" ARCHIPIELAGO DE SOLEDADES.
EL DISCURSO DE LA IDENTIDAD GRUPAL COMO BASE
INTEGRADORA DE LO SUBJETIVO EN TRES COMUNIDADES

MAZATECAS REACOMODADAS

- .
TESIS QUE PARA OBTENER EL TITULOC DE LICENCIADO EN ANTROPOLOGIA
SOCIAL PRESENTA EL ALUMNO

/SUAN EDILBERTO LUNA RUIZ

COMITE DE TESIS:

DIRECTOR: DR. JUAN PEREZ QUIJADA
LECTORES: DR. RODRIGO DIAZ CRUZ
DR. RICARDO FALOMIR PARKER

o
DEPARTAMENTO DE ANTROPOLOGIA SOCIAL _ S H
UNIVERSIDAD AUTONOMA METROPOLITANA. UNIDAD IZTAPALAPA

Mexico D.F. 16 de noviembre de 1994.



INDICE

PREFACIO......QI.O....l.II...'.V..........-.'l‘...6

INTRODUCCION, |, ...vveueennennnnnns SR -

ARCIPIELAGO DE SOLEDADES. . ¢ c e« - ceceecsesscseccsosce 21
PARTE I

EL, DISCURSO HISTORICO DE LOS MAZATECOS
DEL ALTO PAPALOAPAN

CAPITULO I.
Cuando el tiempo del mundo era OSCUrO....ssceecess 47
El conejo y el mufieco de Cera..ceecececescescecesss 53

La génesis de NAALOIN@ e e eeeenceasasanccscenssacns 57

CAPITULO II.
La piedra gque pated €l VieJO.iiaeecesceccesssannes 53
El palimpsesto de Lojoé tsnguin Ndyiuvud.........65

CAPITULO III.

. . ’ .
Chicon Tiuvua en la MemMOriA...oe-««- eeceosssssaase 71

CAPITULO 1V.

De cdmo nacieron los campesinos de doble



CAPITULO V.
s
El Chicon Nindd de Scondatoj’ﬁa................87
Las ubres de la Ei@TTA e eeenenaronneeasaeaenns 88

La caballeria de Atila sobre Ndétojﬁa ceeeee.. 89

CAPITULO VI.
De cdmo Chicon Nindd ayuda a los chuta
nadrzinanda de Puerto Buenavista y de
como CaStigAeeeeceearessccnsccnsscessccnsosccsss 2l

El padre no sabe....ccceeeccccccens cressanas cee.. 94

PARTE IT
LA VIDA VISTA POR ELLOS
Y POR EL OTRO

CAPITULO VII.

Historia de vida de un l1ider.......eeeeeecenas .

CAPITULO VIII.

El shineah tchio cera de NAAtOTHa e e e eeenennnnn 109

CAPITULO IX.

Chécombéh.......... ....................... ceeeaa 117

CAPITULO X.
De Santa Ana a ChapultepeC....sceeervesocnosasasse 123



PARTE III
LA MUERTE PERIPATETICA

CAPITULO XI.
El To sho-o como Discurso intergrupal..... ceecaceceses 133

Ye’ ShOkua'.........-....-....--....-.................... 148

CAPITULO XII.

Ritual funerario: una oportunidad para los mensajes

de aglutinacicdn SO0Cidl.eceeeeeceeeccrenccccscsnnaccenas 155

PARTE IV

CLASIFICACION Y TIPIFICACION
DE LA IDENTIDAD INTERETNICA

CAPITULO XIII.

El discurso de la identidad grupal..... ceeessncssasees 161

CAPITULO XIV.

La identidad grupal cara @ Car@.cceeececsesas teeeaee.. 176

RaAiO La@eeeesecoanacacens et enecesecaneeeaan tereseeness 177

El papel de las relaciones de poder en el

cambio de Discurso de la Identidad grupal.......... ... 180

APENDICE...‘.......-.-...I...Q. ..... * & & & % & & o ® @ & & o o 0 & 4 o s 188
CONCLUSIONES . . e ccceeesosseassscnsacsaacssns csesenens e... 198
BIBLIOGRAFIA. ... ccccecroscascsnnscncss ceversenn ceeseseeces 203



