidad, trama de lo simbdlico. Y de su configuracion
baketaletic es la imagen de “nuestro cuerpo” donde la comunidad reconoce

signos de la memoria, y atributos de su identidad étnica.

Durante el trabajo de campo observé posturas clave en el espacio social,
porque orientan la interaccidn con su entorno natural y humano, donde en
posturas recurrentes se narra e identifica y en sus multiples facetas:

El cuerpo presta sus formas, sus funciones sus estados a
conceptos que a la vez ilustra y designa. Asi existen
analogias corporales, relaciones del cuerpo y el mundo. Y
un tipo de conocimiento del cuerpo y sus funciones
(Giraud, 2001).

De ese modo las representaciones de memoria e identidad configuran la
escena de comunicacion no verbal'. Esta se da mediante indicios, signos,
mensajes corporales.

En nuestra vida cotidiana, constantemente estamos enviande mensajes no
verbales a otras personas (muecas, sefales con brazos, manos, dedo(s),
direcciones de pies, miradas, etc.), que pueden ser mucho mas importantes
de lo que nosotros creemos. Ekman (2004) ha analizado hasta quince gestos
de emociones en el rostro que pueden entenderse universalmente en las mas
diferentes culturas.

La comunicacion corporal, antes que lenguaje en términos evolutivos, es una
parte esencial del sistema de comunicacién, y el vehiculo para muchas
transmisiones humanas fundamentales, que el discurso solo no puede
comunicar. El lenguaje del cuerpo es un recurso utilizado para establecer en
cada momento, pautas de actuacion o lineas a seguir en determinados

escenarios, sean cotidianos, laborales o sociales.

Alli ante la mirada atenta de sus semejantes, los mensajes corporales son
estrategias que ayudan a reforzar una semantica conjunta, en la que los

demas se reconocen.

' La comunicacion no verbal es lenguaje grafico de signos, segln Rebel, 2004.




La hipétesis con que identifico al cuerpo tzeltal como espacio de la memoria
oral, reconoce una corporeidad etno-social, cuya semantica espacial configura
esa identidad, en el momento actual. Y la referencia es la version propia del
sector de un cuerpo de configuracion social. comunitaria segun el concepto de
baketaletic, imagen de “nuestros cuerpos’, segun los dibujos de nifos—as y
jévenes tenejapanecos. La percepcion es la de un cuerpo de presencia
performativa, cuyas posturas y gestos configuran con signos, memoria e
identidad, la escena étnica.

| Etnografia del cuerpo tzeltal

El cuerpo es la referencia inmediata del individuo,

a través de él se experimenta el goce de la vida, por

medio de él expresa sus sentimientos, le es posible

trabajar, alimentarse y reproducirse. Es la parte “pesada”

de la persona, la parte finita y corruptible, es la parte que

muere, vuelve a la tierra y se reencarna (Villa Rojas, en

Romero, 2008).
Las sesiones de campo sobre el cuerpo tzeltal se dividieron en dos etapas,
una importante de convivencia y observacion etnografica durante las tareas
comunitarias, y la siguiente actividad en talleres de educacién sexual para
Jovenes de la Secundaria Técnica de la cabecera municipal de Tenejapa (y de
San Juan Chamula). En esas fechas las secundarias habian recibido un
nuevo material didactico: “La sexualidad de nuestros hijos. Los libros de papa
y mama” (CREFAL-SEP, 2000).
De partida el titulo tiene una connotacion infantil para la juventud indigena,
para quienes la figura de “papa y mama” no corresponde a la del adolescente
citadino. Los hijos en las comunidades ocupan un lugar social muy distinto a
las de un adolescente en la familia urbana. Ser joven en la cultura maya es
una circunstancia de breve permanencia generacional, tan breve como el
instante en que nace el deseo de crear su propia familia. Y esto, segun
observé en los parajes, (y si lo referimos al tiempo escolar), desde que el nifio-
joven sale de la primaria (o egresa, en los casos formales). Los estudiantes de

secundaria se encuentran en una condicion liminar, de transito, entre la nifez

176



g

—

y la condicién de adulto, que se le reconoce por el sélo hecho de casarse, y
eso puede suceder desde los 14 anos en adelante.

Y no se reconoce la etapa “adolescente”, tal como se entiende en la
psicologia moderna. De manera que en esas dos secundarias, la directora (en
Chamula), el director y los maestros (de Tenejapa), evitaron trabajar el tema,
argumentando que es muy delicado hablar de la sexualidad de sus hijos con
los padres, entre otros argumentos, porque no recibieron capacitaciéon para
abordar la tematica (segun me informaron), y los manuales permanecen en la

biblioteca de la escuela como material de consulta interna.

Pero la realidad de los jovenes que permanecen en la secundaria es aun mas
compleja que las de sus contemporaneos en la comunidad. Los que siguen
estudiando, no se casan. Y el medio escolar no les ofrece una educacion
sexual adecuada a la socializacién intensa que viven los muchachos con sus
compaferas. Y mientras en su cuerpo sucede un intenso proceso bioldgico-
hormonal, de “revolucién hormonal”, ellos viven con gran desasosiego, temor
0 agresién que no saben cdmo canalizar ni qué explicacion darse a los

cambios que experimenta en su fisiologia.

En la escuela primaria de la comunidad de Tzajalch’en, también se trabajo la
nocion de cuerpo. Los escolares narraron su cuerpo en dibujos. Nombraron
las partes mas significativas seguin la memoria y percepcion. Y describieron

en lengua materna y algunos, lo hicieron en “castilla 2» tal como se ve en los

dibujos seleccionados del capitulo.

Poner atencidon a ese cuerpo como lugar de memoria nos permite registrario
en su articulacion identitaria, de experiencias subjetiva y comunitaria. Imagen
que se materializa en la tarea milenaria de cultivo (y otros actos recurrentes),
cultivandose hombre o mujer de maiz. Icono de un pasado comun,

rememorado en gestos, representaciones, que son herencia de los

? Es importante insistir en que el espafiol que aiin se maneja en las escuelas “bilinglie interculturales” (que
no son tales, ni bilingiies, ni interculturales, aunque oficialmente asi las definan), es un espariol regional,
bastante elemental, por no decir, pobre, compuesto de diversas expresiones coloniales. Y conserva el
nombre de “castilla” desde la Colonia, debido probablemente, a que se relaciona con el castellano de

Castilla.
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antepasados, configuradas en un cuerpo de registro mitico e historico,
colonial, en la mayor parte de sus evocaciones corporales.

En las cosmovisiones de Mesoamérica el cuerpo humano es un microcosmos,
conectado en una muy estrecha relacién con el macrocosmos, y esa union
crea un sentido armoénico de cuerpo y universo, cuerpo y madre-tierra. Esa
correspondencia se narra a través de mito, o los mitos.

Y en referencia al cuerpo, diversos estudios antropolégicos de los mayas
registran una constante analogia a su cosmovision (Lépez Austin, 1989;
Cardona, 1991; Ruz, 1992; 1996).

Su entidad, segun Lopez Austin,

es el centro, la mediacion entre en macrocosmos y el
microcosmos. Confluyen en él las formas y las leyes del
universo. Se yerguen como arquetipo y medida. Se
proyecta al infinito y es punto de atraccion de las
proyecciones externas. En él brillan tanto las luces de los
cielos como los fuegos subterraneos de los volcanes, y
vibran el animal, la planta, la piedra, el rayo. Es la
articulacion de las metéaforas (Lépez Austin, 2004:20).

Ademads del vestigio y la riqueza que representa su propia existencia como
humanidad, /la percepcion comunitaria de cuerpo revela una imagen
paradigmatica en su configuracion de lugares. Y esa evocadora queda
registrada aqui, en mas de una version dibujada por los jovenes tzeltales, en
tanto:

Nucleo y vinculo general de nuestro cosmos, centro de
nuestras percepciones, y generador de nuestro
pensamiento, principio de nuestra accién y rector,
beneficiario y victima de nuestras pasiones (Lopez Austin,
1989:7).

Cuerpo y figura se manifiestan en la escena narrativa como una imagen
ejemplar (para la memoria colectiva) configurada por registros de lo vivido, en
un cuerpo mensajero de sentido comunitario.

Y es finalmente en lo cotidiano y lo privado, de donde emergen deseos y
manifestaciones, de ese cuerpo humano que se vive en la mas intima e
impredecible de los sentidos y las memorias urdidas, en donde se imprimen y

experimentan emociones, percepciones, que dejan huella en su piel como un
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libro abierto en la superficie del universo /.../ Texto a la

vez codificado y decodificador que, al abrirse por las

ventanas de los sentidos, traduce los colores, sabores,

texturas, sonidos, perfumes y hediondeces del mundo”

(Ruz, 1999).
Cada cuerpo surge de su disyuncion de otro cuerpo bioldgico, pero no podra
sobrevivir mas que mediante su insercién en un cuerpo social (Marion, 1993),
al hacer de su rutina y actos de representacién, el cuerpo de los suyos, de su
identidad, y en cuya manera de incorporar atrae la mirada de un nosotros
comunitario. En él la identidad es su realidad, sin ella, ninguna accién
colectiva es posible (Ghalioun, 1997, apaud Vila, 2002), de manera que en la
memoria oral el cuerpo es constitutivo de su imagen, cuya corporeidad es la
prolongacion de una memoria que se va actualizando en todos los instantes
de su trayecto etno-biografico. Desde esa corporeidad su imagen es vivida
como lugar, con una “imprescindible necesidad de simbolos” (Duch y Melich,
2005), que lo acompanan en toda su trayectoria social de cuerpo, a imagen y

semejanza de su contemporaneidad en la cultura.

Con la interpretacion etnografica obtengo los referentes para pensar en la
tesis de un cuerpo espacio de memoria, que sostengo con sus testimonios, y
a la luz de diferentes estudios de la antropologia del cuerpo. En algunos
casos, rastreando datos de la arqueologia junto a referencias etno-historicas

sobre el cuerpo en Mesoamérica.

Y es asi como en este capitulo un cuerpo se “narra’ desde la memoria,
dejando ver huellas de sentido en su representacion. Gestos de un saber
innato, captados por la infancia y los jévenes tzeltales. Nuevamente son los
menores de la cultura oral, los que delinean memorias de nuestro cuerpo.

Y a esa version se suman vestigios diversos; registros y observaciones del
trabajo de campo. El material etnografico aporta un importante acervo para la
interpretacion hermenéutica, que supone observar, pensar, desentranar ese

lugar primordial, referido por ellos-as mismos-as.
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[.1. Cuerpo de maiz

Una memoria de origen sagrado, segun los mayas

En el transito tenue entre la historia y el mito donde se mueven los relatos mayas,
la médula del maiz se convierte en carne y el homore padece las mismas pasiones, ansias y
necesidaaes inherentes a su condicion humana
(Navarrete, 1997:57).

Cuando los tzeltales se narran cuerpo de memoria en sus metaforas
semanticas, gestuales, descubro su origen situado en el mito. Y su
configuracion, en los actos de cultivo.

La memoria tzeltal en el presente, conserva el hilo de ese principio vegetal,
que hoy le hace manifestarse de maiz. En muchas ocasiones los oi decir que
sin su alimento sagrado, su cuerpo plerde energia (datos etnograficos). Asi
cuerpo y existencia evocan la esencia. El nutriente para los mayas es vida y
memoria. Cosechar sus frutos es uii priviiegio

“Se vive gracias al maiz jel fruto] s nuesto sustento. nuestra fuerza” (Tatik
Antonio).

La unién entre el hombre y la planta configura ese arraigo dramatico en una
presencia corporea nutrida y configurada “hombre-de-maiz”. La memoria de
origen se actualiza en cada acto. En el desempefo, o en su ausencia, el
milpero transcurre “pensando en su milpa’. evoca Martin en su dibujo (capitulo
Herederos). La relacion del hombre con ei cultivo. crea una simbiosis en el
imaginario, que les lleva a expresar, cuando se alejan: ‘triste esta nuestra

milpa. Ya pasaron ocho dias que no fui a verla’ (Lenkersdorff, 1996, platicas
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con un tojolabal). Esa estrecha relacién, a través de toda la vida crea en el
hombre maya, un sentimiento universal que fortalece su memoria e identidad.

La referencia aunque antigua es omnipresente. A mas de quinientos, nada ha
logrado interrumpir ese lazo de correspondencia con lo sagrado, y la
conciencia de que el maiz, es elemento que nutre el cuerpo y la memoria de

su pueblo, y es lo que finalmente da sentido al ethos e identidad.

Esta imagen de cuerpo de maiz esta presente también en otros pueblos de
Mesoameérica. Segun una estudio etnografico de Penagos en Oaxaca, el papel
del maiz en la integracion de la persona mazateca y la importancia de su
manejo y consumo, determina la constitucion del hombre como un ser

cabalmente integro (Penagos, 2000:1).

El Cddice de Dresde registra el parto del Dios del Maiz, como el primer acto
de la memoria que, en el mito maya es la representacion del dia original. Y
ese instante reune a las divinidades y al hombre. En el libro de la estera
(Popol Vuh, siglo XVI), que aparecidé en Chichicastenango (region del norte de

Guatemala cercana a Chiapas), se narra como se hizo el cuerpo de maiz:

[...] moliendo entonces las mazorcas amarillas y blancas,
hizo Ixmucamé [la diosa madre] nuevas caras y de este
alimento con agua iba a producir la fuerza e iba a ser la
grasa del hombre, de masa de maiz se hicieron los brazos
y las piernas de los hombres, solo de maza de maiz se
hizo la carne de nuestros padres (Popol Vuh, 1993).

De acuerdo a la memoria oral, de ese acto de creacion viene la memoria del
hombre de maiz, capaz de reverenciar a sus creadores. Como ser divinizado

por el nutrimiento, no pierde su referencia cosmogonica.

Aquella historia original, emerge al imaginario de los niflos y jévenes
dibujantes de la memoria tzeltal. En este caso, el maiz es para joven tzeltal,
inscribe la imagen en proporciones humanas®, permitiendose evocar su

origen: sts'umba lotik ixim “somos de maiz". La planta-madre nacida de “la

’ Al igual que otras versiones del maiz, del primer capitulo.
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mejor semilla seleccionada”, hoy sigue siendo asunto de la mayor atencién de
los mayas. Las enseflanzas de los mayores persisten en la convivencia y el
Consejo: “nos enseflaron nuestros abuelos, que el maiz es nuestra madre
sagrada”, ch’ul metik ixim (Juan Lopez Intzin, Xuno).

Y asi también en los mayas de Guatemala, prevalece una misma memoria:

La planta se percibe como la imagen de su estructura
corpérea “... las florecencias superiores equivalen a la
cabeza, ni’ [nariz] de la planta, las hojas grandes a los
brazos g’ab, los frutos (mazorcas) a la cara cet, la corteza
a la piel...” (Petrich, 1986).

De acuerdo a los dibujos tzeltales, el tallo adquiere enormes proporciones,
con lo cual su imaginario configura la metafora del arbol de maiz, que irrumpe
en la memoria, eternizando el sentido de su existencia. En el dibujo, las ramas
semejan brazos que se extienden dando cobijo a sus hijitos, los elotes. Los
tzeltales cuando hablan del maiz o de la milpa, lo hacen con reverencia y
amoroso discernimiento, conscientes de que la vida de su pueblo se debe al
maiz.

