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INTRODUCCION ~1-

Primero se comenzara esta introduccidn, dando a conocer de
qué va a tratar cada uno de los capitulos que forman parte
de esta tesis.

Es con una monografia del municipic de Zozocolco de Hidal-
go, Veracruz, con que se comenzard este trabajo. Se conside-
ra que con una monografia se puede conocer el contexto so-
cial, cultural, natural, etc., en el cual se realizd este
trabajo y que ayude mas a entenderlo. En una palabra, que
sea un complemento de los demds capitulos para poder enten-
derlos mejor, captarlos mejor.

El segundo capitulo, va a tratar de un aspecto importante
como lo es el ciclo de ceremonias religiosas, el cual se
piensa que rige muchos aspectos de la vida indigena y del
que se cree depende la estabilidad de las sociedades indias
en general.

En una primera parte, se hablara en general del ciclo cere
monial. En una segunda parte se realizarad el analisis etno-
histérico de 3 fiestas catdlicas importantes. Al final, se
hace una descripcidon de la fiesta de Semana santa.

Este mismo ciclo ceremonial, pese a todo, ha sobrevivido
sobrepuesto a antiquas fiestas totonacas, como resultado de
las practicas de rechazo de la nueva religién por parte de
los indigenas. No obstante, mucho de este ciclc ceremonial,
se ha perdido. Como muestra de lo anterior, en esta parte,
se escribe una descripcidn de como acontecid la Semana santa
en Zozocolco.

Se puede decir que, en cuanto al tercer capitulo, La lite-
ratura oral, estudio de la religidn y cultura totonacas; és-
te tratara acerca de las narrativas orales que se recolecta-

ron en el municipio, con trabajo de campo. Es decir, de su



analisis etnohistdrico que nos aportarda imformacién sobre el
pensamiento indigena.

Estas narraciones se remontan a épocas muy antiguas, como
en el primer caso -el ciclo ceremonial-. Muchas son de ori-
gen americano, pero muchas otras son de origen europeo. Las
tltimas, en fin, han viajado junto con los conquistadores y
colonizadores europeos desde naciones lejanas como la India
O Persia y una vez agqui han cambiado de forma continuamente.

El susto es abordado en el cuarto capitulo. Se decidid lla
marlo Una interpretacién del susto, historia y sociedad, en
el cual se tratara con algunos aspectos de la enfermedad po-
pular 1lamada susto: su estado y su historia actual, lo que
en si es esta enfermedad.

Es este un mal que se haya extendido por muchos lugares al
rededor del mundo. Sin embargo, es en nuestro pais donde tie
ne, ha adquirido, las caracteristicas particulares que po-
seeé,

Las causas que provocan el padecimiento del susto, son se-
mejantes por todo el mundo. No obstante, las terapias para
curarlo, son distintas.

En el capitulo quinto, el dltimo, se aborda la cuestién in
digena desde el punto de vista del intercambio y la relacién
indigena-sociedad mayoritaria, haciendo énfasis en el aspec-
to cultural.

Los indigenas de alguna forma o de otra, han conservado su
cultura frente a la sociedad nacional, a pesar de enfrentar-
se a un medio que los presiona para que se integren a él.

Los pueblos indigenas, tienen ciertas formas de asimilar

la cultura extraria, por asi decirlo, de tal forma que les



permita conservar su cultura relativamente sin influencias,
gque no trastorne de manera drastica su mundo.

Como todo asunto que emprende el ser humano, esta tesis
tiene su historia: ha sufrido continuas modificaciones en
cuanto a su contenido y a su forma. En un principio, se pen-
saba s0lo elaborar cuatro capitulos, pero al final, se optd
por hacer cinco, sin contar la introduccidén y la conclusion.
Se pens® que realizandolo de esta forma, quedaba mas comple-
ta.

Antes de pensar en hacer la cuestidn indigena, se pensd en
elaborar un capitulo sobre Mesoamérica, esto es, si es vali-
do hablar todavia hoy de Mesoamérica, al Situar a los totona
cos en este contexto basandose en ciertos datos. Pero final-
mente, se pensd y se elabord, La cuestidn indigena, ya que
se creyo que con esta desicidn, ganaba coherencia. El capitu
1o dedicado al susto, Una interpretacidn del susto: historia
y sociedad, se tenia pensado incluirlo en un apéndice porque
en un principio no se le consideraba como parte central de
esta tesis. De hecho, el trabajo, iba sbélo a tratar con la
literatura oral totonaca. Finalmente, se creyd mas convenien
te ponerlo en el cuerpo principal del trabajo dado que es
pertinente, yva que forma parte de la idiosincrasia de los to
tonacos.

L.os mapas, si se colocaron en un apéndice, ya que se pensd
gque haciéndolo asi no se perdia coherencia entre las diferen
tes partes de qﬁe estd compuesto el trabajo. Leyéndolo al
mismo tiempo, ayuda a ubicarse visualmente en la regidn que

dedica este documento.

Se piensa, al final, que al hacer de esta manera el traba-



jo se hace menos tortuosa y dificil su lectura, no haciendo
que el lector la interrumpa de repente por observar un dibu-
jo.

Se incluyen en este escrito, dos tipos de mapas, a saber:
uno del municipio, que muestra aparte de la cabecera munici-
pal todas las rancherias de gque estda compuesto. Otro de la
cabecera municipal que muestra las principales vias de circu
lacidén, las vias secundarias, etc.

Al principio, en el capitulo dedicado al ciclo ceremonial,
s6lo se pensaba hacer notas sobre dos ciclos ceremoniales:
el de Semana santa y el de Difuntos. Pero luego se decidid,
agregarle a los dos primeros otro: el ciclo ceremonial del
santo patron de Zozocolco. En cuanto al tercer capitulo, el
dedicado a la literatura oral, algunas literaturas orales
gque se recogieron en campo, no se insertaron en la seccidn
dedicada a la literatura popular, sino en otras secciones ya
que se consider6 que reforzaban el argumento de éstas.

Alguna literatura popular, se elimind porque se considerd
que no eran narraciones muy buenas, eran incompletas. O por-
que no llenaban las condiciones que las hicieran utiles para
este escrito.

Los totonacos que colindan con la Sierra de Puebla, han si
do estudiados escazamente, en comparacidn con otros grupos
étnicos. De agqui que se considere importante, hacer un estu-
dio etnohistdorico de la etnia totonaca y particularmente de

la que se haya asentada en el municipio de Zozocolco de Hi-
dalgo, Veracruz.
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Aunque los estudios con fundamento tedérico y con un riguro
so uso de comparaciones entre pasado y presente no son ra-
ros; se considera que este trabajo ampliara los conocimien-
tos acerca de los temas histdéricos de un pueblc que no ha si
do ampliamente estudiado.

En el caso particular de los cuentos, segun algunos auto-
res, como por ejemplo Loépez-~Austin (1992, 40), la carencia
no es tanto de cuentos recopilados como de estudios especia-
lizados. Con este trabajo se intentara cubrir esta carencia.
Esto, en el caso concreto de la literatura oral, en cuanto a
los demas temas que comforman el trabaijo, también se intenta
ra cubrir la carencia sobre estos temas que pertenecen a la
etnia totonaca.

Es este un trabajo en el que se pretende estudiar cdmo pu-
do haber sido la antigua cultura totonaca. Todo esto median-
te el analisis de los procesos de intercambio cultural, de
adaptacidén, o de rechazo.

De acuerdo con los objetivos y con la hipdotesis, una de
las herramientas por usar es la etnohistoria. Pero no la en-
tendida como la historia étnica, cultural o politica de un
grupo social extinto o de sus remanentes, sino entendida co-
mo la utilizacion del método histdérico y el etnografico com-
binados (Aguirre Beltran, 1982, 19). El dato histérico, en-
tonces, nos darad profundidad en el tiempo, mientras el dato
etnografico nos dara evidencia acerca de 1o gque aun pervive
y de lo que ya no.

La imformacién que fue recolectada en campo, sera muy u-

til, al ser comentada e interpretada documentalmente (Car-
mack, 1972, 22).



La hipotesis del siguiente trabajo escrito, se puede expre

sar en las siguientes lineas:
La cultura totonaca, adentro de la cual se haya su religidén, ha
sufrido transformaciones: es decir, se ha sintetizado con los
rasgos culturales de otros grupos indigenas y con rasgos de un
pueblo europeo: el espafiol. A la vez, que muches items cultura-
les de los indigenas se han perdido, o han sido sustituidos por
otros.
La fusidon de items culturales semejantes, implica el rechazo de
otros items. Asi, se puede decir que, toda aceptacidén es selec-
tiva.
En la zona en la que se ha hecho este escrito, la combinacidn
de culﬁuras se antecede a la llegada de los espafioles. Pero mu-
cha de la cultura de los indigenas, incluida la de los totona-
cos, ha tomado la forma y el contenido simbdélico gue hoy se
puede observar, a partir de rasgos precedentes y a partir de
procesos aculturativos y sincréticos, es decir de mezcla, duran

te la época colonial.

El objetivo del presente trabajo, es tratar de establecer
cudl era la antigua religidn y cultura totonaca, en base a
datos histoéoricos e imfomacién obtenida en campo. Esto como
objetivo general. Como puntos particulares se tienen:
1.-Dar un panorama general de la comunidad de Zozocolco de
Hidalgo: su clima, su conformacidén étnica, etc; que dé una i
dea mas amplia de la comunidad estudiada en su conjunto.
2.-Descripcién del ciclo de ceremonias mas importantes de Zo
zocolco, y cémo pudieron haber sido éstas y coéHmo se han
transformado.
3.-Analizar coémo se comformd la literatura oral popular de
los totonacos actuales, a partir de la literatura antigua

indigena, sea ésta oral, escrita o representada en papel.



y a partir de la literatura antigua esparfiola, oral o escri-
ta.

4.~Interpretacion de tres tipos de susto con base en imforma
cién histoérica y actual.

5.-Ver como ha sido la relacidn, culturalmente hablando, in-
digenas~sociedad nacional y cbémo ha sido su intercambio cul-
tural.

La cultura totonaca, al igual que la de otras etnias, es
el producto de la interaccidén entre distintos grupos, con a
la vez distintos conjuntos culturales. Cuando estos dos con-
juntos culturales se encuentran, se producen dinamicas, de
orden cultural, que se estudiaran a lo largo de este traba-
jo.

Junto a la tradicidén se haya la innovacidn, es decir, que
junto a lo tradicional, se encuentra el desmoronamiento de
una cultura frente a la aceptacidén de otra. E1 que haya una
tradicidn ya establecida en un pueblo cualquiera, no signifi
ca que no pueda darse una innovacién de esta misma tradi-
cién. La innovacidn, de esta tradicidn, se da en periodos de
tiempo muy largos.

En trabajo de campo se recolectd imformacién que remite al
estudio de las dindmicas del sincretismo y la aculturacion,
de las cuales se desprenderda imformacién histoérica.

En este trabajo, se trata el tema de la religién y los de-
mas aspectos que forman parte de la vida de los totonacos.
Se estudiaran entonces, ya se ha mencionado, cémo por medio
de la mezcla o la combinacidn de culturas, como por medio de
la aculturacién y el sincretismo, se han ido constituyendo
los aspectos culturales totonacos. La religidén y demas aspec
tos culturales, han sufrido constantes cambios con el deve-
nir de las épocas. Mediante el uso de la etnohistoria, es de

decir, mediante la combinacidén del método histdérico y el mé-



todo etnografico se piensa estudiar coémo se ha constituido
su cultura.

Mi inexperiencia insidid6 en la falta de rigor y en el or-
den que tiene que tener un trabajo de fin de licenciatura.
La experiencia como investigador de campo, s6lo se obtiene
en el ejercicio cotidiano de esta actividad. No obstante,
nunca se pensd en abandonar esta empresa, la redaccidn de la
tesis, todo lo contrario.

La ciencia es comformada por el perfeccionamiento del conc
cimiento humano. Cada vez, se espera dar un salto para ade-
lante, mejorando una situacidn previa.

Este trabajo, por una parte, es resultado de haber recolec
tado imformacién donde se producian los acontecimientos, por
un lapso de, aproximadamente, 5 meses. Como ya se ha mencio-
nado de forma anterior, en el municipio totonaco de Zozocol-
co de hidalgo.

Las narrativas se grabaron en casetes en directo de los im
formantes para, en forma posterior, transcribirlas lo mas e-
xactamente posible. De manera igual se procedidé con las de-
mas imformaciones de campo.



MONOGRAFIA DE ZOZOCOLCO DE HGO. -9-

Zozocolco de Hidalgo, era un pueblo totonaco, llamado ori-
ginalmente Tonatico (Los municipios, 1988, 331). Segun el

Diccionario enciclopédico veracruzano (1993, 50), Tonatico

significa "en donde esta Tonatiuh"; de Tonatiuh, ir a hacer
el calor, y de co, en.

En cuanto al significado del nombre Zozocolco, segun Robe-
lo (1961, 151), el nombre propio es Tzotzocolco, que esta
compuesto de Tzotzocolli (palabra de la cual se ha formado
el aztequismo "chochocol"), cé&ntaro grande de barro por 1lo
comun esférico y co, en: "en los chochocoles".

Dice la tradicidén oral, que Zozocolco significa: "lugar de
los cantaros del sol". Los conquistadores mexicas observaron
que las muﬁeres totonacas acarreaban el agua en cantaros de
barro rojo, que aquellos conocian con el nombre de Tzotzocol
y al relacionar esta palabra con el dios Sol -continua la
tradicién-, al mismo tiempo que se adicionaba el término co,
sufijo de lugar; dieron al lugar el nombre de "Tzotzocol-To-
natico", voz que qQuiere decir "Lugar de los cantaros del
sol".

Esta comunidad totonaca, la que se esta estudiando, fue e-
vangelizada por los frailes agustinos, en los estados actua
les de Veracruz, Puebla e Hidalgo, es decir, en sus respecti
vas fronteras, concentré sus esfuerzos la orden Agustina
(Cérdoba, 1966, 18).

La iglesia del municipio, es del siglo XVII y esta dedica-
da al culto de San Miguel Arcangel. Pertenece a la diécesis
de Papantla desde 1935.

Todas las comunidades de este municipio tienen capilla, va
sea que esté hecha de tarro, una especie de carrizo, o0 bien
que esté hecha de concreto.
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El municipio de Zozocolco de Hidalgo, esta asentado al nor
te del estado de Veracruz, en la zona conocida como sierra
Papanteca y se encuentra entre las coordenadas 20° 08' 30"
de latitud norte y 1° 33' 36" de longitud este de la ciudad
de México (Imformacidén, 1992, 1). Esta poblacién limita al

norte con Coxquihui y Espinal; al sureste, suroeste y oeste
con el estado de Puebla (ver mapa en el apéndice)(idem.).

Es una regidn que queda comprendida, dentro de 1o que fue
el antiguo Totonacapan(1l).

El municipio de Zozocolco de Hidalgo, tiene un clima cali-
do regular, una temperatura media anual de 22°C; lluvias a-
bundantes en verano y hasta principios de otofio con menor in
tensidad en el resto del ano. Asimismo, este municipio poseé
una precipitacién media anual de 1600 mm; su altitud sobre
el nivel del mar es de 240 metros. Su vegetacidon es del tipo
bosque subtropical perennifolio, poseé especies tales como
el laurel, el palo sangrado, el jonote, el palo mulato, el
cedro, la caoba, el chijol y el acahual. En el territorio
que forma parte del municipic de Zozocolco, existen una gran
variedad de animales silvestres, por ejemplo: conejos, mapa-
ches, armadillos y zorrillos, chachalacas, pericos, coto-
rros, palomas, calandrias, codornices, tordos y diversos in-
sectos. El suelo del municipio es de tipo vertisol, que se
caracteriza por presentar grietas anchas y profundas en la é
poca de sequia. Por ultimo, al area lo riega el rio Tecuante,

pec y varios arroyos que son tributarios del rio Tecolutla
(Informacién, op.cit., 1).

Estad formada la regién de Papantla, Veracruz, que incluye
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a la regién de Zozocolco, por las cuencas de los rios Cazo-
nes y Tecolutla y por la de algunas pequerias corrientes que
desembocan directamente en el golfo de México (Ramirez calo-
ca, 1962, 53).

"El terreno de la regiéon de Papantla, constituye un plano
inclinado de occidente a oriente, encontrandose innumerables
cerros, algunos de los cuales como el Coatepetl y el Palmar,
tienen mas de 1000 metros de altitud". (Ramirez Caloca, op.
cit., 55).

Se cultiva maiz y frijol en toda la regién vy en menor es-
cala café, cana de azucar, tomate y chile. El1 petrdleo es el
principal producto. Los pozos petroleros principales son:
Poza Rica; Furberc, Escolin, Mecatepec, etc (Ramirez Caloca,
op.cit., 52).

En Zozocolco de Hidalgo se cultiva y cosecha el cafeé, la
pimienta, la cana de azucar, maiz y frutas (naranja, plata-
ne, pahua. papaya y mamey). Ademdas, se cria ganado vacuno,
para carne y leche; ganado porcino y diversas aves.

En el municipio, se levantan dos cosechas de maiz al afo:
una de Tonalmil y otra de Xopamil(2) (Arturo Sosa Pastrana,
2-11-97); en cuanto al café, su cosecha se lleva a cabo en-
tre los meses de septiembre y enero. Se cosechan 10 quinta-
les de café por hectarea. En época de la cosecha de este gra
no, los jornaleros obtienen mayor salario que en otras épo-
cas del ano {(Segura, S/f, 9).

El café que se cultiva en esta zona es: el Criollo o Arabi
go, el Mundo Novo, el Borbdén, el Caturra y el Mezcla. Este
ultimo, es el que mas ha interesado a los cafeticultores del
area (idem.).

En la poblacidn de Zozocolco se puede clasificar la propie
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dad de la tierra de dos maneras diferentes: privada, y eji-
dal(3).

Zozocolco de Hidalgo, esta dividido en dos congregaciones,
catorce rancherias y dos ejidos. Segun el censo levantado
por las escuelas bilinglies en 1994, la poblacidn total del
municipio es de 14, 612 habitantes.

El municipio de Zozocolco de Hidalgo, cuenta comoc ya se ha
indicado, con dos congregaciones pero ademas poseé catorce
rancherias y dos ejidos. Las congregaciones son: Tecuantepec
y Zozocolco de Guerrero; las rancherias son: Tahuaxni sur y
Tahuaxni norte, El Zapotal, Plan de Ayala, Tres cruces, El
Colén, Caxuxuman, Tlalpila, Calicdn, Santa Celia Acatzacat,
San Carlos, San Javier del Estero, San José Buenos Aires,
Tres Barrancas; los ejidos son: Anayal 1 y Anayal 2.

Por 1o que al tipo de comunidad se refiere, esta misma se
puede clasificar en compacta, semicompacta, dispersa o semi-
dispersa. La cabecera municipal y sus dos congregaciones Te-
cuantepec y Zozocolco de Guerrero, son compactas: dicho de
otro modo, las tierras de cultivo estan por fuera. Contras-
tando, las rancherias son dispersas, semidispersas O semicom
pactas. En los dos primeros casos, los cultivos estéan situa-
dos entre vivienda y vivienda. En el ultimo caso, las ranche
rias semicompactas, es una mezcla de los precedentes.

La cabecera municipal, estda compuesta de seis cuadrillas
{4). A su vez, las cuadrillas estan compuestas de barrios:
barrio norte (cuadrilla 1 y 2), barrio de Xochimilco (cuadri
lla 3 y 4); barrio de Matamoros (cuadrilla 6 y 3), barrio de

la Trinchera (cuad. 1 y 6); barrio cinco de mayo (cuad. 5 y
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4):; vy barrio de El Zapote (cuad. 3).

Un 80% de la poblacidén de la cabecera municipal es bilin-
gie totonaco-espanol, el resto s6lo domina el espafiol. En la
congregaciéon de Zozocolco de Guerrero el 90% es biligie y el
10% es monolingie espafiol. En Tecuantepec el 50% es monolin-
giue espafiol, el 25% es bilinglie totonaco-esparnol y el resto
bilingiie nahuat-esparnol.

En las comunidades denominadas como rancherias, se concen-
tra la mayor parte de la poblacidén indigena, y aproximadamen
te el 85% de sus habitantes son monolinglies en totonaco y so
lo un 15% es bilingilie totonaco-espanol.

De un 65% total de la poblacidn economicamente activa, el
30% se dedica a la agricultura, principalmente al cultivo
del café, la pimienta y el maiz; el 12% al comercio, el 10%
a la construccién (carpinteros y albaniles) y el resto son
trabajadores estatales (del ayuntamiento y del sistema educa
tivo) (Los municipios, 1988, 532).

El matrimonio entre los totonacos del municipio estudiado
es endogamico, aunque también se dan casos de exogamia (mu-
chas veces se casa una indigena con un mestizo), sobre todo
en la cabecera municipal; la familia es extensa, es decir,
varias generaciones conviven bajo el mismo techo. El siste-
ma de residencia es patrilocal: un nuevo matrimonio vive con
la familia del novio(5).

Un 90% aproximadamente de la poblacidén del municipio, pro
fesa la religidén catdélica. El resto se encuentra dividido en
tre Testigos de Jehova, Nazarenos y Agua Viva.

Los Testigos de Jehova tienen cinco reuniones semanales, a

las cuales asisten un promedio de 100 personas: el domingo,



~-14-

el miércoles; dos reuniones el viernes, y la ultima que se
hace con fines culturales, que no tiene dia fijo.

Pertenece al IMSS-SOLIDARIDAD el centro de salud de 1la lo-
calidad. Asimismo, su personal es pasante de la Universidad
Veracruzana y el equipo con que cuenta el centro es s6lo con
equipo de diagndstico, de parto, de sutura y de curacién.

En la rancheria El1 Zapotal, el servicio médico es dado yen
do solamente hasta la comunidad de Poza Larga, la cual perte
nece al municipio de Espinal.

Las enfermedades mas comunes en Zozocolco, segun los imfor
mes de los pasantes de medicina son: la parasitosis, la des-
nutricién, la anemia, la gastroenteritis, el alcoholismo, y
por tanto la cirrosis hepéatica; la tuberculosis pulmonar, e-
tc.

Durante una epidemia de gripe, en 1918-20, no habia medici
nas para curar a los enfermos con motivo de la lra Guerra
Mundial. Lo que antes era la seccidén cuarta del pueblo de Zo
zocolco, quedd despoblada; por $50. 00 o $10.00 pesos empeiila
ban las escrituras de su casa, para poder curarse de la gri-
pe (Hermelindo Bonilla Limén, 15-11-95).

La persona gque les empefié a los enfermos de gripe sus es-
crituras, compr$ posteriormente las escrituras, e iba ven-
diendo patio por patio. Después, 1llegd gente y la comunidad
de Zozocolco se poblé de nuevo (Idem.).

En 1925 hubo una epidemia de viruela: los enfermos de vi-
ruela yacian en hojas de platano. A diez metros de ahi, lle-
gaba el tufo que despedian los enfermos; ademas, les escu-
rria mucho pus (Hermelindo Bonilla limén, 15-11-95).

Por otro lado, las instituciones educativas con que cuenta
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el municipio son: una escuela primaria biligue, una primaria
monolingie y una escuela primaria estatal. Zozocolco de

Gro. Por otra parte, cuenta con una escuela primaria bilin-
gie y una telesecundaria. De forma semejante, Tecuantepec
poseé un telebachillerato, una primaria y una preprimaria,
ademas una escuela secundaria. A excepciodon de Tres Cruces y
Plan de Ayala, todas las demdas rancherias poseen escuelas
primarias bilingies o monolingues solamente.

Ademas de la cabecera municipal, las dos congregaciones y
la rancheria Anayal #1 cuenta con el servicio telefénico. Pe
ro en su mayoria, casi todas las comunidades tienen el servi
cio eléctrico. Los servicios de transporte sélc benefician a
la cabecefa municipal, a las dos congregaciones y a la ran-
cheria Tres Cruces, ya que son las unicas que poseen carrete
ra engravada que se conecta al camino pavimentado en direc-
cidén hacia las ciudades de Papantla y Poza Rica, que se loca
lizan al noroeste de la entidad, y a la ciudad de Zacapoax-
tla, Cuetzalan y Tuzamapan, gque se localizan al sureste de
esta comunidad.

La energia eléctrica se obtuvo con la ayuda del gobierno
del estado y con la iniciativa de los habitantes del pueblo,
a partir del afio de 1975 (Segura, S/f, 15). El1 agua potable
en 7Zozocolco es obtenida de un manantial cercano, a partir
de 1979. El1 80% de la poblacién actualmente recibe agua por
medio del sistema de gravedad y el 20% restante por el sis-
tema de bombeo (Idem.). El camino engravado se realizdé en 19
73, a peticidén del gobierno municipal entonces en funciones
(Francisco Grande, 23-11-95).

El general Gabriel Barrios, entre 1920 y 1922, hizo la bre
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cha desde Zacapoaxtla pasando por Cuetzalan, San Antonio Ra-
yon. Pasando por Tecuantepec, a Comalteco, a Espinal, hasta
Papantla y Tuxpan; después metid la brecha de Comalteco rum-
bo a Coxquihui, pasando por Zozocolco de Hidalgo hasta Hue-
huetla, rumbo a Zacatlan (Hermelindo Bonilla Limén, 15-11-
395).

"En Zozocolco, durante la construccion de la brecha, se hi
cieron puros destrozos y no se termindé. Entonces, nada mas
quedé un camino muy malo” (Idem.).

El organigrama politico del municipio de Zozocolco de Hi-
dalgo, esta conformado como sigue:

PRESIDENTE MUNICIPAL

|
SECRETARIQ
l
|

SINDICO-=-——-mm—mm— REGIDOR-=~-=—==m -~ TESORERO

JUZGADO Y
COMANDANCIA--—--- REG. CIVIL

OBRAS PUBLICAS

El presidente municipal es Fernando Santiago Sotero, que
pertenece al Partido Accién Nacional (PAN); el consejero y
secretario del presidente, es el profesor German Garcia Gi-
no; el sindico es 0dildn Garcia Rivera; la administracién fi
nanciera corre a cargo de José Luis Vallarta figueroa; final
mente el sefior Mateo de Luna Hernandez es el regidor del a-

vyuntamiento.

Zozocolco, es un pueblo que se caracteriza por el hecho de
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que todos sus gobernantes han pertenecido al PRI. Sin embar-
go, en la ultima eleccidn que hubo para presidente municipal
(noviembre de 1994), se rompid con la vieja tradicidén politi
ca: el PAN obtuvo el triumfo.

Partidos como el Partido de la Revolucidén Democratica (P-
RD), no ejercen mucha imfluencia en esta zona. Aungue Su pro
paganda politica es abundante, su votacion fue baja: apenas
obtuvo el 10% de los votos. El Partido Accidn Nacional era
considerado como la segunda fuerza politica al interior de
la comunidad, y el Partido Revolucionario Institucional ejer
cia el poder politico. Se comenta que, debido a que, este ul
timo partido impuso al profesor Gregorio Zeinos, en vez de
postular a Fernando Santiago, el PRI perdid las elecciones
de 1994: este Uultimo candidato se pasd al PAN, ayudando a ga
nar a este partido.

Zozocolco de Hidalgo es en esencia una comunidad indigena.
No obstante, la cabecera municipal funciona como sitio donde
la poblacién indigena que se concentra mayormente en las ran
cherias, llega a abastecerse de comestibles entre semana, y
los domingos que son los dias de plaza.

Como ya se menciono, el grueso de la poblacidén indigena se
concentra en las rancherias. En las congregaciones se haya
poblacidén india, aunque en la congregacioéon de Tecuantepec el
90% de la poblacidn es mestiza. Esta se encuentra concentra-
da, de forma especial en las congregaciones y en la cabecera
municipal, aunque éstos se hayen en numero bajo en las ran-
cherias.

En cuanto al nombre totonaco, "de acuerdo con el Dicciona-

rio de la lengua nahuatl o mexicana, el término totonaca es
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el plural de totonacatl y se refiere a los habitantes de la
provincia de Totonacapan. Algunos han senalado que el térmi-
no 'totonaco' significa 'hombre de tierra caliente'" (Garma,
1994, 5}.

La etimologia del término totonaco es oscura, SsSegun Saha-
guan este nombre indica en ndhuatl poca capacidad o habilidad
(Palerm, 1989, 293).

"En la lengua totonaca este vocablo [totonaco] se compone
por los tu'tu o a'ktu'tu y nacu' que significa corazdn. Los
totonacos emplean este término en el sentido de que Cempoa-
la, Tajin y el Castillo de Teayo son los tres centros o tres
corazones de su cultura" (idem.).

El idioma totonaco pertenece, junto con el tepehua, a la
familia totonacana, y son parte del tronco macromaya. El1 cen
so de 1990 registrdo 207, 876 hablantes de esta lengua; la ma
yoria residen en Puebla y Veracruz, ademas en el estado de
México, Distrito federal, Quintana Roo, Tlaxcala, Tamauli-
pas, Campeche, Hidalgo, y en menor proporcién en Jalisco
(Garma, 1994, 10).