PREFACIO

El presente trabajo ha sido realizado en el contexto de las
convulsiones politicas que sacudieron a México en el afio
del 94. El levantamiento armado de los grupos mayas chiapane-
cos y el ajuste de cuentas entre los personeros del partido
en el poder, son los sintomas de una descomposicidn nacional
luego de 65 afios de soslayar a las etnias y de cerrazon de-
mocratica. En esta tesis se analiza el pensamiento verbali-
zado de los habitantes de tres comunidades mazatecas que
sufrieron el embate del Estado modernizador en los anos
50. La visidn que en ellos pervive es la de un Estado nacional
hostil y que ignora su miseria. El analisis de su discurso se
realiza a nivel de la intersubjetividad que realizan de comu-
nidad a comunidad, y con la cointerpretacién de la experien-
cia comin, es gue se plantea que hoy dia las etnias en México,
como la de los mazatecos, estan reordenando su identidad,
desde lo grupal a lo etnico global. Las demandas de autono-
mia asi parecen comprobarlo.

Debo agradecer al profesor Ricardo Falomir mi entrada
a los temas de la antropologia psicoldgica y el interaccionis-
mo simbdlico, dos de los pilares de la investigacion; por
otra parte, al profesor Rodrigo Diaz la elucidacidn en los
dificiles temas de la teoria del ritual, la antropologia
de la experiencia y el procesualismo, asi como sus lucidas
criticas al proyecto inicial y a la versidén final; ademas,
al profesor Juan Pérez Quijada, a quien debo mi acercamiento
con los mazatecos y sus curanderos, ademas de la relacion que
como amigos me ha permitido llevar. A Mirna Villamil, su in-
menso apoyo, su carifio, las horas de discusidn, las ideas
aportadas, las criticas y mil formas de ayuda incondicional
para que este proyecto llegara a su fin. A la doctora Cristi-
na Bloj, de la Universidad de Rosario, Argentina, la revision

gue hizo a la primera versidn de la tesis, sus criticas y



aportaciones. Al profesor Leonardo Tyrtania, coordinador

de la carrera de Antropologia social, su ayuda en todos los
ordenes para sortear obstaculos que intervinieron a lo largo
del trabajo. A Addn Suarez, fii shokud de la comunidad mazateca
de Chapultepec, amigo eterno a quien debo la mayor parte de
mi sobrevivencia en las dificiles condiciones de la selva

de la Mazateca Baja. Al sefior Ambrosio Castellanos, curandero
sabio y bondadoso de Chapultepec, quien procurd para mi el
aprendizaje del dificil idioma de los chuta énima, asi como
la lectura de los maices para la curacidén. Al sefior Maximiano
Feliciano, generoso mazateco propietario de potreros y cafe-
tales, su ejemplo €tico y su amistad incondicional, asi como
sus largas charlas, amenas a mas no poder. A don Domingo
Méndez, fiu shokua de Puerto Buenavista, su oportuna ayuda

y la valiosa informacion que me regald. A Rutilo Marcelino,
jefe de los cafeticultores de Cerro Clarin, su valiosa in-
formacidn, y a Teodora Feliciano, su madre y su sobrina Chica,
a quien debemos deliciosas anécdotas en noches de tormentas
terribles y naufragios en la Presa. A mis amigos y companeros
en la Universidad, Ivonne, Mauricio, Luis Orellana, Paty
Solis, Iris, Jose Guadalupe, Juan Manuel, Alejandro Huidobro

y Hector Acuna, a todos mil gracias.



INTRODUCCION

Luego de 40 afios de la construccion de la Presa Miguel Aleman

en el embalse del Rio Tonto, la lectura que puede hacerse

de la realidad objetiva de los mazatecos es la siguiente:

- La desaparicion bajo las aguas de los caminos que condu-
cian hacia las comunidades indigenas en el somontano y que
las conectaban directamente con la realidad global y la
modernidad nacional, ha dejado como secuela un virtual ais-
lamiento de los campesinos, alejandolos de la oportunidad
de participar en las grandes decisiones modernizadoras.
- El1 caciquismo secular se ceba impunemente sobre las comuni-
dades, creando un gran territorio impermeable a las garan-
tias individuales. Ese vacio constitucional ha permitido
también la formacidn de dos formas de poder local: el caci-
quil, hegeménico sobre las vidas de los mazatecos, y el
poder indigena, forjado al golpe de la biografia grupal

y con una aprehension de modelos de organizacion y de iden-
tidad que unifican las identidades grupales en torno a

los intereses de cada una de estas.