En la memoria oral, la coherencia de estos elementos se logra mediante la
cosmovisién que resuelve el origen, (en el mito), y da elementos de
comprension en la ida diaria de la persona. De esa simbiosis de cuerpo y
vegetal, se nutre ademas, la identidad comunitaria.

Hoy los tzeltales hablan de su amorosa disposicion a cuidado. Y en el cultivo
el milpero hace de su vida, un eterno regreso a la memoria, estableciendo una
memoria de permanencia, como estrategia de mediacion de identificaciones
que no podemos imaginar, porque son miticas (Leenhardt, 1974), en esa
identidad de “carne y hueso” el origen es la sustancia mitica-vegetal, del

mismo cuerpo, baketal.
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Binkilel, persona en su cuerpo

el maiz puede ser utiizado adecuadamente como un
recurso metodologico para el estudio diacronico vy
sincréonico del hombre y la sociedad de Guatemala, y
acaso de otras sociedades similares y diferentes

(Rojas, 1988:6).

Segun el mito de origen, el hombre maya fue hecho de maiz. Los primeros
madres-padres le dieron vida, en un tercer intento de creacion, gracias a la
masa divina. Hoy el imaginario relaciona su estructura 6sea, con la metafora
del tallo de la planta del elote. El imaginario colectivo asocia la planta mitica y
el cuerpo tzeltal. Y segun la gente dice en su sangre fluyen energias que
alimentan cuerpo y espintu en ambos sentidos, donde lo organico es vegetal.
Y esa persistencia es recurrente tal como se vio en el capitulo de Los
herederos

Baketal al 1gual que el tallo del maiz es flexible y fragil. Sujeto a los
imprevistos de los fenomenos de la naturaleza y del tiempo, la persona sufre
el impacto del paso de los anos, de los fendmenos naturales y la vida dura del
trabajo en el campo. La relacion con la planta que segun el mito le dio origen,
es tan estrecha que, para un antropologo de mediados del siglo XX:

“la importancia que el maiz tiene para el indio, [nos hace
pensar que] ha llegado a sobreestimarlo y en
consecuencia, a sentir veneracion por dicha planta al
punto de divinizarla, ademas la ha dotado de ciertas
cualidades propias de la sensibilidad y de la conciencia
humana" (Valladares 1957).
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Esa imagen pervive en la relacion del hombre con la planta en la milpa, y se
incorpora en el rezo al nombrado “sagrada carne”: ch'ul baketal.

Y en la vida cotidiana se agradece y respeta su fruto. Se ensefa a los nifios a
‘nunca desperdiciar un grano, ni a tirar el alimento, porque es sagrado:
gracias al maiz, vivimos” (Tatik Antonio, Maria Luna, Xuno Lopez y otros
testimonios).

En el Vocabulario de lengua tzeldal segin la orden de Copanaguastla, Fray
Domingo de Ara, Ruz registra vocablos que expresan una idea de cuerpo
semejante a la de los nahuas (Lépez Austin, 1980), en tanto nombran la carne
baquet o cuerpo y baquetal a la persona en su acepcién de lo carnal ( Ruz,
1986). Baketal es memoria antigua de cuerpo en los tzeltales contemporaneos
que se reconoce en su estructura de carne y huesos.

En Tenejapa existe la nocion binkilel, para definir a la persona en su cuerpo.
El concepto baketal incluye la dualidad de huesos y carne a una imagen in-
corporada de experiencias de trabajo. La gente de la costumbre lo llama chul
baketal, mi sagrado cuerpo. De acuerdo a la memoria antigua lo sagrado
viene del Creador, nuestro Padre Sol, Ajau, asi lo mando6” (Antun). Y la
persona en su individualidad auto-reconocida en un yo y su ser, se nombra

takipal.

Il Una corporeidad de registros comunitarios

Diversos estudios etnologicos interpretan la corporeidad desde diferentes
perspectivas semanticas (Bataglia, 1992), desde la sexualidad (Godelier y
otros), de lo politico y el poder (Collin, 1998; Foucault, 1993). Y se observa en
el panorama antropolégico, un creciente interés en el estudio del cuerpo, en
tiempos y culturas diversas (Le Breton, 1990), abordan los “Escenarios de la
corporeidad” (Duch y Meélich, 2005), o interpretan los procesos del cuerpo
como metafora: “Una historia del cuerpo en la Edad Media” (Le Goffy Truong,
2005). Y en esa trayectoria, no faltan estudios que ahonden en la percepcion
del cuerpo en diversas culturas, tiempos y espacios, como la amplia edicién
“Fragmentos para una historia del cuerpo humano”, de Feher, Naddaff y Tazi,

en coordinacion colectiva (1990).
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De las mdltiples miradas epistemologicas al cuerpo en la literatura
antropologica, emergen paradigmas que permiten continuar en esa linea de
comprension de un cuerpo historica y culturalmente signado por la memoria y
la cultura:

El cuerpo para cada sociedad, ademas de un hecho
bioldgico, es un territorio cargado de representaciones en
donde permanentemente se construye y de-construye
imagenes culturales, en donde se proyectan sefas de
identidad y alteridad. Si como se ha sugerido, el cuerpo es
un simbolo de la cultura y la sociedad en donde nos
hallamos inmersos, pensar y entender el cuerpo nos
aproxima a la comprension del mundo que nos envuelve,
a la realidad simbdlica que junto con la pura carnalidad
forma parte de nuestro ser, dandole a la materia sentido”
(Acuna 2001:49).

Teniendo en cuenta la complejidad de fenomenos que es posible interpretar
en la perspectiva étnica de cuerpo, en este capitulo busco desentranar la

imagen de esa percepcion, como lugar primordial de su identidad étnica.

Segun esta etnografia el cuerpo tzeltal es lugar de registro de una memoria de
actos y experiencias, que se proyectan en una imagen comun que recorre la
escena con-vivida. Y la mirada de nifios y jovenes de la cultura, hace de esa

imagen nuestra memoria y lugar de referencia. De sus percepciones surge un



importante material de campo que muestra una fenomenologia de cuerpo
tzeltal. Y que es su autopercepcion representada de lo <interior> y lo
<exterior> (Ali), junto a referencias sociales de la cultura. En cada esquema
corpéreo aparece todo lo que no es posible decir, verbalizar ni desear,
quedando ‘al desnudo’ una cultura bastante controladora y aun mas opresiva
en la experiencia de un cuerpo de deseos, en edad puber. Su espacio de
emociones y sensaciones, responde a una amplia gama de fendmenos
fisiolégicos que registra en su estructura intima” (Ali, 2001) y se proyecta al
espacio social, buscando ser reconocido en su semejanza.

Las sensaciones y su erotismo se resuelven en juegos ocultos o en rituales
propios, principalmente del mundo masculino, segun nos revel6 un joven
informante, cuando hablé de las primeras exploraciones de su sexualidad,
compartidas en grupo, con muchachos de su edad. Los hombres
adolescentes crean su propia escena ritual de iniciacién al erotismo, en
lugares del monte, alejados de los mayores.

Finalmente, ese cuerpo de deseos es normado por la costumbre, y los
adolescentes se emparejan, o contraen nupcias a partir de los catorce o

quince anos.

II.1. El cuerpo y su trama simbdlica

En muchos pueblos tradicionales el simbolismo corporal ocupa un importante
lugar de transmisién de sentido, memoria e identidad. Para los mayas baketal,
carne y huesos, se vive recorrido por metaforas recurrentes, de su
cosmovisién. Y asi, mientras la piel y los cabellos se relacionan con la

envoltura vegetal o celeste (Abéles, Descola, Digard y otros, 1996),

Las parteras, los curanderos, las tejedoras, por so6lo nombrar algunos
“especialistas”, identifican en su textura somatica, tramas de la memoria
donde reconocen formas explicitas de transmision de la memoria y

cosmovisién, en posturas, gestos*. lugares e incluso, cicatrices y

* La nocién de esquema corporal tiene su origen a principios de siglo con Henry Head, quien introdujo el concepto de
modelo postural o imagen. Para este autor todo individuo tiene un modelo postural, dado por los cambios posturales y
las imagenes visuales. Los cambios posturales informarian basicamente sobre el cuerpo, y la vision daria informacion
sobre el espacio circundante y las relaciones del espacio con el cuerpo. Schilder, basandose en Head, agrega que la
imagen corporal es la representacion mental del propio cuerpo, y dice que no se trata de una mera percepcion, como
decia Head, sino de la integracion de diferentes gestalten. Schilder habla de una gestalt bioldgica y de una gestalt en
continua modificacion.
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enfermedades. Los ritos de curacion, por ejemplo, dan sefiales a la memoria
social e individual, logrando controlar los poderes que emanan de la
Naturaleza (Carbonell, 2001). De acuerdo a la cosmovision las sefales del
cuerpo son de diverso origen, y su espiritu juega una funcién determinante en
dar tono, restar o fortalecer energias.

una dimension profunda de una memoria de cuerpo que se reconoce en
funcién de su medio y los actos semanticos que alli acontecen. La produccion
del territorio segun Rappaport, es posible mediante tres actos ejemplares del
cuerpo como espacio de la memoria: ver, caminar y cultivar. Y para explicar el
sentido que otorgan esas experiencias, los paez dicen a los antropdlogos:
"Con las investigadores solo es posible transmitirnos la voz y relacionarse,
mientras entre nosotros nos comunicamos viendo el territorio y compartiendo
en comunidad" (citado en Gomez y Portela 1993 287).

Siguiendo a Gémez y a Portela (1993), mas alla del conocer cientifico
occidental, del reconocer juridico, se trata de "ser del territorio". Sentir el
territorio sélo es posible si cuerpo y territorio estan inscritos por los mismos
procesos de modo que uno es paez si puede sentir el sentido de su cultura en
sus relaciones con el mundo y consigo mismo.

Desde esa memoria de cuerpo-territorio humanizado, los tzeltales
reinterpretan sus relaciones con los demas. Ellos recrean su historia, a través
de diversos mecanismos rituales de transaccion. ..

Los tzeltales hablan de un territorio rico en vestigios. Y a menudo se cuentan
historias o experiencias de signos o hallazgos. En Chacoma, municipio de
Tenejapa, la familia Kojton dice que las hijas mientras jugaban cerca de la
cueva principal, se encontraron con unos enormes huesos humanos. Y se los
llevaron a mostrar al abuelo, quien las reprendio por la imprudencia cometida
contra sus ancestros, explicandoles que esos huesos eran sagrados porque

pertenecian a sus primeros madres-padres.

La gestalt biologica seria estable: depende de factores hereditarios y genéticos, mientras que la gestalt en continua
modificacion depende de las impresiones sensoriales y motrices y de los factores sociales-ambientales y libidinosos.
Entiéndase bien que la imagen corporal schilderiana es una resultante de todos estos factores; no una suma, sino la
conformacion de una nueva gestalt, unitaria, integral y personal para cada individuo.

La formacién del esquema corporal lleva implicita la memoria de relacion con el exterior, en un sentido espacial y
temporal. Por eso el conocimiento del cuerpo y el conocimiento del espacio suceden en la postura, los movimientos y
las percepciones. Observaremos de qué manera las diferentes partes del cuerpo adquieren distinta significacion
sagun la cultura (Hernandez, 1998).
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En ese contexto de memoria mitica, la osamenta aparece como una estela
que reune en la memoria presente, vestigios de su pasado mitico con su
identidad actual, en el imaginario de su gente. Es el nucleo de la memoria de
su linaje, transformado en simbolo sagrado. Segun vestigios orales los huesos
gigantes son vestigio de los primeros tenejapanecos que fueron castigados
por los dioses con el diluvio, por su irreverencia. Rastros de un hombre a
imagen y semejanza de sus divinidades protectoras.

En la experiencia oral, su estructura de carne y huesos (baketal), se vive
como un mapa de recursos y saberes un recurso de técnicas y practicas
territoriales. Su estructura es memoria que se revela a través de su presencia
corporal. Esa propiedad de corporeidad se impone en el caso de estos
pueblos, a través de la interaccion o relaciones comunitarias. La manera de
posicionarse o0 de estar en su mundo, va recreando dominios, formas,
sentido, en actos de revelacién de memoria.

La imagen de un cuerpo de memoria se reconoce en gestos, cddigos;
maneras y posturas, metaforas y arquetipos. Un conglomerado de signos,
nociones y mitos. La persona se sabe de maiz, y que viene de una historia
mitica y que sus antepasados debieron pasar por varias etapas de prueba y
error (de madera, barro) para que los creadores encontraran que la masa de
maiz seria la base de un hombre que ademas de cultivador, sabria agradecer
y ofrendar a sus divinidades. constituye asi en el lugar de una memoria
evocadora identificante e identificadora, de la presencia corporal del ser
humano en su mundo (Duch y Melich, 2005), presencia que se ve recreada y
escenificada en ese texto somatico de recursos simbolicos.

Todas las partes del cuerpo segun Guiraud (op. cit), y de manera mas
evidente el rostro, representan memoria en signos codificados, de nociones
culturales.

Y en esa corporeidad se pone de manifiesto el simbolismo natural que
subyace en el sistema cuerpo-mundo. El esquema corporal es un sistema
simbdlico o sistema de correspondencias en el que cada parte no es
representativa de la otra sino "expresiva"’, y lo es "por su insercion en un
sistema de equivalencias no convencional que viene dado por la organizacion

del cuerpo" (Merleau-Ponty). El esquema del cuerpo propio es un léxico de la
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corporalidad en general, esto, es un sistema de equivalencias entre el adentro
y el afuera y su mutua realizacion.

En el acto de incorporar memoria se observa una funcién semantica de saber
y comunicacién, en gestos. Y en el instante en que el cuerpo se despliega
comunicando memoria en gestos, posturas, movimientos es posible identificar
una compleja trama de signos fenomenoldgicos que dan cuenta de un cuerpo
de memoria gestual, desde una comprensién no verbal:

La comunicacion no verbal alude a todos los mensajes y sistemas de
signos no linguisticos que comunican o se utilizan para comunicar, por
tanto se incluyen dentro de ella los habitos y las costumbres culturales
en sentido amplio...” (Cestero, 1999).

La teoria no verbal, explica como la comunicacién humana que no pasa por
las palabras, sino por los gestos o mensajes corporales que son incorporados
en la experiencia comunitaria, se reconoce por las huellas, partes o gestos y
posturas, asi como en los actos. Y la trama semantica que dejan como una
estela de signos y movimientos, al explayarse, opera como mensajes en
lugares de memoria encarnada. Sus manifestaciones y procesos de
incorporacion los he venido observando en contextos de significacién vy
designacion tzeltal (en los lugares sociales de cultura, la cocina, el patio, el
monte, la milpa), donde el cuerpo es materia de un dominio comun.

“El lenguaje del cuerpo [vive] un proceso orientado. Es
una especie de discurso que se desarrolla
sintagmaticamente en diferentes niveles, implicando de
modo simultaneo una serie de movimientos, generados
por la misma intencionalidad [...] En ese sentido es [como]
una organizacion de actores parciales (brazos, piernas,
cabeza, tronco, etc.) que actuan en su propio espacio,
[segun] un programa comun” (Cestero, op.cit.).

¢, Dbénde comienza y se define un cuerpo?