En Zozocolco. las mujeres visten el quexquemen de manta o
de popelina bordada, falda del mismo material, blusas tam-
bién de manta o popelina bordada. Ademas cifien a su cintura
una faja de color rojo. Sus trenzas son adornadas con listo-
nes de distintos colores. Generalmente, los hombres indige-
nas visten calzdén y camisa de manta, sombrero de palma y hua
raches de hule de tres puntas. Por su parte, los mestizos vy
los blancos visten ropa comercial.

Mientras que los mestizos y blancos y alguncos indigenas,
habitan en casas de techo de teja y paredes de cantera, y pi
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so de cemento, la mayoria de los indios lo hacen en casas cu
yas paredes son de madera de tarro -una especie de carrizo-
techo de palma, y piso de tierra.

Como poblacidn, Zozocolco de Hidalgo tiene una comfigura-
cidén parecida a muchos pueblos de la zona. Sus calles, algu-
nas de ellas, son muy empinadas y tienen lajas de piedra que
cuando llueve se vuelven muy resbalosas dificultando su as-
censo.

La configuracién de Zozocolco, en su centro, es la de una
comunidad urbana. En otros términos, sus calles principales
estan hechas para que por ellas puedan circular vehiculos au
tomotores, estas miden aproximadamente 9 metros de ancho.

Las banquetas facilitan el transito de las personas, pues
tienen aproximadamente 1.25 m., también de ancho. En calles
muy empinadas, las banquetas tienen forma de escalera, las
cuales facilitan su ascenso.

Las avenidas secundarias, de lajas de piedra enterradas en
el suelo, poco a poco van siendo sustituidas por el cemento
con piedra. Segun algunos imformantes, como Hermelindo Boni-
lla Limén (15-11-95), alrededor de 1926-27 calles centricas
como la Benito Juarez eran un lodazal, sélo la plazuela Fran
cisco 1. Madero estaba empedrada.

El trabajo de empedrar las calles del municipio, se hizo
con puras faenas. En esos afios, habia dos faenas por semana.
Si se pagaba contribucién, para no hacer faena, se pagaban
50¢ mensuales para sostener a los maestros y a los empleados
(Hermelindo Bonilla Limén, 15-11-95).

Zozocolco es un pueblo especial, porque por ejemplo, es i-
nexistente la plaza con su Kiosco y el templo catolico a un
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lado. La iglesia estd alejada de los lugares centricos; el
jardin, o plaza, estad ocupada por las canchas de basquétbol
existentes en la cabecera municipal.

Enfrente de las canchas de basquétbol se halla un edificio
antiguo, que es usado como escuela y que tiene unos grandes
arcos hechos de piedra, ademas de un ancho portal enlajado.
Las aulas, estan construidas con piedra, cal y arena.

El palacio municipal que se encuentra al oeste de las can-
chas de basquétbol, poseé unos arcos en su parte frontal que
no estan sostenidos por varillas sino que sus grandes pie-
dras, de estos arcos, solamente estan sobrepuestas una so-
bre otra (Segura, S/f, 16).

La iglesia del municipio, construccidn del siglo XVII, 1la
cual se encuentra al norte posee dos altas torres, en una de
las cuales se encuentran las campanas y en la otra un relog
que estd funcionando desde 1929, y que fue fabricado en Zaca

t1an, estado de Puebla (Hermelindo Bonilla Limén, 15-11-95).

Notas al capitulo.

(1) "Basandose en la extensidén, en la que en las primeras dé
cadas de la conquista espafiola se hablaba el totonaco, la ma
yoria de los escritores ha considerado que el Totonacapan o-
cupaba una importante porcidén del actual territorio de Vera-
cruz, comprendido entre 10s rios Cazones al norte y el de La
Antigua o Huitzilapan al sur, y unos grandes tramos de los
contrafuertes de la sierra Madre Oriental, con una extencién
por las regiones que se designan como la sierra de Puebla”
(Garcia Payén, 1989, 229).

(2) Xopamil: del nahuatl xopa: primavera, y de mili: milpa:
milpa de primavera (Simedén, 1977, 78). Tonalmil: del nahuatl
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tonali, tonal, sol, dia y mili, milpa; milpa de tiempo de ca
lor (Cabrera, 1994, 140).

(3) Tenencia de la tierra (superficie): ejidal (HA): 284.-
125;: privada (HA): 5488.681 (Veracruz, 1991, 152-153).

(4) Cuadrilla, es el equivalente que se usa en Zozocolco en
vez del término manzana. Significan lo mismo, las dos.

(5) Al contraer matrimonio, el indigena se ve en la necesi-
dad de abastecer econdomicamente a la futura esposa durante
un periodo de dos anos, al mismo tiempo que es puesto a prue
ba por los padres de la novia para saber si cumple con las
condiciones sociales y econémicas establecidas por los pa-
dres del novio. Cuando la edad de los novios ya les permite
casarse, de los catorce anos en adelante, el novio acompana-
do de sus padres o padrinos, lleva a la casa de la novia lo
que en la regidn se conoce como concierto, el cual consiste
en maiz, guajolotes, medio puerco, lefia de la mejor (loakax-
quihui) o0 garrochilla, bebidas (cerveza, refresco o aguar-
diente, por ejemplo), pan, panela, etc.

Para alegrar la ocasidon son interpretados con violin, jarana
y guitarra quinta, sones huastecos. Posteriormente, se reali
za el casamiento por el civil; en esta ceremonia no se reali
za ninguna fiesta, sino hasta que se casan por la iglesia va
que el enlace religioso es el que mas cuenta entre los indi-
genas. La fiesta dura hasta tres dias y ésta se inicia con
la misa, después hay banquetes. Se da de comer y de beber a
toda la gente que asiste, se tocan huapangos para alegrar la
fiesta. Al término de la fiesta, los padres de la novia ha-
cen entrega formal de ésta al novio vy a su familia: en la

puerta de la casa se incan los novios, a su vez, los padres
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de la novia permanecen afuera y los novios adentro de la vi-
vienda. Al mismo tiempo, los padrinos acompanan a las dos fa
milias. Los padres de la novia le dan la bendicidn a ésta.
Los del novio le dan la bienvenida y la reciben como a una
hija.

Cabe mencionar, que esta boda se llevdé a cabo en la comuni-

dad de Caxuxuman y los padres del novio facilitaron toda es-
ta imformaciodn.



CICLO CEREMONIAL EN ZOZOCOLCO -23-
DE HIDALGO: UN PUEBLO TOTONACO

En las paginas siguientes, se hard una breve descripcion
del ciclo de ceremonias mas importantes de Zozocolco.

El ciclo ceremonial de las fiestas religiosas publicas, si
guiendo la cronologia del calendario catdlico, son: santos
Reyes: 6 de enero, san Antonio Abad (rancheria Tahuaxni nor-
te): 17 de enero, san José (rancheria Buenos Aires), Semana
santa: 9, 13-15 de abril, aparicién de san Miguel Arcangel:
8 de mayo, san Isidro Labrador (ejido Anayal #1): 15 de ma-
vo, san José (ejido Anayal #2): 19 de mayo, jueves de Corpus
christi: 6 de junio, Sagrado corazoéon (rancheria El Coldn):
23 de ijunio, san Pedro (rancheria Caxuxumdn): 29 de junio,
virgen del Carmen: 18 de julio. san Francisco de Asis (ran-
cheria Tahuaxni sur): 4 de octubre, san Miguel Arcangel: 29
de septiembre-5 de octubre, 5 de octubre: santisimo Sacramen
to, 6 de octubre: san Francisco, 12 de octubre: celebracidn
previa a la fiesta de la virgen de Guadalupe. 31 de octubre,
1 vy 2 de noviembre: Todos santos, 12 de noviembre: segunda
celebracidédn previa a la fiesta de la virgen de Guadalupe. 30
de noviembre: san Andreés Apostol (rancheria Tlalpila). Vir-
gen de la Concepcidn: 8 de diciembre, la inmaculada Concep-
cioén, patrona de la congregacion Zozocolco de Gro.: 8 de di-
ciembre, virgen de Guadalupe: 12 de diciembre y, finalmente,
la Navidad: 16-25 de diciembre.

De acuerdo a la definicién de Reina (1967, 317): "...los
esfuerzos de los indios para subsistir a través de un calen-
dario anual, constituye lo que nosotros llamamos aqui el ci-
clo anual”.

Asi, congruente con las notas anteriores, dice Segre (19-

87, 154), que: "este tupido ciclo festivo, que inserta tanta
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parte de tiempo en la esfera ceremonial, organiza también
las secuencias de los trabajos agricolas".

En el caso particular de Zozocolco de Hidalgo, antes y des
pués de los meses de agosto y septiembre (cosecha de la pi-
mienta) hay un gran numero de celebraciones de tipo religio-
sc, por parte de los totonacos.

Se piensa que el ciclo ceremonial, ademas de que ordena
las secuencias de las labores del campo, estimula la produc-
cidén con posterior redistribucién de ésta; y puede servir,
también, como distraccién.

Segun Sanchez, los dias laborables en San Miguel Tzinaca-
pan, no son mas de ciento veinte (Segre, idem.). Estos cien-
to veinte dias de labor, son los necesarios para el ciclo a-
gricola especifico de la regidn (semejante al ciclo agricola
de Zozocolco): maiz, café y pimienta (Segre, op.cit., 155}).
En consecuencia, el trabajo de mas seria absurdo.

S6lo por poner un ejemplo, en el caso del maiz, aparte de
dos temporadas que hay en la regién: la de tonalmil y la de
xopamil no se requiere de mas trabajo. El trabajo de mas es-
torbaria al ciclo de ceremonias religiosas. Dado que los dos
ciclos, el religioso v el agricola, estan interconectados.
Por ejemplo, una de las siembras se lleva a cabo el miérco-
les de ceniza, el dia de marzo; es decir, antes de la Se-
mana santa.

Fray Diego Duran (1967, 235), lamentaba esta situacién, ya
en su tiempo:

Después de que Tlacaeletl dio en ensalzar y honrar las
cosas de los dioses, y en que muy a menudo se sacrifica

con hombres, es el ser persuadido y alumbrado -o cegado-



-25-

del demonioc para inventar mil generos de crueldades y
muertes, como de lo ordenadas antes que muriese. Y era
tan seguido y creido su consejo [(de hacer sacrificios
en honor a sus dioses) que no se hacia mas de lo gue

el decia y ordenaba.

Los bienes tradicionales, que se fabrican y que se usan du
rante una fiesta religiosa (cirios, cuetes, etc.), constitu-
ven un estimulo econdmico. Las fiestas crean las condiciones
para la produccién y para el consumo,

El ciclo religioso, como ya se menciond, se cree que dis-
tribuye la riqueza de las diversas clases gue componen una
comunidad. ‘En otras palabras, hace gque no haya distancias
muy grandes, economicamente hablando, entre los insigenas.

La riqueza se dice que se distribuye por medio de los car-
gos religiosos, cuanto por la actividad economica que el cul
to impone para que se lleva a cabo; como por la regulacidn
de los trabajos del campo.

Como caso concreto, las fiestas son un periodo de consumo,
en ocasiones, dilapidador. Es decir, intensificado (Smith,
1977, 24). Durante la Semana santa, hay gente Qque mata aves
y cerdos, y da de comer a toda la gente que se acerca. "Como
consecuencia de las ofrendas rituales, la acumulacidén de ca-
pital que podria ser usada para modalidades no indias se ve
severamente coartada...Ademas, debido al dispendio de rique-
za, se impide el acceso al mundo ladino de consumo" (Can-
cian, 1965, 136). Acceso, que una parte de los habitantes de
Zozocolco, podrian intentar si las condiciones fueran otras.

Se dice que la solidaridad entre los indigenas, y por tan-

to, la cohesidn social aumentan, al disminuir las diferen-
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cias econdmicas y la movilidad social.

Los blancos y los mestizos, comentan que los indigenas es-
tan pobres porque gastan muchos recursos en las ceremonias
religiosas. En este comentario, se atisba que esta misma po-
blacidén, los blancos y los mestizos, conservan cierta distan
cia en relacidn a la poblacidn indigena.

El gasto de enormes, muchas veces, cantidades de dinero en
el sistema de cargos, especialmente por parte de los que mas
tienen, se piensa reduce considerablemente la envidia de los
que menos tienen (Cancian,op.cit., 172). Al reducirse la en-
vidia, la cual se piensa que actia a través del curanderc,
se cree que se reduce al mismo el peligro de desestabiliza-
cién de la sociedad indigena.

En economias del ambito rural y tradicional, a la cual per
tenecen los totonacos de Zozocolco, el dinero puede tener me
nos importancia que el prestigio (Smith, 1977, 141). La comu
nidad veracruzana gque se estda estudiando, le da prestigio al
que participa en un cargo religioso (la mayordomia por ejem-
plo). Este prestigio le permite competir por la presidencia
municipal, y aun ganar ésta.

Entonces el sistema de fiestas, frecuentemente, al mismo
tiempo que impide la ladinizacién del indio, conserva su mo-
do de vida. Ejemplificando, se puede tomar en cuenta la prac
tica del sacrificio con el objetivo de lograr el equilibrio,
Y en consecuencia, la supervivencia y la cohesién entre los
nahuas antiguos (guerreros, comerciantes, etc.): la inmola-
cion de esclavos -y que por ésto no causara rencillas- de u-
na misma comunidad, tenia la funcién de descargar el odio
que esta misma comunidad sentia hacia la autoridad de sus

jefes (la sociedad mexica era una sociedad muy sumisa y muy
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reprimida por sus autoridades) (Gonzales torres, 1985, 304).
La aceptacién de una religidn impuesta por la fuerza y la
distancia entre los dos cbodigos religiosos -el indigena y el

europeo~ implicé adoptar (seleccionar) y perder al mismo
tiempo, ciertos rasgos culturales. Los totonacos adoptaron,
perdieron ciertos elementos, y posteriormente reelaboraron
lo mas semejante a su cosmovisidén: los parecidos entre los
ciclos ceremoniales indigena (fiestas divinas, fiestas del
mes, fiestas de la semana y fiestas moéviles); y europeo, fa-
cilitaron su sincretizacién. Su fusiédn.

Las principales fiestas, que se llevan a cabo en Zozocol-
co, en orden descendente son: la fiesta patronal o titular
(en honor a san Miguel Arcangel), la Semana santa, Todos san
tos: el ciclo de Navidad, la virgen de Guadalupe y al final,
las fiestas de un solo dia.

El ciclo navideio, no tiene la importancia de la fiesta ti
tular ni de la Semana santa. La artesania como lo son las ce
ras (1), no es acostumbrada, y tampoco hay danzas. Ademas,
en si, esta celebracidn s6lo consiste en una posada "chica"
y en una posada "grande" (Segura, s/f, 4). La posada grande,
concretamente, son las celebraciones religiosas. La posada
chica, por el contrario, es mas una celebracidén para convi-
vir (Segura, op.cit., 4).

Durante el calendario navideno, a cada casa que llega una
posada, aquella es adornada con palma tierna y adornos navi
defnios (idem.).

La navidad, celebracidén en la cual es recordado el naci-
miento del Salvador; hecho gque al mismo tiempo significd la

resolucidén del drama humano para los occidentales; no tuvo
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tuvo tanta aceptacidn por parte de los totonacos.

San Miguel Arcangel, es decir su celebracidn, es el eje en
el gque estan insertadas las demds celebraciones, todas ellas
de menor relevancia. Adheridas al eje, el cual esta represen
tado por la fiesta patronal, se encuentran insertadas, y gi-
rando, microestructuras festivas.

Independientemente de la comunidad, dentro del territorio
que formd parte de Mesoamérica, el santo patrén se sincreti-
z6 con los dioses del antiguo Calpulli, dando inicio y/0 sen
tido al espacio temporal (Segre, 1987, 156).

Esta es la fecha, el 29 de septiembre, con la que inicia o
termina el ciclo ceremonial, segun se acepte 0 no la inter-
pretacion de Caso (1967, 4), el nombre del periodo Tonalpo-
hualli, no debe confundirse con el libro en el que esta es-
crito éste, el Tonalamatl.

El error consiste, en que se da al calendario de 365 dias
(el calendario mexicano a decir de Caso), el nombre de Tonal
pohualli.

Se podria pensar que el asunto de los calendarios es soélo
aplicable a los pueblos nahuas, pero Caso (1989, 51), dice
que: "los totonacos poseian tanto el Tonalpohualli, periodo
de 260 dias, formado por la combinacidén de 20 signos y 13 nu
meros, y el ano de 365 dias, segun la férmula de 18 meses de
20 dias mas 5 dias".

Esta secuencia de tiempo, entonces, se inicia con el santo
patrén de cada comunidad de acuerdo con la tradicién preco-
lombina: mientras fijaba las secuencias internas al calenda-
rio, diferia las fechas de inicio segun los lugares (Segre,

idem. ).

Y diferia fechas de inicio del calendario ceremonial, va

CRA
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que el ciclo agricola esta determinado por la geografia de
un lugar concreto: "dado que la geografia fisica no es uni-
forme, el comienzo y el fin del ciclo agricola difiere en ca
da area" (Reina, 1967, 330-331).

El calendario ceremonial de la comunidad de Zozocolco de
Hidalgo, esta integrado al ciclo agricola de la comunidad an
tes mencionada.

Las fiestas en Zozocolco de Hidalgo, algunas de ellas, co-
mienzan en la tarde; a la puesta del sol, cuando segun Thom-
pson se iniciaba la cuenta del dia del calendario solar
(Gibbs, 1980, 47). Por ejemplo, las fiestas previas Que se
celebran con motivo de la virgen de Guadalupe, comienzan a
las 6 de la tarde (en esta época se oscurece temprano).

La celebracidén, de encender una pira de fuego el viernes
santo, estando cerradas las puertas del templo, da inicio
por la noche. Iniciar el dia por la noche, refleja muy bien

la cosmogonia y el fin del mundo que pertenecian a los pue-
blos mesoamericanos.

Epifanias de lo sagrado -Semana santa, Todos santos, y Fies
ta patronal- en Zozocolco.

El objetivo de las notas siguientes, es analizar algunas
fiestas del ciclo religioso sincrético de Zozocolco -Semana
santa, Todos santos, Fiesta patronal-, para identificar ras-
gos de la antigua religidén de los totonacos de la sierra de
Papantla.

Los procesos de sincretismo, y por tanto, de deculturacién

y contraculturacidn, se producen en un contexto de fuerzas a
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simétricas; un contacto entre un conquistado y un conquista-
dor, por ejemplo. Cuando pueblos de diversa indole, entran
en contacto pero tienen un poder semejante los rasgos cultu-
rales se pueden intercambiar {Segre, 1987, 20).

Las tres manifestaciones: sincretismo, deculturacidén y con
traculturacién se funden entre si y se manifiestan al mismo
tiempo. Se analizan de manera separada para Su mejor compren
sidn.

La distancia entre las religiones catélica e indigena, una
politeista y otra monoteista; las diferentes funciones de es
tas religiones, transmitir por un lado, la concepcidn de la
predestinacidén codsmica y por otro, transmitir la concepcién
del libre albedrio; una evangelizacidn irregular, en algunas
zonas, por ejemplo, los evangelizadores eran poco numerosos
(Madsen, 1967, 380):; los procesos de deculturacidén y contra-
culturacidén, dieron como resultado el sincretismo religioso.

Originarios de un pais, Esparia, que se distinguia por su
ortodoxia religiosa, los misioneros gquisieron no solamente
destruir los idolos y los cédices, sino borrar todo aquello
que pudiera dejar memoria de la religién nativa.

El choque cultural fue desvastador para los indigenas: mos
trdé a éstos, la incapacidad de sus dioses para responder a
las circunstancias. Portadores de la doctrina de la tabula
rasa, los conquistadores espanoles, destruyeron no sélo el
culto puablico de los dioses aztecas sino también la creencia
en la proteccidén de Huitzilopochtli (Madsen, op.cit., 370}.
Es decir, los europeos, abolieron los sacrificios humanos,

destruyeron idolos y desplazaron al sacerdocio nativo.
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Dice Madsen (1967, 372), que, la supresién del culto paga-
no publico no dio como resultado la inmediata aceptacidn del
cristianismo. La contraculturacién nativa se manifestd en el
rechazo de todo aquello que no fuera semejante al lenguaje
consuetudinario. Algunos rasgos de su religidn, censurada
por el celo antiiddélatra de las ordenes religiosas, fueron
adoptados y asimilados a sus contrapartes cristianas. Toda a
dopcidn es selectiva: al adoptar algun rasgo cultural se tie
ne, primero, como ya se dijo, rechazar todo agquello que con-
tradiga lo simbdélico y lo formal.

El proceso de aculturacién en Mescamérica se antecede, con
mucho, a la llegada de los europeos. La gran influencia cul-
tural de los pueblos nahuas en el Totonacapan, es producto
de las diversas migraciones e invaciones. Los nahuas llega-
ron al Totonacapan veracruzano y poblano en 3 oleadas migra-
torias. La profunda nahuatizacidon de los totonacos se debe a
las dos primeras, segun Medellin Zenil (Segre, 1987, 26).

Fueron los toltecas los primeros en entrar a esta zona, la
zona estudiada; éstos ademas, dominaron el territorio en su
conjunto. Recapitulando pasajes de Veytia, Garcia Payén (19-
89, 233) dice que la penetracidn tolteca en el pais de los
totonacos, estd representada por las ciudades fortificadas
de Tuzapan y Tenampulco, esta ultima construida cerca del
paso del rio Apulco. El dominio tolteca de toda esta regidm
lo representa también Castillo de Teayo (Garcia Payon,
idem.).

La falta de toponimicos en el pais de los totonacos en to-

tonaco, es producto de la invacién de los toltecas. "Es du-
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rante la hegemonia tolteca, que durd del siglo IX al siglo
X1, cuando se dieron los toponimicos en nahua a los pueblos
del Totonacapan..." (Garcia Payén, op,cit., 239).

Como se puede leer mas adelante, la hegemonia tolteca fue
anterior a la chichimeca. Garcia Paydén (op.cit., 238), citan
do a Ixtlilxochitl, se refiere a las conquistas del "Gran
chichimeca Xélotl": "[éste] ordendé que se dejara vivir a los
toltecas en los pueblos y lugares donde estaban...Tuzapan,
Xilotepec -en la Sierra de Puebla- y Tzicoac y Tuxpan -en
Veracruz-.

Segun Wolf (1967, 118), los chichimecas de X6lotl, proba-
bablemente invadieron y destruyeron el antiguo centro teocra
tico de El‘Tajin, que habia sobrevivido a las vicisitudes de
las revueltas politicas. Tajin fue destruido en el afio 1200
de nuestra era, pero la regidén en su conjunto permanecié po-
blada. En toda la regidn, los chichimecas fundaron dinastias
locales (Wolf, op.cit., 118).

Poco después de los chichimecas de Xo6lotl, Torquemada (19-
75, 360), menciona a otro caudillo de estos chichimecas -Chi
malquixintecuhtli- el cual arribdé a Tullantzinco procedente
del valle de México y que fue recibido por Macuilacatl, que
ya se habia establecido en aquel lugar.

Chimalquixintecuhtli emparentdé con Macuilacatl, este ulti-
mo le dio a una de sus hijas, y "...de estas dichas gentes
se poblaron grandes provincias: Tuzapan, Papantlan, Tonatiuh
co {[Zozocolco]l..." (Torquemada, idem.).

La tercera migracidon (conquistas de Tizoc y Ahuizotl), ini
cié alrededor de 1450 y concluyé en 1475, cuando el territo-

rio fue integrado al Imperio mexica. Dice Medellin Zenil:
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"los cultos a la divinidad solar, a Tlazoteotl, a Tlaloc, a
Huracan: a Mictlantecuhtli, a Mictecacihuatl, a Xochiquet-
zal; son comunesS en esa época, en esa regiéon" (Segre, 1987,
26).

La religidn azteca era el resultado de adoptar muchos ras-
gos religiosos de los pueblos vencidos, en vez de, literal-
mente aniquilar a las religiones de estos pueblos.

"Los dioses tribales de las primeras tribus nahuas, eran
todos ellos deidades estelares", afirma Krickeberg (1985,
139). wWolf (1967, 117), corrobora esta imformacidén, en el ca
so de los toltecas: "éstos adoraban cuerpos celestes: el
sol, la luna, la estrella vespertina y la matutina”. Los to-
tonacos, por su parte, poseian una antigua religién agricola
(Segre, idem). En fin, que el mestizaje entre concepciones a
gricolas y astrales, facilitara su posterior asimilacién a
la Pascua catdlica y a la fiesta patronal.

Ante la imposicion de un sistema religioso extrano -el ca-
tolicismo espafiol de la Contrarreforma—, el unico entendi-
miento posible por parte de los totonacos fue que estos mis-
mos, aculturaran su cosmovisién prohibida (las analogias for
males y simbdélicas de su religién), tras las analogias del
catolicismo europeo. "De hecho -escribe Segre (op.cit.,
19)-, mientras las dos cosmovisiones representan e interpre-
tan universos diversos y lejanos entre si, los rasgos parti-
culares pueden tener semejanzas”.

Las analogias, separadas de sus sistemas religiosos, son
vya identificadas por Duran: "porque son tantos y tan enmara-
fiados [los ritos antiguos] y muchos de ellos frisan con los
nuestros...Porque también ellos tenian sacramentos, en cier-

ta forma, y culto de Dios, Qque en muchas cosas se encuentra
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con la ley nuestra..." (Todorov, 1995, 217).

La falta de entendimiento, entre evangelizador y evangeli-
zados, la obstinada contraculturacidén indigena, provoca que
personas tan preocupadas y dedicadas:; como el dominico Du-
ran, por convertir a la religidén catélica a los nativos que
lo rodean, tengan momentos de desaliento que hagan aparecer
a los indigenas como trozos cortados de los montes, nudosos,
toscos y rudos. Con una corteza tan dura y aspera que para
desbastarla es menester el don particular del Espiritu santo
(Duran, 1991, 479-480).

La inconsistencia religiosa indigena, producto del contac-
to con una religiosidad extrafa (el choque cultural), hace
exclamar al misionero Fray Diego Duran (op.cit., 479):
"...arto mal es que una gente que con tanta facilidad tomd
la fe, con la misma facilidad la deje ofrenciéndose ocasidn
ioh qué dolor, oh qué tristeza, oh qué desconsuelo causa en
los corazones aficionados a Dios!".

A pesar de los esfuerzos misioneros, "haciendo vida hermi-
tafia y solitaria, vuelto bestia con las bestias, indio con
los indios y barbaro con los barbaros"” (Duréan, op.cit.,
491); el Unico entendimiento entre las diversas partes, 1o
constituira el sincretismo. En otros términos, la fusién de
items culturales semejantes comparando, al mismo tiempo, a-
quellos que no lo son.

Sahagun lamentaba: "que aunque los paganos verdaderamente
consintieron veolverse cristianos y recibieron el bautismo,
en lo mas profundo de sus corazones, éstos realmente nunca
abandonaron sus viejos modos; negaron sus tradiciones o re-
renunciaron a sus dioses" (Ricard, 1966, 273).
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De hecho, estas notas no sélo se pueden aplicar a los nati
vos de la época de Sahagun: 300 afios mas tarde, Humboldt es-
cribid que los espafioles accidentalmente descubrieron las
ruinas de El1 Tajin, cerca de Papantla, Veracruz; donde los
totonacos tuvieron éxito por centurias en ocultar este monu-
mento de la curicsidad de los cristianos (Ricard, op.cit.,
274).

El ciclo religioso de Semana santa comienza con el domingo
de Ramos, y finaliza el sabado de Gloria o el dia de Pascua.
Estos dias, el sabado de Gloria o el dia de Pascua, hay pri-
meras comuniones, bodas, bautizos:; a la vez, hay cambio de
mayordomo.

Las progesiones, recorren las principales calles del pue-
blo, las cuales son acompafadas por ceras y por una danza,
los negritos.

Las fiestas relacionadas con la agricultura alcanzaban, na
turalmente, su punto culminante en la primavera y el otofio,
con ocasidn de la siembra y la cosecha y estaban consagradas
respectivamente a Xipe Totec, el joven dios de la vejeta-
cidén, y a Tlazoteotl, la vieja diosa de la tierra {Kricke-
berg, 1985, 159).

HIMNO DE XIPE

Quizdas voy a irme, a irme, a morir,
yo, la tierna planta de maiz.
Mi corazdén es como una piedra verde.

(Soustelle, 1979, 133).

Se consideran como rasgos del culto al sol -1os mas impor-
tantes- entre los antiguos totonacos: sahumerios de copal,

templos permanentes en los pueblos, con fuegos ardiendo dia
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vy noche; imagenes de madera y de piedra en los templos y en
las casas particulares envueltas en mantas que se cambiaban
cada mes; costumbre de dejar cinco dias, cada arnio, los ido-
los de la casa en el templo; comunidén para todos 1os hombres
y mujeres {(desde 25 y 16 afios respectivamente); pasta para
la comunién hecha de hule, sangre de nifilos sacrificados y
las primeras semillas de la huerta del templo; uso de cancio
nes y de sermones en las fiestas religiosas (Palerm, 1989,
302-303).