- La desaparicion de caminos tambien afectd la realidad sub-
jetivo-religiosa de la etnia: los gue conducian a las pore-
grinaciones hasta el santuario de Otatitlan, donde se halla
el Cristo Negro de los curanderos, se quedaron en el fondo
del agua junto con la tradicidn de venerar al Cristo. En
buena parte, el lugar del Crisco he sido ocupads por el .
Chicon Nindd(espiritus duenos de cerros y manantiales),

y el papel de los curas lo han asumido los rezanderos y ca-
tequistas.

- Pero tambien Chicon Nindu ha sido desplazado por las vici-
situdes de la Presa, pues la alteracion de la hidrologfa
ambiental ha marginado los ritos propiciatorios de los

rezanderos en las cuevas, quienes guemaban copal y rezaban



para pedir a este espiritu de los montes que trajera las

lluvias.

- La insuficiencia de productos bidsicos debido a un bajo
abasto y la economia de subsistencia autosuficiente, debido
al confinamiento de los campesinos a tierras de dificil

explotacidn(laderas de montes y pedregosas), son otras de
las consecuencias de esta supresidn de vias terrestres.

- Ademds, una proliferacidn de curanderos(shinéah) y brujos
gue va en ascenso, parece ser otro fendmeno aparejado a
la construccidn de la Presa. Tal vez, la aparicidn de nuevas
enfermedades, el dificil trdnsito por las veredas transe-
rranas hasta las clinicas rurales y otras causas de indole

subjetivo, expliquen este boom.

Tal puede ser una lectura de la realidad de los campesinos ma-
zatecos que pueblan el Alto Papaloapan, a base de cuyos com-
ponentes se puede jugar para describir su identidad. Pero
tambien existe -es innegable- la lectura gque ellos hacen de su
realidad, y de esa exegetica se compone su discurso de iden-
tidad grupal. La lectura de la realidad propia es colectiva,
lo mismo que la exegesis, pero esa lectura ha sido recopilada,
reinterpretada, sistematizada y ordenada por un discurso
hegemonico ejercido desde el poder, y en estas comunidades
guienes ejercen el poder y crean el discurso hegemdnico porque
son "Hombres de conocimiento", son los especialistas cultu-
rales y los lideres(curanderos, rezanderos, catequistas y

"AU shokua"). El discurso que ellos crean y que es represen-
tativo, es el de las comunidades en gque habitan: son diversos
discursos grupales que convergen y se intersectan en cddigos
lingliisticos, mitos, simbolos, historias comunes y metahisto-
rias. El discurso hegemonico es el de la identidad grupal,
entendido como esas narrativas experienciales que se encuen-

tran en los pobladores de cada comunidad y los conocimientos
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y reinterpretaciones del mundo, las narrativas y los mitos
gque el discurso hegemdnico ha elaborado con la participacion
de las vivencias y las instituciones que intervienen en
ellas. Para los campesinos, la representacién subjetiva que
se hacen de su comunidad, la vecina, y del Estado nacional,
no se encuentra influida directamente por las instituciones
formales. Las imagenes de esas entidades se forman a partir
de como experimentan las acciones -en miltiples escenarios-
que realizan los otros significativos y personeros del Estado.
Esas imégenes son construidas subjetivamente como una dimen-
sion empirica, y esta influye en las acciones objetivas de
la ciudadania hacia las instituciones.

", ..un elemento

El discurso de la identidad grupal es asi
clave de la realidad subjetiva y en cuanto tal, se halla
en una relacidn dialectica con la sociedad. La identidad
se forma por procesos sociales. Una vez que cristaliza, es
mantenida, modificada o aun reformada por las relaciones
sociales. Los procesos sociales involucrados, tanto en la
formacidn como en el mantenimiento de la identidad, se deter-
minan por la estructura social."(Berger & Luckman, 1968) De
esta forma es gque resultan las estructuras sociales historicas
que engendran identidades historicas. Las identidades son
histdricas en tanto son resultados de la biografia de grupos
o entidades especificas.