“...por medio de un sistema de opciones respecto a sus
acciones. [aunque] también estad definido por un conjunto
de selecciones y codificaciones relativas a registros aun
mas fundamentales, como los limites del cuerpo (;donde
termina?), las maneras de percibirlo y pensarlo (¢a traves
de sus actividades exteriores, su superficie, la apertura de
su interior?), el desarrollo de los sentidos (¢;el oido, el
olfato, la vista?), etcétera. Cada “cuerpo” seria la
combinacion de estas determinantes” (de Certeau, 1997)
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Y segun la cultura, la memoria y la historia, desde la comunidad se observa un
cuerpo emisor multicanalizado de signos” (Magli, 2002: 38); un texto en este
caso, que reune signos de la memoria antigua en un cuerpo de experiencias
locales. Y en su trayectoria y convivencia surge una trama de significados
representados en mensajes corporales, que el colectivo reconoce en signos
de identidad étnica®. Por ello, he puesto atencién a los signos culturalmente
significativos, manifestados en seflas y posturas que en el contexto
representan memoria y saber; elementos que, durante el trabajo de campo,
observe segun la versiéon de ellos mismos, en dibujos. Sostenidos ademas por
la version de informantes jovenes, dos parteras, un curandero y algunos
intelectuales indigenas, dispuestos a abordar el tema.®

Cabe asimismo sefialar que a través de la etnografia pude reconocer una
amplia gama de comportamientos étnicos que no siempre tienen expresiéon ni
forma en palabras, sino que estan aqui, en el cuerpo. El cuerpo en la
experiencia tzeltal expresa saber en una memoria encarnada, en mensajes a
los que no se puede “dar voz" (Pitt, 1997), pero que se acufian en formas
corpbreas expresivas y comunicativas. Al tiempo que el cuerpo se va
constituyendo en recipiente de un acervo, de la costumbre, con una identidad
y un estilo propio.

Los secretos de ese otro lenguaje se encuentran, mas que en la conversacion,
en los signos del comportamiento y los actos que a través de gestos se van in-
cofporando, dando finalmente un modo o estilo personal de ser y estar en el
mundo.

Mauss, en aquellos primeros estudios sobre la antropologia del cuerpo de
1936, observd que toda sociedad impone una serie de técnicas corporales,
que se traducen en actos eficaces, tradicionales (Mauss, 1991). Eficaces,
segun Pérez Cortés, porque estan dirigidos a alcanzar alguna finalidad
expresa, y tradicionales porque son transmitidos por la educacién y, de
manera historica, por la socializacién. En su contexto es donde adquiere esa
identidad, se constituye cuerpo de memoria mientras responde

constantemente a alguna finalidad fisica, mecanica quimica o ideolégica y

5 La identidad étnica es una categoria histérica, y por consiguiente con capacidad evolutiva y cambiante, regida por
una coyuntura y una historia (de acuerdo a Vila, 2000).
6 Del cuerpo no se habla en la convivencia, se representa “tzeltal.”

190




para ello sufre un proceso de adaptacién mediante una serie de actos de
acoplamiento que el individuo no efectia solo, sino a través de practicas de
socializacién, en el lugar social que ocupa.

Las técnicas corporales son un montaje fisico-sociolégico; a través de
ellas, la sociedad educa al cuerpo y en la interaccién le atribuye una
imagen de si, lo inhibe y le sefiala un comportamiento ordenado. La
educacion fundamental de esas técnicas consiste en adaptar el cuerpo
a sus usos” (Pérez Cortes, 1991).

El cuerpo como espacio de la memoria, transmite y registra signos de una
comunidad de memoria étnica. Y la experiencia lo reconoce lugar de registro
y transmision, a donde:

“Confluyen en é€l las formas y las leyes del universo
[mientras] se yergue como arquetipo y medida [...] En él
brillan tanto las luces de los cielos como los fuegos
subterraneos de los volcanes, y vibran el animal, la planta,
la piedra, el rayo. Es la articulacion de las metaforas”
(Lépez Austin, 2004: 20).

En la memoria étnica “mi cuerpo” es la prolongaciéon de “nosotros”, mis
semejantes y mis antepasados. Su imagen proyecta memoria e identidad a
mis descendientes. Su estilo y versatilidad adaptativa al medio y su
circunstancia es memoria antigua.’

Hoy “los mero tzeltaletik” reconocen en su representacion topografica,
signos® de esa memoria comun a todos. En Los Altos, donde las comunidades
indigenas mantienen estrecha relacién con la naturaleza, la percepcién de
cuerpo se remite permanentemente a los mensajes de su entorno y su
topologia geografica, respondiendo el cuerpo y sus partes a significados
precisos (Uribe, 2002), en determinados espacios semanticos. Partes,
organos y expresiones proyectan datos étnicos y estéticos y de destino
genérico: los senos o el vientre representan una funciéon ideolégica de
reproduccién de la especie en la mujer, mientras las transformaciones
corporales tienen un significado diferente en el hombre que en la mujer (como

veremos mas adelante en los dibujos de Tenejapa). De esa manera, la

7 El cronista Mendieta daba ya cuenta de esas costumbres desde los tiempos de la conquista: “Yo los conoci en un
tiempo, que por maravilla hallaran indio que le vieran estormudar, y lo noté por espacio de muchos dias,
maravillandome de ello. Y era porque s6lo comian lo que naturaleza habia menester para sustentarse, no mas que
dos o tres tortillas de maiz y unas yerbezuelas cocidas con un poco de aji o chile...” (Mendieta, 1997:190).

8 Se trata de signos culturales que comunican estilo seglin hébitos de comportamiento y adaptacion ambiental.
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memoria e identidad se hacen visibles en determinados érganos o signos de
su estructura. Por ejemplo, en la columna vertebral recta como la “vara” o
bastdn (simbolo de poder y orden entre los mayas), se reconoce la fuerza que
genera la vida, el tronco que despliega identidad, en su posicién recta,
metafora de integridad en la postura y el comportamiento humano.

Cada sistema se reconoce parte de unidades relacionales en una memoria
diferente a la nomenclatura de la anatomia occidental, que se incorpora en
signos de identidad. El significado carga importantes referentes ademas del
contexto en que el signo es percibido. Asi como el significado de un gesto
puede ser interpretado segun las acciones que | o provocan, en relacion con
las respuestas inmediatas, es decir los habitos conductuales que sugieren la
respuesta a dar frente a un signo determinado, como se observa, por ejemplo,
en las fotografias de las nifas y jovenes en paginas mas adelante que se
revelan en posturas cargadas de sentido cultural, de memoria étnica. “De
este modo la manifestacién somatica de una emocion, que en una cultura
produce respuestas conductuales distintas de las que suscitaria en otras,
evidentemente ocupa una posicién diferente en el campo semantico de cada
cultura, y suscita una correlacion signica diferente” (Magli, 2002: 41), como se
podra observar detenidamente en algunos dibujos que muestran las diferentes

formas de percepcion de cuerpo.

El cuerpo anciano, por su parte, es suma simbdlica y eficaz de una memoria
vieja. Mapa de experiencias, “eje de la relacion vivida universo-sujeto” (Le
Boulch, 1989), va proyectdndose como el espacio de una memoria étnica
reconocida que se hace compartir, con los hijos y los nietos, en versiones de
un cuerpo que sabe prodigarse.

En la vida cotidiana y las relaciones interpersonales el cuerpo se vive, 0 se
posee, se usa en actos o se explaya, se percibe en la convivencia; se hace
intimo, se desea, pero nunca se nombra. En el espacio social comunitario,
nunca se tocan los cuerpos ni “se recorren con la mirada.” El cuerpo es
sagrado, se hace de tema oculto, prohibido, y objeto de pecado. Y a menudo
cuando de él se habla, si no es para sanar (en lo social), a menudo es tema

de un dilema silenciado por el deseo oculto, o desasosiegos, y asi:
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El cuerpo social presentado por el discurso se convierte
en la metafora de impulsos y tendencias psicosomaticas.
Este cuerpo es la escena donde éstos reaparecen, como
los fantasmas que serian su ley secreta /.../ [en la accién
de la mirada externa] los modelos de cuerpos sociales
estan habitados por otro cuerpo, diseminado y por tanto
estructurante. Nos lleva a la lucha nocturna que evocaba
yo, pero ésta aparece aqui en el interior mismo del
discurso historico, como un combate entre la produccion
de simbologias sociales organizadoras de formas y las
irrupciones disfrazadas con un cuerpo salvaje y singular
que intenta también imponer su ley (de Certeau, 1997).

Suele aparecer en una confusa memoria, o postura de cuerpo oprimido,
agraviado. Y asi en la confusién de ser en el cuerpo lleva a decir al tatik
Antonio: “estoy viviendo en su encima”, de un cuerpo y sus partes, expuesto a
los vaivenes de su ch’ulel, dualidad que lo expone a los sobresaltos de sus
aventuras nocturnas.

Pero una vez asumido en su esencia vital, se percibe moldeado por el
contexto de pertenencia social y cultural (Le Breton), donde el cuerpo es ese
vector semantico por medio del cual se construye la evidencia de la relacién
con el mundo (Le Breton, 2002: 7), ya que pasa por las emociones vy
sensaciones que aprende y registra en su actividad perceptiva que le permite
ver, oir, saborear, sentir, tocar. A través de sus acciones perceptivas
construye la evidencia de su relacion con el mundo (Le Breton, op. cit.), desde
la infancia, a partir de la socializacion en la familia y la comunidad.

Y de esa articulacion entre identidad social, experiencia subjetiva vy
representacion de lo sagrado, se encarna en una experiencia que lo reconoce
parte. Mensajero y lugar de transmisidn de un cuerpo anciano a un cuerpo
joven, memoria que recorre gestos y formas generacionales, porque:

-Trae memoria de mi abuelo,

-del abuelo de mi abuelo:

Yakal ta bel

Yakal ta bel (y cuando se posiciona) tiene su pie hacia el frente,

O si mucho teme (se esconde su pie izquierdo) sba ya'kan, ta jech ya kan

O a veces se cansa de caminar rapido, ya cub,

Y se sienta en los pies, en las rodillas, en las piernas.

193




Pero se cansan también las rodillas y las piernas: ya x/ub ta sjol yakan sok ta
ya’.
Se cansa en el corazén, y su respiracion: Ya xlub ta yo'tan sok ta yi ch’o ik

Y suda, ya xlok’ xchik’.

Porque su cuerpo esta vivo, sus cuerpos tienen memoria.

El cuerpo, como el maiz también se dobla, cuando ya dio frutos.

Con los afios el exceso de esfuerzo de las caminatas produce cansancio y se
les entumen los pies, sienten dolor, pierden agilidad y a los 50 afios mas o
menos ya son Vviejos.

Hay quienes aguantan hasta cien afos... dicen:

Ta me jelaw ya wilal : ya pasé la edad (envejecio)

Ma j stak’ xbenix-a Y ya no puede caminar.

Ya xyijub te xchiale: ya se estan envejeciendo sus venas: se les tapa la vista
se joroba, ya camina lento A veces ya no puede comer porque se les caen los
dientes.

Asi se va la vida, “se seca” el cuerpo (como el maiz) y deja memoria, se
queda en la casa o en la milpa, porque aun cadaver, su cuerpo, sigue siendo
memoria.

Su cuerpo es una suma infinita de disposiciones antropoloégicas que
solamente, la inmersion en el campo simbdlico, es decir, la relacion con los
otros, puede permitirle desplegar (Le Breton, op. cit.).

Pensar el cuerpo es de cierta forma, un acto de extrafieza de un cuerpo hacia
otro, buscando des-configurar una memoria otra, como la observada por
Michel de Certeau:

“‘Me haces recordar una experiencia extrana, ocurrida
durante un coloquio cientifico consagrado al cuerpo. Por
todas partes buscabamos el cuerpo y en ningun sitio lo
encontrabamos. El analisis no revela sino fragmentos vy
acciones. Descubre cabezas, brazos, pies, etcétera, que
se articulan en diferentes maneras de comer, saludar,
cuidarse. Se trata de elementos ordenados en series
particulares, pero uno nunca encuentra el cuerpo, El
cuerpo es algo mitico, en el sentido de que el mito es un
discurso no experimental que autoriza y reglamenta unas
practicas. Lo que forma el cuerpo es una simbolizacion
sociohistérica caracteristica de cada grupo. Hay un
cuerpo griego, un cuerpo indio, un cuerpo occidental
moderno (habria todavia muchas subdivisiones). No son
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idénticos. Tampoco son estables, pues hay lentas
mutaciones de un simbolo al otro. Cada uno de ellos
puede definirse como un teatro de operaciones: dividido
de acuerdo con los marcos de referencia de una
sociedad, provee un escenario de las acciones que esta
sociedad privilegia: maneras de mantenerse, hablar,
banarse, hacer el amor, etcétera. Otras acciones son
toleradas, pero se consideran marginales. Otras mas
estan incluso prohibidas o resultan desconocidas (de
Certeau, 1997).

Y ante esa incertidumbre de una manera de ver y pensar el cuerpo, los
cuerpos, esta otra memoria, con otra idea de nuestro cuerpo, como lugar de

memoria y comunicacién comunitaria.

Para los mesoamericanos antiguos, en el cuerpo esta ademas la presencia de
la divinidad en la tierra, y su imagen, remite a una memoria de lo sagrado. La
armonia de sus medidas representa la misma armonia del cosmos (L6pez
Austin), desde el nacimiento el contacto corporal marca nuestro cuerpo con la

experiencia tactil del afecto de los padres, de la madre.

En la corporeidad como escenario se desarrolla la relacionalidad humana
segun Duch y Mélich (op. cit.), y esto, en una complejidad de circunstancias
de tiempo y espacio, que tiene lugar a través de las peripecias de la vida
cotidiana.

Asi el cuerpo humano configurado,

es un simbolo de la sociedad (Douglas), y mas aun para
Merleau Ponty, es la simbdlica del mundo. Y no
solamente porque en todas sus partes recapitula las
significaciones de las cosas y de los seres que percibe y
sobre los cuales actua sino sobre todo porque el
simbolismo corporal se encuentra en el origen de todos
los otros simbolismos, es un referente permanente; en
definitiva el simbolo de todos los simbolos existentes o
posibles; todos los mitos, de una manera u otra,
permanecen vinculados a la realidad corporal del ser
humanos (Bernard, 1976: 134-135, en Duch y Melich,
2005:247).




En el mundo comunitario de Los Altos, la imagen de cuerpo en la que todos se
reconocen es su propio “eje de la relacion vivida universo-sujeto” (Le Boulch,

1989), espacio de una memoria étnica compartida.
Il Dibujarse

Segun el enfoque de la figura humana (Portuondo, 1973; Cambier, Engelhart y
Wallon 1999), lo que cada quien dibuja esta intimamente relacionado con sus
impulsos, ansiedades, conflictos y compensaciones caracteristicas de su
personalidad (Portuondo, 1973). Observaremos que la figura es la

representacion de si, segun cada quien, en el lugar social y cultural que ocupa

en su contexto. Y al tratarse de un cuerpo espacio de la memoria étnica
comunitaria, habra ademas otros signos culturales en sus partes, en los que
se reconocen sefiales de identidad en esa memoria de cuerpo que se elabora
en comunidad. La tendencia del dibujo de “mi cuerpo” es a proyectar
semejanzas y atributos en la imagen del sujeto mismo. Veamos lo que hay de
comun en el gesto y su sentido, por ejemplo, para expresar emociones, en la
sonrisa, en el rostro tenso o relajado o preocupado, y asi al delinear su
imagen:

‘puede en fin estructurarse a partir de un proceso de proyeccion
geomeétrica que implica una correspondencia exacta entre el cuerpo
propio y el plano de proyeccion que es la hoja en blanco” (Ali, 2001:
169).