En cuanto a la Pascua catdlica, el dominico Duran encuen-
tra muchas semejanzas particulares: "para la fiesta de Tezca
tlipoca cubren de flores el templo, como hacemos nosotros el
jueves santo. Y las ofrendas a Tlaloc, son exactamente como
las que vemos el viernes santo. En cuanto al Fuego nuevo,
que se enciende cada cincuentaidos anos, es como los cirios
de Pascua..." (Todorov, 1995, 217-218).

Duran descubre que l0s c¢irios en una Pascua, son una remi-
niscencia de Tezcatlipoca -su bastén florido-: "vedlo y ca-
l1lo, porque veo pasar a todos por ello, y también tomo mi ba
culo de rosas, como los demas y voy..." {(Todorov, 1995, 2-
22).

Aceptar esta hibridacidén de rasgos religiosos prehipani-
coOs, con rasgos religiosos europeos, se hacia ante el riesgo
de quedar aislado, de perder el contacto con la grey.

Los Tetehuitl, estaban hechos de papel de amate y se deco-
raban con disefios de caucho liquido, segun el dios al que es
taban consagrados (Krickeberg, 1985, 152). Durante el mes de
febrero, estos Tetehuitl se colocaban en altos postes en los

patios de las casas {(Krickeberg, op.cit., 152). Actualmente,
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este tipo de adornos se colocan al frente de las casas y en
los postes (pero ahora de papel de china picado, con la ima-
gen de Jesus). Asimismo, los cirios recuerdan al baston flo-
rido de Tezcatlipoca, ya que se adornan con flores hechas de
cera; por otro lado, estos cirios pascuales, llevan un sol
~de cera también-~, el dios sol: Chichini (fusionado con Jesu
cristo). La pira de fuego, recuerda la importancia del fuego
en las religiones mesoamericanas (la ceremonia del Fuego nue
vo vy los fogones de los templos); la costumbre de dejar las
ceras en el templo, se puede comparar con la antigua costum-
bre de dejar los idolos de la casa en el templo, cinco dias
al ano; las comuniones antiguas, se pueden contraponer con
las comuniones que se celebran al final de la Semana santa;
los tepejilotes -un tipo de palma- sobre las imagenes de la
iglesia, son andlogos a las mantas que se cambiaban cada mes
a los idolos.

Krickeberg {(op.cit., 152), afirma que los antiguos nahuas
adornaban con flores los altares. Estos altares, son semejan
tes a las estaciones que se adornan con flores y palmas, que
se colocan en las calles principales el viernes santo.

En este mismo ciclo ceremonial, el de Semana santa, dan-
zan los negritos, haciendo circulos al frente de las proce-
siones. Esta danza lleva una mujer, la Marinilla, un caporal
¥y una culebra. La tradicién de los negritos es bailar sones
en donde la vibora muerda (0dilén Bernabé, 2-11-97). Segun 1
chon (1973, 421), la danza de los negritos es un rito de fer

tilidad que simboliza la llegada de las lluvias, la muerte
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y la resurreccidn.

La Marinilla representa a la Malinche, la cual segun Ichon
se ha asimilado a la diosa azteca del agua: Chalchiutlicue
(Ichon, op.cit., 420). Esta a diferencia de Tlaloc era la
diosa de las aguas de la tierra (mares, rios, lagos y fuen-
tes) (Robelo, 1980, 577). Por lo que toca a la serpiente de
esta danza, se puede decir que en el antiguo Totonacapan,
segun Melgarejo, una serpiente emplumada representaba la
tierra reverdecida y el lucero de la mafiana (venus), otra
serpiente desnuda representaba la sequia o0 la tierra reseca
y la fase vespertina del planeta venus (Avila, 1990, 244).

El ciclo religioso de los difuntos, comienza en Zozocolco
el dia 31 de octubre, y finaliza el dia 2 de noviembre. Para
el indigena totonaco, Todos santos era fiesta de la cosecha,
del 25 de octubre al 16 de noviembre (Litlin, 1993, 3).

Temprano, el dia 31, se empiezan a colocar los altares. A
medio dia, el 31, llegan los nifios y se van el 1 de noviem-
bre. A medio dia también, del 1, llegan los santos; el 2 de
noviembre, y al medio dia, llegan los adultos. Originalmen-
te, en la época de Duran, habia dos fiestas relacionadas con
los muertos: una en el noveno mes del afio: Miccailhuitontli
(fiesta de los muertecitos); y otra en el décimo mes: Xo-
cotl Huetzi (Gran fiesta de los muertos) (Duran, 1991, 515-
519).

La mezcla, entre la fiesta de los muertecitos, la gran
fiesta de los muertos y el Todos santos; en este caso es evi

dente. Como en otros casos de sincretismo, Duran lamentaba



-39-

1a costumbre de los indios de hibridar los ritos catdlicos e
indigenas.

La llegada de cada uno de los difuntos (nifnos, santos y a-
dultos), es recibida con repiques de campana al medio dia. A
medio dia, segun Caso, el dia del calendario solar comenzaba
(Segre, 1987, 158).

Segun Sanchez, las oraciones para recibir a l0s muertos se
remontan al siglo XVII (Segre, idem.). En la noche del dia
31, se celebra un rosario. Segun algunos imformantes, antes
se cantaban alabanzas para recibir a los muertos {(con un re-
zandero y un violin), al mismo tiempo que se pedian cosas de
comer .

Como ejemplo de las alabanzas que se cantaban para recidir
a los muertos, a continuacidén se transcribe una procedente
de la costa totonaca del municipio de Papantla (Litlin,

1993, 17-18):

TODOS ALEGRES CANTEMOS (FRAGMENTO)

...Todos alegres cantemos Contra el poder inferna;

a pesar de Lucifer, es tan grande tu poder
muera el dragdén infernal, que todo el que a ti ne
viva el Arcangel Miguel. se acoge, jamds podra pere-

cer...

Resuene por todo el mundo

gue en todo es grande Miguel, Resuene por todo el nmuni-
en naturaleza, en gracia, en que en todo es grande ¥ -
mérito y en poder... guel, en naturaleza, e«

gracia., en mérito y ern p--

F

der.

Amén.
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Durante la fiesta de Todos santos, se comen tamales de mo-
le de puerco o guajolote.

Con motivo de la fiesta patronal para honrar a san Miguel
Arcangel, el dia 29 de septiembre de 1995, se realizd una
procesion que salid del templo local para recorrer todo Zozo
colco. Las personas que integran la procesi6éon, portaban cru-
ces de cera, con flores de cera también. Estas artesanias,
las cruces de cera, recuerdan al bastdn florido de Tezcatli-
poca.

Adicionado a estos cirios, se observa un sol, gue segun la
interpretacidn de un cerero local, representa a Jesucristo
{Miguel Sarmiento, 2-10-97). Este sol era de cera de abeja,
pintada de color amarillo. En cera de color rojo, eran los g
jos y su boca.

Las danzas se ejecutaron antes gque las procesiones. Todos
los dias, sin excepcidn, se danzaron los voladores. El dia
30 de septiembre hubo danzas nuevas: los Sanmigueles, los
quetzales y los toreros. Para finalizar la fiesta patronal
se hizo un resumen de las danzas que participaron en la cele
bracién.

En cuanto a las danzas, los sanmigueles, vestidos como el
Arcangel san Miguel, escenifican mediante un dialogo, la
muerte del demonio a manos del Arcangel que Dios mandd;: los
toreros personifican a un torero, vestidos a su vez de cha-
rros; los quetzales, llevaban un tocado de carrizo con papel
de colores en forma de media luna.

Los quetzales recuerdan al Quetzaltdtotl, pajaro de pluma-
je verde muy hermoso y muy apreciado. Las plumas de la cola
recibian el nombre de Quetzalli (Cabrera, 1994, 115).
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Este mismo pajaro, el Quetzaltétotl, era simbolo de la be-
lleza de los dioses (Santamaria, 1974, 906).

Aunque no se le encuentra en la zona de forma silvestre,
esta ave es nativa de Guatemala y Chiapas, como ya se mencio
ndé lineas antes, ocupaba un lugar importante entre los anti-
guos nativos: las plumas de este padjaro eran muy apreciadas
vy las usaban los grandes sefilores en sus insignias y adornos
(Robelo, 1982, 437).

En San Marcos Eloxochitlan, en la sierra Norte de Puebla,
a los truenos se les llama sanmigueles; éstos producen el ra
vo, la lluvia y el viento (Kelly, 1967, 672). Los sanmigue-
les, son comandados por el "Trueno viejo" (Kelly, idem.) De
forma expliéita, no encontré creencia semejante a ésta en la
comunidad estudiada. No obstante, implicitamente, a través
de narraciones como la que se presenta, pueden observarse
creencias semejantes (relato narrado por Miguel Espinoza Pe-
ralta (14-10-95)(2):

Hace afios no habia mucha gente. Entonces, el rio gue ahora

le llaman Tecacan era antes un camino real. Este camino real
llevaba agua, mucha, cuando lo intentaba cruzar una persona.
Asi, esta persona era arrastrada por la crecida.

Un dia, iba pasando un sacerdote, y éste ya casi era arras-
trado por el agua. Y no lo arrastré, porque pasédé corriendo y
se escapo6. Entonces, llegé al pueblo y celebrd misa. Y en e-
se mismo dia, empezd a llover mucho y bajaron los angeles en
los rayos y sacaron a un dragdén. Este era un animal con cuer-

nos pero ahi se los tumbaron.

Esta leyenda, la leyenda del Tecacan, relata acomodada al
medio ecolégico y cultural, la lucha del Arcangel san Mi-
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guel, jefe de las milicias celestiales, contra el dragén in-
fernal. El1 Arcangel san Miguel, esta asociado con las aguas
(Plassmann, 1966, 410). Por esta razon, posiblemente, el pue
blo totonacao lo fusiond con un numen de las tempestades y el
rayo (Tajin) (Medellin Zenil, 1976, 21); y con los Tlaloques
nahuas: dioses subordinados a Tlaloc para la ejecucién de

los diversos fendmenos meteoroldgicos (lluvia,

etc.) {(Robelo, 1980, 571).

trueno, rayo,

Que este sea el caso de la narrativa estudiada, parece com
firmarlo el hecho de gue los sanmigueles bajen del cielo ayu
dados por la lluvia y el rayo.

La finalidad de la danza de los voladores, es imitar a la
sirena (las barbas de plastico del tocado al revés,
mejan a su cola) (0dilén Bernabé, 14-11-95),
gun Ichon(1973, 134), es dueria del mar.

Esta danza tiene que ver con el agua.

se ase-

La sirena, se-

Hay un relato, en el
que se dice que los voladores con el poste se fueron al mar,

el Tlalocan segun Ichon (1973, 131), y mediante misas pudie-

ron regresar (0dilén Bernabé, 14-10-95).

El Tlalocan, apunta Robelo(1980, 90), era un aposento de

cuatro compartimentos, en medioc de los cuales habia un gran
patio con cuatro grandes estanques llenos de aguas diversas,

la primera buena para los panes y simientes, la otra que a-

nubla a las plantas, la tercera que las hiela, la Gltima im-

productiva y que las seca.

El Tlalocan antiguo era donde se suponia, se formaba la
lluvia. "En este Tlalocan, por otra parte, moraba Tlaloccan-
tecutli: 'serior del lugar del vino de la tierra'" (Robelo,

op.cit., 90).
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La economia de Zozocolco, para los indigenas, puede defi-
nirse como religiosa. El capital monetario, que en un deter
minado momento pueda acumular un indigena, es invertido en
actividades relacionadas con la religién catdlica; se cree,
muy rara vez es usado con fines productivos. Entre los no in
’digenas, se comenta que la necesidad de cumplir con una ma-
vordomia los obliga a gastar grandes sumas de dinero, hacien
do que éste viva en la pobreza.

Las fiestas mas importantes, son sostenidas por mayordo-
mos, ayudados éstos por parientes y amigos. Segun Carrasco
(1978, 37), el actual mayordomo proviene del antiguo jefe
del Calpulli, encargado del culto a los dioses tribales.

La semana santa en una comunidad de la Sierra de Papantla
(1995): manifestaciones del Cristo-sol.

La gente, el domingo de Ramos (9 de abril), portaba guir-
naldas adornadas con flores rojas y otra gente, simplemente
traia flores sin ningun tipo de adorno.

Este dia, al mismo tiempo, s6lo se celebré una misa. El
jueves 13 de abril, jueves santo, sacaron las ceras de Sema-
na santa de la casa del mayordomo para llevarlas al templo
catdélico. Esta ceremonia dio comienzo a las 3 de la tarde.

Los cirios pascuales, estan adornados con flores blancas y
amarillas, en cera; el sol, que este mismo cirio trae esté
al igual que el cirio y las flores, elaborado de cera. Pero
ademas, tiene grecas y cruces.

En esta misma casa, del mayordomo, ya se habian dado cita
otros mayordomos, e integrantes de la danza que participa en
este festejo. En orden, la cera fue saliendo -como ya se men
ciond notas arriba- de la casa del mayordomo de Semana san-
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ta.

Los primeros en salir, fueron los cirios grandes junto
con una imagen de la virgen Maria. En Gltimo lugar, salieron
los cirios pequerios, junto a una imagen de Jesucristo. Los
negritos, danzan en circulo al frente de estos dos contingen
tes: Jesus y la virgen Maria ya en procesién con rumbo al
templo, van cubiertos con unos arcos de papel aluminio, con
forma de guirnaldas de olivo encima, rodeandélos; atras los
seguian -en Su mayoria portadas por mujeres- las ceras (que
traen a Chichini, el sol); otras mujeres, llevaban unos in-
censarios. Asimismo, personas que pueden ser calificadas co-
mo publico, observaban de forma respetuosa, este aconteci-
miento religioso; de improviso, por la parte baja de la ca-
lle aparecen los individuos que acompaiiaran a la procesiom
hasta la parroquia. Estos son los enviados del templo catéd-
lico, encargados de recibir a las ceras. Al mismo tiempo, es
tas personas se identificaban con una bandera blanca, la cu-
al presentaba la imagen de una cruz con una espada.

Después de intercambiar una serie de saludos, la procesién
de esta fiesta religiosa (a las 4 de la tarde), ya para reco
rrer las calles, quedd comformada, como a continuacidén se es
cribe: al principio iban los negritos. Después los seguian
los mayordomos junto con los representantes del templo; lue-
go las mujeres con los sahumerios y al final, continuaban
las ceras.

El recorrido se realizdé, por la calle principal, Galeana,
atravezando la plazuela Francisco I. Madero. Posteriormente,
se viro en Abasolo, para después tomar Venustiano Carranza y

arribar a la parroquia. Al llegar a la parroquia, entrd6 en
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ésta toda la procesion con excepcion de los danzantes. Estos
permanecieron en el atrio.

De cada lado -con excepcién de su parte inferior- de cada
una de las imagenes del templo, colgaban unas palmas que en
la regién tienen el nombre de tepejilotes. En la parte supe-
rior de los tepejilotes, se encontraba un sol hecho a base
de chamalote {(otro tipo de palma regional). Los rayos de es-
ta representacion de sol, estaban colocados en forma de espi
ral. Para ser llenados, esperaban a los lados del centro de
la iglesia, bases para colocar cirios.

Al llegar esta procesidén al templo, entraron todos menos
los danzantes, como ya se menciondé y fueron colocadas en sus
respectivas bases las ceras. Y después encendidas. El parré-
co, después de todo este proceso, oficid misa. Misa que con-
cluye, y gente que sale a realizar una nueva procesidén. A di
ferencia de la precedente, ésta se lleva a cabo dandédéle vuel
tas a la iglesia. Las ceras, se quedaron adentro del templo
catdlico.

Exactamente a las 12 A.M. del viernes santo, se sacaron
las ceras y se realizd un recorrido por las avenidas princi-
pales de Zozocolco, portando sélo una imagen de Cristo. Las
personas que estaban participando en el recorrido, se dete-
nian en cada una de las estaciones correspondientes. En cada
una de estas estaciones, el sacerdote relataba un pasaje de
la vida de Jesus.

Cada estacidén por lo demas, tenia una cruz, que estaba a-
dornada con tepejilotes y flores y papel china color viole-

ta. La cruz, estaba sostenida por una mesa sobre la cual se
hallaba una veladora.



-46-

Ahora por la noche, el sabado de Gloria, en el atrio de la
iglesia, se hizo una ceremonia de primera comunidén en la que
participaban algunas personas. Todo esto, alrededor de una
hoguera. Mientras tanto, la iglesia en esos momentos permane
cia cerrada y a oscuras. Una vez terminadas las oraciones en
el exterior del templo, se encendieron las luces y se abrio
éste. Se celebrd otra misa, en el interior de la parroquia.

En lo que se refiere al domingo de Pascua, al igual que el
sabado de Gloria, hay primeras comuniones pero también hay
bodas o bautizos.

Notas al capitulo.

(1) Las ceras son cirios, elaborados de manera artesanal de
cera de abeja. La cera es adquirida en la cercana ciudad de
Poza Rica.

Estos cirios son elaborados por los "labradores"” de cera.

(2) Edad 42 afnos; ocupacidén curandero y campesino.
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RELIGION Y CULTURA TOTONACAS

El contacto entre dos conjuntos culturales, uno dominante
v otro dominado, junto a los procesos contraculturativos y
deculturativos, ha producido aculturacidn y sincretismo de
estos mismos rasgos culturales.

La literatura oral -tradiciones transmitidas de forma o-
ral-, el cuento y el mito, se hayan difundidos por todo el
territorio nacional: éstos se propagan, se ajustan con otros
relatos, se constituyen en otras narrativas o se destruyen.
La aculturacion dice Thurnwald, es un proceso no un evento
aislado (Segre, 1977, 17).

En el territorio que ocupa México, se hayan diseminados
-en versioneé locales- los temas, motivos(l) y géneros, que
poseen también las narraciones totonacas.

No se limitaron los espanoles a trasiadar a América la
vid, los caballos o los cerdos. Los europeos transportaron
tradiciones orales, que se formaron desde hace largo tiempo
en el Viejo mundo. El cuento folklérico esparnol, llega a tie
rras mesoamericanas en el siglo XVI. Muchas de las narracio-
nes que relatan los indigenas totonacos, Zontienen rasgos
que se refieren a su antigua cosmovisidn. Esta misma, produc
to de la interaccion de los distintos pueblos que conforma-
ron la regién.

Al momento de la conquista, estas dos vertientes de items
culturales -el nativo y el hispdnico-, después de un contac-
to prolongado y directo se amalgamaron.

En Zozocolco, no hay distincidn clara entre cuento (takaj-

chiwin) y mito. A los mitos se les considera cuentos. Mi im-



-48-

formante me pregunta durante una entrevista (Arturo Sosa Pas
trana): "iquiere qué le relate un cuento, de cémo se hizo el
sol y la luna?".

Dice Martinez (1985, 44), que "...en la narrativa oral po-
pular no encontramos a los géneros manifestados de la misma
manera que en la literatura". Aunque usando determinados cri
terios, se agrega, se puede tratar de establecer que consti-
tuye un mito o un cuento.

Hay autores que afirman, que mito y cuento tienen una for-
ma semejante que los hace dificil de distinguir (Propp, 19-
81, 20). Garibay, coincide con Propp, en cuanto que asegura
que mito y cuento son dificiles de distinguir (Segre, 1990,
46). Estos dos investigadores, coinciden en el punto ante-
rior, pero tienen diferencias. Para Garibay, pueden existir
mito y cuento en una misma sociedad pero entre clases diver-
sas: a las clases sacerdotales y guerreras compete lo sagra-
do, el mito; por el contrario, a las clases campesinas y ple
beyas, compete el cuento (Segre, op.cit., 56).

Propp (op.cit., 387), afirmaba que, una cosa estd clara,
el cuento y el mito sobre un mismo tema no pueden existir en
una misma época. Aun cuando dice, que pueden darse gérmenes
en las llamadas clases inferiores del pueblo.

La transformacidn del mito en cuento, cuando aquel se sepa
ra del tema y del ritual, se produce cuando en la sociedad
gue posee este mito, hay un cambio de modo de produccidén y
de clases sociales (Propp, 1981, 531).

Propp y Garibay estan de acuerdo, apoyandose en un crite-
rio evolucionista mas que histérico, en que la linea geneald

gica va del mito al cuento (Segre, op.cit., 46).
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La intencidn del mito, conjuntamente con el rito, es reli-
giosa (reproducir el cosmos). El cuento, de acuerdo con cier
tos autores como Propp, es el resultado de la desacraliza-
cién del mito: los personajes de los cuentos se emancipan de
1o sagrado, por ejemplo.

Al perder su sacralidad, el cuento se transforma en un re-
lato cuya funciodon principal es divertir.

El cuento no necesariamente nace del mito. Este puede na-
cer, del pensamiento no occidental (Segre, 1990, 48). Asimis
mo, se dice que el cuento puede nacer de la religidén, pasan
do por encima del mito (Propp, op.cit., 387).

Un argumento que se usa, para distinguir al mito del cuen-
to, es que el mito estd relacionado con el rito: el mito es
la contrapartida del ritual. "El mito dice lo que el rito ex
pone en forma de accién” (Lopez-Austin, 1992, 126). Sin em-
bargo, hay trabajos que definen la relacién mito-rito como
"una representacién dramatica [por parte del rito] de un mi-
to previo" (Lopez-Austin, op.cit., 125).

Existen investigadores, como Lévi-Strauss, Bettelheim y
Greimas, para quienes mito y cuento son dos géneros distin-
tos. En otros términos, son diferentes las formas internas
de sus estructuras.

Bettelheim (1988, 54), establece que los cuentos, tratando
se en forma especial del de hadas, terminan en final feliz.
Los mitos, al contrario, poseen un final tragico. Los perso-
najes segun este ultimo autor (op.cit., 58), no tienen nada
que ver con lo sagrado en el cuento; los personajes son del
orden sobrenatural, sagrado, en el caso del mito.

Para Greimas (1974, 49), en el cuento el nivel del mensaje



-50-

esta situado sobre dos isotopias(2) distintas, la primera de
las cuales es la manifestacion discursiva de la segunda. Tra
tandose del mito, éste estd caracterizado, dentro de una uni
ca narracidén, en que el nivel del mensaje esta situado ya so
bre una isotopia ya sobre otra.

Por su parte, Lévi-Strauss (1977, 205), afirma que en los
mitos las oposiciones son mas fuertes que en 10s cuentos (en
tre caza y recoleccidén, por ejemplo).

De las anotaciones anteriores, se puede decir que en el mi
to del zopilote, éste; que come carrofia, es como un cazador
{consume alimento animal) y como un recolector (no mata lo
que come) al mismo tiempo.

Aportaciones de la literatura indigena y espariola antiguas,
para la comformacion de la literatura oral indigena de hoy:

el caso de la aculturacidén y el sincretismo.

El objetivo de esta parte, es mostrar como se conformé la
literatura oral popular de los totonacos actuales del munici
pio de Zozocolco de Hidalgo, Veracruz, a partir de la compa-
racidn por separado, de las diferentes literaturas tanto in-
digena, como espariola.

La herramienta metodoldégica por usar es la etnohistoria.
Pero no la etnohistoria entendida, como el estudio de algun
grupo étnico de la antiguiedad, sino como la comparacidn en-
tre el pasado y el presente.

Los nahuas arribaron al Totonacapan, veracruzano y pobla-
no, en tres oleadas migratorias. La profunda nahuatizacion
del Totonacapan se debe a las dos primeras (Segre, 1987,
26).

Debido a la nahuatizacién profunda de los totonacos, se

puede presumir que compartian muchos analogias formales y
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simboélicas, con los pueblos nahuas.

A la llegada de los conquistadores europeos, entre los na-
huatlatos ya existia una literatura -la escritura precolombi
na lo permitia- que se puede considerar culta. Mucha de esta
literatura, debid de circular en versiones populares (Segre,
1990, 28).

Antes de la conquista estos dos tipos de literatura, la
culta y la popular, debieron participar en una relacién de
intercambio mutuo (Segre, idem.). Este intercambio mutuo,
frecuentemente, se refiere a la vulgarizacidén de la literatu
ra culta.

Horcasitas (1978, 178), sefiala que habia cinco géneros de
relatos literarios, entre los nahuas prehispanicos: el mito,
la epopeya, la leyenda histérica, el cuento etioldgico y el
ejemplo. Este mismo autor (op.cit., 178-179), explica los
cinco genéros:

1. El mito: la creacion del sol y de la luna que se encuen-
tra en el Cdéddice Florentino.

2. La epopeya o la historia de las hazaias de un héroe o hé-
roes: la lucha épica entre Quetzalcdatl y Tezcatlipoca, en
el libro III del Coédice florentino.

3. La leyvenda histodorica: que trata de algun acontecimiento
curioso o fantastico del pasado. Los pronosticos que prece-
dieron, la venida de los conquistadores espafioles a México.
4. El1 cuento etioldgico: que explica el porqué de la existen
cia o apariencia de una cosa: porqué la luna tiene color ce-
nizo o porqué el tigre tiene su piel manchada.

5. E1 ejemplo 0 exemplum: que trata de un problema social re

suelto en el pasado para moralizar. Existe una variedad de
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textos acerca de este tema. Uno relata la generosidad de un
mancebo que se ofrece como victima de sacrificio, en lugar
de un nifio en los Anales de Cuauhtitlan.

"Aparte de todos estos géneros, fueron importantes otros,
como la prosa histérica y los discursos denominados huehue-
tlatolli: discursos amonestadores de las viejas generaciones
a las nuevas" (Horcasitas, 1978, 178).

A la llegada de los europeos, aumentd la lista de relatos
con géneros nuevos: 6. El1 cuento de hadas, 7. El chiste, 8.
La leyenda piadosa, 9. Los cuentos de fantasmas y de almas
en pena, 10. Las narraciones cuyo protagonista es el picaro
v 11. El cuento de animales (Horcasitas, op.cit., 179). Es-
tos tipos de narraciones ya existian entre los nahuas prehis
panicos. Sucede, continta Horcasitas (idem.), que la tradi-
cion europea vino a darles la estructura que presenta el fol
klor narrativo indigena de hoy.

"Con la conquista el mito sobrevivid como cuento, manteni-
endo s6lo esotericamente, en la ilegalidad, su valor de ver-
dad religiosa, de objeto de fe" (Segre, 1987, 28).

El celo de los misicneros, no permitidé que el mito sobrevi
viera como objeto de fe: éstos quisieron borrar de la mente
de los indigenas, toda huella de su religidén. Sin embargo,
la contraculturacioén nativa fue muy radical. Convirtiéndose
en cuento, el mito, escapaba a la persecucidn religiosa.

En su trabajo, Historia de la literatura nahuatl, Garibay
{1953a, 478), establece los tipos narracionales entre los an
tiguos nahuatlacas.

Muchos de estos relatos, anota Garibay (op.cit., 479), fun

dados en hechos reales, pero en gran parte simbélicos.
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Los mitos se encuentran en los repertorios en espanol, co-
mo en Motolinia: Historia; Mendieta: Historia eclesiastica
indiana (II 1libro); en lengua nadhuatl, La leyenda de los so
les, denominada asi por del Paso y Troncoso, quien la tomo
de la tercera parte de los Anales de Cuauhtitlan; se encuen-
tran muchas narraciones transmitidas a veces como poema, O-
tras como leyenda mitologica (Segre, 1990, 29).

En la parte dedicada, a los comentarios e interpretaciones
de los relatos recolectados en Zozocolco de Hidalgo, se cita
a la Leyenda de los soles: La creacidn del maiz y las plan-
tas cultivadas, y la creacidn del Quinto sol.

En el fragmento de La leyenda de los soles, la creacidn
del maiz y las plantas cultivadas, el héroe o dios que logra
obtener el maiz y demas plantas es Quetzalcdatl, quien abre
a golpes la montaria donde estd almacenado el maiz y los ali-
mentos.

Los pajaros ocupan un lugar importante, en la mitologia y
el folklor mesoamericanos, incluido el totonaco; piensése en
el pajaro carpintero, que descubre el maiz 0 el gavilan, que
era el mensajero de los dioses (Ichon, 1973, 62).

En la pagina 260 del Manuscrito de la Academia, citado por
Segre (1990, 32), se encuentran las fabulas de animales. Es-
tas estan contenidas en el tomo XCLVII de laos manuscritos en
nahuatl de la Biblioteca nacional de México.

Se narra la fabula de la "Huilota", paloma que se creia
muy importante.

Y el nombre que tiene de "Huilota" esta tomado de la voz que
dice: iHuilio!.

Cuentan sobre esta paloma., que le dijeron los otros paAjaros:
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"ven vamos a excavar para tener agua para beber”. Y como e-
1la se sentia muy importante y era muy floja, no hizo mas

que reirse de aguéllos que la llamaban y asi les dijo: "iqué
vaya el pueblo!". ¥ ella naturalmente, no fue. Y cuando hubie
ron encontrado el agua, todo mundo tuvo derecho de ir a beber,
con toda la tranquila voluntad. Pero a la vanagloriosa e impor
tante gue no guizd ir a excavar junto con los otros no la deja
ron ir con ellos. Esta es la razdn por la cual va a beber agua
s6lo de noche y furtivamente, y de ahi se le puso el nombre y
la llamamos aquella que se siente tan grande la "Huilota", por

que decia "Mahuilloa"”, (iqué vayan!) (Garibay, 1953, 484).