Comprendiendo al discurso como un proceso dependiente
de las cambiantes representaciones colectivas, se entiende
que la estructura social es un proceso de reestructuracion
y de regulacion que conforma y dinamiza al discurso. Esos
procesos de regulacion actuan en cada aspecto cotidiano, y
ellos evitan la indeterminacidn de la vida cotidiana. Cuando
entra una interrupcidn de este proceso regulatorio de la
vida cotidiana, viene el drama social. Asi se concibe a la

construccion de la Presa Miguel Aleman como un Drama Social.
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El propio testimonio de los ancianos que sobrevivieron
a la reubicacidn, hablara acerca de como el discurso es ma-
nejado en un Drama Social y como éste irrumpe en el orden
discursivo. El andlisis de estos testimonios demostrara cdmo,
efectivamente, es posible estratificar los procesos sociales
en un Drama social(Regularizacién, Crisis y Ajuste situacio-
nal), y que esos Dramas generan nuevas normas y esguemas
gue crean otros procesos de regularizacién. A partir de las
narrativas mazatecas del que llamare segundo genesis de 1954,
se podra comprender la transicidn discursiva hacia un nuevo
proceso de regularizacidn que se ubica en el presente, y plan-
tearé que ese nuevo orden procesual discursivo determina
y define actitudes, adjetivos y opiniones multivalentes en
todas estas comunidades hacia sus interlocutores contempo-
raneos del exterior.

La experiencia histdrica, regularizada y procesada por las
generaciones mazatecas del reacomodo, seran comprendidas
en una definicion que hace a las concepciones colectivas
del mundo modificando caerpos de conocimiento gue se trans-
miten de generacién en generacion: las weltanschauung. Algunos
mitos mazatecos mostraran cdmo esas weltanschauung permean en
su discurso, reflejando una concepcidn colectiva que hay
acerca del chuta kaeh("hombre de razon"), asi como la fuerza
que adquiere una piedra psicopompa como simbolo de la victoria
mitica de los espiritus mazatecos sobre los dioses del chuta
kaeh.

Para un apropiado analisis de esas multiples interpretaciones
diacrdnicas, usaré el método de la revisidén procesualista para
ilustrar como construyen socialmente su realidad los mazate-
cos, por medio del discurso de identidad que hace de portavoz
de una sociedad como proceso de acciones, no como ente dado;
ello ocurre asi porque la realidad extramental es un proceso
de interaccion social. La sucesidn de discursos temporales

en las estructuras temporales deben ser conectados como un
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todo en una mas amplia secuencia cronologica bien delimitada,
para entender asi el discurso grupal de los chuta énima con
ayuda del procesualismo.

Cito a Turner:

"Historical hindsight reveals a dischronic profile, a tem-
poral structure in events, and this structure cannot be
understood in isolation from the series of synchronic

profiles which make up the structure of a social field
at every significant point of arrest in the time flow.
Processual studie can never be the negation of structura-
lism; rather do they put the discoveries of structuralism
to new use in the perspective of history" (V. Turner, Schism

and continuity in an African Society, 1968, p. 24).

Todo el estudio del discurso de la identidad grupal mazateca
al que me volcaré sera comprendido en esa serie de estructu-
ras temporales, gue los actores sociales expresan en el dis-
curso cuando los eventos son narrados. Por eso es que el
discurso es inasible si no es contemplado en todas su secuen-
cias temporales.

El presente etnogréfico, desde la perspectiva hermeneuti-
ca, se ubicara de 1991 a 1993; en tanto la memoria histdrica
mazateca, en el campo exegético, abarcara hasta donde alcance
la vista al pasado(incluyendo el remoto pasado mitico) y
el periodo mencionado, segun la construccidn mazateca de
la realidad.

En fin, uno de los objetivos al observar todo el proceso
discursivo chuta enima es comprender como se recompone la
intersubjetividad, en eso gque se llama Representaciones Colec-
tivas.