Nuestra corporeidad evocada, da una idea de apariencia percibida, sentida,
que en estos dibujos se explaya, en la representacion de la trama (social-
corporal), desde donde se crean relaciones humanas, de un cuerpo que,

constituye una complejidad armonica de tiempo y espacio,
de reflexién y de accion, de pasién y emotividad, de
intereses diversos...” (Duch y Mélich, 2005).

Nuestro cuerpo es la base de toda referencia cognitiva y en él:

Los 6rganos sensoriales con sus peculiares umbrales de
respuesta a los estimulos externos o internos, diferentes a
los de otras especies /.../ nos ofrecen una primera imagen
selectiva de lo existente /.../ De cualquier manera
conocemos sus limites y hemos aprendido a reconocer su
caracter /.../ en la construccién de nuestra representacion
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del mundo y en la apreciacion de sus fragmentos (Rico,

1990:19).
Y su motricidad abre senderos para la sensorialidad, nos ayuda a formarnos
una idea de las cosas (Rico, 1990), al permitirnos explorar activamente

mediante desplazamientos, giros y manipulaciones (Rico, op. cit.).

El nifo reconfigura el mapa de su experiencia corpérea, y mientras narra la
imagen desde su cuerpo, hace un recuento del saber anatémico y sagrado,

que tiene a su haber, en esa breve historia de vida.

Benancio Luna, Escuela de Tzajalch en

“Por el cuerpo salen ia carne y el verpo (Fray Thomas Coto, 1983: 120),
fluyen sefales de memoria en 4ctos. geslos, sonidos.

Para Benancio su kotan esta ern cenuo ael cuerpo, porque es centro
regulador de memoria y emociones. De su k'otan todos saben, todos tienen
memoria y lugar. El corazén centro de la memoria, “se siente” en el estbmago
donde duele o se alegra, porque alli palpan el latido adritco (sefiala Mario
Humberto Ruz, en la revision de la tesis, 2010) Y con ambos érganos se crea
un solo imaginario de emociones.

Segun la cosmovision el corazén es eje de su microcosmos, y en esa
autopercepcioén, le da una identidad en la imagen a la cabeza, tronco, a los
miembros y dérganos (pulmones, corazén). Y destaca la importancia de las

manos porque: “hacen tortillas, alimentan”). Al delinear sus o6rganos de
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reproduccion, remarca su identidad de género. Con el dibujo precisa su propio
esquema somatico.

En la postura, el giro denota movimiento. Y evoca una vision arquetipica de la
silueta humana, en la posicion rigida y frontal ante el mundo, en la es posible
reconocer una cierta reminiscencia arquetipica. También es una postura que
segun la psicopedagogia o psicologia del si mismo, expresa la necesidad de
mantenerse bien sostenido en sus piernas, sobre sus pies.

Palpar dice, es aprender a veces. La atenciéon que pone en las manos y que
refuerza con la explicacién escrita, coincide con los nuevos deseos juveniles,
que la piel y el erotismo le revelan.

Esa posicién frontal y de perfil del cuerpo, aparece configurada en algunas
piezas de la arqueologia de Chiapas. Por ejemplo la estatua de Hunahpu, en
Bonampak, frente al templo de los murares.

El cuerpo articula modos fundamentales de intencionalidad motriz que
determinan en buena medida los usos estéticos y simbolicos (Barrios) de la
memoria.

Son basicamente cuatro las articulaciones con las que el cuerpo
intenciona el mundo: lo vertical-horizontal, lo interior-exterior el arriba-
abajo, y un lado y el otro. Intencionalidades motrices que a la vez se
relacionan estructuralmente con el movimiento y la organicidad
corporal (Barrios, 2000:1).

En el acto de delinear su imagen, se observa la reflexion antropoldgica sobre

el cuerpo (Duch y Mélich, 2005:239) y Merleau-Ponty, revelando ese

cuerpo humano —configurado, vivido y experimentado a
través de las mil formas adoptadas por la <<geografia
corporal>> (Melanie Klein) de las diversas culturas-
constituye el gran <<laboratorio>> donde se superan las
meras relaciones de exterioridad instintiva y se establecen
las que son propias de este paraddjico <<espiritu
encarnado>> que es todo ser humano...” (Duch y Mélich,
2005:239).

Y deja ver un cuerpo que adolece el paso de la infancia a una mayoria de
edad que no registra sus chiquilladas. Signos y mensajes no-verbales vienen
de sus drganos sexuales y segun testimonios, cuando su cuerpo cambia,
muchos se confunden. Ya que aun cuando sexualmente se viven en forma

activa, no encuentran respuesta a sus pulsiones.
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I11.1. Incorporando memona

En la convivencia comunitaria oral, la gente se vale de los gestos corporales,
de particulares expresiones del rostro y las manos para comunicar o reforzar

sentido e identidad.

Las parteras, los curanderos, las tejedoras, por so6lo nombrar algunos
‘especialistas”, identifican en su textura somatica, tramas de la memoria
donde reconocen formas explicitas de transmision de la memoria vy
cosmovision, en posturas. dgestos. En lugares e Incluso, cicatrices y
enfermedades. Los ntos de curacion, por ejemplo, dan sefales a la memoria
social e Individual. logrando controlar los poderes que emanan de la
Naturaleza (Carbonell. 2001) De acuerdo a la cosmovision las sefales del
cuerpo son de diverso origen, y su espiritiu juega una funcion determinante en

dar tono, restar o fortalecer energias.

La de las nifas es la imagen de una disposicion kinésica humana de
socializacion. En todas las practicas culturales dos personas frente a frente,
conversan. Dos cuerpos platican. Nixel (la autora) describe una postura
dispuesta a expresar, comunicar, relatar, ensefiar con el acto. Las

expresiones proyectan maneras de ser en la cultura.
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Dos cuerpos platican. Nixel (la autora), describe una postura dispuesta a
expresar, comunicar, relatar, ensefiar con el acto. Las expresiones proyectan
maneras de ser en la cultura.

Ella escribe: “dos mujeres platicando, sentadas en una piedra (cada una frente
a la otra), comiendo manzanals]” (Nixel Santis, 14 afios).

La elocuencia de los cuerpos, por analogia y linaje, revela y registra a la vez
que reconoce memoria e identidad en los tiempos de convivencia vy
permanencia, en su recreacion preformativa.

La informacion viene de la postura, del movimiento del brazo y la linea recta
de la espalda. La actitud también hace referencia a un cuerpo mediador de
energias soiar y telurica, como centro receptor su cuerpo mantiene el
equilibrio en esa postura evocadora.

Y ante el mundo social, su cuerpo proyecta la imagen de su identidad étnica y
genérica, por la manera de trenzar el cabello y la falda bordada, con los
signos de la cosmovision de su pueblo. Una frente a la otra, las mujeres
refuerzan, con la simetria, la energia del concepto visual. La posicion de las
piernas proyecta orden y sentido de una memoria genérica. Los simbolos
bordados en la falda las identifican como “tzeltales de Tenejapa’. La calma de
la postura no excluye la expectacién ante los demas: las jévenes siempre
estan atentas a la mirada ajena. Segun observé en la costumbre, las mujeres
son socialmente muy controladas. Sus cuerpos-antenas registran los
mensajes a su alrededor desde una particular trama simbdlica de signos,
mensajes y cédigos cerrados, socializados en la experiencia comunitaria de
género. Y esa sociabilidad configura cuerpo y maneras sociales de la mujer en
la comunidad.

La postura expresa las actitudes de la persona y sus sentimientos respecto a
quienes le rodean. Es frecuente que una gestualidad acompare el dialogo,
reforzando o imitando actitudes corporales de los demdas, como una
disposicion a “congeniar’ con su interlocutor. Siempre que dos personas
comparten un mismo punto de vista, suelen también compartir una misma
postura (Scheflen, en Davis, 2000). Estando juntas, enfrente se extienden
redes, y los cuerpos semantizan la escena. Y en sus posturas de identidad

étnica y genérica configuran patrones de un codigo cultural transmitido de
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generacion a generacion. Con la actitud ellas refuerzan su identidad de

género y pertenencia a un contexto étnico.

Actos y modos son elocuentes. Son formas duraderas de mantenerse,
caminar, sentir y pensar (Bourdieu, 1991) y van dejando mensajes de una
memoria local a otra. Su representacién es un arte y aun en sus expresiones
mas cotidianas y simples, genera signos percibidos por la memoria
comunitaria, en la imagen (corporal) de lo étnico, lo genérico, ademas de lo
social. Y toda esa expresion corporal configura la semantica de su imagen
tzeltal.

Las parteras, los curanderos, las tejedoras, por sélo nombrar algunos
“‘especialistas”, identifican en su textura somatica, tramas de la memoria
donde reconocen formas explicitas de transmisién de la memoria y
cosmovisién, en posturas, gestos.

La nocidn de esquema corporal tiene su origen a principios de siglo con Henry
Head (Carbonell, 2001), quien introdujo el concepto de modelo postural o
imagen. Para este autor todo individuo tiene un modelo postural, dado por los
cambios en las posturas y las imagenes visuales. Los cambios posturales
informarian basicamente sobre el cuerpo, mientras que la visiéon informaria
acerca del espacio circundante y las relaciones del espacio con el cuerpo. Los
ritos de curacién, por ejemplo, dan sefales a la memoria social e individual,
logrando controlar los poderes que emanan de la naturaleza (Carbonell,
2001). De acuerdo a la cosmovision las sefiales del cuerpo son de diverso
origen, segun se trate de uno u otro género, o generacion; segun el espacio

ritual y la circunstancia de evocacion en la escena comunitaria.
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I11.2. Espacios de transmision, yas petch yaj kanik

Ma. Concepcién Bautista Vazquez (dibujante de Huistan)

En la manera de sentarse esta la memoria de antz la mujer que a ha sido
madre. Ellas, en la forma de posesionarse expresan el sentido de su identidad
etica y de género. Existe un repertorio homogéneo, pero a la vez amplio y
complejo de posturas y gestos en el mundo de la mujer-madre. Sentadas con
las rodillas separadas y los pies cruzados debajo de la falda, es la posicion
mas comun. En la convivencia los cuerpos adquieren, por imitacion, la

normatividad de esas posturas.

111.3. Cuerpo y comunidad

La imagen de un cuerpo que se reconoce parte de un tejido social semantico,
parte de "nosotros”. comunidad. La pertenencia se lee en lo que ademas viste,
envuelve y sefala con todavia mas signos, y éstos, de su etnicidad
tenejapaneca, en la trama bordada en la falda. Los procesos de produccion de
sentido suponen un conjunto de mecanismos a través de los cuales se
representa y se organiza (pero también se legitima o deslegitima) la
experiencia de ser del mundo en que vivimos, y gue se reconoce en nuestras
acciones, pasiones, valores y pensamientos. Muchas de estas ideas vy
saberes son herencia antigua y, otras, mas actuales. La memoria gestual que
se potencia al momento de cargar, o la disposicion misma de un cuerpo que

por generaciones supo de la violencia fisica y el abuso, muestra huellas de
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ese saberse “cuerpo indio”,® su entidad es lugar de memoria y saber que se
explaya en todas sus potencialidades y habilidades, en el desempefio
(cultivo), donde se vive un cuerpo-esquema gestual.

Durante el trabajo de campo, identifiqué gestos y posturas, que comunican
sentido y memoria al colectivo, a través de un cuerpo que, todo lo que no
puede decir con palabras se hace gesto, mimesis, que en Havelock es
identificacion emocional activa, del colectivo. EI mensaje corporal replica como
un altavoz o coro (narrador), y asi transmite y comunica.

En la gente de las comunidades de Los Altos, sus cuerpos son “cajas
parlantes” de comunicacion oral, llevando mensajes a veces impenetrables
para los que no son parte.

Encontrarse en otros cuerpos es suponerse mismos. “Nuestros cuerpos son
el terreno permeable de la conducta social [...] son la carne misma de la
sociedad. Lo que vemos en el espejo, es lo que ven los otros, he ahi el vinculo
encarnado entre el si mismo y la sociedad” (O'Neil, 1985, en Berman, 1992:
42). La mimesis, asienta Berman, es la sujecién al hechizo del actor y sucede
en un proceso con efectos fisiolégicos. Entre los griegos clasicos de tradicion
oral, segun Havelock, el aprendizaje (y la transmision) se hacia a nivel
corporal, por lo tanto el conocimiento en tales sociedades sucede de manera
experiencial en una especie de conciencia participativa. Berman encuentra
posteriormente una modalidad similar en la Edad Media, donde una variedad
de productos artesanales y disciplinas “tenian un aspecto absorbente,
repetitivo, como de trance [éstos] eran de naturaleza y sensual” (Berman,
1992: 98). En las comunidades tzeltales me encontré con maneras repetitivas
con las cuales se escenifica saber o memoria, desde los momentos o rutinas
mas sencillas y humildes hasta otras muy complejas y elaboradas, como los
rituales sagrados que escenifican los Principales, o las disposiciones del
cuerpo para entablar comunicacién con las divinidades, en los rezadores. La
memoria se encarna a través de los cuerpos, connotando gesto y postura en

el acto y su contexto.

9 Aunque sobre el tema no se conocen estudios, existen testimonios de ancianos de haber visto los aparatos de
tortura como “el potro” y otros, en los que se “castigaba” ademas de latigazos (tan comunes durante la Colonia y la
época decimonénica), en construcciones hoy derruidas de haciendas del siglo XIX y comienzos del XX, ubicadas
en la zona ganadera fronteriza entre Chiapas y Tabasco.
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“Mi cuerpo” es conciencia de nuestro cuerpo, donde un cuerpo social de actos
y practicas culturales se encarna. Todo 6érgano es espacio de registro y
réplica, miembros y espacios corpéreos donde sucede un fenémeno gestaltico
de resonancia entre la forma, la disposicion y el sentido que se marca en
movimientos, rasgos; en el modo de moverse y mirar. Se reconoce familiar
porque es herencia o necesidad inmediata de hacer, caminar, cargar,
sostener, correr. Se evoca en las maneras; en la apariencia que fija signos de
identidad a través de la vestimenta, el color, su transparencia. Por un efecto
casual y fugaz del rostro, en la potencia y precisién del movimiento de un
brazo, las manos que siembran, podan, cosechan, tejen o acarician; palpan y
sanan. En el lugar ritual cuando representa un gesto sagrado y ofrenda o
dona, el gesto fija, aparece cargado de sentido y memoria.