Dentro del género fabula, estédn las historias y anécdotas
que explican un nombre o un dicho comun (Segre, 1990, 36).
Segre (op.cit., 36), extrae dos ejemplos de estos tipos na-
rracionales del Coédice Florentino(3).

Coloiotoc, Tzitzicazgotoc "lleno de escorpiones, de orti-
gas"; esto se dice a guien es acusado o gue vive con un go
bernante: "estate atento porque el gobernante es un casti-

gador como un benefactor”.

Anota Segre (idem.), que muchas de estas metaforas eran au
ténticas narraciones breves que cumplian una funcién didacti
ca, al mismo tiempo que entretenian:

...Tehuio, tlacollo "sucio, inmundo”; este dicho se decia a
quien se convierte en seflor por medio del engafic o a quien
obtuviera abundancia por los mismos medios. Se les senten-
ciaba: "iel territorio que has ganado, ¢ la abundancia que
has adquirido, o aquello que comes es honorable? El territo

rio, o la comida que comas estan sucios, inmundos".

e e e s TR T IR
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La tradicién de los animales como ayudantes, entre otras,
tuvo en Mesocamérica una gran difusién. En los renglones si-
guientes se escribe la tercera parte del Manuscrito de Cuau-
titlan, La leyenda de los soles.

...hablando de los cuatrocientos hijos de Mixcdatl. dice lue

go se llenan de odio contra de él: mataron a su padre, y
después que 1o mataron lo metieron en la arena pero Quetzal
cdatl inmediatamente busca a su padre. Dice: ".dénde esta
mi padre?”. Luego le responde el buitre: “"ya mataron a tu
padre, alla lejos yace, alla lo fueron a enterrar” (Garibay,
1953a, 308).

Quetzalcéatl es ayudado a encontrar los huesos del padre,
por animales como el aguila, el tigre, el lobo y otros como
el conejo y la culebra. "Los personajes de los cuentos de a-
nimales, frecuentemente son los signos de los dias" (Edmon-
son, 1967, 361), tomados del Tonalamatl, periodo de 260 dias
formado por la combinacidén de trece numeros y veinte signos.
Cada uno de estos signos, antecedido por un numeral (13 cone
jo, por ejemplo), indicaba el destino de quien habia nacido
bajo aquellos.

Los tipos literarios de que se habl6, probablemente, circu
laron en versiones cultas y en versiones populares. A los es
tratos altos les correspondia la literatura culta, y a los
estratos bajos, la literatura popular oral.

Segun el investigador ruso Propp (1989, 119-120), el cuen-
to estd compuesto de siete personajes: 1. El1 antagonista, 2.
El donante (o proveedor), 3. El auxiliar magico, 4. La prin-
cesa, 5. El mandante, 6. El1 héroe, y 7. El falso héroce.

En relacidon con el cuento, este mismo cuenta con 31 funcio
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nes, y secuencias cronoloégicas fijas (Propp, 1989, 45). Es
decir, las secuencias cronolégicas, no pueden ser modifica-
das en cuanto a su orden, por que falten algunas secuencias.

Los cuentos maravillosos espafioles son diferentes, si se
les compara con el modelo propuesto por Propp: el caracter
no tan violento de las acciones desarrolladas; orden inexis
tente para que el héroe reaccione en defensa de la victima
{no hay un contrato explicito), "el héroe debe entrar en ac-
cidén por una especie de fatalidad o contigencia, 0 a causa
de su indeterminada predisposicidon a correr aventuras" (Ro-
driguez Almodovar, 1982, 28).

Rodriguez Almodovar (op.cit., 20), manifiesta que: "los
relatos maravillosos espanoles pertenecen al mismo tronco,
posiblemente indoeuropeo, que los difundié en toda Europa,
con un aclimatamiento a las particularidades de nuestra cul-
tura".

El protagonista, en el cuento maravilloso esparfiol, es li-
bre s6lo para condenar o salvar su alma {no para vivir de u-
na u otra manera), y donde lo maravilloso es radicalmente su
plantado por lo sobrenatural (Rodriguez Almodovar, op.cit.,
55).

Esta falta de libertades que contiene el cuento folkloérico
espanol, por analogia, se fundira con la falta de libertades
-cumplir con su tragico destino- de la literatura mesoameri-
cana. ,

De estas dos vertientes literarias, cultas y populares,
surgiran una serie de aculturaciones, sincretismos y decultu

raciones. La fatalidad de acciones del cuento folklérico es-
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panol se combinara con el tragico fatalismo": el destino ca
lendarico e inevitable de los indigenas de Mesocamérica (Ed-
monson, 1967, 359).

Chevalier (1978, 47), cree que los cuentecillos tradiciona
les, que circularon por la Espafa del Siglo de oro, fueron
mas numerosos y con mucho, gque los cuentos folkléricos, pro-
piamente dichos.

Con Chevalier, en esta opinién, coinciden Espinoza y Rodri
guez Almodovar (Segre, 1990, 24).

Define Chevalier (1978, 40), al cuento tradicional del Si-
glo de oro, el cual es nativo de las diversas regiones de Es
pana: "es un relato breve, de tono familiar, de intencidn jo
cosa, en general de forma dialogada y de aspecto 'realis-
ta'". Este tipo de narracién es de caracter probervial, y a-
necdotico: excluye lo maravilloso {(reyes, hijas por casar,
dragones, etc.) (Chevalier, idem.).

Establecer la fecha de origen de los cuentos tradicionales
es una tarea dificil. Empero, Chevalier (idem.), especula
gue buena parte de estos cuentos se remontaran a la Edad me-
dia.

En lo tocante a la literatura, de la cual se pudo haber de
rivado la literatura popular oral espanola, Espinoza (1923,
12) asegura que:

En la primera mitad del siglo XII aparece la Disciplina cle
ricalis de Pedro Alfonso, una coleccidn de 33 relatos y tal
vez el primer libro gue ha introducido en Espafia el apdlogo
oriental. Un siglo mAs tarde, Alfonso el sabio hace tradu-

cir del arabe al castellano el libro Calila y Dimna. La ver
sioén arabe deriva de aquella persa del siglo VI y es una ri

ca recoleccidén de consejos de animales gque contiene materia



-58-

les tomados de las antiguas colecciones hindus, como el Pan

chatantra y el Malabarata.

Esparfia, es el pais transmisor de un rico caudal de cuentos
vy leyendas orientales a otros paises de Europa.
Sigue diciendo Espinoza {(idem.), en relacidn a las fuentes
de la literatura popular espariola, que:

Al siglo XII1 pertenece también la obra castellana de origen
hindd el Libro de los engailos o Sendebar, gque a su vez llegéd

a Espafa por medio de versiones arabes. En el siglo XVI, don
Juan Manuel escribe el conde Lucanor, una coleccidén de 50 re
latos gque continuan la tradicidén de la Disciplina clericalis

y ellLibro de los engafios. En fin, en el siglo XV se traduce
Esopo al castellano y en el siglo XVI aparecen las traduccio

nes espafioclas de Bocaccio, Sobremesa y Portacuentos, de Juan
Timoneda y otras colecciones de relatos y leyendas popula-

res, en su mayoria por transmisidn literaria...pero no se de

be creer que las fuentes literarias fueron las unicas que
llegaron a Espafia y de ahi pasaron a otros paises de Europa

los relatos y las leyendas de la tradicién oriental. Los a-
rabes y los judios vivieron y dominaron por muchos siglos,

en Espaila, y se puede suponer que asi como su cultura influ

y6 potentemente sobre la cultura hispanocristiana, también

su tesoro folklérico dejd influencia en las tradiciones de

los pueblos cristianos.

No porque Espafia haya sido vehiculo de tradiciones orales
orientales en Europa, se consideran los relatos de la anti-
gua Fiandre o de Italia como esparioles. No obstante, este pa
rece ser el destino de los relatos recogidos entre los tepe-
huas, los totonacos, los tzotziles, etc (Segre, 1990, 23).
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"Un mito o un cuento, son un discurso. Es decir,

to de frases, un mensaje de otra lengua superior a

un conjun

la lengua

de los lingiistas: este discurso tiene sus unidades, sus re-

glas, su 'gramatica' mas alla de la frase y aunque
de frases éste remite a toda una cultura" (Barthes,
12).

compuesto
1974,

Se pueden distinguir en las narraciones tres niveles de

descripcioén: el de las funciones, segun Propp y Bremond (Bar

thes, op.cit., 87); el de la narracidn, de acuerdo

con el ni

vel del discurso propuesto por Todorov (Barthes, 1974, 157);

vy el de las acciones, en la acepcidén que tiene para Greimas

(1974, 67), cuando habla de personajes como actores. Estos

tres niveles estan interrelacionados y reciben influencias

de la cultura en la cual estadn insertados.

"E1l resumen del relato mantiene la individualidad del men-

saje" (Barthes, op.cit., 41). Ademads, este mismo resumen per

mite la transmicidén, traduccidn de este mensaje.

Lo que no es traducible (transmisible) es el nivel narra-

cional (Barthes, idem.). En otros términos, no es transmisi-

ble, de una cultura a otra, el modo en el que el narrador

nos hace conocer los acontecimientos.

Fueron heredados por el cuentero patrones culturales, mu-

chas veces la forma de narrar.

En las literaturas orales se conocen algunos cédigos de reci

tacion (férmulas métricas, protocolos convencionales de pre-

sentacidén) y se sabe gue el "autor" no es aquel gue inventa

las mas bellas historias, sino el que maneja mejor el cdédigo

compartido con los gue lo escuchan; en estas literaturas el

nivel narracional es tan nitido, las reglas son tan imperati
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vas, que es dificil concebir un cuento privado de los sig-
nos codificados de la narracién (habia una vez...etc.) (Bar

thes, 1974, 36).

Barthes afirma que el resumen del relato mantiene la indi-
vidualidad del mensaje, a la vez gque permite su transmisiédn.
Transmitiéndose un relato, se pierde el nivel narrativo, di-
ce este mismo autor.

La individualidad del mensaje (el nivel de funciones y el
de acciones), ademas del nivel narrativo, muchas veces sue-
len perderse: un relato se ajusta con otros relatos: la in-
sercion de los motivos europeos en antiguas historias autéc-
tonas; se constituye una narrativa en otro relato: se desha-
cen los motivos -1los episodios-, los co6digos translingiisti-
cos originales se pierden, los motivos aislados son readsor-
vidos por los cdédigos translingliisticos de las culturas indi
genas, etc.

Expresando lo dicho de otra manera, l10s procesos acultura-
tivos, producen combinaciones cuyos elementos son dificiles
de separar.

Este altimo caso, lo representan los cuentos nahuas(4) pu-
blicados por Julieta Campos en su investigacién, La herencia
obstinada.

Dice Segre (1990, 49), que la pérdida de ritualidad y los
cambios sociales a causa de la conquista, en el caso mexica-
no, no produjo que los mitos se transformaran en cuentos(5),
con las caracteristicas propuestas por Propp: 7 personajes,
31 funciones y secuencias cronoldgicas fijas.

Todos los cuentos de hadas que relatan los indigenas, sal-

vo algunas adaptaciones narrativas y ecoldégicas, son de ori-
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gen europeo. En otras palabras, conservan muchas veces su es
tructura original {Segre, idem.). Como es el caso de algu-
nos cuentos que son presentados en esta tesis. Vease el cuen
to de El pescador y el rey, por ejemplo.

En muchos casos, los episodios, © motivos como mejor se
les conoce, son el producto de la fragmentacidén de los cuen-
tos maravillosos, los cuales sucumben ante las presiones de
la cultura en la cual se hayan.

La narrativa. Reflejo del pensamiento y la cultura totona-
cos.

Los diversos procesos de aculturacidén por un lado, y de
sincretismo, por otro, producto de la conguista espanolsa,
han hecho que la complejidad pluriétnica de Mesocamérica casi
haya desaparecido frente a la gran difusidn de las constan-
tes en la literatura oral (Segre, 1990, 146). Esta impresiébn
causada, piensan investigadores como Segre (idem.), probable
mente porque falta una investigacién mas amplia sobre los ma
teriales indigenas orales.

Me propongo en esta parte, presentar la literatura tradi-
cional que recolecté en el campo, dando primero imformacién
como antecedente.

Después de solicitar apoyo en la representacidn local de
la Direccioén General de Culturas Populares, la cual propor-
ciond los nombres de los imformantes; y después de entrevis-
tar a éstos, se obtuvieron las narrativas. Estas narraciones
fueron grabadas en cassettes de audio, en su mayoria de gen-
te mayor, ¥y en trabajo de campo.

Mucha gente, admitid no tener conocimiento acerca de este
tipo de tradiciones orales. Son pocas las personas que tie-

nen conocimientos al respecto.
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Las narraciones gue Se presentan en esta investigacion: El
nifno y la asadura del muerto., El pescador y el rey, La verda
dera historia de Tarzan y Juan tonto y Pedro, contienen moti
vos, que en parte, progvienen de Espafa.

La proveniencia de las demas narrativas es dificil de de-
terminar. Aunque otras, poseen muchos rasgos que son de ori-
gen mesocamericano: El pajaro carpinterco y la hormiga arrie-
ra, Juan del mar, El senor del agua, El senor de los armadi-
llos ¥y El cuento del sol y la luna.

A. EL HOMBRE Y EL GAVILAN.

Narrado por: José Lucio Arturo Sosa Pastrana.
Edad: 64 anos.

Ocupaciédn: vaquero, huapanguero, campesino.

Lugar: Santa Celia Acatzacat, Zozocolco de Hgo:; Ver.
Fecha: 3-10-95.

Este era un hombre gue segun él, trabajaba en el campo. Le
llevaban de comer y no hacia nada. Toda la vida se colunmpia-
ba y enganaba a su seniora. Pero llegd el dia en que bajo un
gavilan por ahi. Y este gavilan se para en un arbol, y le di
ce el hombre aquel: "si yo fuera gavilan agarraria a los pa-
jaros de carreritas, 10s agarraria de a montén". ";Qué, deve
ras es cierto?", dijo el gavilan. "Si, deveras. Vamos a cam-
biar traje". Entonces cambiaron traje, el ave le dio su tra-
je al hombre y éste se lo dio a aquella.

Entonces, el hombre aquel se volvidé gavilan y empezd a vo-
lar, se fue. ¥ &l creyd las cosas muy faciles: andaba corre-
teando a los pajaritos. Nunca pudo agarrar ni uno, se rompid
sSu equipaje, se lo hizo cachos.

Cierto dia, volvid a llegar al mismo arbol y se pard en és
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te: "te voy a dar tu traje". "Ya no, ahora que quedé como
hombre voy a trabajar", dice el gavilan.

Cuando llegd la seriora al otro dia, a las doce llevd de co
mer, no sabia si era el gavilan o era su sefnor. Asi, la seno
ra aquella dice: "ya come”. Que se sienta a comer el sefor,
pero se sentd en cuclillas. No comid mucho, medio comid la
tortilla vy la dejé. Dice: "ya acabé de comer". "iQué barbari
dad! Ahorita ya trabajaste mucho. ;Si nunca trabajabas! Toda
la vida te estabas columpiando", dice la senora. "No", dice
el sefior. "Pero ahora ya quiero trabajar, ahora ya trabajé.
Por eso tengo mi siembra grande", dice.

Otro dia, ya en la tarde, llegd a su casa. "Ya acuestate”,
le dice su mujer, pero como el gavilan se para en 1o0s arbo-
les, a la hora de acostarse no pudo. "Ya cena", ya cenod.
Cuando tratd de acostarse, el senor siempre se acostaba con
la seflora; estaba sentado en cuclillas. Dice el serior: "ino
me voy a acostar!". "¢Por qué?". "Porque me voy a lastimar
mi rabito, me duele mi rabito. Estoy acostumbrado a dormir
sentado". Dice la mujer: "bueno". "Te voy a contar para que
no estés con las dudas", dice el gavilan. "Fijate que yo no
soy tu esposo, ftu senor se convirtié en gavilan. El que anda
volando ahi es tu marido, iyo no soy tu seinor! ¢(No te da las
tima qué se muridé tu marido?". "iNo!", ;va qué se muera!".

El sefior, llegd a pararse en el palo. Cantaba y cantaba,
le gritaba al otro. Y ya que cambiaron ropa, éste ya no qui-
so volver a cambiarse. Entonces de tristeza, el ave se mu-
rid, se desbarrancd. Y ya que llegd la seriora, le dice el
gavilan: "mira, ahi esta tu esposo. Ese fue tu esposo”". "iYa
qué se muera! ;fue muy flojo!", dijo la mujer.



-64-

Siguieron juntos, el gavilan transformado en hombre y la
mujer. Sembraron, tuvieron mucho maiz, mucha pimienta; se hi
cieron ricos. LLegd el dia en que hubo familia. La sefiora le
contaba a los chamacos: "su mero papd no deberia ser éste,
su papad se volvid gavilan. Ahora deben respetar a este otro
sefior".

Y este es el cuentito.

B. EL CONEJO, EL COYOTE Y EL FRIJOLAR.

Narrado por: José Lucio Arturo Sosa Pastrana.

Edad: 64 aros.

Ocupacidn: vagquero, huapanguero, campesino.

Lugar: Santa Celia Acatzacat, Zozocolco de Hgo; Ver.
Fecha: 13-10-95.

Una serfiora que tenia un frijolar, sembr® una hectarea. En-
tonces, la seriora fue a ver su frijolar. Al tercer dia, se
lo empezd a comer el conejo: come, come y come; y le ponia
espantajos la sefiora, pero no se espantaba; éste sequia, se-
guia y seguia comiendo. Dijo la mujer: "iqué le haré al mal-
vado conejo?, sigue comiendo mi frijol. ;Se lo va a acabar!
Bueno, voy a ver a mi compadre”. Entonces, fue a ver a su
compadre: "compadrito, vengo a hablar contigo". "Si comadri-
ta, pase. Sientese"”". Que se sienta la sefiora. "¢Qué se le o-
frece comadre?". "Vengo a decirle a usted, que el conejo se
esta acabando mi frijolar. Ya le lleva casi la mitad, ise lo
estd acabando!". ".Y no le ha puesto espantajos?", pregunta
el compadre. "Ya le he puesto varios, pero no les tiene mie-
do, sigue comiendo. Cuando veo, ya se comid otro cacho, va
se lo va a acabar". "Hagale usted un mufieco, un muileco de



-65-

cera de Campeche(6), grande. Asi, de medio metro", dice el
compadre. La mujer se fue, consiguid la cera de Campeche. Hi
zo el mufieco grande. "Lo va a poner en la orilla, donde sale
el conejo", dice el compadre. "Esta bien de tamano, ahora s
lo entierre una estaca y repeche al murieco en ella, para que
cuando pase el conejo, se atore con él", vuelve a decir.
Entonces que llega el malvado conejo, otra vez a comer fri
jol, y le dice al muneco: "¢{ahora tu...?, (qué haces aqui?
No le contesta el munieco. "i{¢Te digo qué me digas qué estas
haciendo aqui?! (Me estorbas, yo voy a comer! jVoy a comer
frijol!". No respondid otra vez el mufileco. Entonces le dice
el canijo conejo: "isi no te guitas te voy a dar una cacheta
dat". Le da una cachetada. se queda pegado con su mano.
";Sueltame porque tengo la otra mano!", dice. Que le va a
responder, era mufieco de cera de Campeche. ";Entonces, ahi
te va la otra!". Y le da otra cachetada, se queda pegado con
las dos manos: ";No! ;Todavia tengo mis patas!", grita el co
nejo. "j;Sueltame, porque si no te voy a dar una patadal!", le
dice otra vez. ";Te digo qué me sueltes!". Se meneaba el mu-
neco porque estaba bien amarrado en una estaca. Le mete una
patada y se queda colgado con tres: "tengo la otra pata, ime
sueltas o te doy otra patada!". Tres veces mas lo repitio,
pero aun asi no lo soltd. Que le pone otra patada. Entonces,
el conejo se queda colgado: ";Sueltame, porque si no te voy
a dar una mordida!", le dice otra vez el conejo. Bueno, no
lo soltd. (Qué le suelta una mordida y qué se queda pegado!
Ya por ahi venia la sefiora: "imalvado conejo, hasta qué te
amolé! {Ahora me las vas a pagar! (No te me vas a escapar!".

Que lo agarra y que lo despega, le amarra las patas, lo mete
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en una bolsa y se 1o lleva para su casa; lo encierra por a-
hi, en una esquina, en una hortaliza lo encerré; en un canas
to de esos grandes, pero ademas le puso un trapo encima.

En esos momentos iba pasando el coyote por ahi, y le pre-

gunta al conejo: ¢(qué haces por aqui buen conejo?": "ijaqui
estoy, estda muy bonito agqui!", contesta el conejo. "iHace mu
cho frio!", dice el coyote. "Pues si quieres agui te metes,

aqui estoy calientito"”, vuelve a decir el conejo. La sefiora,
yva estaba preparando agua caliente para aventarsela al cone-
jo. Se lo iba a echar.

Se mete el coyote y le dice el canijo conejo: "ahorita wven
go, voy a buscar que comer, te voy a traer para que comas'.
Malvado cogejo, salid y se fue; al coyote lo dejd solito. Ya
llega la sefiora con el agua y la echa al chiquihuite(7), sa-
le el coyote por detras de la mujer y la espanta: " hijole,
entonces te volviste coyote! {.Si eras conejo?! (¢Ha!? ¢Con-~
gué asi lo saben hacer? Los conejos se vuelven coyotes'.

Y se fue, el coyote se fue. Pero por alla, se encontrdo o-
tra vez al conejo: ";ahora si buen conejo, ahora si no te me
escapas! (Te voy a comer!". "i;No! i(No me vayas a comer! Esta
bonito aqui donde me estoy meciendo. Esta re'chulo, bonito.
Abajo hay una playa", le contesta el buen conejo. Abajo era
desbarrancadero. "i;Mejor mecete!”. Le dice el conejo al coyo
te. "Bueno", dice el coyote, "no te voy a comer, me voy & me
cer”". Que se sienta el canijo coyote también a mecerse. Se
empez6 a mecer, a mecer y a mecer. "Se estd desatando el be-
juco(8) arriba, voy a subir y 1o voy a arreglar", le dice el
conejo al coyote. Que se sube y que muerde el bejuco, lo mor
didé. En ese momento, el conejo le dice al canijo coyote:
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"+ahora te voy a mecer!". Que l0 mece y que se revienta el
bejuco, y ahi va el coyote, se fue al desbarrancadero; se
fue lejos. El malvado conejo se quedd riendo del coyote, ya
lo habia vacilado varias veces. Y se fue por otro lado huyén
dole al coyote. Al poco tiempo, se volvid a encontrar con el
conejo el coyote: "jahora si ya te encontré! ;Ahora si no te
me escapas!, (no! ¢(Qué estas haciendo?": "Estoy viendo un
queso que esta re'‘chulo. Un queso muy bonito agui en el a-

n

gua Habia una playva grande, y era el reflejo de la luna en
el agua, se veia como queso. "iNo me comas buen coyote! Te
voy a convidar queso, estd muy sabroso. S6lo hay que pegar
un brinco para que lo agarre uno", contesta otra vez el cone
jo. "¢Asi es?", "iAsi es!". Malvado conejo, lo volvid a vaci
lar. "Aqui te deijd, brincale al queso, te lo vas a comer, es
para ti", le dice el conejo al coyote. "No me va a alcanzar,
si te quiero comer a ti". "Si alcanza, es grande”". Y el cone
conejo se fue, y el coyote cuando brincd se fue al agua. Cu-
al queso, jera pura agua! Salid, entonces, el coyote del a-
gua, por ultima vez se iba a encontrar con el conejo. Este
estaba sentado en un cuamile(9) que habia hecho, grande.
"¢Ahora gqué haces aqui buen conejo?, pregunta el coyote.
"Pues aqui estoy divirtiéndome, va a haber fiesta. Mira que
chulo se ve por alla, se ve bonito! aqui quedate sentado, a-
qui sientate”. Era un cuamile. "Ahorita voy rdapido y regre-
so, después me comes”. "Bueno", dice. Y ahi esta sentado el
coyote. El canijo conejo fue a prender alrededor con lumbre,
le prendidé lumbre, y empez0o a arder. El1 cuamile y el coyote
se quemaron. Se acabaron.

Termino.
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C. JUAN TONTC Y PEDRO.

Narrado por: José Lucio Arturo Sosa Pastrana.

Edad: 64 anos.

Ocupaciodon: vagquero, huapanguero, campesino.

Lugar: Santa Celia Acatzacat, Zozocolco de Hgo; Ver,
Fecha: 3-10-95. "

Un dia, Pedro le dijo a Juan: "vete hermano a limpiar la
milpa". "Ahorita voy hermano”, contestd Juan. Entonces, Juan
se fue. Pero, en vez de que se fuera a limpiar la milpa, la
tumbd toda. Regresd y dijo: "ya la limpié". Entonces Pedro
la fue a ver y se dio cuenta que toda la tumbd. Entonces se

enoj6 el hermano: "¢por qué tumbaste la milpa? cCon qué nos
vamos a mantener? ;Te mandé limpiarla!". "Ahora ya perdona-
me, que le voy a hacer”. "Bueno, esta bien. Ahora yo voy a

dar la vuelta, pones a entibiar agua en una tina grande. Vas
a bafar a mama con agua caliente”. Que pone el agua a hervir
en una paila(l0) y gue agarra a la viejita, que la sienta en
el agua hirviendo y que se muere, se murid. Que la agarra,
que la saca y que la sienta en una silla. Le hizo su puro,
se lo puso en la boca. Estaba fumando. Que llega Pedro,
"iqué...mama!". "Ya estd, ya la bane, estd contenta, esta
riéndose, esta contenta ahorita. Estd chupando su puro”, di-
ce Juan tonto. Y Que la va a ver Pedro: "i;qué malvado! ;No!
iLa mataste! jEsta esta muerta! Ya ni modo, la vamos a tener
que ir a enterrar". Entonces buscaron gente los hermanos, se
llevaron a su mama y la fueron a sepultar. Después de triste
za, se fueron, se salieron de su casa. Y le dice un hermano
al otro: "oye tu, hermano, ahora nos tenemos que ir lejos.

Lejos nos tenemos que ir. Porque.../;qué cosa hacemos solitos
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aqui? Hay que irse lejos". Entonces, se fueron y se llevaron
la puerta, pero Pedro le decia al tonto gue se llevara la
puerca.

Se fueron, se oscureci6; llegaron a un lugar, a una higue-
ra muy grande. Ahi se oscurecid¢ y ahi se subieron, ahi esta-
ban quietecitos. A media noche llegd el diablo, el tecolote,
el murciélago, la rana, el sapo y el buho. LLegaron todos y
pusieron una mesa grande y ellos estaban arriba, arriba en
el arbol; le pregunta el diablo a sus asistentes: "oye, (y

ta céHmo vas con el rey?: "yvo voy bien". "¢Y tu con la rei-
na?", "ya me la quiero echar, ya mero me la mato". "/Y tu?":
yo también ya voy para alla, ya casi la termino”. "¢Y tu?":

va se esta muriendo de seca", contesta.
Estaban platicando. Entonces, ya Juan tonto dice: "ijtengo
ganas de orinar hermano! ;Ganas de orinar tengo!". "iNo te o

rines! No ves que te van a oir, nc ves que estan alla abajo.

iEstan horribles!". "i{Pero ya me gana!", gue se agarra y que
se echa su orinadota, se orind. Que caen los orines encima
de la mesa. Dicen el diablo y sus asistentes: "jhay Dios,
nos esta cayendo agua bendita del cielo!". Y comienzan a ben

decirse. Pero ya después, cuando ya tenia rato, dice el ton-
to: "ijahora tengo ganas de ir al excusado! iQuiero ir al ex-
cusado!" "i{No vayas a hacer excusado! ;Se van a dar cuenta!
iNos van a desbarrancar!". Que comienza, entonces, a ensu-
ciar este hombre. Y ahi viene, que caen las tortotas encima
de la mesa. "iNos estan cayendo tortas del cielo! jHay qué
comer!". Empezaron a comer.

Los malvados hermanos tenian un tizoén de lumbre arriba, en

el arbol, en una cubeta; para calentarse y no tuvieran frio.
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Que sueltan el tizén de lumbre, y dicen el diablo y sus asis
tentes: "ijnos van a quemar!"” "No nos quema, ya nos cayo agua
bendita". Después, se tardaron en estar platicando, que suel
tan la puerta: "ise nos va a caer el cielo!". Que arrancan a
correr todos, se fueron. le corrieron.

Es el fin.

D. LA VERDADERA HISTORIA DE TARZAN,.

Narrado por: José Lucio Arturo Sosa Pastrana.
Edad: 64 anos.

Ocupacidn: vaquero, huapanguero, campesino.