Por otra parte, el rol de gquienes poseen el discurso hege-
monico de la identidad grupal es determinante en la lectura
que se hace de la vivencia propia mazateca. Ese rol, gue asu-
me un liderazgo "natural" o tradicional en estas comunidades,
ha evolucionado desde un pasado gerontocratico(el Consejo
de Ancianos) hasta llegar a los 1{deres informales actuales

(los "fiu shokud" o "los que son fuertes'"). Resaltaré en este



13

rubro el papel que guarda cada lider como influencia en su
comunidad. A decir de George H. Mead(1934), '"mediante la
autoafirmacidn, cada individuo altera en algo el modelo so-
cial en el que participa'. Esto servira para discernir de
gué manera actda el lider como principal protagonista en

el proceso de transicidn de una autoafirmacion étnica micro-
comunal, hacia un concepto macrosocial étnico-nacional de
los individuos, por inercia de la tendencia globalizadora

de la €poca moderna. Quiero insinuar, pues, que la autoafir-
macidn renovadora del l{der mazateco impeliria a la comunidad
gue dirige hacia la tendencia que éste comportara y maneja
en su discurso como intermediario y guia orientador del des-
tino de la comunidad.

La investigacion es, en su totalidad, una relacion del
contenido general de la identidad grupal: imdgenes, percepcio-
nes, estereotipos, motivaciones, representaciones, creencias,
actitudes, valores y conductas manifiestas.

La identidad grupal encuentra un campo de accidén manifies-
to en el ritual de muertos, en el cual se crea un espacio li-
minal que permite los contrasentidos conductuales, normas que

son para Laplantine "...parte integrante del sistema total
gue nos proporciona modelos de comportamiento gue, aungque
marginales, no por ello son menos convencionales y acepta-
bles para el grupo entero. Como lo muestra Linton, 'todo
acontece como si la sociedad dijese: no hagas esto, pero

si lo haces, tendras que hacerlo de esta manera'(...) El ma-
trimonio entre mujeres en Africa como el trasvestismo entre
los indios de las Planicies representan lo que Linton llama
'modelos de inconducta', vale decir comportamientos perfecta-
mente previsibles por cuanto prescritos por la sociedad y

que definen la unica manera decorosa de estar loco."(F.Laplan-
tine, 1979). La etnopsiquiatria mazateca se entiende asi

como formando parte del discurso general de la identidad

grupal, definiendo las transgresiones peculiares como parte
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fle los items culturales.

Si, como Devereux, entendemos al hombre como un sistema
cronoholistico, cuyo comportamiento es determinado mas profun-
damente por un tipo de "memoria" algo parecido a la histere-
sis en fisica, que por su estado y situacidn actuales, estare-
mos en condicidn de comprender el motor que mueve a la pre-
sente investigacidn, pues se trata de entender al discurso
de la identidad grupal como el constructo mas completo de
la intersubj=tividad verbalizada. En los capitulos siguien-
tes nunca resultara fastidioso insistir en la memoria colec-
tiva que restablece la experiencia, eso que sirve de base
para medir la conducta del presente y del futuro, una suerte
de eternorretorno que nutre a la identidad colectiva.

El analisis en la presente investigacion da inicio con una
parte que he llamado "Archipiélago de soledades", y que pre-
tende ser un vistazo a la historia antigua de los chuta enima
para comprender la situacidén del presente de la etnia, como
ya se hace en ese apartado al resaltar algunos fendmenos
sociales que concurrieron en las comunidades mazatecas despues
de construida la Presa. Asimismo, se ha cuidado la mencidn
de algunos datos gque ayudan a comprender la conexion entre
las tres comunidades que nos ocupan en la investigacion.

Posteriormente da inicio la Parte I, gue he titulado "El
discurso historico de los mazatecos del Alto Papaloapan',
para referirme a la memoria historica oral acumulada en al-
gunos habitantes del somontano. Ahi pongo de relieve el papel
de los llamados "fid shokua'" o neolideres contempordneos que
sustituyeron al Consejo de Ancianos, quienes poseen el dis-
curso hegemdnico de la historia oral, de cuyo tema nos ocu-
paremos en capitulos posteriores.

La idea de partir de la memoria mas antigua(una mixtura
de mito y narrativa experiencial) es presentar el discurso
de la identidad grupal en un orden procesual, comprendiendo

la narrativa histdrica secuencialmente para entender los re-
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ferentes que tienen los chuta énima para interpretar la rea-
.lidad del presente.