Para entender este mapa de la memoria corporal me ubico en el transito de
una cultura a otra, y al ir tras las pistas de los gestos y su elaboracion, busco
las huellas en una memoria paradojica en tanto se reelabora desde el olvido
como pérdida de partes de la trama y su recuerdo—paradogjico- da “la
impresion que permanece en la memoria” (Augé, 1998), en imagenes iconicas
de saber: en un cuerpo de cultivo y habilidades motoras que se refleja en
metaforas como el maiz y la milpa, por ejemplo. La accién y la estrecha
convivencia a través de la vida, impregnan su imagen de sentido cultural en el
hombre y la mujer tzeltal. Sin embargo, la ausencia de un lenguaje semantico
original da cuenta de un cuerpo que, en su mayor parte, carece de referentes
analiticos, lo que me constrife a una mirada Otra, la mia, que viene de otra
parte. Esto me inclina a menudo a poner especial atencion al registro de la
memoria historica en su elaboracion, mientras indago como se nombra en
tzeltal. La respuesta vino mas del silencio y la verglenza, mayuk (no hay).
Pareciera que ya no se puede nombrar mas que lo ideolégicamente visible
porque lo que oculta el pudor en lo interno, fue “colonizado”. El cuerpo fue
desposeyéndose, des-nombrandose a través de la historia oral, de la historia
del trabajo indio, y de la historia de evangelizacion y castellanizacion. Se
preservéd en actos con nexos antiguos, memoriosos. Con una misma
dimensién humana y césmica de vida y muerte, de reencarnacion vy

reproduccién. De cuerpo sagrado.
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Cuerpo ancestral que muestra, en las piezas de la escultura guardada en
museos que “en el ambito del arte [exhibe] algunos codigos |[...] articulan las
relaciones del cuerpo y el lenguaje como una clave para comprender el
pasado y el presente, mas alld de los horizontes cientifico-conceptuales”
(Arroyo, 2004). De cierta forma ese patrimonio deja un vestigio “en las que el
propio gesto nos remite a una sinestesia: corporalidades en éxtasis, -dolor,
estado alterado de la conciencia, [en sacrificio ritual, pero] la religién y la
plastica sublimaron funciones y pulsiones basicas” (ibid.), de las cuales hay
muy breves vestigios en la zona. En tal caso me mantengo con la informacién
de campo que viene de una memoria visual a otra, extemporanea, donde
suceden hallazgos, en ocasiones, re-significados en este trabajo, por la
memoria visual de los maya-tzeltales actuales, en los dibujos de “mi cuerpo”
de nifos y jovenes de Tenejapa. No cuento con el material arqueolégico
suficiente como para sostener una hipétesis que me asegure la reconstruccién
de una teoria maya-tzeltal de cuerpo; del pasado mas arcaico sélo poseo
imagenes aisladas como parametros de referencia icdnica y semantica de sus
antecedentes clasicos. Desconozco la vida cotidiana que hubiera determinado
su perfil o la gestualidad en los tiempos prehispanicos, aunque al observar las
estatuillas o piezas en museos o sitios, encuentro un cuerpo ceremonial.
Aunque por los vestigios, puedo sospechar que hubo una variedad de
desempenos y de tratamientos del cuerpo en la vida cotidiana. Tenemos al
menos la version de un cuerpo que se proyecta con enorme sentido estetico.
Muchas piezas enfatizan el conocimiento de la naturaleza humana y su
erotismo, existen imagenes incluso donde el placer y el acto sexual se
divinizan, asi como en los Cédices se guardé la nocion estética del disfrute en
libertad del cuerpo, en el desempefo, o el contacto con la naturaleza. La
sexualidad aparece representada en iconografias clasicas donde son las
divinidades las que ensefan el placer de amar, sin culpas. Los Cantares de

«

Dzibaltché dan una imagen delicada de su erotismo: “...las mujeres mozas
[...] vienen risa y risa [...] en tanto que saltan sus corazones [...] porque daran
su virginidad femenil a quienes ellas aman...” (Ruz, 1996).

Las prohibiciones y castigos con que se impuso la nueva fe dieron forma a
ese nuevo ser indio que tuvo que familiarizarse con una nueva configuracion

coercitiva de cuerpo casi tan atormentado como el Cristo clavado en la cruz,
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en el imaginario colectivo. Y de cuyas “culpas’ se hizo cargo la iglesia
mediante la confesiéon. Esa nueva ideologia juzga el galanteo y los juegos
eréticos, las emociones y la espontaneidad del deseo en un cuerpo que en
tiempos prehispanicos, se vivié bajo su libre albedrio.

En tanto la impronta colonial asienta un ideario inspirado en la represiéon de
las emociones, su ideologia se asienta sobre un modelo de economia forzosa
en las fincas y su producto. El cuerpo fuera de los parajes es enajenado como
fuerza de trabajo, en relaciones de explotacién de los patrones a los “mozos”.
De acuerdo a documentos histéricos y algunos recuerdos de ancianos de Los
Altos:

‘A mediados de la década de 1920, unos veinte mil
indigenas de la region aledaria a San Cristébal /.../, se
encaminaban hacia las montafias del sureste de Chiapas
y de la costa —una expedicion de ocho dias por las cual no
solamente no recibian retribucion alguna, sino que por el
contrario, les ocasionaba gastas importantes al tener que
comprar sus alimentos, pagara cada noche por la
autorizacion de pernoctar hacinados en algun patio
trasero, ademas de liquidar cuotas que se les llegaban a
cobrar por permitirles el paso por lagunas poblaciones-
/.../, no obstante el salario minimo de 1.30 pesos diarios
vigente durante ese periodo, los trabajadores temporales
de los cafetales de Los Altos no solian recibir mas de 30 a
50 centavos al dia -y esto, a condicion de haber
terminado sus tareas o cuotas diarias de trabajo (Rus,
1998 :253-254).

Sin embargo, agrega el autor por duras que parecieran esas condiciones, eran
mejores que las de otros sectores de la misma zona, que eran trasladados
para ir a talar caoba y maderas preciosas en las monterias de la Selva
Lacandona (Rus, 1998:254).

Esos tiempos del trabajo en fincas, los recuerda un anciano de El Bosque,
como los afios en que: “No éramos duefios, ni siquiera de nuestros cuerpos’
(Rus, 1998:254). Y aquella mas cercana memoria historica de uso de la mano
de obra indigena por la economia regional, reconfigura un cuerpo materia de
uso y abuso. Su condicién social registrd huellas en la epidermis; en las
formas de posicionarse, en los gestos y en la mirada.

La economia que les tocd asumir en condiciones de semiesclavitud, durante

mas de quinientos afios, hizo de sus cuerpos la contextura de una memoria de
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colectividad abusada. Para mestizos, ladinos y coletos, la imagen de un ser
menor, sufrido, “que aguanta” o que sea, fue hasta hace poco, lo “normal”. Y
en Chiapas “convivieron” en esa ausencia de derechos (hasta 1994),
aceptando con humildad y silencio, su negacién. La idea de “alzado” es
senalada como un defecto o un mal comportamiento del indigena ante los
mestizos. Y es posible oir a ladinos y coletos de San Cristébal de las Casas,
recriminarles su “flojera”, cuando un indigena se niega hoy, a desempenar
tareas duras o a seguir siendo mal pagados.

Y lo mas abominable es que la sociedad en general, convive en acuerdo con
esa supuesta normalidad social, basada en la pretendida existencia de seres
humanos inferiores.

Esa memoria de cuerpo denigrado, maltratado, se fue in-corporando a través
del tiempo y, de cierta forma, fue perfilando una especie de memoria genética
que en lo social, con-forma un “cuerpo de servicio’. La metafora esta en la
expresion (de uso mas mestizo que indigena), “mande” o mande (me) usted.
El origen de la palabra es de estirpe colonial y hasta hace poco era la forma
en que, al menos las sirvientas en las ciudades, “debian” dirigirse a sus
patrones. También los jévenes a sus mayores. En esas relaciones sociales se
configura una relacién laboral miserable de mozos, sirvientas y demas, segun
el concepto de servicio que exige una clase social haragana. Todo el siglo XX
(para no ir mas lejos), dio cuenta de esa circunstancia, que bien registra la
literatura de Rosario Castellanos. De una sociedad que requiere para su
existencia, de ese cuerpo de servicio y carga. Los jovenes indigenas
desarrollaron habilidades somatizadas vy articuladas en tecnologias
corporales. Si observamos la memoria gestual que se potencia al momento de
cargar, es posible darse cuenta que no hay queja en el acto. La disposicion
misma del cuerpo evidencia disciplina y aceptacién del sufrimiento. Durante
generaciones se calld la violencia fisica y el abuso ejercida por los patrones.
En sus maneras estan las huellas'®, y aunque no se habla del maltrato, éste

fue muy comun en las relaciones laborales de servicio.

0 . . . . . .
' Aunque sobre el tema no se conocen estudios, existen testimonios de ancianos de haber conocido

aparatos de tortura como “el potro™ y otros, en los que sus patrones los torturaban, sentdndolos durante
dias. Los “castigos™ ademas de chicotazos (comunes durante la Colonia), en las mismas haciendas,
Ilegaban a ser muy crueles. Los potros permanecieron hasta hace poco, en viejas construcciones, ya



Es significativo observar como lo social siempre dejara registros en el cuerpo.
Las posturas revelan a la mirada de los demads, un esquema mnemotécnico
de signos universales culturalmente. Y un cuerpo en resistencia, fortalecido y
agil, camina, en las quebradas y montanas de Los Altos, sin queja. Podemos
reconocer esa fortaleza en la estructura del fémur y la ligereza para trepar,
descender y bordear los montes escarpados.

La relacion intima y cotidiana que entablan los habitantes de las montanas
con su entorno, les permite llevar un particular saber al cuerpo. Merleau-Ponty
aborda este proceso desde la fenomenologia, sosteniendo que las acciones
humanas corporales no son resultado de decisiones mentales, que luego se
ponen en practica a través del cuerpo, sino por el contrario, identifico las
acciones habituales en las que el cuerpo y no la mente, es el agente y fuente
original de significado (Merleu-Ponty, 1997) en el cuerpo y sus formas, y

observé como, sus estados y nombres ilustran y designan lugares y memoria.

A partir de las imagenes, aunque de manera mas precisa de cOmo sus
autores revelan nocién y sentido de “mi cuerpo”, observaré ante todo como se
constituye y funciona el simbolismo del cuerpo en su imaginario y aspectos
cotidianos e identificar entonces el campo semantico de las partes que ellos
revelan como huellas de su identidad. En su estructura los tzeltales reconocen
mensajes de relacion de un cuerpo a otro, mediados por signos de sentido
que se comunican en gestos a un receptor que forma parte del mismo
contexto (Sahlins, 1989) de memoria comun de un cuerpo significante que se
explaya en la vida diaria. Segun esta analogia etnografica'' se puede
reconocer una memoria colectiva de cuerpo-espacio recorrido por un sistema
de codigos, en cuyo texto se lee y transmiten mensajes comunes a todos. El

cuerpo es también su milpa. Lugar de registro, y “siembra” de una iconografia

derruidas, de haciendas del siglo XIX y comienzos del XX, ubicadas en la zona ganadera fronteriza
entre Chiapas y Tabasco.

1 Como estrategia la "analogia etnografica”, consiste en recrear fragmentos textuales, o en este caso imagenes
(dibujos) de un documento o vestigio original transformando el testimonio en tercera persona, en signos vivos de
quien testimonio. De esta manera el autor suma un elemento mas al objetivo que originalmente se habia planteado,
el de iluminar aspectos de la vida cotidiana del contexto. Un caso particular lo lleva a esclarecer aspectos generales.
O en ofras palabras el cruzar las dimensiones psicologica y sociolégica lo ayuda a comprender fenémenos
especificos. Sin duda, el autor se mueve guiado por un interés etnografico. Y de esa forma trata al documento como
la voz parlante de un trabajo de campo (Wilde, 1996).
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indigena. Los dibujos hacen referencia a ese cuerpo de mensajes cuyo acervo
es primordial en los procesos de memoria y olvido. Su estructura modela el
sentido cultural de un cuerpo referencial, en un mapa imaginario de memoria e
identidad.

Y un lugar primordial es el k'otan. Alli “es donde duerme la memoria como el
olvido [y regresa] cuando hace falta. Y aunque se sabe que esti en el
corazén, la memoria no siempre regresa” (Tatik Antonio Girén), sino en partes,
regresa transformada en conocimiento. Chay k'otan es el olvido o “memoria
perdida en el corazén.” Lo que se recuerda es el saber que viene a resolver

ausencias o necesidades del proceso de reelaboracién de la identidad étnica.

IV Cuerpo y etnicidad

“El que se hace enemigo de la Tierra se hace enemigo de su propio cuerpo” (Popol Vuh).

Considero fundamental pensar la nociéon de identidad étnica, como una
categoria de sentido auto-atribuido por ellos y ellas mismas-os, y que desde la
perspectiva del cuerpo, se observa como un referente incorporado.

De acuerdo a la percepcion de cuerpo revelado en los dibujos de los jévenes
tzeltales, puedo decir, que en la comunidad oral, baketal es el texto que fija la
identidad por medio de la memoria y una configuracién étnica de gesto y
postura, propia de su gestualidad.

La identidad se observa como una construccién. La construcciéon social-
comunitaria de un universo simbdlico, que incorpora referentes de una
memoria mixta, con vestigios antiguos y contemporaneos. Todo en un cuerpo
habil en destrezas, cédigos, lenguajes y formas de percibir.

Un aspecto fundamental en la cuestion identitaria viene de la memoria
indigena que hace a la comunidad el centro reproductor de las formas
sociales y culturales de esa identidad étnica. Para los miembros de la
comunidad saberse “indigena” es ya un referente etno-identitario que
universaliza. En los debates sobre derechos indigenas que a menudo se
convocan en San Cristébal de las Casas, los participantes han revertido el
concepto dandole un sentido de unidad y reconocimiento histérico. Y otra
cuestion sustantiva en esta identidad es el lenguaje. La lengua materna es el

hilo conductor de la memoria. Otro ambito de reconocimiento identitario es “el
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costumbre” como acervo de saber y memoria ritual, y una serie de otros
aspectos que se desprenden de la memoria y su atribucién territorial, donde la
relacion con la madre tierra, finalmente arraiga ese sentido de identidad
étnica, que a la vez expresa en su ethos o manera de ser.

Explicarse o narrarse ante un otro permanentemente ajeno, desconocedor o
indiferente a su cultura, es una constante en esa relacion desequilibrada con
la sociedad nacional. Y frases como “asi es nuestra costumbre” responde
justificando sus maneras, ante la intransigencia ajena.

patrimonio de memoria e identidad los que emigran se reconocen parte al
rememorar, mediante las formas simbodlicas de la memoria oral. De una
identidad que supone el recurso al imaginario y un repertorio coherente de

formas etno-cognitivas a partir de las cuales la persona y el colectivo, se

reconocen.
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Clara Meza Guzman, de la Secundaria de Tenejapa

La nifa Clara Meza Guzman, nombra en su lengua materna las partes que
considera referentes de la memoria y la identidad, asi como signos de saber,
en su cultura. Y en el cuerpo identifica la nariz, s'ni; ojos: sit, la cintura, chukil,
la falda: tsek y su bordado: /lu'chul y los pies, ya’kan. Al describir con atencion
la tarea de la nifia, crea una escena semantica de la cosecha del maiz, segun
los sentidos que estan puestos en el desempeno y la percepcion (olores, y
cualidades del maiz madura para cortarlo), la postura y el leve giro del cuerpo,
que lo ubica frente de la planta.

En la escena comunitaria se observan en gestos y posturas, recursos

somaticos de una memoria corporal y su identidad gestual, que hacen del
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cuerpo su entidad etno-social e imagen de su condicién de género. En esta
escena es la vestimenta la que identifica a la nifia. Cosechar es una tarea de
toas y de todos los miembros de la familia.

El género denomina la construccién social de las identidades diferenciadas de
mujeres y hombres. Y mas alla de las personas, se reconoce en las maneras
de manifestar emociones, actitudes, gestos, posturas y un amplio abanico de
ideas y abstracciones. El género sirve como un criterio que ordena las
relaciones entre los actores y, de ese modo, establece una estructura u
organizacién social (Anderson, 1997: 17-18), comunitaria.