Lugar: Santa Celia Acatzacat, Zozocolco de Hgo: Ver,
Fecha: 28-10-95.

Era una chamaca, que iba a lavar a una barranca, siempre.
Siempre solita. Entonces, llegd el momento en gque pasd por a
hi un mono, un mono grande, macho, y qué se la lleva cargan-
do al cerro. Y ahi la tuvo muchos meses y pOor €s0O, nunca en-
contraban los padres a la muchacha. No sabian a donde se ha-
bia ido.

Un tirador que andaba por ahi matando animales, oyé due
gritaba una chamaca en el cerro, hasta arriba. Entonces ve,
para arriba, que la muchacha estaba sentada ya desnuda, ya
sin ropa. Grita el tirador: ":iQué haces por ahi muchacha!?"
“Nada", le contesta. "¢iqué cosa estas haciendo!?": "me tra-
jo aqui un mono, me robd, aqui me tiene", dice la chamaca.
"+Ha!", dice el tirador, "entonces, (tu eres la hija de mis
compadres?”". "Si, vo soy", contesta la muchacha. "Entonces,
cquieres qué te vayamos a traer?". Dice: "pues Si quieren
vengan por mi luego, ahorita no estda el mono. Si viene no me

va a dejar ir, se va a agarrar con ustedes". "Anorita avi-
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zo", dice el tirador. Luegoc que se fue el sefior, le avizd a
su compadre: "jya encontré a mi ahijada! ;Estd alla, esta a
114!, la tiene el mono en el cerro alto". Ya que buscan gen
te. Se juntaron. Inmediatamente se fueron, con cables y co-
mo pudieron se subieron, la amarraron y la bajaron. Iba to-
da desnuda la muchacha, se la llevaron a su casa, ya iba em-
barazada del mono aquel. En poco tiempo, llegd a dar a luz a
un nino. Ese nifio, pues., la muchacha lo pensé mandar a la es
cuela a los siete afios de edad.

Manddé a la escuela al nino la mama, pero era malo:; como e-
ra pachén(ll) de los brazos, todo pachdén el muchachito, va
salido como cristianito; los nifios que lo veian en la escue-
la le jalaban los vellos. Les daba nada mas un golpe y al
que le pegaba lo privaba, pum! Le daba muina que le jalaran
los vellos, le daba muina. Un dia su papa, entonces, dispuso
bautizar al chamaco, "(y ahora cémo le hacemos? Hay que invi
tar a un cura, a un padrecito para que él sea su padrino. Yo
creo que con las bendiciones del padrecito, se le va a qui-
tar lo bravo, lo malo". "Bueno, pues hay que invitarlo". Ya
invitaron al padre y bautizé al chamaco. Sin embargo, no cam
bidé. Lo volvieron a mandar a la escuela, pero hacia lo mis-
mo: le pegaba a los nifios; le hacian maldades y les pegaba u
na trompada: al nifio que le pegaba lo lastimaba feo. Que dis
pone la mama, entonces, regalarselo al padrino. Se 1o llevéd
al curita, éste lo pudo criar, lo llegé a muchacho, lo llegé
@ ser hombre. Cuando fue hombre, pues, el cura le dijo: "mi-
ra hijo, ahora quiero que vayas a repicar porque voy a cele-
brar la misa muy temprano". "Si padrecito, si voy, si padri-

no si voy". Ya que va, se fue muy temprano. Pero, se adelan-
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t6 el padrino, quiso calarlo, ver si no tenia miedo. Enton-
ces el curita se adelanta, se sube al campanario, se puso un
traje feo para espantarlo; encima del campanario estaba una
casa asi, de teja. Y llega alla el muchacho este y sube. Ya
llega a donde estad la campana. Dice: "¢{qué haces ahi?". No
respondid el mero curita que lo queria espantar. "Te digo
gué estas haciendo ahi? (No me responden!". No respondia, es
taba sentado. "Me respondes o te meto una patada. Te voy a
tirar". Que le iba a responder, no queria el cura que se die
ra cuenta el ahijado que era é€l. Luego, el mismo curita que
lo tira. Lo aventd, se cayd en la teja, se fue rodando; se
cayo. Y empezd a repicar el muchacho; estaba repicando para
que va fuera la misa. El cura corrié para su curato, se cam-
bié rapido. Que se baja ya el muchacho, "ya vine padrinito",
dice. "Ya ahijado, ¢vas a almorzar?". "Si". "Ya voy a cele-
brar la misa", dice el padrino. Se fue el ahijado, pero no
sabia €&l gue era el curita el que 10 queria espantar. Enton-
ces, era un relajo el malvado monito aquel: que se va dar
cuenta que el curita era maldadoso con las criadas; que les
hacia maldades pesadas. Pero finalmente, el monitoc se dio
cuenta. No le parecid, y ya el padrino sabia que estaba un
lugar muy lejos, a donde estaba una casa sola. Esta sdlo
tenia puertas y ventanas, ya no tenia nada. Estaba completa-
mente sola. Ninguno podia llegar alla. El que se quedaba en
esa casa, se privaba, 1o espantaba el muerto. Salia un muer-
to. Entonces, que piensa el cura: "¢ahora a dénde lo manda-
ré? Lo voy a mandar al monte, que vaya a cortar lena". Lo
mandd a la montafia, 10 mandd® a cortar lefa. Le dio el hacha,

se llevd a sus burritos, los llevdo hasta la montafa; los fue
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a amarrar por alla. Los amarrd lejos, se puso a cortar lena.
Cuando completd la carga para los burros, ya a éstos se los
habian comido los tigres. Agarra a los tigres y comienza a
cuartearlos(12) al fin que él1 también venia del monte; 1o0s
empezd a cuartear. Que los avia, los avid, les echo el te-
pesh(13), les eché la carga, se los trajé hasta el centro.
Ya que llega, toda la gente se espantaba porgue venian 1lo0s
tigres cargados. Porque habia llevado a los burros, pero a

los burros se los habian comido los tigres.

"Ya llegué padrino", dice el monito. "Si", dice y se asoma
el curita: "¢para qué traes a esos animales? (Y mis burr-
os?". "Se los comieron los tigres, por eso los traje". "Aho-

ra vete a dejarlos", le dice el padrino. Los fue a dejar, ya
regresd. Como a los tres o cuatro dias, se dijo el padrino:
"éste no tiene miedo, ahora lo voy a mandar a la casa que es
ta sola. Alla donde espantan”. "Ahora te alistas, te baifas,
y te me vas al mandado"”, le dice el curita a su ahijado. Le
dice a la criada: "le haces su tace a mi ahijado porgque va a
salir lejos, a un mandado”. "Bueno", dice la criada.
Temprano se levanté la criada, hizo tacos. Como a las seis
de la mafiana se alistd el monito, almorzd, se echd su taco y
su café; y se fue. Le hicieron una carta para otro cura, pa-
ra otro lado, para otro pueblo. Nada mas gue tenia que pasar
por la casa que estaba muy solitaria. E1l1 curita calculd que
se le tenia que oscurecer. Le dice a su ahijado: "mira ahija
do, por alla a la vuelta estd una casa. Tienes que pasar por
toda esa casa. Si se te oscurece alla, ahi te quedas”". "Esta

bien, no hay problema", dice el ahijado. Se fue, y yva cuando
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regresd se oscurecid. Que llega a la casa. "Y ahora, ni modo
Lcomo le voy a hacer? No hay nada". Adun asi, hizo su lumbre,
calentd su tortilla. Pero a media noche oy0 gque empezaron a
sonar pasos adentro, sonaban las puertas viejas rechinaban;
oia voces, no veia nada. Arriba en el tejado estaba un enta
rimado. Se oia gue sonaban como unas bolas, tenia su cafeé
puesto, ya hirviendo. Le decian: "jicaigo o no caigo?!". Le
decian para espantarlo. Dice el ahijado: "tiene rato que es-

tas diciendo eso. De una vez caete, caete de una vez. ¢(iQué

estas haciendo arriba!?". ";¢Caige o no caigo?!", dice la
voz. "Pues caete de una vez", dice el monito. Ya que se cae:
cay6 una calavera, de esas de muerto. "Pues, ésta estda buena

para tomar mi café", vuelve a decir el monito. Que agarra a
la calavera, y le echa café. Le echd café. Empezé a tomar su
café ahi. Pasd rato, que le habla la calavera: "tu no tienes
miedo, todo lo que esta aqui enterrado va a ser para ti".
"Pues dime de una vez, si me vas a regalar algo, de una vez
dime", dijo el monito. Ya que le enseria la voz: en la esqui-
na de la casa estaban cuatro barriles de puro oro. "Aqui es-
tan cuatro barriles de puro oro, mira". Bien que se los ense
Aé como estaban. Nada mas levantd la tapa, el espiritu aquel
levantd la tapa, y Qque se ven cuatro barriles de oro.

Bueno, amanecid, la calavera se la llevd. Le dice el ahija
do a su padrino: "jya llegué padrinito, ya! Aqui estd la con
tacién". LLevd la carta de contestacidon del otro cura: "alla
le mandan a usted una jicara para que tome su café”, dijo el
ahijado: que le ensena la calavera. ";Dios no lo quiera! Ve-
te a enterrarla, aqui no quiero ver esa cosa". "Es de donde

dijo usted que me quedara, me regald dinero. Esta en cuatro
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barriles", dice el monito. Contesta el curita: "ijQué bueno!
Ahora vamos a ser ricos. Ya que disponen bestias, que se van
a sacar el dinero. Lo trajeron. Ya al poco tiempo, pues, el
ahijado empezd a crecer, ya fue hombre. Le buscd sefiora su
padrino. "Con este mismo dinero que te encontraste, te voy a
casar", le dice al ahijado.

Hicieron el gran fiestdén, se casd luego. Ya después amane-
cidé. Todos los musicos se fueron.

Y termind el cuento porque aqui terminé la fiesta.

F. EL CUENTO DEL HIJO MISERABLE Y EL PAPA BONDADQSO.
Narrado por: José Lucio Arturo Sosa Pastrana.

Edad: 64 aros.

Ocupacién: vaquero, huapanguero, campesino.

Lugar: Santa Celia Acatzacat, Zozocolco de Hgo; Ver.
Fecha: 13-10-95.

Un sefior y su sefiora, tenian un hijo que trabajaba mucho.
Sembraba bastante maiz, mucho maiz. Entonces, los sefiores en
vejecieron y ya no podian trabajar. Por eso, iban a pedirle
maiz a su hijo: el abuelito manddé a la abuelita: "vete a pe-
dirle maiz a nuestro hijo porgque ya no tenemos que comer".
"No, ¢<por qué? Yo no quiero ir ahorita". "Ve, ve viejita".
Que va la viejita, llegd y habld con su hijo: "quiero que
nos des maicito, hijito". Estaban muchos desgranando, esta-

ban las trojes llenas de mazorca. Le dijo el hijo a la abue-

lita: "jcémo no!". Y le dio su maiz, se fue la abuelita y le
dice el abuelito: "gte dio maiz nuestro hijo?". "Si, nos
dio". ";Hay qué bueno! ;Dios lo bendiga!".

Se les volvid a acabar el maiz, y fueron otra vez a moles

tar al hijo: "vengo por mas maiz". "Si mama, le voy a dar
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mas". Le dio maiz otra vez, y se volvid a ir la sefiora. Di-
ce: "ya llegué". Entonces, prepararon su niztamal(l4), molie
ron, hicieron sus tortillas; hicieron de comer y cenaron. Pe
ro como el alimento se acaba, al otro dia volvid a ir la a-
buelita:; cada tercer dia iba a traer un poquito de maiz. LLe
gaba, ponia su nixtamal y comian los abuelitos. Por fin, un
dia que va la abuelita otra vez. Le dice a su hijo: "jya vi-
ne hijo!, quiero que me des otro poguito de maiz". "No mama,
ahorita ya no doy, lo voy a vender". Ya no se puede". Enton-
ces, regresd muy triste la mama. LLegd a donde estaba su ma-
rido y le contd: "j;yo voy hija!", le contestd, Ya fue el a-
buelito. Se fue el abuelito: "ya vine hijo". "Si, papa. Sien
tese usted". Muchas desgranadoras estaban desgranando el ma-
iz. Entonces le dice a su hijo: "queria que me regalaras ma-
iz". 8i papa, le voy a dar, ya no quise darle a mi mama, ya
me aburri con ella", contesta el hijo. "iHa, bueno! Yo no
vengo buscando aburrimientos, yo vengo a que me des ayuda. A
si como yo vi por ti cuando eras chiquito y te enserié a tra-
bajar, ahora ya no quieres ayudarme. Depende de ti". "No!
Le voy a dar a usted maiz". Le volvid a dar maiz y se lo lle
vH: a los tres o cuatro dias regresd® y también le dio. Dice
el abuelito: "muchas gracias hijo, ya me voy", "Bueno papa
que le vaya a usted bien". Se fue el seflor. Al tercer dia
volvid a venir. "Papa", dice el hijo, "ahora si ya no le voy
a dar maiz. De plano, va no le voy a dar". ";Por qué, hi-
jo?". "Porque no". "{Y por gqué no me vas a dar maiz? Si yo
te crie". "Aunque me haya usted criado, va no le voy a dar".
Se sali6 el viejito llorando afuera de la casa. Le dice a su

hijo: "mira hijo, antes de brotar el sol, langostas se ha de
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volver tu maiz". "iViejito chismoso, viejito tonto! No le
creo lo que dice, es pura mentira, dice usted pura babosada.
Ya esta usted viejo, no sabe usted 1o que dice. Esta usted a
tarantado”. "No", dice el abuelito, "ya te dije". Bueno, en-
tonces se fue el abuelito llorando, su hijo no le dio maiz.
Pero lo que es a media noche, empezd a sonar la pilazdn de
mazorcas. Empezd a sonar como si estuvieran picando, como
cuando suenan su pico los pericos; como cuando las cotorras
estan comiendo maiz. De repente, que se desajila la pilazdn
de maiz, se regd toda. Aclarando el sol, salid® la pilazdn de
maiz, se convirtid en pura langosta. Todas estas langostas,
estaban vestidas con sotanas, que tenian su collar, como las
que se poﬁen los sacerdotes.

Se volaron, se nubld el sol. Se oscurecid de tanta que se
fue al cielo. Mucha gente gritaba entonces, tenia miedo. Gri
taban y gritaban, se espantaban porque donde quiera que cai-
an las langostas, se acababan las milpas. No dejaban ni una,
dejaban puro zacate. A viva tierra se quedaba.

Se juntaba la gente, tocaban las campanas y sacaban bhotes
vy latas del insecto. Hacian excavaciones para tapar a las
langostas. LLegd el momento en que arribdé el cura y empezd a
echar la bendicidn, hasta que por fin se acabaron.

G. EL CUENTO DEL TEPANGUENOC COMERCIANTE.

Narrado por: José Lucio Arturo Sosa Pastrana.

Edad: 64 anos.

Ocupacidén: vaquero, huapanguero, campesino.

Lugar: Santa Celia Acatzacat, Zozocolco de Hgo; Ver.
Fecha: 28-10-95.

Este era un hombre, que era un Sanantoniero. Y este Sanan-
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antoniero cargaba su huacal. Andaba rancheando(15) sus co-
sas. Era pobre, nunca hacia nada. Entonces, llegd el momento
en gue comenzd una tempestad, se encontré con los angeles,
los truenos, los que traen la tempestad. Dijeron éstos: "se
inor, ¢(qué buscas?". "Ando buscando la vida porque ya no se
puede, ya no hay dinero", respondidé. "Si quieres”", dijeron
los truenos, "vente con nosotros, vamos a trabajar juntos".
"Bueno", dice. "¢Y mi huacal?". "Tu huacal lo dejas guarda-
do donde esta esa casa, ahi lo dejas". "Bueno". "Entonces,
pon tus pies aqui, encima de los mios, y cierra tus ojos".
"Aja"”, dice el Sanantonierco. Se agarra y pone los pies ahi,
en los del Angel del aire. "No vayas a abrir tus ojos", le
dice ésté, cuando voldé vy se llevd al hombre en sus pies. Se
lo llevé a la altura, al cielo. Ya estando ahi, llega ante
su jefe de ellos y pregunta este mismo: " y este hombre? :pa
ra que lo traen?". "Es un pobre hombre que anda buscando 1la
vida, y no tiene que comer. Lo trajimos, ya que quiere traba
jo v se 10 dimos. Nos pedia dinero pero le dijimos que no,
que mejor le dabamos trabajo", contestaron. "Que buenc que
lo trajeron, muy bien. Ahora, entrenénlo, entrenénlo; saquén
lo. Que vuele con ustedes".

Y el primer dia que salid a volar con los angeles, los tru
enos, como que tenia miedo. Se bajaba y después subia. Por
fin un dia, se lo llevan al trabajo, a la preparacion de las
tempestades. Le dijeron: "nada mas que vas a respetar a los
arboles: los arboles que pidan perddn, no los castigues. Y
los que no, castigalos". Entonces, agarrd su ruta cada qui-
en. Se fueron, andaban en el espacio volando. El Sanantonie-

ro veia todo parejo: arbol que veia, le pegaba y lo quemaba.
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Empezaba a arder. Arbol que veia lo destruia, lo hacia ca-
chos. Desgraciadamente, llegd el momento en el que se deses-
perd la naturaleza aquella: que llega entonces, a donde esta
ba una chaca, y le guizo pegar a la chaca. Se abre, se raja
la chaca y se queda metido el Sanantoniero. Ahi se queddo a-
travezado. Pasaron varios dias, lo buscaban y lo buscaban,
no lo encontraban. LLegd el momento en que vieron hacia el
cerro. Asi de lejos, divisaron que estaba una nube. Esta nu-
be no se quitaba, ahi estaba la nube. Ya gque va uno de sus
companieros, fue a ver. Va viendo gque estaba metido en la ra-
jada de la chaca, ésta lo habia prensado. La chaca estaba vi
va también, y como no era para que la quemaran, la rompieran
o la rajaran; lo atrapé.

Regres6é el angel aquel y le preguntan: "¢lo encontraste?".
"Si, lo encontré, estaba metido en una chaca", dice. "jVayan
a traerlo!". Ya que se van a traerlo, lo sacaron del arbol
v lo llevaron al lugar donde lo pedian. Que le preguntan:
"o.por qué te pas6 eso?". "Yo te dije que le pegaras nada mas
a los arboles que no pidieran perddn. Y los arboles gque pi-
dieran perdén, meneandose con el aire, no", dice el jefe de
los truenos. "Yo vi parejo", dice el Sanantoniero. "No estu-
vo bien". "Pues ahora', dice el jefe, "te vas a ir para tu
casa". "Si me voy", contesta. "i{Pero ahora cémo me voy? No
puedo irme. (Por donde me voy a ir? No hay por donde". "Ta
ve como le haces...Te van a ir a dejar alla abajo". "Bueno",
dice. Entonces, dispusieron que dia iban a llevarlo para aba
jo. Le regalaron una mazorca y una moneda: "cuando llegues a
tu casa", le dicen. "Mandas a hacer un montén de tablas como

tarimas, sus respaldos y en medio, en la noche, pones la ma-
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zorca, y en una petaca, metes la moneda". "Bueno". Asi lo hi
zo: al otro dia, que amanece la pila de maiz. Se llend de pu

ra mazorca. Que va a ver la petaca: estaba bien llena de pu-

ro oro y plata. Ya con eso empezd a trabajar.

Dice su senora: "¢como le hiciste?": "pues bien facil",
contesta el Sanantoniero. "¢A donde te habias ido?". "...Pu-
es nada mas me fui dos dias", contesta. "jQué dos dias! ;Te

fuiste dos anos! No nada mas dos dias". "No", dice, "pero va

me ayudaron, ahora si ya me siento bien”.
Empez6 a buscar mozos, empezd a trabajar. Muchos le tenian
envidia porque de un momento a otro se hizo rico: tenia por

atajo bestias; sacaba maiz, mucho maiz, iban a vender mucho

maiz. LLegd el dia, en el que el sefior aquel se hizo vieji-
to, lleg6 a morir, y se quedaron con la riqueza los mucha-
chos. Como éstos no la supieron cuidar, empezaron a malgas-
tar el dinero, Quedaron pobres comc siempre.

Y agqui se acabdé el cuento.

H. EL CUENTO DEL ALBANIL Y LA SENCRA.

Narrado por: José Lucio Arturo Sosa Pastrana.

Edad: 64 arios. ‘
QOcupacidén: vagquero, huapanguero, campesino.

Lugar: Santa Celia Acatzacat, Zozocolco de Hgo; Ver.
Fecha: 28-10-95.

Resulta, que este era un albafil que trabajaba con otro
por alla, por la orilla del pueblo, todos los dias.

La sefiora a las once de la maflana, tendia su cama para dor

mir. Tenia un hijo pequefio, al gue tenia que darle de mamar,
tenia que sacarlo de la cuna, y acostarse junto a él todos
los dias. También todos los dias, se iba el albafiil a traba-
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jar y la sefiora todes los dias, a las once, tenia que dor-
mir. Tenia que tender su cama.

"Bueno”, un dia se puso a pensar el sefior, "¢{por qué mi se
riora duerme?". Le dijo al otro albafiil: "debes espiar por
qué mi sefiora duerme”. Este albanil otro dia, se puso a es-
piar. Se fue a esconder atras de una mata de platano. ¥ al
poco rato, cuando la mujer tendid su cama, empezd a chillar
la criatura, que se acuesta con ella. Al poco tiempo, ve el
sefior que viene una culebra gruesota. Derecho, llegd y se
metid. Se mete en la casa, quita a la criatura de la chichi
v se pega. La vibora movid la cola y la metidé a la boca del
nifio. Estaba mala la cola de la culebra.

Y la criatura ya con mas dias, se ponia palida, palida. En
tonces ya el albanil, cuando se dio cuenta, al salir la vibo
ra al otro lado, la masacrd. Le pegdé de machetazos, la hizo
cachos, la matdé. Pero no le contd nada a la mujer. Después,
va con el esposo y le cuenta: ";oye tu! Mira 1o que he vis-
to". ":Qué pasd?”. "No le cuentes nada a tu seilora sino se
va a espantar”. Ya que le va contando lo que sucedid, el es-
poso al doctor, y el doctor gue le dice: "no le cuentes nada
a tu senora. Le vamos a dar una purga, porque el nifio estd a
delgazando. Esta chupando la cola de la culebra, no chupa el
pecho".

Entonces, asi pasoO, comenzaron a curar a la sefiora y al ni

no. Se compuso el nifio. Al pasar el tiempo, pasaron arfios, ya

que le va contando a la sefiora: "ahora ya no duermes”. "Aho-
ra ya no me da suefio”", dice la mujer. "Si, pero yo te cureé”,
le dice el marido. "¢Qué me hiciste?". "Pues, te voy a con-

tar: estabas dominada por la culebra". "¢Cudl culebra? S5i yo
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nunca vi nada". "Cada vez que te acostabas, le dabas de ma-
mar a la vibora y ésta le metia la cola en la boca al ni-
fo", dice el esposo. Se queria espantar la sefiora, "ino te
espantes! no pasa nada", le dice su marido.

Ya estaba mas fuerte la senora, porque la protegid el se-
nor. Después vivieron bien.

Este es el cuentecito.

I. EL NINO Y LA ASADURA DEL MUERTO.
Narrado por: Andrés Pérez Sosa.
Edad: 12 anos.

Ocupacién: estudiante.

Lugar: Zozocolco de Hidalgo, Ver.
Fecha: 7-11-95.

Habia un nifio, al que lo mandaron a comprar carne. Pero es
te nifio era muy juguetdn, jugaba muchas canicas. Comenzd a
jugar canicas, y se acabdé todo el dinero para comprar la car
ne, pero en esos momentos, llevaba su cuchillo y dijo: "aho-
ra si, va me lo acabé"”". Sacdé su cuchillo, en eso estaban en-
terrando a un muerto, dijo: " le voy a cortar las asaduras
(16)". Le cortd las asaduras y se las llevd para su casa.
":Qué rica estd la asadura que trajo m'ijo!", dice la sero-
ra. "comela", invita a su nifio. "jNo quiero comer!", le con-
testd. Se va a su cuarto, estaba durmiendo. De pronto, que o
ve unos pasos, y que le dicen: "jvengo por la asadura qué me
quitaste!". El nifio estaba hasta llorando porque habia come-
tido ese error: su mamda, se habia comido la asadura de carne
que no era la que le habian pedido.



-83-

J. EL CUENTO DEL SOL Y LA LUNA.

Narrado por: José Lucio Arturo Sosa Pastrana.

Edad: 64 afos.

Ocupacidén: vaquero, huapanguero, campesino.

Lugar: Santa Celia Acatzacat, Zozocolco de Hgo; Ver.
Fecha: 13-10-95,

Cuando se construyd el mundo, el sefor Jesucristo ordeno
gque uno fuera el sol y otro la luna. Entonces, éstos anduvie
ron avizando por donde quiera, que uno iba a ser el sol y o-
tro la luna. El que iba a ser el sol anduvo avizando que se
prepararan, porque ya iba a haber sol para que lavaran y se
secara su ropa.

Los dos se fueron lejos. El que iba a ser la luna, andaba
proponiendo que ahora ya no iban a sufrir las mujeres que an
daban lavando en los aguajes. Pero resulta, que se encontréd
con un sefor y éste le dijo: "¢{a ddnde vas?". "Me ando prepa
rando para mafiana aventarme, yo voy a ser el sol", contestod.

Por fin, ya prepararon una lumbre grande, grandisima. Ya
estaba el fuego preparado cuando llegd el rey, el qgue iba a
ser el sol. Todos le dijeron: "mira, para que seas sol tie-
nes que tragarte todas estas brasas". Luego, se puso a tra-
gar todas las brasas, todas las brasas. Las tragdé y empezd a
arder, a arder. Se prendid, se puso rojo, rojo, se alzaba y
bajaba, se alzaba y bajaba. Cuando le ordenaron que tomara
su camino, le apretaron un botdén. El constructor del mundo a
pretdo un botdén de un lado, y el rey aquel, se fue para arri-
ba. Pero estaba oscuro todavia, todavia no brillaba el sol.
Entonces, ya llega el hombre que iba a ser la luna. Se echo,

pero ya no habia lumbre, nada mas habia pura ceniza. Y lo
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que hizo él fue revolcarse en la ceniza. También se fue para
arriba. Esto ya fue cuando el sol ya estaba prendido: le ga-
naron el mandado, porque aquel se fue primero y el otro se
fue después. El1 sol, por eso, ahora resplandese, cuentan los
viejitos porque comidé mucha lumbre. La luna como comid pura
ceniza, se ve opaca. Tiene pura ceniza.

Después, las mujeres ya comenzaron a lavar su ropa. Pero
dijeron las sefioras: "bueno, ¢(no fue siempre la luna, luna y
el sol, sol?". Ya viene uno de los viejitos y dice "bueno, a
hora si, ganamos nosotros porque nuestro hombre, que propusi
mos de sol, fue el que gandé. Es el sol".

El hombre gue se convirtid en luna es mujer.

Y ahi 'esta el cuento.

K. JUAN DEL MAR.

Narrado por: José Lucio Arturo Sosa Pastrana.

Edad: 64 anos.

Ocupacién: vaguero, huapanguero, campesino.

Lugar: Santa Celia Acatzacat, Zozocolco de Hgo: Ver.
Fecha: 3-10-95.

Este era un nifno que tenia un trompo. Donde quiera que lo
bailara rezumbaba, retumbaba la tierra. Y donde guiera que
se agachara para tomar agua, ésta brotaba.

LLegd el momento en que, con todos los que jugaba el trom-
po se aburrian, les sajaba sus trompos. Se los hacia cachos.
Enrredaba su trompo y cuando lo bailaba se retumbaba la tie-
rra. Por fin, llegd el dia en que lo vieron unos ricos. En-
tonces jugaron apuestas los ricos, el nino del trompo y otro
particular. Luego el rico aquel perdié con Juan, con Juan

del mar. Y el otro rico que apostdé con el particular, tam-—
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bién perdidé y se enojaron, se pelearon.

Finalmente, el nifio l1legd a aburrir, aburrid a la gente.
El niftio agarrd un dia camino y donde guiera que se parara,
gue se agachara, hacia agua. Y para que no se formara un es-
tero grande, otro dia lo agarraron, lo lazaron; se lo lleva-
ron arrastrando hasta la orilla del mar, donde se hizo el
mar .

Alla se encuentra Juan del mar.

L. EL PAJARO CARPINTERO Y LA HORMIGA ARRIERA.
Narrado por: José Lucio Arturo Sosa Pastrana.

Edad: 64 anos.

Ocupaciodn: vaquero, huapanguero, campesino.

Lugar: Santa Celia Acatzacat, Zozocolco de Hgo: Ver.
Fecha: 31-10-95.