De esta forma, sera posible observar la evolucidn de una
"weltanschauung", cuyos origenes se encuentran en los mitos
y las experiencias de la etnia en su relacidn con sus inter-
locutores del exterior y cdémo estos conocimientos se transmi-
ten de generacidn en generacién.

Tambien se vera como la historia reciente sirve de refe-
rencia para interpretar la experiencia presente y basamento
del discurso de identidad. Una narrativa experiencial, surgida
de un Drama Social, marca un hito cognoscitivo en la percep-
cion de los chuta énima en estas comunidades: la narrativa
de origen de la Presa, que sirve a ellos para comprender su
realidad inmediata.

La parte 1II esta consagrada a la visidn gue hay entre ellos
de si mismos(las historias de vida) y por parte de sus inter-
locutores(mestizos avecindados en las comunidades mazatecas).
En su testimonio se descubriran elementos que ayudan a com-
prender los componentes del sistema cultural del pensamiento
mazateco con el que construyen el discurso grupal(las trans-
gresiones, las creencias magicas, normas sociales, etc.).

De esta forma podra verse como las vivencias particulares dan
cuenta de las realidades multiples de que se compone un dis-
curso grupal, y de que manera algunos hechos gque protagonizan
las personalidades significativas inciden en la vida y la
experiencia de una comunidad.

En la tercera parte, "La muerte peripateética", comprende
los rituales de muerte como momentos en los que se propicia
una Optima introyeccidn en los individuos que participan
en ellos de los mensajes para la reiteracidn de lo grupal y
el cambio sociocultural. Se mostraran algunas narrativas
que permean en torno de los actos funebres y las fiestas de
muertos y que hablan de las conjunciones de las vidas de los

individuos pertenecientes a una colectividad. Esto muestra
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como la subjetividad aparece en las representaciones colec-

"...la his-

tivas y cémo, a decir de Esteva Fabregat(1978}),
toria del individuo se hace en conjuncion y en relaciones

con otros miembros de su comunidad..."

La cuarta parte cierra la investigacidn con tres capi-
tulos consagrados a la clasificacidn y tipificacion mazateca
de la identidad interétnica. El capitulo XIII se dedica inte-
gro a la nomenclatura mazateca de los sitios, parajes, pue-
blos, rancherias y cerros de la region. En consonancia con
ello, el capitulo XIV manifiesta las concepciones identita-
rias de los chuta énima, y expone cdémo es gue de la diferen-
ciacién subjetiva por comunidades se colige "La existencia
de un numero determinado de nombres por clan y la definicidn
del papel exacto que cada cual juega dentro de la figuracion
del clan, que queda expresada por ese nombre.'"(Frank Hamilton
Cushing, 1932). La toponimia de las comunidades y sus parajes
habla de cdmo "In each clan is to be found a set of names
called the names of childhcod. These are more of titles than,
of cognoment. They are determined upon by sociologic and
divinistic modes, and are bestowed in childhood as 'the veri-
ty names' or titles of the children to whom given."(F. Hamil-
ton Cushing, Ibid).

Aqui se encuentra uno de los fundamentos tedricos del
tema de las concepciones intercomunales gue asegura que 'el
clan se considera constituido por un determinado numero de
personas, en realidad de personajes, y, por otra parte, que
el papel de todos estos personajes es, en realidad, el de
configurar, cada uno por su lado, la totalidad prefigurada
del clan."(Marcel Mauss, 1923).

. L]
Y continua Mauss:

. ./
"...[lexiste] entre los pueblos una nocidon de la persona,

del individuo, confundida con su clan, pero §eparada de
el en la ceremonia, por la mascara, por su titulo, su ca-
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tegoria, su papel, su propiedad, su supervivencia y su reapa-
ricion sobre la tierra en uno de sus descendientes, dotado
del mismo rango, nombre, titulo, derecho y funciones."(Marcel
Mauss, Ibid)

La actuacion de los personajes sociales se da sélo en concor-
dancia con sus otros semejantes y se disponen en los dramas
Yy aun reconstruyen la concepcion del otro.

Si bien la identidad grupal se diluye en lo étnico, es
cierto que la unidad minima de reconocimiento de la identidad
étnica son los multiples discursos de identidad grupal. Se
trata de dos niveles de identificacidn, pues sin duda la vi-
sidn de lo étnico, visto desde afuera, difiere de la vision
del "Self" de los mismos personajes pertenecientes a una
etnia. La forma en que se construye cotidianamente esta inter-
identidad primero desde lo grupal y luego hacia lo global

! . ’ 0 0 “ . .
etnico es otro de los propositos de la investigacion.