Nuestro cuerpo, es el soporte de nuestra identidad, que se transmite a través
de una trama étnica, simbodlica.

A través de dinamicas clasificatorias de distincion aparecen sefales de
identidad étnica y genérica del grupo. Y desde una mirada etnografica al
paisaje humano de los pueblos tzeltales, se observan cuerpos que se
reconocen segun signos distintivos. Tzeltales de Cancuc que no son los de
Oxchuc, con vestimentas bordadas en colores y simbolos, que nadie puede
confundirlos con los de Tenejapa. El cuerpo es el soporte de esa trama de
simbolos de una identidad étnica visible segun sus codigos de origen.

Y de acuerdo a la escena creada por Gloria, el trabajo también deja huellas y
configura una memoria de desempefio, esfuerzo y reiteracién de actos en el

cuerpo tzeltal.

IV.1. Representacion del cuerpo tenejapaneco

Gloria Giron Santis (15 afos), Winikton, Tenejapa
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La imagen trae una enorme carga simbdlica, nuevamente del mito serpentino.
La serpiente y otros animales (pdjaros, jaguares, sapos, etc.) simbolizan la
sacralizacion de las fuerzas naturales del universo, de las cuales depende la
existencia material del agricultor (de la Garza, 2003). la idea de lugares de
memoria es remarcada por un icono que reaparece en la memoria colectiva
de los dibujantes. Una greca separa los espacios del hombre y la mujer. La
figura es similar a la evocada por la nifia Mercedes, en el primer capitulo.

ella divide el mundo, los espacios sociales y de género. El hombre pizca café,
la mujer prepara los alimentos.

La construccion de la imagen en grecas tejidas o bordadas, se transforma en
la metafora de la serpiente, posiblemente como proceso de reconfiguraciéon
del mito en el imaginario de la infancia tzeltal.

la evocacién de de la serpiente sagrada y sus relaciones con los
dioses se convirtié en parte de la historia misma de estos pueblos, que
la personificaron y plasmaron profusamente en escultura, arquitectura,
pintura mural, ceramica, asi como en sus tradiciones orales (Castellon,
2002:29)

Esto la hace un arquetipo imprescindible en la memoria actual, en tanto evoca
el ethos maya, en principios legitimadores del origen maya en los pueblos de
Los Altos.

En su apariencia, pero de forma aun mas elocuente el cuerpo fija identidad en
los gestos y las maneras, como se ve en el dibujo, la persona va configurando
la escena semantica de la memoria comunitaria, marcando en el movimiento,
el lugar de su identidad (Moore, 1994, en Mc Dowell, 2000). Extraordinaria
imagen que define una estructura coherente de signos y formas significantes
de la memoria de esta humanidad que proclama su distincion. En el dibujo se
muestra una identidad aun mas especifica, étnica. Entramada de signos de un
universo simbolico tejido con una variedad de iconos de referencia mitica. En
la imagen es posible reconocer su eiticidad en el valor y sentido comunitario
del cultivo. La escena evoca ademas el concepto dual en la pareja.
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Para la antropologia la relacién cuerpo-cultura es incuestionable; a cada
cultura corresponde una determinada concepcion de su entidad, que esta
‘escrita” en esa figura portadora y engendradora de significados.

Esto hace a las maneras y postura las formas culturales que identifican al
sujeto que incorpora y expresa su intencién significativa, en un flujo coherente
(culturalmente), de enunciados gestuales comprensibles para los suyos.
Como si de una gramatica se tratara su cuerpo discurre en sefas, y actitudes
que conforman cédigos del lenguaje corporal de su identidad. Son mensajes
somaticos que se encuentran ademas en todas las formas orales de
representacion, en las practicas y en todo aquello que se envuelve de sentido
cultural. Ahi estan las significaciones disponibles que se entrelazan dando a
luz su ser cultural (Merleau-Ponty, 1997). La relacién de identidad y cultura se
fragua en la produccién de sentido de la experiencia colectiva, y esto fortalece
en tanto las identificaciones se fundan en un universo simbdlico, que la
cultura interiorizada en todos sus integrantes como si sus cuerpos
configuraran conjuntos de representaciones compartidas e interpretadas
“‘conocimiento socialmente elaborado y compartido orientado hacia la practica,
a la construcciéon de una realidad comun por parte de un conjunto social”
(Torres Carrillo, 1995, en Flores y Outeda, 2002).

En el ambito local, segun los testimonios tzeltales, cada experiencia ensefa
que no hay otra manera de conocer su cuerpo mas que viviéndolo, y desde
existencia propia, se in-corpora sentido y memoria. La version de si mismo-a
en términos tzeltales, refleja un sentido profundo de memoria étnica que
asegura, al incorporar, la reproduccién de los comportamientos (Leroi-
Gourhan, en Le Goff, 1991) comunitarios. Mientras una memoria colectiva
sabe reconocer sus mensajes o cddigos sociales corporales. Y eso mediante
determinados registros identitarios que regulan el comportamiento segun
canones de funcion y lugar genérico, de imagen y lugar generacional,
jerarquico, etc.

Y una identidad comun surge en la imagen de nosotros. Y en los sucesivos
encuentros entre nos-otros, nos re-conocemos en una tzeltalidad en su
particularidad, de Tenejapa. Un «nosotros» relativamente homogéneo en
contraposicién a «los otros» hace comunidad, cuerpo encarnado en una

conciencia étnica que histéricamente viene de la confrontacién con Otros, y
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que se ha ido constituyendo en rasgos y signos. Ese esquema simbolico es la

imagen social, étnica, comunitaria de su cultura.

Cuerpo e identidad se fusionan en la construccion social de un universo
simbdlico (constituido por un conjunto de destrezas, cddigos, lenguajes,
formas de percibir, de apreciar, clasificar y distinguir), el cuerpo viene a ser su
trama semantica.

De las imagenes del cuerpo, los nifios y jovenes (y en algunos casos adultos),
inventan una proyeccion visual y perceptiva de la identidad tzeltal.

Parte importante de las imagenes asi como de narrativas de su
autopercepcién, vienen de la experiencia de niflos mayores o jovenes de la
Escuela Secundaria del pueblo de Tenejapa (cabecera municipal). Los grupos
de segundo y tercero, participaron en un taller que imparti en sobre cuerpo y
sexualidad. En el capitulo retno diversas versiones de “mi cuerpo” o “nuestro
cuerpo” (nocién comunitaria que define al Yo en lo social)."?

De las diferentes versiones de cuerpo se puede entender que: “son factores
sociales y culturales los que generan las imagenes del cuerpo (Knauft, 1992:
201). Su patrimonio es esa naturaleza evocadora que en cada actitud y sus
gestos, constituyen una gramatica de indicadores de identidad étnica en la

comunicacioén no verbal.

IV.2. Una gramaética de gestos étnicos y genéricos

12 Cabe recordar que el cuerpo de esta etnografia lo constituye el cuerpo que principalmente ellos
reconocen desde la experiencia de los menores de la cultura, nifios y jévenes con quienes tuve ocasion
de realizar talleres que partieron de la pregunta “cémo es, cémo vivo mi cuerpo”. Estos talleres se
realizaron concretamente en la Secundaria técnica de Tenejapa, en un proyecto de educacion sexual.
En ocasiones, también los chicos de primaria en Tzajalch’en hicieron dibujos de su cuerpo, en un afan
etnografico por buscar entablar una mirada comparativa entre la version de los jovenes y la imagen de
cuerpo en los nifios.
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En ocasiones la memoria de cuerpo evoca traumas, miedo, des-conocimiento

La imagen es la de una joven que hace de su cuerpo, lugar de referencia de
una memoria detenida en su menoria de edad. El temor la constituye y
confunde, nombra partes propias y ajenas, se pierde en la confusién que le
crea saberse mujer.

La experiencia social le dice que en su identidad no procede en forma aislada,
sino bajo una ideologia de rumores y expresiones, que desencadenan falsas
nociones de si. La idea del cuerpo también esta en actitudes y gestos propios
y ajenos, creando mensajes que interactuan en forma abierta, o a nivel interno
en el espacio comunitario.

En los dibujos se delinea un cuerpo que se constituye en “un verdadero
pequeno léxico con el cual crean metaforas y una gramatica de gestos y la
sintaxis de toda la iconografia antropomorfa” (Grossato, 2000: 19), ademas
de los signos de una auto-percepcion timida y sufrida.

Las normas comunes y sus sanciones imponen al pensamiento y a la
sensibilidad la asimilacion de un cuerpo significado mas alla de sus actos, por
una diversidad de resonancias simbdlicas (Bonte e Izard, 1996) que atribuyen
funcion, posicién orden o caos a sus partes, siendo las mas persistentes, en el
caso tzeltal, las de origen mitico y de funcién étnica: el corazén como 6rgano
de la memoria, los sentidos como herramientas de percepcion del medio, los
genitales y su funcién reproductora.

Dentro del contexto étnico la experiencia se vive en relacion al territorio donde
surgen relaciones sociales concretas, y “las personas y los grupos se auto

identifican por su participacion en acciones comunicativas, tanto como en el
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saber identificarse y ser reconocida intersubjetivamente” (Giménez, 1992). En
los diversos espacios social-comunitarios la identidad “corporal” participa en
una especie de ‘inter—pelaciéon’ de mensajes y la gestualidad es tan recurrente
que no podremos comprender la identidad, si perdemos de vista ese caracter
dialégico de la vida humana (Taylor, 1993; 55).

La identidad en el relato se atribuye en primera instancia a la relacién
patrilineal, y a un saber hacer como desempefio genérico. En ese contexto
social la mujer se considera habilitada para la vida al ensefiarse en las tareas
propias de su género, sobre las que descansa la memoria colectiva.

Las identidades tienen un caracter relacional y se definen en un contexto de
interacciones de un sector con otros grupos sociales, que se diferencian
segun elementos simbdlicos distintivos de su identidad. Cada rasgo o signo de
identidad constituyen “recursos para la articulacion de proyectos o
adscripciones culturales imaginarias que, a modo de fantasmas colectivos,
cobran forma y vida en la conciencia social como arquetipos que dibujan la
unicidad individual.

El papel de la identidad indigena en esta nueva organizacién es fundamental
no solo porque presta legitimidad a las demandas comunitarias, sino porque
forma parte de un lenguaje de interaccién regional.

Como han sefalado varios autores, el uso y manipulacion de la identidad
indigena implica "inevitablemente la revalorizacion de un sistema de simbolos
propios (o que los individuos consideran propios), que caracteriza y da sentido
a la accion politica" (Zarate, 1991: 116). Asi, "lo chichimeca" es una etnicidad
politica tal como la define Cohen; un proceso de manipulacién de valores y
simbolos en situaciones de relaciones conflictivas entre grupos (Cohen, citado
en Zarate, 1993: 23).

En este proceso, los recursos simbdlicos son forjados en las relaciones
cotidianas entre los diferentes actores regionales y, asimismo, son cargados
con sentidos divergentes. Para los habitantes de la Mision de Chichimecas, en
su identidad indigena se conjugan nociones miticas, histéricas y territoriales
que los enlazan con los grupos itinerantes prehispanicos que recorrian la
Sierra. Con este simbolismo o, mejor dicho, con este recurso politico, afincan
una serie de derechos que los legitiman como grupo demandante en un

espacio de relaciones.
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“Ver un rostro significa producir inmediatamente un esquema simbdlico que
nos situa frente a una experiencia cultural compleja y antigua“ (Magli, 1990:
90), en las lineas tenues de su rostro transita memoria entre infancia y
pubertad, la nifa-mujer hace de la intensidad una manera detenida en la
mirada, el gesto de la boca, el giro apenas perceptible de la cabeza para
expresar, soy.

La percepcion “fisionémica” es una forma de saber cotidiano, patrimonio de
cada uno de nosotros. Se funda sobre sutilezas dificilmente formalizables, a
veces intraducibles verbalmente (Magli, 1990: 89). La nariz, los ojos, las cejas,
la boca, pertenecen de hecho al tiempo indefinido del acontecimiento original
de donde surgié la primera memoria. Su identidad genérica se inserta en una
I6gica fluctuante dentro de un marco previsible en el orden econémico y social
de su mundo; desde que ha sido elegida ingresa a la mecéanica de funciones
claves de la memoria del linaje patriarcal de su esposo. A ese orden sélo
escapan el imaginario, la memoria mitica y su espiritu, en los suefios. En sus
facciones refleja el efecto del control social. La nifia-mujer requiere de cédigos
tan sutiles como fugaces, ya que su cuerpo es asunto de vigilancia y para
expresarse, se vale de silencios prolongados, contenidos en la fuerza de la
mirada. La mujer simboliza en la quietud o la semi-sonrisa, la distancia de su
presencia.

"Hay cierto modo de ser humano que es mi modo. He sido
llamado a vivir mi vida de esta manera, y no para imitar la
vida de ningun otro [...] Si no me soy fiel, estoy
desviandome de mi vida, estoy perdiendo de vista lo que
es para mi el ser humano" (Taylor, 1993; 50).
En la semantica de cuerpo la memoria reconoce un interior que no es una

idea cerrada en si misma, sino la entidad o “parte” que se constituye mixta en
el encuentro del mito (jchanultik), serpiente gusano, jbak’etaltik: nuestra carne
de maiz evoca su ser de maiz, en la trama del “relato epidérmico”, de
experiencias que da a la percepcién la imagen tzeltal de cuerpo, siendo éste
el espacio del imaginario proyectado en su identidad corporal “puede en fin
estructurarse a partir de un proceso de proyeccién geométrica que implica una

correspondencia exacta entre el cuerpo propio y el plano de proyeccion que
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es la hoja en blanco” (Ali, 2001: 169), donde dibuja su semejanza identificada
en las posturas del costumbre.

Alonso Hernandez reconoce en la nocion de stalel la idea de “su ser” y en
wilel, “como es por dentro”, expresiones en las que reconoce la identidad de
winkilel, 1a persona en su cuerpo.

El cuerpo en los tzeltales adquiere en la comunidad oral, el valor semantico de
espacio simbdlico de la memoria, y de recurso (necesario) de su identidad. La
experiencia y la percepcion le atribuyen sentido étnico y la memoria antigua lo
define baketal, mi cuerpo, estructura de carne huesos. Parto de la observacion
etnografica de las manifestaciones de un cuerpo cuya memoria semantica,
evoca metaforas en partes que se reconocen lugares de la memoria segun la
cultura: k'otan, es el corazén, el vientre, el rostro, las manos y las
extremidades, y a través de gestos y posturas, asi como por la manera de
posesionarse ante el mundo, le identifica hombre, mujer tzeltal. Se trata de “un
cuerpo que no es so6lo superficie, sino también volumen, continente y
contenido, un espacio interno emisor de sensaciones que es vivido en lo
imaginario inconsciente como la sustancia del Yo" (Lapierre, 1997).

De acuerdo a la antropologia, cada sociedad piensa y organiza sus formas de
transmisién y ésta “se constituye en la dimensién activa de la comunicacion
en general; el proceso fundamenta la continuidad de la vida social” (Bonte,
Izard y otros, 1996: 711). No es por tanto de extrafiar que la transmisiéon de la
memoria y los coédigos de identidad tzeltal encarnados, perfilen un cuerpo
tzeltal, que “se lee” en una cadena de datos en posturas. La transmision de
signos de identidad, como se vera en las imagenes, no obedece solamente a
una légica de eficacia practica, sino también a una “intencién cultural’
(Sahlins, 1989)

Susceptible de ser objeto de representaciones sagradas que lo territorializan
como instrumento practico, signo de interaccion fisica, relacional, ritual, el
cuerpo humano en el imaginario tzeltal es un territorio de metaforas en donde
se reconocen lugares de agua, cumbres, cerros, simas, raices... existe una
relacion topolégica de cuerpo-geografia que a través de los lexemas ha

dejado huella en la lengua.