Este era un viejito que se andaba distrayendo en el ran-
cho. Subia y bajaba y oia que le hacian asi: jpum! ;pum!
"¢{1Quién me toca la puertal!?, decia. "Si aqui no hay puer-
ta", le dice su compadre, "aqui estamos en el rancho", dice.
"+Pero me estéan tocando le puerta!". "Pero, ¢quién sera?”,
vuelve a decir. "¢(Pues quién sabe?". Entonces, ven gque esta
un palo hueco, un palo grande como tipo tarro(l7). Ahi esta-
ba un pajaro carpintero picando el palo. Le dice, entonces,
el compadre al otro seflor: "itu le conoces el idioma al car-
pintero! Preguntale porque esta picando"”. "Quiensabe, ahori-
ta te voy a decir". Que le habla: ";qué haces ahi buen paja-
rito carpintero?": "vine a visitar a mi compadre. Asi como
andas con tu compadre tu, yo vine a visitar al mio: le estoy
tocando la puerta", contestd. Estaba tocando el palo que es-

taba hueco. "Le estoy tocando la puerta para que salga y le
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hable yo". "¢Para qué?"”, "Bueno, tu no sabes, yo sé lo que
estoy haciendo”.

Sale el gusano, entonces, que estaba adentro. Era compadre
del pajaro carpintero, sale y se asoma. Pero el pajaro esta-
ba picando porque tenia hambre: ve al canijo gusano y lo pi-
ca el carpintero, lo saca y se lo traga. Dice: "mira lo que
hizo el compadre aquel, ya se comid al gusano”. "Dejalo que
se lo coma". Bueno, paso el tiempo; los seiores estaban sem
brando, pero todo lo que sembraban no se daba, se daba la
mazorca pero toda se escondia. "Yo creia que el pajaro car-
pintero nos iba a ensefiar el maiz, donde esta", le dice el
sefior al otro. "No", dice, "la sefiora que viene aqui. Esa
que trae carga, seguramente sabe donde esta el maiz escondi-
do". Le decian sefiora, a una hormiga arriera que venia car-
gando su maiz en la cabeza. Le hablaron: "y usted seflora a-
rriera, ¢cémo le hace para traer el maiz?", dicen los sefio-
res. "Pues ya ven, lo estoy trayendo de la cueva". Se fue-
ron caminando los sefiores y empezaron a escarbar alli. Pero
la arriera estaba trayendo maiz a la troje. "iPara qué quie-
res el maiz?". "Se lo estoy llevando a mi compadre, porque
no tiene que comer", dijo la arriera. Quisieron darse cuen-
ta quien era el compadre de la hormiga arriera. Empezaron a
escarbar en su agujero y llegaron hasta el fondo, que van en
contrando un guajolote. Era el que pedia el maiz. Ya gue en-
contraron el guajolote, le dice uno al otro: "a éste nos 1o
vamos a llevar para que nos lo comamos, porque es guajolo-
te". Y va le dice la arriera: "ijno! Este es el rey de aqui,
de nosotros". "¢Y quién es la reina?". "La reina yo soy”, di

jo la hormiga. "Bueno", dicen los compadres. Y ahi agarraron
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v se llevaron al guajolote. Perc éste guajolote que se lleva
ron a su casa los compadres, no comia el maiz que le daban.
Forzosamente, tenian que buscar el maiz que tenia la arriera
escondido. Se fueron otra vez al rancho y le dijeron a la
reina, que por favor le llevara de comer a su compadre. Y a-
hi esta la hormiga acarreando el maiz: viajes y viajes. Al
guajolote no lo podia ilenar, va que tenia que comer Su mon-
tdén de maiz.

Ya que llega una sefiora y le dice al sefior: "bueno, venda-
me su guajolote". "No, sefiora no lo vendo. Es de aqui de la
sefiora arriera". "j;Vendéamelo! Lo voy a guisar en mole". Por
fin, se 1o venden a la mujer. Que hace al guajolote en tama-
les, para'ponerlo en la ofrenda. Pero, a la hora que queria
comer, éstos estaban llenos de puras arrieras adentro, meti-
da. Pura hormiga se volvieron los tamales.

Y ahi se termind el cuento.

M. EL SENOR DE LOS ANIMALES.
Narrado por: Luis Garcia.

Edad: 50 afos.

Ocupacidn: comerciante, carnicero.
Fecha: 15-5-95.

Hace ya algunos afios ocurrid un hecho extrafio en Zozocol-
co: aqui la gente acostumbra a salir de caceria de armadi-
llos, y un dia el sefior Jubilo, acompafiado de otros cazado-
res, fue en busca de estos animales al monte.

El sefior Jaibilo al perseguir a un animal, el cual huyé al
ver su presencia, se desapartdé de sus demas acompaiantes. Di

cen que se le aparecid un catrin, que con voz energica le di
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jo: "si sigues matando a mis animalitos te voy a llevar". El
sefior espantado salid corriendo y les comentd a sus camara-
das 1o que le habia sucedido.

Pasd el tiempo, y este sefior no hizo caso de la adverten-
cia que le habian hecho. Otro dia, acompaniado de los sefiores
Gabino y Alejandro Tirado, salidé el sefior Jubilo para conti-
nuar con la caceria. Ese dia, al tener una presa, la cual hu
y6 v se refugid en una cueva cuya capacidad sd6lo permite el
acceso de una persona a la vez, tuvo que entrar. Fue esta
misma persona, qQuien se sorprendidé al ver a armadillos de di
ferentes colores.

Al salir de la cueva, le platico a los otros dos cazadores
lo que vio. Estos dos cazadores, penetraron con miedo a ob-
servar a los animales. Al salir, se les volvido a aparecer el
catrin y, sefialando principalmente a Jibilo, les dijo: "ise
los adverti! Ahora si me los voy a llevar". Ante el pénico
que provocd este individuo, salieron corriendo de la cueva.

A los ocho dias de aquel suceso, el sefior Jubilo caydé en
cama. Se le dieron todas las atenciones médicas en Poza Ri-
ca. Los médicos le diagnosticaron una emfermedad provocada
por los orines de los vampiros. Se le recetaron medicamentos
v lo trasladaron de nuevo a Zozocolco, donde después de unos
dias fallecid.

Ante la alarma que provocd la muerte de esta persona, Gabi
no y Alejandro fueron en busca de un curandero. Esta persona
trabajo para alejar el espiritu que l0os rodeaba: junto con
estos cazadores fue a la cueva, le ofrecid comida al catrin

para implorar su perddn. Ya de regreso al pueblo, el curan-
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dero venia golpeandolos y regafiandolos por lo que habian he-
cho.

Asi, quedaron perdonados por el esgpiritu que cuida a los
armadillos.

N. EL PESCADOR Y EL REY.

Narrado por: Andrés Pérez Sosa.
Edad: 12 anos.

Ocupacién: estudiante.

Lugar: Zozocolco de Hidalgo, Ver.
Fecha: 7-10-95.

Este era un pescador, el cual nada mas pescaba en la ba-
rranca y una vez lastimdé a todos los peces. Que sale el Due-
fio, de los peces, dicen que dijo: "ahora me vas a curar a mis
peces, porque nada mas me los estas lastimando. Lo primero
gque te encuentres, ya cerquita de tu casa, se va a ir conmi-
go". Y era a su nifio al que debia encontrar, porque de noche
le dijo gque se iba a llevar a su nifio a la barranca, para
que lo fuera a buscar.

Después, se oscurecid. El nifio estaba durmiendo, el nifo
se despertd, que le dice su papa: "oye, le estaba diciendo a
tu mama que te voy a llevar a la barranca". Que dice ahora
el nifio: "mejor no me voy a ir". Y cuando amanecid que le d4di
cen: "te vas a ir a la barranca”". Ya entonces, le hicieron
sus tortillas gruesotas, que se va el nifio, que se pone Ssu
purial de treinta centimetros. 1ba pasando por muchos luga-
res, que ve a un ledn. Se lo queria comer, estaba bien ham-
briento. Le dice el nifio: "no me comas, te voy a dar la mi-
tad de mi tortilla". Se la comid el leén, después le volviod

a pedir la otra mitad. Se fue el nino, pero antes, le dijo
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el ledn: "cuando te pase algo me avizas". Se encontrdé a un
tigre, éste también se 10 queria comer porque tenia mucha
hambre. Le pidid la mitad de su tortilla, después le dio la
otra mitad. "Cuando te quiera pasar algo me avizas", dice el
tigre. Camino lejos, se encontrd a un aguila, ya se lo quie-
re comer. "Mejor te doy la mitad de mi tortilla"”, dice el ni
fo. Después que pide otra mitad el aguila. Después se fue y
llegd a la casa de un rey. Le dice a éste, que su papa lo
mandé a la barranca, porgque su papa habia lastimado a los pe
ces. Le dice el rey: "quedate aqui en mi casa, si trabajas
te daré a una de mis hijas para que te cases". Y ahi estaba,
las hijas del rey se fueron a lavar, llevaban una jicara
grande y ahi se meti6 el nifio. Comenzé a jugar en el agua,
andaba en medio del agua, en lo hondo y ya no se podia sa-
lir. Entonces, que llega el sefior ledn. ;Se aventd! No pudo
sacar al nifo, el tigre tampoco, el sefior aguila que lo sa-
ca. Ya que salid, ya venia un monstruo, 1o queria agarrar,
pero como iba cargando su purial, lo maté. Otro dia, llegd a
donde estaba el rey, y ya estaba otro nifio, que le dice éste
al rey: "iyo maté al monstruo! ;Yo 1o maté!". Dice el rey:
"ahora a ver quién gana, ahora a ver quien trae la lengua,
lo que tiene en la puntita”". El nifio que matd al monstruo la
ensend, y él gand. Dice otra vez el rey: "si tu ganas, ahori
ta a ver si me recoges el ajonjoli en cinco bolsas". "Sefo-
ras hormigas”", dice el nifio: comenzaron a venir todas las
hormigas. Se juntaron, y le ayudaron a recoger el ajonjoli
en la noche.

Otra vez que le dice el rey: "en un dia vas a limpiar todo



un terreno". "Bueno", contesta. "Sefioras arrieras", dice:
éstas comezaron a ayudar, todas le ayudaron.
Ya después, se casd con una hija del rey.

0. EL SENOR DEL AGUA.

Narrado por: Luis Garcia.

Edad: 50 arfos.

Ocupacidn: comerciante, carnicero.
Lugar: Zozocolco de Hidalgo, Veracruz.
Fecha: 5-5-95.

Antes de que existiera el actual curato de teja y piedra,
existia ﬁno construido de madera y piedra, pegada cada una
con lodo. Pues bien, atras de este curato habia una piscina
llena de peces de colores y un dia la criada del cura inten-
td capturar a uno de estos peces y cay6é al fondo de la pisci
na. Esta esta conectada con un sumidero. Este pasa abajo de
la torre izguierda y desemboca hasta la Poza de la virgen.

En este sumidero habitaba un dragdén, y este hecho se podia
comprobar abajo, en el rio, ya gque al intentar atravezarlo
se aparecia una jicara de colores. Si el que pasaba dejaba
su limosna en la jicara, lo dejaba pasar ésta. Si no, no.

La limosna, era para el dragdn que vivia en el rio.

Un dia, el cura y varios vecinos fueron al rio a intentar

matarlo. No obstante, s6lo lograron cortarle los cuernos.
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comentarios e interpretaciones a las narraciones orales.

Como en otros capitulos, el fin de éste es conocer algunos
rasgos de la antigua religidn y cultura totonaca, dado gque
se puede afirmar que una parte del pasado estd contenida en
los mitos y cuentos.

El presente, se puede entender confrontandolo con el pasa-
do.

Las narraciones orales, se destruyen, cambian de forma, e-
tc; El1 proceso de aculturacidén €S un proceso pero nunca un e
vento aislado, dice Thurnwald.

Si comparando los trabajos de Aarne, Antti et al. 1987.

The types of the folktale. Helsinki: Suomalainen tiede Akate
mia; y de Thompson, Stith. 1955-58. Motif-index of literatu-

re. 6 vols. Bloomington: Indiana university, con las narra-

ciones orales que se recolectaron en el campoO:; los primeros
-los motivos y tipos de cuentos- no coinciden con los segun-
dos, se debe al proceso de aculturacidén, que ha producido
cambios. Cambios que no han sido esenciales.

A. EL HOMBRE Y EL GAVILAN.

Algunos pueblos de Oceania tienen cuentos en los cuales de
terminados personajes, se meten en 10s cuerpos de alcarava-
nes -unas aves- vivos, para poder volar (Preuss, 1982, 60).

En Europa, también existen narraciones que tratan de la
conversiétn de hombres en aves (Preuss, op.cit., 59).

En el relato que se presentd, se refleja que: "los verdade
ros pecados son los que interfieren con la produccién del ma
iz: la pereza, por ejemplo. Por eso en muchos relatos el cam
pesino flojo se deshumaniza transformandose en buitre (un

trickster ridiculo e inepto)" (Segre, 1987, 160). O en este
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caso, transformandose en gavilan (waya).

El gavilan, entre los antiguos nahuas, era el embajador a-
creditado de los dioses (Ichon, 1973, 62).

Los animales europeos como el halcdédn por ejemplo, en Améri
ca, a semejanza de animales mas conocidos como el coyote, po
siblemente han sido sustituidos por el gavilén.

Como motivos de la presente narracidén, se tienen: D152.1.
Transformation: man to hawk (Transformacidén: hombre en hal-
con), D352.1. Transformation: hawk to person (Transforma-
cién: halcdn en persona), T150. Happenings and weddings (Su-
cesos y bodas) {(Thompson, 1955-58; 21b, 33b, 359e).

B. EL CONEJO, EL COYOTE Y EL FRIJOLAR.

El cuento que a continuacidén se analiza, en una primera
parte pertenece al ciclo del mufieco de cera (Tarbaby). Es es
te un relato muy comin en América. En el caso de Mesoaméri-
ca, se da la misma situacion (Martinez, 1985, 43).

Segun Mechling, el tema del cconejo y el muiteco de cera, se
encuentra distribuido entre los Yoquis, en California (Yana)
vy en Oregén (Takehua) (Segre, 1990, 60).

"También en América es famoso el ciclo del conejo y el co-
yote" (Segre, op.cit, 61). Este ciclo es abierto, generalmen
te por la historia del muneco de cera, y el conejo que se
queda pegado a aquel. La historia de El1 conejo, el coyote y
el frijolar, "es un relato compuesto de dos fragmentos perte
necientes a diversos tipos" (Martinez, 1985, 45). En otras
paiabras es un cuento de los llamados acumulativos, ya que
el narrador introduce otro relato posterior al del muileco de
cera, colocando los personajes uno junto al otro: "en esos
momentos iba pasando el coyote por ahi, y le dice al cone-
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jo...".

Este segundo cuento, pertenece al ciclo del conejo y el co
yvote, de mucha difucidn en América y en Mesoamérica.

El conejo era muy importante, por otra parte, en la reli-
gidén antigua totonaca. Este animal, tiene un espacio en el
Tonalpohualli {o Tonalamatl, el libro en que agquel estd es-
crito).

En un relato antiguo de los nahuas, un coyote es liberado
de una serpiente por un hombre. En recompensa aquel le rega-
la unos pavos (Segre, 1990, 33).

Este relato es del tipo 175 The Tarbaby and the rabbit (El
mufieco de cera y el conejo); combinado con versiones de los
tipos 49A The wasp nest as king's drum (Avispero como tambor
del rey), y 34 The wolf dives into the water for reflected
cheese (Lobo nada en el agua para alcanzar el queso refleja
do) (Aarne, 1987: 63, 31, 27). Aparecen como motivos: J111.
Animal as a trickster (Animal como engafiabobos), K751. Captu
red by Tarbaby (Capturado por mufieco de cera), Al874. Enmity
of rabbit and coyote (Enemistad de conejo y coyote), K963.
Rope cut and victim dropped (Soga cortada y victima caida),
J1791.3. Diving for cheese (Buceando por queso), K1055. Dupe
persuaded to get in to grass in order to learn new dance;
grass set on fire (Incauto persuadido de entrar en la hierba
para aprender nuevo baile; hierba incendiada) (Thompson, 19-
55-58; 18d,335d, 255a, 32584, 1494, 3664d).

C. JUAN TONTO Y PEDRO.

Este es uno de los cuentos representativos de la tradicién
hispanica. Piensése, en los Juan Loco, Juan flojo, Juan de

las cabras, y en sus acompafiantes los Pedros.
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Salvo algunas adaptaciones ecoldgicas, este relato conser-
va buena parte de su estructura original.

El tecolote (monkgxni), es de los animales representativos
del folklor mesocamericano. Segun ciertos autores, este era
un animal agorero, por ejemplo (Sepulveda, 1983, 91).

Esta narrativa, es una combinacién de tipos 1653 The rob-
bers under the tree. Object falls on robbers from a tree
({Los ladrones bajo el arbol. Objeto cae sobre los ladrones
desde el arbol), 1653A Guarding the door (Vigilando la puer-
ta), 1681B Fool as custodian of home and animals (Tonto como
custodio de casa y animales) Y 1653B The brothers in the
tree {Los hermanos en el arbol) (RAarne, 1987, 471). Motivos
principales:'J2450. literal fool (Tonto al pie de la letra),
K1462. Washing the grandmother in boiling water (Banando a
la abuela en agua hirviente), K1413. Guarding the door (Vigi
lando la puerta), D525.1. Ogres living in tree (Ogrés vivien
do en un arbol), N696. Fugitive in tree urinates on robbers
(Fugitivo en arbol se orina sobre ladrones), K335.1.1.1. Do-
or falls on robbers from tree (La puerta cae sobre los ladro

nes desde el arbol) (Thompson, 1955-58; 2144, 3974, 3964,
2734).

D. LA VERDADERA HISTORIA DE TARZAN.

Esta narracién tradicional contiene, personajes y motivos
que, generalmente, estan incluidos en relatos conocidos co-
munmente como Juan oso {(vease Narrativa popular, Pp. 1-5 ¥y
Espinoza, 1924, 275): mujer raptada por un animal salvaje y
el hijo de ambos, padrino del hijo (muchas veces un cura),
estancia en la escuela, estancia en una habitacidén abandona-

da, etc. La constancia de elementos en narraciones de tema
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Juan oso/Tarzan (mono), se puede observar en los cuentos ma-
zatecos, también (Portal, 1986, 67-68).

Este cuento presenta una mezcla de tipos 301 The three sto
len princesses: son of a bear who has stolen his mother (Las
tres princesas raptadas: hijo de un o0oso que raptdé a su ma-
dre), y 326 The youth who wanted to learn what fear is (El
joven que queria aprender lo que es el miedo). (Aarne, 1987,
90, 114). Motivos principales: B601.1.1. Bear steals woman
and makes her his wife (0Oso roba mujer y la hace su esposa),
R111.1. Princess rescued from captor (Princesa rescatada de
su captor), B635.1. Bear's son {El1 hijo del oso), V461.3.
Chastity as clerical wvirtue (Castidad como virtud clerical),
H1411.1. Fear test: staying in haunted house: "Shall we
fall?"” (Prueba de valor: estancia en casa donde espantan:
"¢la superaremos?"), H80. Identification by tokens (Identifi
cacién por medio de sefiales), E373.1. Money received from
ghost as reward for bravery (Dinero recibido de un espectro
como recompensa por valor), T150. Happenings and weddings
{Sucesos y bodas) (Thompson, 1955-58; 46la, 276e, 466a, 474
e, 503c, 436b, 359e).

F. EL CUENTO DEL HIJO MISERABLE Y EL PAPA BONDADOSO.

Esta narrativa podria ser, un ejemplo moral contra la taca
ieria y la ingratitud. Piensése en, entre los antiguos na-
huas, el ejemplo o exemplum: relatos que servian para morali
zar a las nuevas generaciones por parte de las viejas.

Esta es una narracién tradicional tipo: 1704 Anecdotes abo
ut absurly stingy persons (Anécdotas acerca de personas ab-
surdamente tacafias) (Aarne, 1987, 485). Los motivos de la

presente narracidén son: W152. Stinginess (Tacafieria), Q276.
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Stinginess punished (Tacafieria castigada), D451.9. Transfor
mation: vejetable to other object (Transformacién: vejetal
en otro objeto) (Thompson, 1955-58, 491le, 212e, 47b).

G. EL CUENTO DEL TEPANGUENO COMERCIANTE.

El nombre de Sanantoniero, se debe a que esta clase de co-
merciante, proviene de un pueblo cuyo nombre oficial era San
Antonio Tepango. Este pueblo en 1935 cambia de nombre. Desde
entonces, se llama Tepango de Rodriguez. Esta comunidad, se
localiza en la sierra Norte de Puebla.

Un Sanantoniero, como ya se menciondé en las lineas de arri
ba, es un comerciante que vende ollas y cazuelas de barro,
tomates, ajonjoli, chiltepin (stilampin), una especie de chi
le muy pequeno de color rojo y sumamente picante; carne de
res y cerdo.

El vestuario de esta gente consiste de calzones amplios,
camisa amplia, ademas usan huacales. Este tipo de vendedo-
res hablan, dice mi imformante, el Totonaco de Tepango de Ro
driguez.

La chaca (tusun), es un arbol de cascara gruesa y de colo-
racién roja. La corteza se pela (descorteza), empero no pier
de esta misma corteza, ya que se regenera otra vez. Este ar-
bol, la chaca, posee hojas pequefias y puntiagudas; deshoja
en los meses de febrero y marzo.

Al talar a este tipo de arbol, no se seca rapido. En el
suelo se conserva verde.

La etimologia del nombre chaca es desconocido. Quizas es
el apocope de, segun Cabrera (1994, 60), chacalcahuite o cha
calcate: de chacalin, camardn grande, y cuahuite, arbol, alu
diendo al color rojo de la corteza.
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Los truenos (Trueno= tankat), muchas veces asimilados a
San Miguel Arcangel, son los que producen el viento, la llu-
via y el rayo (la tempestad).

Esta narrativa, es version de los tipos: 1355C The Lord a-
bove will provide (El Sefior proverada) y 1645B God will care
for all (Dios nos cuidara). (Aarne, 1987, 403, 469). Como mo
tivos principales de esta narracidén aparecen: N142. destiny
better than work, show, or speculation (Mejor destino que
trabajar, aparentar, o especular), J180. Animals or objects
treated as if human (Animales u objetos tratados como si fue
ran humanos), Q325. Disobediencie punished (Desobediencia
castigada), D812.1. Magic object received from saint (Objeto
magico recibido de un santo), N110. The capriciousness of

luck (Los caprichos de la suerte) (Thompson, 1955-58, 86e,
264, 216e, 93b).

H. EL CUENTO DEL ALBANIL Y LA SENORA.

En el folklor narrativo mexicano las anécdotas, junto con
las historias y las leyendas, son predominantes si se les
compara con los cuentos folkléricos, incluidos los cuentos
de hadas (Segre, 1990, 16).

Estos cuentos folkléricos, o anégdotas, reflejan las creen
cias aparte de 1los valores, de una comunidad.

Entre estas creencias se tienen, a modo de ejemplo, el mag
netismo de los animales, que se puede decir, es una creencia
vinculada con el mal de ojo (Wallis Budge, 1978, 356). El
mal de 0jo es una creencia extendida en muchas partes del
mundo. |

Aparte de la culebra (luwa), entre otros animales que tie-

nen magnetismo, estan la zorra, el tecolote, y la onza (espe
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cie de ardilla).
I. EL NINO Y LA ASADURA DEL MUERTO.

En este relato hay una frase, "vengo por la asadura que me
gquitaste”", la cual es entonada.

Entre los nahuas de la antiguedad, los conjuros se decian
con una especie de sonsonete (Ruiz de Alarcdn, 1988, 23).

El motivo de esta narracidén es: E325. Return from dead to
punish theft of part of corpse (Retorno de la muerte para

castigar a ladrén de una parte de su cuerpo).

J. EL CUENTO DEL SOL Y LA LUNA.

A modo de comparaciodn, se presenta la creacidn del Quinto
sol, por los imformantes de Sahagun (Castelldén Huerta, 1987,
156-159):

Se dice que cuando aun era de noche. Cuando aun no habia luz,
dicen que se juntaron, se convocaron unos a otros los dioses,
alla en Teohtihuacéan. Se dijeron entre si: "jivenid, oh dio-
ses! (Quién sera el que alumbre? (Quién hara amanecer?". Ense
guida se manifesté Tecuciztécatl, y dijo: "ioh dioses, en ver
dad yo seré!". Dijeron los dioses: "iquién otro mas?".
Nanahuatzin, "el bubosito", uno de esos sefiores permanecia eg
cuchando cuanto se decia. Entonces los dioses se dirigieron a
él diciendo: "{tU serds, oh Nanahuatzin!", y éste acepto de
buena gana. Luego comenzaron Tecuciztécatl y Nanahuatzin a ha
cer penitencia ayunando durante cuatro dias, y se encendid un
gran fogén al que llamaron roca divina...Entonces, todos los
dioses se colocaron alrededor del fuego gue habian encendido
y dejaron enmedio a Tecuciztécatl, y Nanahuatzin, en seguida

dijeron: "iten valor, oh Tecuciztécatl, arrojate en el fue-
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go!". 8Sin tardanza, éste fue a arrojarse al fuego, pero
cuando sintid el ardor, no pudo resistirlo, pues el ca-
era excesivo, e inmediatamente retrocedid. Luego dije-
ron los dioses a Nanahuatzin: "i{ahora tu, arrojate en

el fuego, gue sea ya!". Entonces Nanahwatzin hizo fuer-
te su corazdn. y sin vacilar una sola vez se arreojd al
fuego, donde ardi¢ rapidamente su cuerpo. Cuando Tecu-
ciztécatl vio gue aquel ardia,se lanzdé tras el y también
ardi¢ su cuerpo.

Los dioses se sentaron a esperar por donde habria de salir
Nanahuatzin que fue el primero gue cayd en el fogdén, para
que brillara la luz del sol y se produjera el amanecer.
Por fin salidé el sol por el oriente como si estuviera pin-
tado de rojo, y no podia ser contemplado directamente,
pues su luz heria los ojos y su calor se metia por todas
partes. Tras de el salid Tecuciztécatl, y su apariencia y
resplandor eran tan intensos como el de Nanahuatzin. Los
dioses decidieron hacer algo para evitar que hubiera dos
soles juntos. Entonces uno de los dioses salidé corriendo
y arrojé un conejo a la cara de Tecuciztécatl, con lo

gue le oscurecid el rostro, convirtiéndolo en la luna;
por eso ahora se ve un conejo en la cara de este astro.
Pero el scl y la luna seguian juntos, sin moverse. Enton
ces los dioses decidieron wmorir para que el sol siguiera
su curso. y encargaron a Ehécatl para gqgue sacrificara a
los demas.

El sacrificio de los dioses no bastdé para que el sol si-
guiera su camino, entonces Ehécatl, "dios del viento",

sopld muy fuerte, y asi pudo mover al sol. Cuando éste
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termindé su curso por el poniente, la luna comenz¢ a mo-
verse también, y asi cada uno siguid su camino, uno en

el dia y otro en la noche...

El acto de comer brasas, es probable que sea una caracte-—
ristica de la tradicidén totonaca. Asi 10 parece corroborar
una leyenda local, en la cual unos bandidos son castigados
por haber robado dinero de la comunidad, mediante el fuego
de unas centellas humanas. Esta condicién obtenida mediante
el consumo de brasas de una hoguera, por unos ancianos. En-
tre los totonacos de la sierra, estudiados por Ichon (1973,
108), se considera a la luna el hombre de todas las mujeres
{santo Manuel). El1 imformante que transmitié el relato al
que escribe este trabajo, afirma que la luna es de género
femenino. En la época colonial, la luna estaba asociada a
la virgen de los Remedios {(comunicaba agua o sequia), y a la

virgen de Guadalupe (la "luna inmaculada") (Lafaye, 1977, 35
3, 355).

K. JUAN DEL MAR.

El nombre de Juan, en esta narracidén proviene de San Juan
Bautista, ya que este santo: "obedeciendo a Jesus lo bautizod
v vio en é1 al Mesias" (Plassmann, 1966, 420). Muchas de las
sincretizaciones se producen por analogias, por detalles que
muestran los santos. Probablemente, el personaje que protago
niza esta narrativa, esté asimilado, también, a san Juan E-.
vangelista. Este santo, junto a los apostoles Santiago, son
llamados en los Evangelios "los hijos del trueno" (Ichon,

1973, 166).

Juan del mar (Xuan xulakatsini), esta sincretizado con Ta-



-102-

jin, y Tlaloc; con sus ayudantes de Tlaloc, los Tlalogques y
con Chalchiuhicueye. Por otro lado, este personaje no sélo
estd sincretizado con el dios de la lluvia. Como ya fue men-
cionado, 1o estad también con los Tlaloques: "Tlaloque, es el
nombre que los antiguos nahuas daban a los dioses que esta-
ban subordinados a Tlaloc para la ejecucidén de los diversos
fenémenos meteoroldégicos: lluvia, trueno, rayo, los ciclo-
nes, las culebras de aire o mangas de agua" (Robelo, 1980,
571).

"El trueno se produce porque los ministros pigmeos quie-
bran con unos palos sus alcancias, el rayo se produce cuan-
do algunos de los tiestos de las anfdras celestes caen del
cielo” {Robelo, idem.).