"La identidad subjetiva emerge y se afirma solo en la medida
en gque se confronta con otras identidades subjetivas duran-
te el proceso de interaccion social, en el interjuego
de las relaciones sociales. Para Habermas, las personas vy
los grupos se autoidentifican en y por su participacion en
acciones comunicativas, tanto como esa autoidentificacion
sea reconocida intersubjetivamente.

La identidad colectiva nco planea sobre los individuos;
resulta del modo en que los individuos se relacionan entre
si dentro de un grupo o un colectivo social. La identidad
no es una esencia, sino un sistema de relaciones y de

representaciones."(Bonfil Batalla, 1993)

Asimismo se presenta en el capitulo final una exposicion
de manifestaciones oniricas gque hablan de las percepciones

culturales de los chuta enima en el contexto, pues

"La conciencia onirica se expresa por medio de simbolos,
imadgenes y figuras que son expresion de creaciones cultu-
rales, condicionadas socialmente en sus contenidos ideo-
logicos. E1l simbolo onirico se expresa en imdgenes arque-
tipicas esenciales, y se interpreta con simbolos culturales
aceptados por el conglomerado social."(C.Jung, 1974)
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Puesto que la identidad cambia continuamente de acuerdo
con las nuevas condiciones, y segin los intereses implicados
en los proyectos sociales de reproduccion social, el discurso
de la identidad grupal es una incesante busqueda de nuevas
configuraciones, pues si una identidad significa lo que ya
se es, tambien significa lo que se guiere ser. Toda sociedad
moviliza una serie de fuerzas que se caracterizan por ya
ser y a la vez por un querer ser, uno nuevo y diferente a la

vez.

"Las nuevas identidades configuran una instancia cuya fun-
cidn simbdlica intercomunica lo vivido, lo pensado y lo
pensable. La nueva identidad se despliega en un sendero
que parte de la situacion histdrica y que se orienta hacia

lo deseable e imaginable aungue no siempre posible."(Bonfil

Batalla, Ibid)

El discurso de identidad grupal de los chuta énima se sinte-
tiza en un deseo comun: querer el progreso para todos. El
imaginario popular si bien se encuentra incognoscible en
este deseo, se unifica en la expresion del Al shokud y las
vivencias colectivas. No se sabe con precisidn lo gue se

. { .
guiere, pero si lo que ya no se quiere.

HACIA UNA CONCIENCIA DE LA IDENTIDAD ETNICA

México ya se encuentra inmerso en la vordgine de la oleada
etnica. Los procesos de modernizacidn que emprende el Estado
nacion en nuestro pais en el contexto de la globalizacidn
internacional, estan llevando a una cada vez mayor toma de
conciencia de las identidades hacia dentro de las comunida-
des.

Hay una reidentificacion de sf mismo en las etnias, que
tiene algunos elementos de causalidad peculiares, pero que

ocurren sdlo por la existencia en la Era moderna de ciertos
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medios puestos al alcance de las identidades antes no recono-
cidas por el Estado-nacidn, y por la injerencia de los proyec-
tos de modernizacidn en la vida de las etnias. La Radio Indi-
genista, las organizaciones indigenas que reivindican prin-
cipios de autonomia y la Construccidn de Presas, son algunos
de estos elementos que comprenden las causas del salto cogno-
scitivo en las etnias.

Asi, los medios de apropiaciéh de la cultura que resulta-
ban tipicamente exclusivos de la sociedad occidental, hoy
son adoptados por las diversas etnias no ya tan sdlo para re-
crear sus tradiciones, sino aun para c¢rear una imagen homogé-
nea en el discurso cognoscitivo de si mismo gque hoy estan
creando los individuos pertenecientes a las microidentidades.
Nadie negaria que esa reidentificacidn, como una nueva forma
de representacién intraétnica qgue tiene su referente en la
pertenencia a una comunidad o territorio, ha llevado a la
reapropiacién colectiva de nuevas concepciones extraldgicas,
pero hoy con otros medios.