IV.3. Esquema de memoria corporal
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Parada hacia su centro

A cada etapa de la infancia corresponde una experiencia y nocion de
esquema corporal como se ve en los dibujos. La conciencia del si mismo y su
identidad en la infancia, estan reconocidas en los principales repertorios
conductuales con que se incorpora el reconocimiento del "yo": nariz, boca,
ojos y cabeza (Hernandez, 2005).

La percepcion que se tenga de cuerpo, guia la memoria somatica y esboza la
idea de esquema corporal del nifio o nifia. Su concepto sera el eje sobre el
que se sustenta el aprendizaje. Aqui entran en juego tanto los factores fisicos
como los niveles de percepcion visual y auditiva de cada persona
(Hernandez), y esa imagen siempre es cultural, asi como el saber ver, y el
desarrollo auditivo, se aprende a sentir ya percibir en el marco de una
memoria colectiva.

La nocidon de esquema corporal no es nueva.

Marleau (1945) se retiere a la comprension de que el
cuerpo ocupa un lugar en ei espacio, y que este espacio
del cuerpo es situacional, ya que existe hacia las tareas
que desarrolla y en las que participa. Y todo individuo
tiene un modelo postural, dado por los cambios posturales
y las imagenes visuales. Los cambios posturales
informarian basicamente sobre el cuerpo, y la vision daria
informacion sobre el espacio circundante y las relaciones
del espacio con el cuerpo.

La formacion del esquema corporal lleva implicita la
memoria de relacidon con el exterior, en un sentido
espacial y temporal. Por eso el conocimiento del cuerpo y
el conocimiento del espacio suceden en la postura, los
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movimientos y las percepciones. Observaremos de qué

manera las diferentes partes del cuerpo adquieren distinta

significaciéon segun la cultura (Hernandez, 1998).
Una trama somatica recorre la escena social, cuerpo(s) de lugares comunes.
Sutil idioma de un cuerpo con caracteristicas particularmente significativas en
la cultura (Magli, 2002). En la comunidad y sus practicas tradicionales se
cultiva un idioma gestual de la costumbre, dotado de un estilo que se
caracteriza por una infinidad de inflexiones “dialectales”, segun los contextos,
donde cada cultura pone de relieve en la superficie del cuerpo, factores
diferentes, disposiciones distintas, y se coloca centro de gravedad en ciertos
lugares a los que les otorga énfasis diferentes, en un cierto tono de voz, un
gesto de la mano, la direccién e insistencia de una mirada, una distancia
(Magli, op.cit.). Al evocar, el gesto trae a escena, al tiempo que la memoria
incorpora a los espiritus de sus antepasados.
Un cuerpo, en la memoria de género en las nifias, se manifiesta en posturas
rituales, mondtonas, persistentes y en el acto repetitivo, una identidad se
cristaliza en la imagen de si misma. Cada postura viene de una memoria de
sentido y huellas, dejando signos que hacen de ella una nifa tzeltal, de su
paraje. De cada gesto una memoria, una imagen de proyeccién en “nosotras”.
Y en la accion repetitiva de su etnicidad, interviene la memoria, en el gesto
que actualiza la mecanica de su representacién, segun los gesto mas
elocuentes de la costumbre.
En todas las culturas, sin embargo, es comun observar la tendencia en el
comportamiento humano a involucrar, dialogar con maneras corporales: la
diferencia estd precisamente en la cultura, ya que cada cultura ha
desarrollado histérica y socialmente modos, formas de expresar, de
comunicar.
Y no es mera apreciaciéon subjetiva; estudios difundidos en la publicacién
Online Cerebral Cortex™ de Inglaterra, registran un “sistema espejo”, en el

cerebro que se aprende de los movimientos del cuerpo, y se fijan (en sefas

'3 Cerebral Cortex es una revista on line de Oxford University Press. Divulga informacién proveniente de estudios
recientes, y documentos sobre el desarrollo y la funcién de la corteza cerebral, del hipocampo. Asi como de la gran
variedad de técnicas neurobiologicas y neuropsicolégicas, incluyendo la anatomia, la bioquimica, la neurobiologia,
etc., entre otros temas. La pagina de esta revista en linea es:
http://mww.oxfordjournals.org/for_librarians/life_sciences_2010.pdf
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culturales) por interaccién somatica. Esto supone que al transmitirse gestos y
posturas en practicas compartidas, se activa el cerebro por imitacién. Desde
hace ya varias décadas se sabe en neurociencia que el sistema espejo del
cerebro es clave para la interaccién social.

En lo que se refiere a esta comunicacién no verbal, el cerebro registra los
mensajes de los comportamientos externos, y mientras los sujetos se
observan, se imitan, ajustandose a los cdédigos gestuales de cada
circunstancia. La reiterada transmision de mensajes no verbales crea una
gramatica cuyas claves guian y en el intercambio se ve tejiendo una trama

que somatiza el contexto de pertenencia.

IV.4. Cuerpo y estigma

Es dificil suponer una cultura donde la vida social no exija un modo propio de
relacionarse y manifestarse. Esto supone modelos de referencia e identidad
colectiva incorporadas segun una serie de signos que van a constituirse en
esquemas corporales de referencia comunitaria, donde se hace evidente que
“cualquier forma de intercambio social demanda cuerpos que en alguna
medida hagan figura [...]. El cuerpo siempre es el centro de una tension [y
demanda de la persona y su identidad, determinadas estrategias de
resistencia] como para soportar el peso que la mirada del otro pone sobre &l
(Dorra, 2002: 21).

En el contexto local es posible descubrir lenguajes corporales que constituyen
una memoria semantica encarnada, cuyos mensajes circulan a través de
actos y diversas tecnologias corporales. Esas formas visuales de manifestarse
persona en su cultura, le dan estilo, maneras, identidad colectiva. El lugar
social ademas es reforzado por el desempefio que corresponde a un
determinado lugar genérico.

“En los tiempos de los antiguos mayas se prescribian las actividades segun su
destino como seres humanos [...] y las formas en que las sociedades
mesoamericanas elaboraron el género y sus roles fueron [...] fluidas y
complejas [...] el género se definia por las caracteristicas corporales [segun el
sexo] visibles; no era tan rigido como cabria esperar a partir del texto de

Sahagun” (Tate, 2004: 37). De acuerdo a esta autora las sociedades
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mesoamericanas basaban los arquetipos de sus papeles de género en la
observaciéon de los procesos naturales y su interrelacion dinamica, los que
hasta el dia de hoy constituyen buena parte de las referencias de identidad y
funcioén.

En el cielo y en la tierra las cosas surgian, se transformaban, sufrian, morian y
se renovaban constantemente mediante una serie de acontecimientos de
creacion y destruccidon que fueron descritos como metéforas relacionadas con
los sexos [mientras] el universo visible era producto de un fragil equilibrio de
opuestos complementarios, esto también determinaba la manera en que los
individuos negociaban entre los mitos y las metaforas que determinaban el

género (Tate, op.cit.).

El arte de componer la “trama” del cuerpo, “retérico en todas, y cada una de
sus partes, esta asociado a la idea de lugar, de disposicion, de ordenamiento,
de juego de oposiciones y paralelismos, como si se tratara de un organismo
destinado a la visién, no a la audicion” (Dorra, 2002: 25).

El concepto de figura en los tzeltales no se dice de tantas maneras como
sucede en la figura occidental, aun cuando cada quien juega con su
imaginario, guiado por la memoria y las emociones, los recuerdos y los
saberes. En ocasiones el resultado es un cuerpo que se refleja idéntico,
proximo, semejante y metaférico en lo mas profundo o lo mas antiguo. En los
montes o en las calles del pueblo cuando se viste ritual, sus maneras y
posturas, sus pasos y sus expresiones son pistas del mito en una figura que
asume una funcién reveladora de memoria e historia personal y colectiva. Se
asiste a un cuerpo cuya historia, "... casi inmovil, [es] la historia del hombre y
sus relaciones con el medio que le rodea; historia lenta en fluir y en
transformarse, hecha no pocas veces de insistentes reiteraciones y de ciclos
incesantemente reiniciados" (Braudel, 1987).
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V Emociones incorporadas

Mostrar los dientes

El impulso de autodefensa amenaza al mostrar los dientes. Las ufas
| detalladas y los dientes como arma son sefial de una necesidad autodefensiva
ante un mundo que se percibe hostil. En este caso se trata de un cuerpo que
se siente agredido por las exigencias sociales que le requieren maduro a los
12 o0 13 anos. El nifo se siente impotente ante las tareas que la gente mayor
le exige y se defiende revelandose. Esta etapa de construccion sucede en un
proceso gradual de incorporacion de las identificaciones significativas para la
formacién de la identidad (Erikson, 1990), que le da la fortaleza para su auto-

resguardo.
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Ira

En diversos estudios sobre el dibujo del cuerpo, se ha comprobado que éste
expone “a quien pueda comprenderlo, lo que yo soy en el momento presente,
con mi pasado y mi historia personal (Cambier, 1999). La imagen “desnuda” lo
que el texto expone en trazos. Una memoria de emociones que la nifia podria
haber heredado de generaciones de mujeres pasadas, regresa a su cuerpo, a
sus gestos. Una memoria genética deja huellas. La ira como imagen logra
hacer evidente lo que callan las palabras “la transposicion de un estado de
animo, la idea de si, en su realidad”. En la imagen dibujada resume lo que
estalla, evocando [...] un conglomerado de significantes, cuya naturaleza y
estructura estan ampliamente determinadas por diversos procesos de orden
perceptivo, cognoscitivo, sociocultural, procesos que, por lo demas, sirven de
base y dan forma a la personaliaaa del dibujante” (ibid.).

El rostro en casi todas las culturas es el principal centro de mensajes y ocupa
un lugar primordial en la comunicacion de los estados emocionales: “refleja
actitudes interpersonales, proporciona retroalimentaciones no verbales sobre
los comentarios de los demas y algunos aseguran que, junto con el habla
humana, es la principal fuente de informaciéon” (Knapp, 1999: 229). La
convivencia desigual basada en el racismo y la hostilidad de parte de ladinos y
mestizos, ‘ensefd” a los indios a sumergirse, abstraerse, ocultarse en la

propia piel y plantarse ante los otros con un gesto humilde, en posturas
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encorvadas, gestos de ausencia y aparente inexpresién; todo con tal de evitar

la agresién gestual, fisica o verbal.

“Ver un rostro significa producir inmediatamente un esquema simbdlico que
nos situa frente a una experiencia cultural compleja y antigua“ (Magli, 1990:
90), en las lineas tenues de su rostro transita memoria entre infancia y
pubertad, la nifa-mujer hace de la intensidad una manera detenida en la
mirada, el gesto de la boca, el giro apenas perceptible de la cabeza para
expresar, soy.

La percepcion “fisionémica” es una forma de saber cotidiano, patrimonio de
cada uno de nosotros. Se funda sobre sutilezas dificiimente formalizables, a
veces intraducibles verbalmente (Magli, 1990: 89). La nariz, los ojos, las cejas,
la boca, pertenecen de hecho al tiempo indefinido del acontecimiento original
de donde surgi6 la primera memoria. Su identidad genérica se inserta en una
l6gica fluctuante dentro de un marco previsible en el orden econémico y social
de su mundo; desde que ha sido elegida ingresa a la mecanica de funciones
claves de la memoria del linaje patriarcal de su esposo. A ese orden soélo
escapan el imaginario, la memoria mitica y su espiritu, en los suefios. En sus
facciones refleja el efecto del control social. La niia-mujer requiere de cédigos
tan sutiles como fugaces, ya que su cuerpo es asunto de vigilancia y para
expresarse, se vale de silencios prolongados, contenidos en la fuerza de la
mirada. La mujer simboliza en la quietud o la semi-sonrisa, la distancia de su

presencia.

"Hay cierto modo de ser humano que es mi modo. He sido
llamado a vivir mi vida de esta manera, y no para imitar la
vida de ningun otro [...] Si no me soy fiel, estoy
desviandome de mi vida, estoy perdiendo de vista lo que
es para mi el ser humano" (Taylor, 1993; 50).
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VI El arte de evocar en posturas

Como en todas las culturas también en la comunidad se inquiere en la
postura, tanto como en la expresion del rostro. Si pensamos que la vida social
exige en todos los casos, un modo de conducirse ante los demas, deberemos
concluir que

cualquier forma del intercambio social demanda cuerpos

que en alguna medida hagan figura [...] Un cuerpo es

siempre el centro de una tension [y concentra] la

organizacion del esfuerzo destinado a componer un objeto

‘suficientemente resistente como para soportar el esfuerzo

de la mirada del otro” (Dorra, 2002).
Un cuerpo de experiencia étnica hace de su mundo un escenario significativo
a la memoria y por tanto, a la cultura. En el caso de la comunidad, su mismo
territorio es semantico, es decir es tema de “lectura” y significacion en la
memoria y el lenguaje no verbal, cinesico, donde, de su entorno, constituye un
cuerpo, una gramatica de signos posibies de interpretar, en el monte, la milpa,
las veredas, el patio, y en su interior, la casa, la cocina. Todos son contextos
semanticos en la memoria del cuerpo, o los cuerpos de una memoria de
actos, lugares, gestos; objetos o fendmenos en los que se reconocen signos
de referencia.
En el caso de la gestualidad y comportamiento, éstos constituyen una trama
de sentido, texto en Bridwhistell y texto sincrético en Magli (2002), que se
desarrolla como el comportamiento, en un proceso continuo, multilineal, y

compuesto por elementos que tienen una duracion diferente, siendo lo
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significativo en su atribucién étnica, aquellos gestos, posturas y movimiento

corporales que denotan memoria y saber.

VI.1. Mapas de una memoria somética

La experiencia étnica en circunstancias de memoria oral, exige de las
posturas, la funcién de reforzar patrones culturales comunitarios de identidad,
en los que los demas, se reconocen en winiketik, antzetik, “nosotros”.

Las posturas proyectan los signos que el colectivo requiere en la
comunicacion no verbal, especificamente, en la comunicacién etno gestual,
donde cuerpo e identidad corresponden a la imagen de su pertenencia. Y todo
aquello que carece de una comprension escrita, permanece en el gesto ritual
y la postura que se expresa a través de movimientos y posiciones del cuerpo,
donde el mensaje ademas es un acto social, de género y generacional muy

marcado por su etnicidad.

El cuerpo en los tzeltales, se vive como un espacio simbélico de la memoria,
recurso de su identidad. La experiencia y la percepcién le atribuyen sentido
étnico y la memoria antigua lo define baketal, mi cuerpo, estructura de carne
huesos. Parto de la observacion etnografica de las manifestaciones de un
cuerpo cuya memoria semantica, evoca metaforas en partes que se
reconocen lugares de la memoria segun la cultura: k’otan, es el corazén, el
vientre, el rostro, las manos y las extremidades, y a través de gestos y
posturas, asi como por la manera de posesionarse ante el mundo, le identifica
hombre, mujer tzeltal. Se trata de “un cuerpo que no es sélo superficie, sino
también volumen, continente y contenido, un espacio interno emisor de
sensaciones que es vivido en lo imaginario inconsciente como la sustancia del
Yo" (Lapierre, 1997).