Tajin, es el equivalente totonaco del dios nahuatl Tlaloc.
Al igual que éste, es la deidad de la lluvia. Chalchiuhicue-
cueye, es diosa de las aguas de la tierra: mares, rios, la-
gos y fuentes (Robelo, op.cit., 577).

El Tlalocan, era un paraiso situado tanto mas al este,
cuanto mas dilatada era la visién del mundo entre los indige
nas (Soustelle, 1982, 136). Para las gentes de tierra calien
te, segun Ichon (1973, 131), ese paraiso es el mar. "En este
Tlalocan, por otra parte, moraba Tlaloccantecutli 'sefior del
lugar del vino de la tierra'" (Robelo, op.cit., 578).

Asimismo, "en algunas pinturas empufia Tlaloc con la mano
derecha una serpiente llamada Ehécatl. La culebra en manos
de este dios simboliza la nube tempestuosa” (Robelo, op.-
cit., 569).

San Miguel Arcangel, de modo probable estd relacionado con
los truenos (Tajin), con los Tlaloques y con Tlaloc.



~103-

Los truenos producen la lluvia, el rayo y el viento (la
tempestad). Posiblemente, la diferencia entre Juan del mar
v los truenos/san Miguel Arcangel, estribe en que Juan del
mar es una deidad creadora -es decir, hizo el mar-. Los
truenos/san Miguel Arcangel, jugarian un rol parecido al de
los Duenfios, de vigilantes o de protectores, tanto del agua
como del rayo.

Durante un susto de agua, los rezos van dirigidos a el Ar-

cangel san Miguel, santo que, segun Plassmann, esta relacio-
nado con el agua.

L. EL PAJAROC CARPINTERO Y LA HORMIGA ARRIERA.

El mito aculturado, presenta a Quetzalcdatl como un campe-
sino que escarba en el suelo para sacar el maiz. La hormiga
arriera (quises), es un personaje independiente.

Ahora, comparece este cuento oral con la Leyenda de los so
les (Castelldn Huerta, 1987, 153-154):

Cuando los hombres fueron creados de nuevo, los dioses se
preguntaron: "i{igué comeran ahora?, pues ya todos buscan el a
limento”. Quetzalcdatl sorprendid¢ entonces a una hormiga ro-
ja que cargaba el maiz desgranado, y le preguntd de donde lo
habia tomado. Muchas veces le preguntd, pero ésta no queria
decirselo, hasta que finalmente le indicd gue el maiz estaba
dentro del Tonacatépetl, "cerro de nuestra carne”. Quetzal-
cdat]l se convirtidé en hormiga negra, y juntoc con la otra en-
trdo en el cerro, y entre aﬁbas acarrearon el maiz. Después
el dios arregld el maiz y enseguida lo llevdé a Tamoanchan,
donde los demas dioses lo mascaron y lo pusieron en boca de
los hombres para robustecerlos. Después se dijeron unos a o-

tros: "iqué haremos del Tonacatépetl?”. Quetzalcdatl atd el
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cerro con cordeles y lo guizo llevar sobre sus espaldas pero
no pudo levantarlo. A continuacidén Oxomoco echd suertes con
el maiz; también Cipactonal, mujer de Oxomoco, hizo lo mismo
y determinaron que sdélo Nanahuatl, "el buboso”, podria conse
guir los alimentos del Tonacatépetl, desgranandolo a palos.
Avizaron luego a los Tlaloque, "dioses de la lluvia" ayudan-
tes de Tladloc, que eran de color blanco, azul, amarillo y
rojo, para que estuvieran pendientes a recoger el maiz. Nana
huatl desgrand el maiz a palos y enseguida los Tlalogues re-

cogieron los granos de color blanco, negro, amarillo y rojo.

Los animales antes de la creacidn del maiz, eran semejan-
tes a los seres humanos; el pajaro carpintero -o chenchere-,
tiene su compadre. Este es el caso del mito presentado en la

publicacién Mito, historia v realidad (s/f, 142): "dicen que

todos los animales que vemos ahora en la tierra también eran
cristianos [en idioma totonaco, humanos]".
Si bien tanto el mito anterior -al cual nos remite Mito,

historia y realidad- hace referencias sélo a especies de fau

na, la narracién que presenté parece que rompe la regla: la
mazorca tenia capacidades tipicamente humanas: "se daba la
mazorca pero toda se escondia’.

En otras narraciones semejantes es el pajaro carpintero,

el ave gque descubre el maiz al ver a una hormiga arriera a-
rrearlo.

M. EL SENOR DE LOS ARMADILLOS.
En la tradicidén totonaca existen unos numenes, encargados

de velar por los seres vivos, los pozos, la tierra, el agua,

etc; que Dios ya cred con antelacidn. Estos, como dice I-
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chon (1973, 153), "no son creadores, sino propietarios. Y
su habitat estd confinado a la tierra”". En, fin que el Senor
o Duerio (malana), actua como vigilante o guardian.

En la zona estudiada por Alain Ichon (1973, 158), los Se-
nores, o Duenos, son bisexuales: macho y hembra. Esta bisex-
ualidad se puede encontrar en el dios nahuatl Ometecutli: O-
metecutli era su parte masculina y Omecihuatl la parte feme-
nina. Cada una de estas deidades eran abstracciones de los
hombres y las mujeres. A éstos se les suponia padres de un
gran numero de hijos (Robelo, 1980, 316).

La caracteristica de bisexualidad de los Duenos, no pudo
ser encontrada en la comunidad estudiada.

El enojo del Duenio, el Senor de los armadillos por ejem-
plo, se produce porque se infringen ciertos lineamientos, a
saber, el hecho de no respetar a sus protegidos.

En la narraciétn, el armadillo (kuyu), se salva de sus cer-
canos perseguidores refugiandose en una cueva, lugar que pue
de ser identificado con el Tlalocan. El Tlalocan, o "lugar
de Tlaloc", se puede ubicar adentro de la tierra: "Tlaloc
dios de las lluvias, truenos y relampagos, reverenciado de
todos los de la tierra en general, gue gquiere decir 'camino
debajo de la tierra o cueva larga'" (Aramoni, 1930, 130).

El Tlalocan es considerado una estancia subterranea en los
cuentos, recolectados por Reves Garcia (1989, 90), de la zo-
na de Zongolica y Amatlan de 1los Reyes, Veracruz.

Como motivos principales aparecen en este relato: C92.1.
Tabu: killing sacred animals (Tabu: matar animales sagra-
dos), F419.3. Spirit as protector of animals (special spirit

for each species of animal to act its protector) (Espiritu
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como protector de animales (espiritu especial gue actua como
protector de cada especie de animal)); E480.1. Abode of ani-

mal souls (Morada de almas de animales). (Thompson, 1955-58,
497a, 88c, 458b).

N. EL PESCADOR Y EL REY.

El hecho de no respetar a los peces, hizo que el Duerio de
los peces castigara al pescador, mandando a su hijo a la ba
rranca.

Narrativas orales de este tipo, provienen de Europa, y ge
neralemente, s6lo contienen refuncionalizaciones y adapta-
ciones ecolégicas y culturales.

Esta narracidn, posee los tipos: 302A The youth sent to
the land of the ogres (Joveun mandado a la tierra de los o-
gros), 4635A The quest for the unknow (La busgqueda de lo des
conocido), vy 300 The dragon-slayer (hero cut dragon tongues
and show it) (El dragén asesino (el héroe corta las lenguas
del dragdén y las muestra)). (Aarne, 1987, 94, 159, 88). Comc
motivos principales, de este relato, se tienen: C%2.1. Tabu:
killing sacred animals (Tabt: matar animales sagrados). F4i-
9.3. Spirit as protector of animals (special spirit for e-
ach species of animal to act as its protector) (Espiritu coe-
mo protector de animales (Espiritu especial que actua como
protector de cada especie de animal))}, B391. Animal grateful
for food (Animal agradecido por comida), B431.2. Helpful li-
on (Ledébn servicial), B431.3. Helpful tiger {(tigre servi-
cial), B455.3. Helpful eagle (Aguila servicial), B11.2.14.
Dragon with jewel in head (Dragdn con joya en la cabeza), B4
81.1, Helpful ant (Hormiga servicial), H1091. Task: sorting

a large amount of grains (beads, beans, peas) in one night



-107-

(Tarea: separar en montones una gran cantidad de granos (mos
tacillas, habas, chicharos) en una noche), L10. Victorious
voungest child (Nifilo pequenio victorioso), L161. Lowly hero
marries princess (Héroe humilde se casa con una princesa).
(Thompson, 1955-58:; 497a, 88c, 431a, 434a, 437a, 357a, 439%a.
464c, 6e, 15e).

O. EL SENOR DEL AGUA.

El dragdn, pertenece a la tradicidon folklorica europea.
"lLa naturaleza acuatica del animal, parece ser una caracte-
ristica indigena" (Garma, 1984, 19).

La jicara de colores proviene de la concavidad llamada Cu-
auxicalli (jicara-aguila), lugar en el que se depositaban
los corazones de las victimas sacrificadas al sol (Ichon, 19
73, 107). La limosna que tenian que dejar en la jicara los
habitantes de Zozocolco, es una ofrenda al Seror -Duefio- del
agua.

Como motivos de esta ultima narrativa se tienen: B11.3.5.
Dragon lives under the ground (Dragdén viviendo bajo el sue-
lo), Al11l1l. Impounded water (Agua aduenada), Bl1l.11l. Fight
with dragon (Lucha con el dragén), Bl1.12.1. Dragon cannot
be killed with weapons (El dragdn no puede ser muerto con ar
mas), Bll1.2.5. Horns of dragon (Los cuernos del dragdn)
(Thompson, 1955-58, 194a, 357a, 354a, 355a, 350a).

Notas al capitulo.

{l1) Un motivo es un conjunto de rasgos "que cautiva al audi-
torio por su rareza, por su efecto cdOmico o tragico, y gque,
por su caracter dramatico y cerrado, se recuerda facilmente

en todos sus detalles"” (Pinon, 1965, 1Z). Los motivos son a-
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contecimientos o sucesos sencillos, actores humanos o anima-
les.

(2) Por isotopia entendemos un conjunto redundante de catego
rias semanticas que hace posible la lectura uniforme del re-
lato (Greimas, 1974, 48).

(3) Anderson A. et al. (eds.). 1950. Florentine codex:
ral history of the Things of the New Spain. Vol. 12, Santa
Fe, New Mexico: The School of American Research and The Uni-
versity of Utha. Pp. 243-244.

Gene-

(4) Vease, por ejemplo, El cuento del Chato. Pp. 144.

(5) "...el principio de este proceso, del proceso de renaci-
miento del mito en cuento, se manifiesta en la se¢paracidn
del tema y de su narracion del ritual. El momento de separa-
ciéon del rito es también el inicio de la historia del cuento
maravilloso, mientras su sincretismo con el rito constituye
la prehistoria. Esta separacién puede suceder de modo mnatu-
ral, como necesidad histérica, o puede ser acelerada artifi-
cialmente con la aparicidén de los europeos, con la cristiani
zacion de los indios y la emigracidén forzada de tribus ente-
ras a tierras peores, con el cambio de manera de vivir, de
los métodos de produccién, etc." (Propp, 1981, 531).

(6) La cera de Campeche, tiene usos medicinales. Esta es ama
rillenta.

'(7) El chiquihuite, es un cesto 0 un canasto. Probablemente
chiquihuite, segin Cabrera (1994, 76), se derive de chiqui,
raspas y huitolca, combas (porque se hace de varas combas).
(8) Bejuco, es una planta flexible, que tiene diferentes u-
sos. Sirve para amarrar palos, por ejemplo.

(9) Un cuamile, es un terreno desmontado para hacer eh el
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la siembra. Los restos resultado del desmonte, se dejan
secar.

(10) La paila es un cazo grande.

(11) Peludo.

(12) Les pegd con la cuarta, un latigo.

(13) La proteccidn.

(14) Es el maiz ya cocido en agua de cal listo para hacer
tortillas o tamales.

(15) En otras palabras, vender.

{16) Esta palabra se refiere al sustento diario, la comida,
el pipirin, segun Santamaria (1974).

(17) Es una especie de carrizo, grueso.
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HISTORIA Y SOCIEDAD.

Aqui se interpretaran, tres tipos de susto con base en al-
gunos antecedentes informativos e histodricos.

En el libro Susto: a Folk Illness (Rubel, 1984, 113), se
considera al susto, como "un modelo estilizado de comporta-
miento por medio del cual los individuos intentan corregir
las relaciones sociales penosas, 0 llamar la atencidén sobre
sus propias necesidades sociales y emotivas". lLas anteriores
notas, no implican dar un diagnéstico psicopatologico del
enfermo de susto.

La enfermedad popular conocida como susto, o espanto, no
parece implicar una emfermedad individual. Esta mads bien pa-
rece remitir, a cuestiones gue tienen que ver con la liber-
tad de conservar y reproducir el modo de vida indigena.

"Por el momento, se puede definir al susto como la emferme
dad de la pérdida del alma" (Segre, 1987, 75): se agrega,
provocada por una impresidn repentina y fuerte que es aprove
chada, por seres avidos de espiritus.

Sintetizando los resultados del libro, Susto: a Folk T11-
ness, se dice que los asustados tienen una mayor predisposi-
cion a enfermar y a morir que los no asustados: no obstante,
que la enfermedad del susto carece de una etilologia especifi
ca, a la vez que se piensa que ésta se debe al stress provo-
cado por el hecho de saberse incapaces los individuos perte-
necientes a una equis comunidad, de cumplir los roles socia-
les para los cuales fueron educados.

Algunos imformantes, de la comunidad de Zozocolco, comen-
tan que si alguna persona (pariente o amigo), no tiene fe

buen concepto o confianza- en otra, puede provacar que ésta
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se enferme de susto (Francisco de Gaona, 25-3-95).

El susto se extendid, desde las comunidades indigenas a
las mestizas que colindan con éstas y hasta con los mestizos
urbanos. Sin embargo, entre los mestizos segun Rubel (1984,
44), las causas del susto "son mucho menos adjudicables a fe
némenos naturales, estan mas orientadas a la interaccién con
las personas, 0 con aquellos animales que forman parte de la
esfera doméstica del mundo humano".

Un médico no tradicional no curararia la enfermedad del
susto, ni la consideraria como una enfermedad. El susto es
un padecimiento que se puede clasificar como perteneciente
al otro: "nuestros resultados no nos permiten clasificar al
susto como una padecimiento de acuerdo a los criterios usa-
dos por la biomedicina" (Rubel, op.cit., 110)}. Segun los in-
digenas fuentes potenciales del disturbio son: 1. Extravio o
movimiento del "alma", utero, fontanelas o nervios:; 2. Ata-
ques de calor, frio, humedad o emociones podercosas demasiado
fuertes o repentinas como para permitir que el cuerpo vuelva
a su equilibrio; 3. Una alteracién de los fluidos corporales
gque no permiten un aseo completo, dado gque la autopurifica-
cidén es esencial para el equilibrio (Rubel, op. c¢it., 31).

Los sintomas que presenta el enfermo de susto segin Rubel
(op.cit., 83), son: falta de apetito, debilidad, cansancio,
falta de motivacion y pérdida de peso. Los habitantes de Zo-
zocolco, dicen que el enfermo de susto habla decaido, siente
suerio, se debilita; etc.

Algunos de estos padecimientos, pueden dar estos sintomas:

desnutricién, hipoglucemia, tuberculosis, anemia, gastroente
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ritis, parasitosis, esquizofrenia o0 neurosis (Rubel, 1984,
88).
No todas las personas que sufren emociones fuertes y repen
tinas, padecen susto.
En el afo de 1940, a mi me gustaba ir al arroyo a pescar a-
camayas. En una ocasidn, sin saberlo yo, una culebra me que
ria morder la cara; era una nauyaca grande, pero me la qui-
té de encima. Me espanté, sin mostrar después los sintomas
de la enfermedad llamada susto (Agustin Segura Garcia, 9-10

-95) (1).

Esta situacidén, es reportada también por Rubel (1984, 1).
Resultado de la deculturacidén, o desmoronamiento de una
cultura, al lado del espanto sagrado, de agua, de tierra o
de fuego, se encuentra el espanto con menos carga de sagra-
do: "el estar tendido o desmayado por una borrachera conduce

al susto del borracho, ser sorprendido por un perro bravo
conduce al susto del perrco, pasar entre toros de yunta puede
conducir al susto del toro” (Rubel, op.cit., 44).

El susto desacralizado parcialmente, es producido al igual
que el susto sagrado: porque el alma ante una fuerte y subi-
ta impresion, es hecha cautiva por algun espiritu que se en-
cuentre en el lugar (Rubel, op.cit., 43). De aqui, entonces,
se concluye que en un susto provocado por un perro bravo,
por ejemplo, el alma no es capturada por éste: el padecimien
to del susto ha cambiado de forma.

Molina define al susto a partir de la palabra netconalcaliz
tli "espanto del que se espanta de algo”. Literalmente es "a
bandono del tonalli" (Lopez-Austin, 1980, 246).

En Zozocolco de Hidalgo, Veracruz, se dice que cuando una



-113-

persona padece susto, el espiritu se pierde.

Molina define por segunda vez al susto, al traducir el sin
tagma "ninotonalca hualtia yuhquin atl nopan quiteca", como
"espantarse”". Esta frase de modo literal significa: "me aban
dona el tonalli como si alguien hubiera echado agua sobre
{Lopez-Austin, 1980, 237).

mi

Segun Lopez-Austin (op.cit., 225): "el sustantivo tonalli,
derivado del verbo tona, "irradiar” {'hacer calor o sol', se
gun Molina) tiene los siguientes significados principales:
a. Irradiacioén, b. Calor solar, c¢. Estio, 4. Dia; e: signo
del dia, f: destino de la persona por el dia en que nace, g:
"el alma vy el espiritu” (Molina: totonal), h: cosa que esta
destinada o es propiedad de determinada persona (Molina: te-
tonal).

El tonalli(2) de los antiguos nahuas {(Ldépez-Austin, oOp.-
cit., 237), es semejante a2l espiritu tal como lo conciben
los totonacos: es una impronta (Flora Segura, 1-12-95); es
decir, tiene la idéntica forma del cuerpo.

Las funciones del corazén eran la vitalidad, el conocimien
to, la tendencia y la afeccidn; en el corazén tenia su sede
el teyolia (o toyolia) {Loépez-Austin, 1980, 254).

El espiritu, dicen los habitantes de Zozocolco esta en el
corazdén (Francisco de Gaona, 25-3-95).

Yolia significa de manera literal "el vividor", sus prefi-
jos to- y te- indican respectivamente el modo posesivo de la
primera persona del plural y el posesivo indefinido, "de la
gente"” (Lopez-Austin, op.cit., 254).

"E1l teyolia, es la entidad animica que iba al mundo de los

muertos, pero que no puede abandonar el cuerpo en vida" (Lo~
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pez-Austin, 1980, 253); ésto, a diferencia del tonalli.

El teyolia era don de los dioses del calpulli, segun L&~
pez-Austin (op.cit., 254).

En la antigiedad el susto, 0 sea la pérdida del tonalli,

a veces se debia a cuestiones del orden sexual: "la interrup
cién del coito por un susto, la presencia de imagenes oniri-
cas de naturaleza sexual y las emisiones nocturnas de semen”
(Lopez-Austin, op.cit., 244).

La pérdida del tonalli, era una padecimiento especialmente
presente entre la nifiez (Segre, 1989, 37).

"Parece lejitimo afirmar que el susto, como institucion
cultural de la pérdida de la presencia y de su reintegraci-
6n, se remonta al precceso aculturativo de la época posterior
a la conquista..." (idem.).

El curandero actual totonaco, es heredero del tigitl, adi-
vino y curandero (médico, agorero y echador de suertes); és-
te a su vez, es heredero de aquel conocimiento hermético, sa
grado, que detentaba la antigua clase sacerdotal, segun Ruiz
de Alarcén (Aramoni, 1990, 49).

El1 curandero por revelacion(3), se dice que tiene una rela
cidén privilegiada con lo divino. Esta relacidn le permite te
ner poderes extraordinarios, que hacen del curandero una per
sona que puede resolver casos graves y especiales, como lo
es en nuestro caso particular, el padecimiento del susto.

"En su aspecto del sefior de la fortuna, Titlacahuan, era
el dios mas temido y mas implorado para la consecucién o la
conservacion de los bienes, entre los que destacaban la sa-
lud y la vida" {(Lopez-Austin, 1975, 31).

Tanto como si es para hacer el mal como si es para hacer

el bien, el curandero tiene que pedir el visto bueno de la
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divinidad (Miguel Espinoza Peralta, 27-3-95)(4); accién que
es acompanada de ritos y oraciones.

"El sacrificio a los dioses se llamaba Nextlahualiztli, 1i
teralmente 'accion de pago', y ofrecer el fuego tlenamaca,

que significa 'vender el fuego'" (Ldpez-Austin, 1980, 83).

Terapia para curar al susto de agua.

Lo que se usa, para curar al susto de agua {pekuat chu-

chut) (Plantas medicinales, s/f, 2): tabaco (axkut), ajo (a-

xux ), aguacate oloroso (kukuta); el chote {(puxni), el huele
de noche chico. el huele de noche blanco; matancin; siete
monedas de veinte centavos, una cera, es decir una vela (li-
lagasgoyun). y tizne de comal.
Para curar al susto de agua (idem.):

Se paladea(5), cuatro veces al enfermo durante tres dias con
secutivos. El primero de estospaladeos se hace con tabaco.
el segundocon ajo machacado, el tercero con hoja de matancin
machacada y el Ultimo con tizne de comal.
El ultimo dia de paladeoc. la curandera lleva a la casa del
paciente hojas de: tabaco, matancin, aguacate oloroso, chote;
de huele de noche chico, de huele de noche blanco; ademas,
lleva un diente de ajo.
La curandera, o curandero, que atienda al espantado. Consi-
guiendo un trasto para ir a traer agua (chuchut), al lugar
donde el individuo se espantd, lleva consigo una cera y sie
te monedas de veinte centavos.
Al arribar al lugar donde ocurridé el susto, se prende la ce-
ra a la orilla del agua y se le reza a San Miguel Arcangel vy

a Santiago Apostol. En el agua. escarba el curandero para sa
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car tierra del fondo. En el lugar donde se sacé la tierra se
entierran las siete monedas.

Al terminar de rezar, se saca agua en el traste. La tierra
que se saco, se echa en el mismo traste, mientras que la ve-
la se deja prendida. Posteriormente, cortando una rama de
cualquier arbol, se arrea al espiritu del enfermo, a la vez
que se pronuncia su nombre en el trascurso del camino hasta
llegar al interior de la vivienda.

En el traste se prepara la medicina, con hojas de aguacate
cloroso, hojas de matancin, una hoja de tabaco, hojas del
chote, las hojas de los dos hueles de noche, un diente de a
jo machacado, el agua y la tierra.

El traste se deja en el altar.

Finalizando, el remedio medicinal, con agua, tierra y los
vejetales, se aplica al asustado en todas las coyunturas, a

la hora de irse a la cama.

Interpretacién y comentarios al susto de agua.

Las hojas de aguacate oloroso, de tabaco, de chote, de hue
le de noche chico, de matancin, de huele de noche blanco, el
ajo, son vejetales que expelen aroma; hecho que segun Lépez-
Austin (1980, 46), atrae el alma perdida; las siete monedas

de 20 centavos, segun lo escrito en Plantas medicinales

(s/f, 2), es el pago al Duerioc para que éste suelte al espiri
tu del que padece susto.

El numero 20 expresado en las monedas, esta ligado a ideas
de contramaleficio (Ichon, 1973, 41). Asimismo, 20 es el nua-
mero de signos del Tonalpohualli (Caso, 1967, 4): y 20 la

mas importante divisién, entre otras, del Tonalpohualli (Ca-
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so, op.cit., 32).

Alfonso Caso (Ichon, 1973, 39), afirma que el numero 7, en
tre los adivinos nahuas, era considerado de buen augurio. E1l
7 es la mitad de 13 en el pensamiento ndhuatl, seis numeros
lo preceden y seis lo siguen (Segre, 1987, €1). "...trece
son los cielos, trece afos forman el cuarto de siglo de 52 a
fics, en el trigésimo cielo residen Ometecuhtli y Omecihuatl,
principio dual supremo” (idem.); trece son los dias del ca-
lendario ritual, y segun Alfonso Caso (1967, 32), 13 son los
dioses asociados con los signos de los dias.

Durante una terapia de susto, las oraciones son dirigidas
a san Miguel Arcangel y Santiagc Apostol. San Miguel Arcan-
gel, sincretizado posiblemente con los truenos y con el Due-
no del agda "en Asia menor le han sido dedicados manantiales
de aguas curativas" (Plassmann, 1966, 410). San Miguel Arcan
gel, es patron de Zozocolco, patrdn de los marineros y pro-
tector de la iglesia (jefe de las milicias celestiales). A
éste arcangel, se le representa con una espada gue usa en su
lucha contra el dragdén, simbolo del demonio (idem.).

Santiago Apostol, fue de los primeros apostoles que pade-
cioé el martirio (Pyke, 1960, 407). A este apostol, por otra
parte, en los Evangelios se le llama el "hiijio del trueno"
(Ichon, 1973, 166).

Para curar al enfermo de susto, 1los totonaccs actuales, de
la comunidad estudiada, aplican el remedio, plantas medicina
nales, ajo, agua, y tierra; en las coyunturas, las cuales e-
ran consideradas, entre los nahuas antiguos, los centros ani

micos menores (LoOpez-Austin, 1980, 218).
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Hernando Ruiz de Alarcén (1988, 180), describe tres formas
de restituir el tonalli que practicaban las curanderas na-
huas de su tiempo: tomando con la boca el agua conjurada, po
niéndosela después al nifio en la mollera, poniéndcse rostro
a rostro con la criatura, rociandole con agua, con rocio, a-

sombrandolo; o poniendo agua en las espaldillas(6), al nifo.
Terapia para curar la caida al suelo (o susto de tierra).

Lo que se usa para curar una caida al suelo, son las cosas

siguientes (Plantas medicinales, s/f, 4)}: aguardiente (ku-

chu), ajo (axux), tabaco (axkut), hojas de aguacate oloroso
(kukuta), .doce granos de maiz (agkutuy kuxi), doce granos de
frijol (agkutuy stapu), doce chiltepin -una especie de chi-
le- (chakutuy stilampin), sal (matstat) y una cera, o vela
(lilagasqoyun).

De acuerdo con Plantas medicinales (idem.):

Se le hacen saber, por parte del paciente, al curandero los
hechos para que de forma posterior acuda a la casa del en-
fermo.

Pide, el curandero, todo lo gue se necesita. Al final, soli
cita un traste para mezclar las hojas de los vejetales, el
ajo, el aguardiente, la tierra y preparar el remedio. Como
segundo paso, el curandero o curandera, se dirige al lugar
de los hechos, enciende una cera y se pone a rezar. La cu-
randera después hace un agujero en la tierra (tiyat), de
diez a quince centimetros de profundidad, y en este agujero

se entierran el maiz, el frijol, el chiltepin y la sal.
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vYa enterrado el chiltepin, la sal y las semillas, ol curan-
dero se dirije hacia el altar para preparar el medicamento.

El medicamento se compone de la mezcla de las siguientes co-
sas: hojas machacadas de tabaco, hojas machacadas de aguaca-
te oloroso, tierra desmenuzada sacada del agujero donde se

enterraron los alimentos, ajo machacado y aguardiante,
Una vez gque se mezcla el ajo, la tierra, y las hojau, gse a-

grega aguardiente para que se pueda baflar el enfe:rmo,

Interpretacién y comentarios a la caida al suelo (susto de

tierra).

El ajo, el tabaco y el aguacate oloroso, son aromaticos:
se dice que lo aromatico atrae al alma perdida (Lopez-Aus-
tin, 1980, 46). La sal, el chiltepin, el frijol y el maiz,
son los alimentos principales de la dieta cotidiana de las
comunidades indigenas.

La accioén de enterrar los alimentos, segun la propia inter
pretacion de los indigenas locales, es con el fin de "darle"
de comer a la tierra, o al Duefio, de manera que ésta, o ég-
te, tiene que soltar al espiritu del que sufre de susto”

(Plantas medicinales, S/f, 4).

El numero doce, segun Alain Ichon (1973, 4C;, es el numero
correspondiente al sexo femenino. La tierra, en [a antigue-
dad era de condicién bisexual (Segre, 1987. %%, rcaracteris-
tica que ha sobrevivido, tal vez en parte: s<ic ia parte fe-
menina.

La cera que se enciende durante el rezo, rzcuerda la 1Mpor

tancia del fuego en las religiones mesoameric<arss precolomb:

T Sttt i aton
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nas: recuérdese la ceremonia del Fuego nuevoO, por ejemplo.
Terapia para curar al susto de animal.

Lo que se usa para curar al susto de animal (pekuat takaj-

chin) (Plantas medicinales, s/f, 3), es: peluza (de un perro

rabioso, por ejemplo), tabaco (axkut),‘ajo (axux ), matancin
y tizne de comal.