En la percepciéon se ponen en juego referentes ideoldgicos que reproducen
simbodlicamente la realidad en nuestra mente, guiando las distintas
experiencias cotidianas, ordenandolas y adecuandolas a su vivencia. Cada
mensaje proveniente de esa experiencia va haciéndose comprensible vy
manejable, permitiendo nuevos estimulos que facilitan la adaptacion a nuestro
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entorno (Vargas, 1998), donde el cuerpo percibe (palpita, suda, siente hambre
o calor), sabe y corresponde a su espacio semantico, donde configura la
estética caracteristica de su imagen que se reconoce en la persistencia de los
actos (de la milpa), y la motricidad en las posturas como habilidades propias
del entorno.

En los espacios mas recurrentes de la comunidad tzeltal, se observa una
similitud de gestos y posturas incorporadas en un mapa de actos de saber. La
memoria perceptiva reconoce en ellos, esquemas conceptuales o modelos de
referencia en los procesos de transmisién y herencia de la memoria oral, a los
que segun pude observar, se les atribuye un valor de caracteres de identidad,
en la comunicacién no verbal. Son signos representados en la manera de
posesionarse y semantizar el lugar ocupado, simbolizan /o nuestro o nosotros,
en el despliegue de figuras que revelan saber encarnado en movimientos
corporales o gestos que el cuerpo acufia.

A través de la convivencia comunitaria, se in-corpora memoria en postura de
desempefio en cercania a la madre-tierra, que va configurando un cuerpo
dispuesto a la tarea, a la vez que perceptivo a la naturaleza. La experiencia
deja diversas huellas semanticas. Y la actividad, por ejemplo en el cuidado de
la milpa, semantiza cuerpo y memoria de cultivo. En el registro de un prototipo
de acto evocador, el cuerpo aprende la rutina, adiestrandose en la tarea, sus
movimientos son preformativos, mientras repite, imita, hace de si una persona
de cuerpo memorioso.

En la siembra y cosecha del maiz, es posible reconocer otra particular
tecnologia de gestos de rememoracion y transmisiéon de saber, al mismo
tiempo. Verlos de lejos en la tarea milenaria (cultivo de la milpa) hace pensar
en una escenografia de evocacién. Todos desde su trama rememoran. La
familia entera estd en la representacién dond cada integrante tiene una
funcién y una manera de corporeizar y repetir la memoria de cuerpo en la
memoria de cultivo. Los abuelos, en la postura anciana. Mientras los nifios,
van interiorizando esa memoria semantica, en los gestos, jugando,
observando hacer, aprendiendo. La escena es dramatica en términos
semiodticos. Los cuerpos en el cultivo se cultivan, en tanto los movimientos son
repetitivos y arménicos. Nunca es automatico, hay placidez en el gesto. Mover

la tierra, desmalezar, saber respetar las malezas comestibles, entender que
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las plantas silvestres son también alimento. Muchas memorias convergen en
la tarea. Reclinarse, agacharse o mantenerse erguido, con la cabeza baja,
atento, al proceso. Sentarse sobre los talones, escarbar, oler la tierra, sentir
en su la piel, la textura y conservar la disposicién en el movimiento, los
cuerpos se hacen naturales. Durante una mafana de siembra, todo es parte,
y se esta atento a los mensajes de los pajaros, se huele la tierra y se escucha
el viento, se siente el aire en el rostro. Se observa a ratos, el movimiento de
las hojas. La naturaleza forma parte de esa tarea que se desempefia en
armonia con los ciclos, se sabe esperar la temporada de lluvia. La tarea
constituye, refuerza memoria e identidad y sobre todo deja en la infancia un
sentido profundo de pertenencia una ética y un saber ser, en la naturaleza. La

experiencia pasa de manera natural a sus dibujos.

VI.2. Posturas e identidad

Como puede apreciarse en la serie, el cuerpo aparece desde una percepcion
simbodlica de esquema o mapa de la experiencia, segun se observa en las
posturas, y en algunos, cicatrices que la experiencia fija en huellas de
identidad e imaginario. La historia de vida va perfilando su estructura
individual en mapas de emociones, que los menores dibujan al narrarse
cuerpo.

En el recorrido evocador de yo en mi cuerpo, los niflos crean una especie de
imagen de retorno a su circularidad (Deleuze, 1998) que compromete
enteramente la nocién de cuerpo, pero no como entidad bioldégica ni como
identidad simbodlica, sino como lugar percibido e imaginario, donde se ejerce la

potencia que da impulso a la significacién de la memoria ética que representa.

Cuerpo es al mismo tiempo aquello que sustenta memoria en otro orden de
signos, que se han sustraido casi por entero a la fascinacién que ejerce la
costumbre, de donde proceden las leyes que estructuran en el cuerpo una
semantica de memoria étnica. Los tzeltales hacen de su cuerpo el primer
espacio de preservacion de signos de una memoria que se transmite a traves
de la urdiembre del tejido de la tradicién. De una trama que viene del corazon

o de los suefios (segun Tabita una joven mujer de Tzajalch’en) —lugares
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originales de la memoria—y la mujer lo sostiene en la cintura, y mientras
cuenta, teje. Y asi, gesto y postura configuran la identidad colectiva de las
mujeres Girdn, de las Luna y demas tejedoras.

En la postura ellas recrean una estrategia de identidad étnica, genérica, de
semejanza.

La postura parece indicar que cuando se comparte tan estrecha vy
antiguamente sentido y memoria, se esta en igualdad de condicién y memoria,
congruentes con las maneras las posturas y una inquietud interior que se
figura en la imagen de su contencién. Todas son finalmente caracteristicas de
su identidad étnica y genérica que se reelabora en los actos y en el
transcurso.

La memoria se incorpora en una imagen comun, cotidiana que se hace ritual
en las formas sociales de representacién de la cultura. Y los actos que se
transmiten de generacion en generacion constituyen signos de esa trama de
escenas “preformativas” de saber. La abundancia de hechos y de gestos de la
vida cotidiana es campo de siembra de memoria y saber; una mirada de vuelo
de pajaro al contexto revela escenas que evocan sentido, e identidad, a la
memoria comunitaria en los actos humildes de la milpa o en las formas de
convivencia con el habitat. Las escenas de la milpa son metaforas de cultivo
de la memoria en la persona.

Evocar el cuerpo supone crear la imagen de la identidad colectiva, como
fuente y lugar de identidad (Moore, 1994, apaud Mc Dowell, 2000). A partir de
esa primera imagen y en los sucesivos encuentros con los otros, nos re-
conocemos. En la manera de representarse se auto percibe un «nosotros»
relativamente homogéneo en contraposicion a «los otros». La comunidad oral
se hace cuerpo en la costumbre, encarnando cédigos de una conciencia
étnica que histéricamente viene de la confrontacién con Otros, y se ha ido
constituyendo en rasgos y signos. Su esquema simbélico va tomando forma a
través de la vida social, cotidiana, donde los sentidos y las emociones juegan
un papel importante del proceso cognoscitivo.

Una idea de identidad recorre el cuerpo, lo hace costumbre perfilando una
manera de ser ahi, de reconocerse en lo basico. Y en las emociones que de

manera importante se registran desde cada lugar genérico.
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Segun las escenas del primer capitulo, los lugares de la memoria tzeltal, y las
formas de comunicaciéon no verbal, adquieren sentido en los gestos. Las
identidades tienen un caracter relacional y se definen en un contexto de
interacciones de un sector con otros grupos sociales, que se diferencian
segun elementos simbdlicos distintivos de su identidad. Cada rasgo o signo de
identidad constituyen recursos para la articulacion de proyectos o
adscripciones culturales imaginarias que, a modo de fantasmas colectivos,
cobran forma y vida en la conciencia social como arquetipos que dibujan la
unicidad individual. El papel de la identidad indigena en esta nueva
organizacion es fundamental no sélo porque presta legitimidad a las
demandas comunitarias, sino porque forma parte de un lenguaje de

interaccion regional.

Como han sefalado los autores ya citados, el uso y manipulacion de la
identidad indigena implica "inevitablemente la revalorizaciéon de un sistema de
simbolos propios (o0 que los individuos consideran propios), que caracteriza y
da sentido a la accién politica" (Zarate, 1991:116).
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VI. 2.1. Postura de identidad genérica

(Fotografia de los afios sesenta)

Spetso yakan

Es la postura sentada en el suelo, con los talones hacia su centro, (postura
conocida en el yoga como “flor de loto”), la mujer irradia lo sagrado en lo
solemne, su cuerpo es eje entre su microcosmos, la madre tierra y el universo.
Y mientras se mantiene absorta, la paciencia y el silencio refuerzan el misterio
de su presencia. Misterio de una memoria arcaica, posicionada en el centro.

Esta es una de las posturas arquetipicas que permanece desde la antigiedad

al presente. Es la manera de estar y manifestarse mas emblematica en el

mundo de la mujer, y se nombra petzo yakan. f
La postura es recurrente y su imitacion incorpora sentido y memoria. La
disposicion de conjunto muestra una memoria ritual de comportamiento
identitario.
Es una posiciéon de descanso y conexion césmica de un cuerpo en contacto
con el universo desde el lugar de la madre tierra. La mujer en la posicion es
canal energia. También los ancianos la adoptan durante el trabajo.
o
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En la actitud “la disposicion corporal recrea una mnemotécnica primordial que
configura un comportamiento etno-narrativo” (Janet en Le Goff, 1991), con
una funcién evocadora a la vez que social. Para Janet el acto mnemotécnico
fundamental es el "comportamiento narrativo”, que él caracteriza ante todo
basandose en su funcién social, como signo de transmision de informacién,
hecha por otros a falta de acontecimiento, o del objeto que constituye el
motivo de éste” [Flores, 1912, pag. 12]. La postura es transcurso, el cuerpo
resiste, y medita mientras realiza tareas o espera, y descansa. Mientras el
cuerpo proyecta la imagen arquetipica de su identidad genérica.

Las dos siguientes son las mas comunes en el desempefio, ademas de la
postura para tejer a telar a cintura.

Skejanesba’

Una postura muy comun es skejanesba’ es la posicién sentada en los talones.
Se adopta en todo tipo de actividad relacionada con tareas doméstica, para el
desgrane, etc., el cultivo de las hortalizas que se han introducido hace algunos
anos, y sobre todo, para la platica entre mujeres. Recuerdo haber observado a
tres mujeres, dos en la postura y otra parada (porque iba de paso), transcurrir
un largo tiempo charlando mientras las primeras, nunca se cambiaron de

posicién.

Nakal ya xpejchan waj

La postura es de permanencia corta sentada al borde de cualquier elemento,
una piedra o tabla, un artefacto de descanso del cuerpo, que improvisa la
mujer mientras realiza una tarea.

La posicion sentada se ayuda con las piernas entrecruzadas: posicién para
hacer tortillas, cernir semillas, etc. La manera corresponde al espacio
femenino, (junto al fogén o en patio) en la cocina, donde todo el mobiliario es
de pequefias proporciones. Alrededor centro (fogdn) se distribuyen “mesitas”,
“sillitas” para adultos.

En las maneras tzeltales observadas, se observan sefales de una compleja y

antigua configuracién de la memoria comunitaria. Mas alla de su recurso
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practico, esta la transmisién corporal, intimamente relacionada con otras

formas codificadas de comunicacién comunitaria.

El “lenguaje del cuerpo” siempre es cultural y segun he podido observar,
denota mayor o menor habilidad senso-motor, segun los estimulos culturales
de su contexto. En todos los movimientos esta inscrito el aprendizaje social,
que hace del gesto, un acto de libertad (0 no). La relacién entre norma y
control social, se instituye en el cuerpo. Y el pudor siempre va de la mano de
la mujer. Los cuerpos reflejan el tipo de sociedad de aprendizaje y de
democracia. A mayor ejercicio de derechos y autonomia, mejor capacidad
expresiva y libertad erdtica y sensorial. También el cuerpo registra las
fronteras de una democracia, y sus posibilidades se hacen significativas como
referencia social y cultural. La ausencia de practicas ciudadanas
democraticas, estan registradas en los cuerpos. La democracia también esta
en el cuerpo, como ejercicio 0 carencia, y se refleja en la postura, en los
gestos. La autonomia en sus formas y movimientos se hace prototipo. La
identidad de género o de trabajo, marca. Cuerpos sufridos, dolientes,
atormentados, enfermos, son la imagen de tiempos de injusticia social. Las
sociedades indigenas, particularmente de Los Altos de Chiapas, son un
ejemplo de esa memoria de sufrimiento. De ella hablan las mujeres y los
hombres relatan tiempos cercanos a su-memoria histérica, de cuando sus
abuelos o bisabuelos fueron acasillados en las fincas cafetaleras. La memoria
es de cuerpos explotados, reprimidos, castigados, “enganchados”, para las
fincas cafetaleras. Y las condiciones de vida oprobiosas, dan lugar a cuerpos
atormentados por el hambre y el trabajo excesivo que les exigian en las

fincas.

VIl Los Gestos tzeltales

Los gestos son movimientos corporales en los que se manifiesta la existencia
(Flusser, 1994), y en este caso, las expresiones de estudio del capitulo son
aquellas que configuran la escena comunitaria. Se trata de posturas y gestos
de una memoria étnica, en ocasiones genérica, particularmente, los gestos de

la mujer, y de antz, la mujer-madre.
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Observé en los diversos espacios cotidianos vy rituales del mundo tzeltal, que
el cuerpo a través de los gestos, trae memoria a la escena, y en un lenguaje
simbdlico revela memoria, sentido, practicas.

Los gestos conforman otro idioma, con raices mucho mas profundas en el ser

humano que cualquier palabra (Tada). Segun este autor japonés:

Los gestos tal vez revelen la dimensién mas profunda en la psicologia
del individuo. Cuando mas inconsciente el gesto, tanto mas
cuidadosamente debemos observarlo e investigarlo /.../ Los gestos /.../
forman parte de una herencia cultural que pertenecen a los diversos
grupos de una sociedad (Tada, 2006:47).
Lo gestual conforma un acervo consensuado de coédigos y significados
arquetipicos que la memoria comunitaria reconoce como propios. De esa
forma acto y gesto constituyen una simbologia de la memoria en el tejido
semantico que reune signos en su epidermis, de valor mnemotécnico. Y ahi
estan, en las formas étnicas de comunicacion, y aun en los cuerpos distantes,
la escena se envuelve de misterio o silencio, cargado de contenido y
mensajes.
En tebanakalone, “en donde estoy sentado o viviendo” donde esta mi casa y
la de mis parientes alli, el cuerpo fluye se expande en confianza y se
comunica. El otro cuerpo, que viene de otro pueblo de Los Altos, “dice” en sus
posturas y expresiones “de donde vengo, tebajajchemone, en sus maneras,

segun la percepcién de los tenejapanecos.

El gesto en Tenejapa y demas pueblos de Los Altos, es la imagen de una
presencia en la escena, y reconfigura esa memoria patrimonial en un lenguaje
—gestual- que nos ubica en un contexto concreto, de signos étnicos.

Visto desde la antropologia y la semantica, el gesto expresa una intencién, o
un mensaje que connota de sentido y reciprocidad a su contexto siempre, a
través 