La curandera paladea al enfermo cuatro veces: la primera

con tabaco mezclado con peluza de animal, la segunda con a-

jo, la tercera con matancin, y la ultima con tizne de co-

mal.

El paladeo se lleva a cabo, durante tres dias consecuti-
vos.

En un plato, pedazo de comal o sartén, se echan brasas, u-
na hoja de aguacate oloroso o dos, una hoja de tabaco con
peluza del animal gue provocd el susto y un diente de ajo.
Con todo lo descrito antes, se sahuma por todo el cuerpo,
durante tres dias consecutivos al asustado, antes de que

éste se vaya a dormir (idem.).
Comentarios e interpretaciones al susto de animal.

El numero cuatro -el numero de paladeos-., era la cifra sim
bélica del cosmos, dice Ichon (1973, 38). Por lo demds, cua-
tro eran las direcciones, aparte del centro: la quinta direc
cidén.

Como yva se ha mencionado, el tabaco {(junto con la peluza
de animal), atrae al alma cautiva hacia su cuerpo, lo mismo
cabe para el ajo y el matancin.

Méds alla de sus propiedades gquimicas, el tizne cura porque
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es el vehiculo de ciertas divinidades. El tizne del comal,
el cual se haya sobre el fogdn que todo lo transforma que es
el espacio del dios del fuego, Xiuhtecuhtli (Segre, 1987,
78).

Para restituir el tonalli, © hado, segun Serna (1953, 2-

54), bastaba sdlo con sahumar con copal a la criatura.

Notas al capitulo.

(1) Edad: 92 arfios, ocupacion: herrero, Lugar: Zozocolco de
Hidalgo, Veracruz.

{2) De las entidades animicas, dice Loépez-Austin (1980, 19-
70): "gue la energia animica que se supone reside en los cen
tros animicos es frecuentemente concebida como una unidad es
tructurada con capacidad de independencia, en ciertas condi-
ciones, del sitio organico en el que se le ubica".

Una entidad animica, para LodOpez-Austin, es un ente semejante
al espiritu: el tonalli, y el teyolia, por ejemplo.

(3) Yo no me daba cuenta de lo que queria decir este sueno.
Lo utnico que sofiaba, es que se aparecia un senor y me decia
que me iba a dar un tesoro.

En cada suefic veia a este senor: decia que me daba algo. Me
enseniaba donde estaba enterrado un tesoro, unas monedas.

Al escarbar en el lugar senalado, en lugar de monedas, encon
tré muchos frasquitos de medicina. Esta persona me dijo:
"llevatélos. a cualgquier persona gque se enferme le puedes un
tar la medicina y asi, se va a componer, a aliviar”.

De quince anos sonaba ésto; cada vez, cada vez 1o sofiaba
mas.

Desde que entré a la iglesia catolica, empezé a trabajar con

el sacerdote, -trabajaba de catequista preparando primeras
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comuniiones- cambid el suefio: sconaba que una persona me daba

un monton de dinero. Este era solamente un sueno, puesto que

al despertarme desaparecia todo.
Siempre soflaba, hasta que empezé a curar a la gente dejé de
sofar. Ya nunca volvi a tener suefics. (Migucl

ta, 14-10-95).

Espinoza Peral

(4) Recuerdése a los arboles sagrados que unen la energia de
los cielos a la tierra. "Los cuatro arboles cosmicos no eran
solo soportes del cielo. Junto con el eje central del cos-
mos, gue atravezaba el ombligo universal, ei1an los senderos
por los cuales viajaban los dioses y sus fucizas, hasta lle-
gar a la superficie de la tierra" (LoOpez-Au:utin, 1980, 66).
(5) Paladear, es un procedimiento mecanico ¢nrativo, emplea-
do para levantar el paladar mediante masaje: en el interior
de la boca, y en particular sobre la zona del paladar blan-
do (Zolla, 1994, 652).

(6) Segun el diccionario de la Real Academia Egpafiola de la
Lengua (1992, 628), espaldillas se refiere a cada hueso de

la espalda en que se articulan los humeros y las claviculas.
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El objetivo de este capitulc. es abordar, como en oCcasio-
nes anteriores, la cuestidn de la aculturacidn y el sincre-
tismo. En este caso, vista la cuestidén desde una perspectiva
un poco mas amplia, las grupos indigenas, (en este caso los
totonacos), interactuandoc culturalmente con la sociedad, que
se puede considerar como mayoritaria.

En naciones como México hay dos comunidades. Por una par-
te, la comunidad nacional resultado de la mezcla cultural en
tre, mestizos e indics. Y por otra parte, comunidades indige
nas, también influenciadas pcr mestizos. Muchas veces, la di
ferenciacidén entre indigenas y mestizos por parte de eéstos
ultimos, se dio en base a la doctrina aristotélica(l). Por
parte de los indigenas. hoy, también hay concepciones pareci
das sobre los mestizos: gque son gente de razdn, por ejemplo,
v que por lo tanto son los que tienen capacidad para reali-
zar ciertas actividades, por ejemplo.

"Desde la época colonial, ha imperado el criterio de impo-
ner una cultura general -distinta a la que los indigenas te-
nian- y de modificar sus instituciones econdémicas, politi-
cas, sociales, culturales y religiosas” (Nahmad Sitton, 13-
77, 5). Desde la época colonial, entonces, hay intentos de a
culturacidén por parte de los mestizos para con 10S grupos eét
nicos. Estos han resistido de forma relativamente exitosa
los avances aculturadores de la sociedad mayoritaria: n¢ han
podido evitar que de algun modo, penetren algunos de sus ras
gos culturales. No obstante, muchas de sus estructuras de
larga duracioéon(2), no se han perdido. En comunidades como Zo
zocolco de Hidalgo, por ejemplo, buena parte del calendario

ceremonial persiste junto con los grandes gastos en las fiesg
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. tas religiosas, los mayordomos. etc.

Al mismo tiempo que los indigenas rechazan algo, general-
mente aceptan algun otro rasgo cultural. Por lo tanto, acep-
tan lo que simbdélicamente se asemeja en un grado mayor a su
tradicidn cultural.

Mientras los mestizos promueven la aculturacién, la induci
da por ejemplo, los indigenas promueven la contraculturacidn
de ésta. Es decir, frecuentemente rechazan, culturalmente,
lo que contradiga sus creencias. Esta es la situacidén de un
fragmento de la poblacién de la comunidad de Zozocolco.

El grupo étnico totonaco en una gran parte, entre otros
grupos, se distingue por conservar su cultura y su religion.
Alexander von Humbolt, reporta que los totonacos de la re-
gién de Papantla, supieron ocultar, de los cristianos, por
centurias, las ruinas de El Tajin (Ricard, 1966, 274); los
totonacos, no los del presente municipio, conservan una cere
monia denominada "compadres tlacuas"{3), que al parecer se
realiza de forma clandestina. Algunas gentes de la comunidad
de Zozocolco, aseguran que en una rancheria denominada El Za
potal, hay practicantes clandestinos de un tipo de rito, el
cual segun estas gentes, no pertenece ni a la religidén catd-
lica ni a la protestante.

Zozocolco de Hidalgo, es una comunidad que se ha conserva-
do relativamente aislada. Poblacidén mestiza, como en la sie-
rra, llegd en el siglo XIX. Esta introdujo programas educati
vos en la regién, ademas implementd programas de acultura-
cidn, que cambiaran la cultura, de la poblacidén totonaca
(Garma, op. cit., 23).

El intercambio cultural entre mestizos e indios es perma-
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nente. Tanto mestizos como indigenas poseen uw conjunto cul-
tural esencialmente semejante. Segun algunaos, investigadores,
como Segre (1987, 50), las fronteras sSo€inlas entre mesti-

zos e indigenas, estan fijadas por el sistoma de castas. Ro-
bert Carmack, piensa que entre los indigenan perviven toda-

via restos del status de castal(4).

El investigador Fredrik Barth (1976, 20). ,iensa que "con-
siderada como un status, la identidad étnica egta sobrepues-
ta a la mayoria de los demas status Yy define |as constelacio
nes permisibles de status, es decir de pernonalidades socia—
les que puede asumir un individuo con tal

tdentidad”.

En la sociedad mexicana, los indios de !uima individual

pueden tener acceso hacia status superioro: pediante la tran
setnizacién(5), es decir, mediante el abanauno de su lenguah
nativa y mediante el cambio de residencia, | referentemente
urbana.

Aqui, etnia se considera al grupo que ¢nl 3 en estado de mi
noria, y que esta en posicién de subaltein 4 pesar de que'w

con frecuencia, se considera a los grupo: arpnjicos cualquier
grupo cultural interaccionando y asumiendose como tal, den-

tro de un contexto social comin (Cohen, 19/4 xi). No hacien

do la distincién, por ejemplo, entre mina: s nacional y et-
nia (Segre, 1987, 48): "pareceria que 10 ¢inico sea mayormen
te atribuible a formas de organizaciodn o 51 pre~Estado-naj

ci6én, mientras la minoria nacional aparec« como una naciona-
lidad que no ha realizado la forma Estadg nacién, o que ia
ha perdido. Si una nacionalidad es débil, sgume mas analo-
gias con la etnicidad”.

Considerando aqui al grupo étnico, coma ypna minoria que es
s 2
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ta en posicién de subalterna con respecto a una sociodad ma-
voritaria, tal vez se pueda tener mas claridad en cuanto al
estudio de los problemas de sincretismo y aculturacion.

La combinacion de culturas, se produce cuando entian ep
contacto dos conjuntos culturales, es decir, dos puuhlosg dj
ferentes, uno dominante y otro dominado (Segre, 1987, 20 .

El desarrollo econémico de paises como la republica mex i
na, ha significado la relacidén de una sociedad capitaligteg,
bajo su dominio, con una sociedad precapitalista, | qocie
dad india (Stavenhagen, 1974, 115-134). La primera (op pOCO
tiempo de haber aparecido y la otra con raices muy ntiguag,

Los indigenas conviven con formas de produccion maicant ;|
y con formas de produccién de autoconsumo. Los indigenasg h,yy,
adoptado rasgos de la primera forma, aniadiéndolos o gy tr e
cién cultural. En cambio, han rechazado elementos dol cap;t,

lismo que no se ajustan a su lenguaje consuetudinario, gy,

combinacién de modos de produccidn, el capitalista y a1 pre

capitalista, les permite a los indigenas, se dice, vivir e

la tradicidnm.
La insercion al sistema capitalista por una parta do g

indios de este municipio, es formal mas no real (loyre, 19y
87, 50). En otras palabras, sd6lo en apariencia Se ingertan

algunos indigenas, al sistema capitalista. La entrang 4]

L B
tema capitalista, en fin, podria significar la desontabiljiz,
cion de la sociedad india. La actitud de no inteqgrarge 4 |,

sociedad capitalista al rechazar formas ajenas a f4ug COnciyg, .
ciones -pero al mismo tiempo adoptar algunas forma: preaser
varia, las tradiciones culturales de los indigena:,

Una sociedad se dice que empieza a transetnizar:ia«, cuans,
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comienzan a transformarse estructuras gque se pueden conside-
rar como de larga duracién. Los elementos religiosos se pue-
den considerar como de larga duracidn. Entre éestos, se en-
cuentra la institucién indigena conocida como mayordomia,
por ejemplo.

Los indios de la comunidad son identificados, por una par-
te de los mestizos, como aquellos gue gastan mucho en las ma
vordomias y, por lo tanto, por eso estan pobres. Entonces a
los indigenas "se les atribuyen actitudes, valores, costum-
bres y creencias que son base de su irreductible diferencia
{y por cierto de su inferioridad) frente a los representan-
tes de la cultura mayoritaria" (Meintel, 1993, 11).

Mientras éstos no abandonen su religidn y su modo de vida
se aduce, seguiran estando pobres y marginados sin gque -a
causa de ésto-, se puedan integrar a la sociedad nacional.

Los indigenas defienden su cultura y su modo de vida, me-
diante el rechazo de items culturales que son considerados
como extranos. A modo de ejemplo, se puede decir que los to-
tonacos tienen un mecanismo implicito para que tenga conti-
nuidad la mayordomia de la fiesta del santo patrdn: un grupo
de mayordomos que han participado en ocasiones anteriores en
cabezando esta fiesta, visita a un prospecto de mayordomo.
Este es convencido de la conveniencia de ser mayordomo, me-
diante una visita a su domicilio en el cual hay comida y be-
bida. "Esta persona debe aceptar el cargo de mayordomo por
el bien de la religion catoéolica" (Miguel Sarmiento, 2-11-
97).

Este mismo intento de preservar la mayordomia del santo pa

trén, puede evitar que entre los indigenas de Zozocolco pene
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tren otros tipos de religiones, o al menos no una gran parte
de éstas. Los indigenas cuidan de manera implicita su reli-

ligion, ya que como dice el imformante anterior: "aunque la

persona que se haya elegido para mayordomo, no se lleve bien
con los ex- mayordomos que 10 van a visitar, éste debe de a-
ceptar el cargo" (Miguel Sarmiento, 2-11-97).

Notas al capitulo.

(1) Los hombres prudentes deben dominar a los barbaros (Zava
la, 1972, 40).

(2) Altan, se basa en una propuesta de Fernand Braudel para
decir que- - los tiempos de transformacidén de lo cultural, de
1o econdmico vy de lo politico pueden ser considerados, en
primer lugar de larga duracidén, en segundo lugar de media du
racion y en tercer lugar de corta duracidn (Segre, 1987,
51).

{3) Esta es una ceremonia para iniciar a un nifio a la socie-
dad totonaca, que es al cumplir ocho anos. La fiesta dura va
rios dias, y se conoce también como el banquete de los compa
dres (Garma. 1994, 17).

(4) Carmack (1979, 320-323), se apoya en los hechos siguien-
tes para afirmar que aun pervive el sistema de castas entre
los indigenas de Guatemala: casi todas las personas nacen
dentro del status indigena o el status ladino; segregacidon
social que se extiende méas alla del matrimonio (segregaciodon
politica y segregacidon ritual): los ladinos monopolizan los
puestos publicos, en segundo lugar, ningun ladino se muestra
consistentemente activo en la iglesia catoélica; especializa-
cidén ocupacional: se espera que los indigenas trabajen como

agricultores de subsistencia, tejedores y comerciantes ambu-



-129-

lantes. Las actividades para profesionistas, son acaparadas
por los ladinos:; diferencias fisicas: los ladinos se cCreen
superiores a los indigenas. Ambos grupos admiten con facili-
dad que los ladinos son mas blancos y menos hirsutos que
los indigenas.

Una situacidén semejante (con matices un tanto diferentes) se
da en la comunidad donde se realizd esta tesis. Es decir, en
cuanto a que los ladinos monopolizan en Guatemala 10S pues-
tos publicos: en el caso de Zozocolco de Hidalgo, Veracruz,
indigenas que, aunque han adoptado mucho de los mestizos, se
les puede considerar indigenas tanto por el aspecto fisico
(piel morena, hirsutismo, etc.), como por el manejo del idio
ma totonaco: estos también han poseido, 0 poseen, cargos pu-
blicos.

Lo que los distingue de otrcs indigenas, es su nivel de pre-
paracién. Muchos de estos indigenas han cursado la carrera
magisterial en la Universidad Pedagdgica Nacional (UPN).

Una de estas personas, es maestro de la Primaria "Benito Jua
rez".

En cuanto a la especializacidn ocupacional, existen indige-
nas, que aparte de ser agricultores de subsistencia, comer-
ciantes ambulantes, etc:; también tienen profesiones u ofici-
os (panaderos, carpinteros, por ejemplo).

1.os indigenas, tanto hombres como mujeres, tienen una mayor
participacidon en las actividades de la religidn catdlica.

En las celebraciones de semana santa, ejemplificando, parti-
cipa mucha gente procedente de las rancherias, en las cuales

segin algunas observaciones y datos, hay una densa poblacidn
indigena.
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Los dias en los que se celebran misas, durante fiestas reli-
giosas importantes, acude mucha gente indigena. La mayoria
viste la indumentaria tradicional.

(5) Darcy Ribeiro (1975, 10), prefiere la expresidon transfi-
guracién étnica, que es un proceso a través del cual las po-
blaciones tribales que se emfrentan con sociedades naciona-
les llenan los requisitos necesarios para su persistencia co
mo entidades étnicas, mediante alteraciones sucesivas en Ssu
cultura y en sus formas de relacidn con la sociedad envolven
te.

Para Enzo Segre (1987, 51), transetnizacidén es la dinamica

del paso de un grupo étnico a otro, exactamente hablando.
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Junto a la imformacién recabada y junto a la hipotésis, va

hay algunas conclusiones. Se pudo comprobar que mucho del

pensamiento indigena, en concreto el totonaco, se haya combi

nado con el pensamiento europeo. Esto es, tal vez no exista
un aspecto cultural de los totonacos que se haya conservado
en estado puro, siempre hay un grado de aculturacidn,

© menor.

mayor

una
monoteista y otra politeista, hizo dificil el entendimiento

La distancia entre las religiones catdlica e indigena:

entre indios y conquistadores, por un lado. Por otro, este

es decir
los items semejantes y aislados, se hayan fundido. Los items

factor ha producido que solamente las analogias,

no parecidos, 0 no aceptados, desaparecieron.

A pesar del relativo aislamiento de la comunidad de Zozo-
colco, recuérdese que la carretera engravada es construida a
partir del afo de 1973, no hay sefales de que la religidn to
tonaca no haya sido influida por la religidn catédlica. Por
el contrario. mucho de la religidn e items culturales se han
conservado, en comparacién de otros lugares a donde las fuer
zas aculturadoras son mas intensas.

El tiempo considerado como social es diferente en lugares
como Zozocolco de Hidalgo, Veracruz y en lugares como la ciu
dad de México. Las dinamicas culturales son lentas en un ca-
so y rapidas en otro. En algunos sitios, se pueden observar
cosas que en otros no.

Si bien la conquista se inicid® en México hace cuatro si-
glos, el relativo aislamiento de la comunidad estudiada le
ha permitido tener autonomia cultural, ademas de social,

etc; esta autonomia, actua a manera de retardador del tiem-
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po.

La cultura de Zozocolco, en general, se pucdo considerar
como tradicicnal. Esencialmente, ésta consist« en la repro-
duccion de las condiciones del pasado, Su repelicidén conti-

nua. El ciclo religioso, es decir, comOo consc¢.uencia de los
grandes gastos que éste produce, se cree impide que la comu-
nidad se desarrolle al no dejar que los indigycnas se inser-
ten en su totalidad al sistema capitalista.

La igualdad en el aspecto econodomico se dice que es obteni-

da a través del ciclo de ceremonias catdlica:., eg decir, por

los gastos que se derivan de éstas, que esta '.obrepuesto a

anteriores ceremonias. En otros términos, a veces ge produ-

cen en el transcurso de fiestas religiosas, «randes gastos

que en ciertas ocaciones son dilapidadores, porpo que sin em-

bargo, frecuentemente estabilizan a las comunidades indige-

nas. Muchas de las fiestas religiosas, pueden actuar a mane-

ra de estabilizadoras de sociedades, a las cuales pertenecen
los indigenas. Pero no solamente, los gastos monetarios pue-
den representar en si una ofrenda a lo divino, gue se da con
tinuamente.

Hoy, a semejanza del pasado, la religidn ocupa un importan
te lugar en la vida del indio(l). Hay pocas rg5as en la vida
de los indigenas en las cuales no influya la seligién catéli
ca. Su dinero, casi nunca se usa para fines ajenos a las
fiestas; o ceremonias, religiosas. En Otros 'érminos, casi
nunca el dinero se usa con fines productivos.

El dinero no tiene tanta importancia, en ¢:ia caso, COmo
lo tiene el prestigio. Lo que se busca acumular, por asi de-

cirlo, es prestigio.
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Los indigenas de esta regidn mexicana est!.ay agcostumbrados,

desde hace siglos, al sincretismo religios. primero frente

a las concepciones de origen astral de puel'.g nahuas como
los toltecas; después, frente a las concer. \pnes de una reli

gién ecléctica de un imperio en formacion. ierteneciente al

pueblo azteca. Y finalmente, frente a las ...cepciones de la

religion catdélica europea.

lL.a colonia, fue una especie de parteagua:. en cuanto a la

conformacién de la actual cultura totonaca de Zozocolco de

Hidalgo, Ver: queriendo decir con lo anter..r, gue muchas de

las practicas religiosas, por poner un ejewmplo, cambiaron an

te las presiones de las érdenes mendicante«: gue buscaban ex

tirpar la religidén indigena; al contrario e 1a religién e-

cléctica azteca que nunca quizo imponer SsSu propia concepcioén
sino al contrario, adopt6 de otros pueblown slgunos dioses.

El celo de los misioneros catdlicos espannles, quiso bo-

rrar de la mente de los indigenas su religinn mediante la

constante vigilancia de sus practicas. Lou i1otonacos refun-

cionalizaron y cambiaron de apariencia Su .antjgua cultura pa

ra adaptarla a las nuevas circunstancias, 3 que estos cam-

bios formaron parte de sus esfuerzos, para np perder sus va-

lores. Pero tuvieron que ceder, en parte ante los esfuerzos
del pais vencedor, lo cual produjo la apaiiencia que muchas

cosas de la cultura totonaca hoy en dia, 5e gbservan.
Originarios de un pais, Espafia, en el aue ge practicaba la

ortodoxia religiosa, los misioneros quisiainn no solamente

destruir los idolos y los coédices, sino barrar todo aquello

que pudiera dejar memoria de la religidén natjiva. En los ini-



-134-

cios del periodo colonial, la creencia en diosos fundamenta-
les como lo es Huitzilopochtli, ya estaba en decadencia. Sin
embargo, muchas de sus estructuras de larga duracién, como
dice Altan, es decir, su cultura, han sobrevivido, aunque a-
culturadas.

Con frecuencia, los procesos de sincretismo piroducen fusio
nes cuyos componentes son dificiles de separar. Es complica-
do determinar que es europeo y que no. Aun cuando lo dicho
anteriormente no es toda la verdad. Con frecuencia, si se
pueden notar cual es un rasgo mesoamericano y +ual no lo es.
Basta leer algunos cuentos para darse cuenta. Mientras algu-
nas narraciones, las que se presentaron en est« trabajo, no
es facil determinar sus origenes, otras si se distingue sin
hacer mucho esfuerzo.

Las narraciones, muchos mitos, comenzando la colonia se
transformaron en cuentos. Transformandose en cuento, el mito
escapaba a la persecucidén por parte de 1los mitioneros. Si
bien, existen narraciones que son, claramente, de origen eu-
ropeo, como ya han sido adoptadas por los totonacos; se pue-
de considerar que pertenecen a la etnia totonaca, Son totona
cas, aun aquellas en las que no se distinga farilmente su o-
rigen.

Durante la colonia, la cultura y la sociedad indigena, des
pués de un primer impacto destructivo, se reorganizaron en
un conjunto sociocultural, al cual se le da e! nombre de cul
tura indigena de la resistencia (Segre, 1987, :3), Asi enton

ces, desde la época de la colonia, la sociedad indigena ad-
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quirid la forma que aun conserva. De ser la sociedad indige-
na jerarquizante y estratificada, pas¢ a poseer formas socia
les, no en todas las comunidades, que fomentan la igualdad
en los comportamientos y en cuanto a 1os recursos econdtmi-
cos, gue a su vez permite, en general, la produccién y con-
servacién de las comunidades totonacas. El1 incumplimiento de
los lineamientos que permiten la conservacion de la comuni-
dad provocan, se piensa, que el indigena adquiera una ima-
gen de si negativa, momento que es aprovechado, se piensa
también, por numenes y espiritus que se nutren de almas, pé—
ra cbtener a estas ultimas y al mismo tiempo enfermar a sus
victimas. La terapia del espanto, ¢ susto, constituye una es
pecie de desahogo, en la que el asustado vuelve a reencon-
trarse con su comunidad mediante el simbolismo explicito en
las ceremonias para curar al susto. Muchos rasgos de este
mal se remontan a la época prehispanica. Aunque otros son la
refuncionalizacidén de estos mismos rasgos a partir de la fu-
sion de creencias del folklore europeo con el americano, en
la época de la colonia. Otros al contrario, son de origen eu
ropeo.

El mal del susto en esta area, se diferencia claramente de
aquel, que se encuentra mas arriba, en la sierra Norte de
Puebla: aquél no estd sincretizado con el angel de la guar-
da; ademds, la terapia de éste consiste de un exorcismo y un
adorcismo(2) al mismo tiempo.

Mientras que algunas cuestiones del susto son faciles de
separar, es decir, dividir en sus componentes nativo y euro-
peo. Otras son dificilmente separables.

Frecuentemente, se conceptua a los indigenas como inferio-

res y diferentes de los mestizos a causa de tener rasgos cul
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turales distintos. El trato que se les da a los indios, esta
en funcidén de como se les considera: se les conceptua como
que no son gente de razon.

Los pueblos indios promueven la contraculturacién, en o-
tras palabras, se resisten a adoptar a su horizonte cultu-
ral, aquello que no va con su cultura. Al contrario de los
que no son indigenas, que tienen una mayor mezcla con euro-
peos, y tienen intereses distintos a los intereses de los in
digenas: un proyecto de naciodon particular, por ejemplo.

Este proyecto de nacidn, tiene existencia desde las épocas
tempranas de la colonia. Y con matices distintos, ha sobrevi
vido hasta la época actual. Este proyecto de nacidn,

como di
ce Darcy Ribeiro (1975, 10), se ha topado con algunas etnias
en su camino, que tienen intereses distintos y que los de-
fienden con tenacidad. Desde los comienzos de la época del
dominio espanol, se comenzd a tratar de quitar el sentido de
pueblo a los indigenas, al no permitir que los pueblos se
unieran para revelarse (Namad Sitton, 1977, 6).

Segun algunos autores como Robert Carmack, todavia hay res
tos del régimen de castas, el cual se puede considerar como
herencia de la colonia. Muchos indigenas se desempenan como
albaniles, artesanos, etc; y no tienen acceso a profesiones
superiores, ya que carecen de conocimientos para ejercerlos.
Y muchas veces, estas actividades son acaparadas por los mes
tizos (Carmack, 1979, 322).

El sistema de castas, al parecer es el que ha conservado,
entre otros factores, por paraddéjico que sea, la cultura in-
digena. Esto en Guatemala, esta situacién se produce en Zozo
colco aunque con ciertos matices. No es una situacion total-

mente igual, la de Guatemala y la de Zozocolco de Hidalgo.
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La presencia de los mestiros y blancos es permanente en la
comunidad. Es a finales del s5iglo XIX, cuando hay un repunte
en cuanto a su poblacidn. Los mestizos inician programas de
aculturacion, que puedan hacer cambiar la cultura de los in-
digenas de la zona de la sicrra, y que al mismo tiempo, pue-

dan hacer que se integren d¢ lleno a la vida nacionatl.

Notas al capitulo.

(1) En la época de la conquisita, entre los espafoles se pri-
vilegiaba la comunicaciodén entre los hombres, perc entre los

antiguos nahuas predominaba la comunicacion con las divinida
des (Todorov, 1987, 75).

{2) Adorcismo, se refiere a que se tiene que llamar a un en-
te que el cuerpo ha perdido. Exorcismo, al contrario, impli-
ca, sacar un ente extrano d«l cuerpo de la persona (Segre,

1987, 81).

Este tipo de mal de susto, «1 de la sierra Norte de Puebla,

es descrito por Enzo Segre (idem.).
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Se incluyen en este apéndice, dos tipos de mapas: uno de
la cabecera municipal y otro del municipio, ademas de algu-
nos documentos, como los llamados a las autoridades para pro
porcionar apoyo a los estudiantes en los lugares en que se

hizo trabajo de campo.

A. Mapa de la cabecera municipal.
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H. Ayuntamiento Constitucional
COYUTLA, VER.
Dependencia: PRESIDENCIA MPJ i
Seccion: ADMTVA,
Oficio No. 070/95

Asunto: RECOMENDAC.UN : ‘RA
PERSONAS QUE SI IND
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con LA FIHALIDAD DE nan uaron PROYECCION, Y SBUMARNC:
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Casa aberta ol tempo

UNIVERSIDAD AUTONGMA METROPOLITANA

DIVISION DE CIENCIAS SOCIALES Y HUMANIDADES
DEPARTAMENTO DE ANTROPOLOGIA

México, D.F. a 18 de SEPTIEMBRE de 1995

A LAS AUTORIDADES CIVILES,
MILITARES Y ECLECIASTICAS
PRESENTE

Por medio de la presente nos permitimos solicitar(les) se sir
va(n) prestar las facilidades a su alcance al alumno(a):

HERNANDEZ LOPEZ MANUEL CUAUHTEMOC MAT. 91227062

guien realiza un proyecto de investigacidn antropolégica en
la regidén de: MPIO. DE ZOZOCOLCO, EDO. DE VERACRUZ

Dicho(a) alumno(a) estudia la carrera de Antropologia Social
en la Universidad Autdnoma Metropolitana, Unidad Iztapalapa,
misma que respalada el proyecto de investigacidn.

Por las atenciones dadas a esta peticidén, le(s) anticipamos -
nuestro mads completo agradecimiento.
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