Los momentos para la representacién de la cultura lo dan
los rituales, en donde se dan las directrices para ir creando

el discurso de identidad hacia lo gregario étnico, pues

"Toda reproduccidn de la cultura es una alteracion, en tanto
que en la accidn las categorfas por las cuales se orquesta
un mundo presente recogen cierto contenido empirico nuevo."
(Marshall Sahlins, 1988)

. 3 ’ .

El "riesgo de las categorias en accion" de que habla Sahlins
representa una doble contingencia por la cual las categorias
. > - 7 13
tradicionales se transforman en las revaloraciones practicas,

. '
en primera, y ademas

. 13 » . . ’
"La experiencia social humana es la apropiacion de percep-
. 4 . N
ciones especificas mediante conceptos generales: un orde-
namiento de los hombres y los objetos de su existencia

¢ ‘.
de acuerdo con un plan de categorias gue nunca es el unico
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posible, sino que en ese sentido es arbitrario e histori-
co."(Marshall Sahlins, 1988)

Todo ello es atestiguado asimismo por Bonfil Batalla(Ibid),
pues "...lo tradicional no puede ser incorporado como estdtica
permanencia sino como temporalidad diferenciada. Lo tradicio-
nal expresa relaciones y elementos constitutivos del imagina-
rio colectivo."

Por Ultimo, es preciso aclarar que el discurso de la iden-
tidad grupal no se agota en el discurso hegemdnico, pues
se trata de dos niveles que dependen de quien lo posea. Asi,
el discurso de la identidad grupal puede ser hegeménico,

y al encontrarse en este trance, es parcial, fragmentario

e inconsistente. La identidad grupal es incierta e incomple-
ta en tanto hace circunvoluciones en torno a la incesante
blisqueda de nuevas configuraciones y a la identidad étnica,
tambien creada intersubjetivamente.

Identidad etnica e identidad grupal son dos niveles de
identificacidn intersubjetiva, siendo la primera mas acabada
y con un mas alto nivel de reflexividad, implicada por la
experiencia. El discurso hegemdnico modela y crea al discurso
de la identidad grupal, pero tambien complementa al discurso

de la identidad etnica.
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Hacia cementerios inundados navegamos

a visitar a los muertos

que en la enormidad del agua se quedaron
viendo desde el fondo

las pocas islas que quedaron

flotando sobre tumbas

y nutriendo los recuerdos

en gque nos vamos muriendo.

Alld en los afos cincuenta

las tierras se hicieron de agua
como el tiempo y sus historias
gque no terminan

Yy que vuelven a empezar, ..

Jose M. Pintado
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UNOS CAMPESINOS DE DOBLE GENESIS

La historia de los chuta e€nima del Alto Papaloapan, regién
conocida tambien como Mazateca Baja, es de esas extrafias his-
torias que se han interrumpido y cuyo génesis se han visto
sus protagonistas obligados a repetir.

La memoria antigua del primero de estos génesis se encuentra
en el universo mitico de la etnia. Esa certidumbre, por cierto,
no se encuentra compartida por gquienes hurgan en la arqueologia
y las fuentes mas antiguas, asi que ello ha dado lugar a disi-
miles argumentos acerca del origen de los antiguos mazatecos.

Su procedencia es incierta, pero es seguro que ya habitaban
la terminal norte de la Sierra Madre del Sur para cuando los
nonoualcas arribaron a la regién en el ano 1 200 d.C. Brinton
(1974) afirma que se trata de una rama proveniente del grupo
chiapaneco en contacto inicial con grupos de 1la pen{nsula de
Nicoya, en Centroamérica. De ese lugar habrian emigrado hasta
el norte del estado de Oaxaca. Esta afirmacicn la sustenta en
una aparente similitud entre la lengua mazateca con la chibcha,
pero nada mas.

No obstante, la afirmacidn mas aceptada es gue pertenecen
a una filiacién lingdistica y cultural mixteca, otomiana, man-
gue, popoloca y chinanteca. Acaso, los chuta dnima sean un
grupo cultural nativo, no solo por su ubicacion en la cuna
de la agricultura mesoamericana, cercana al valle de Tehuacan
y Teotitlan, donde se han hallado testimonios arqueoldgicos gque
revelan una domesticacion del maiz hace poco mas de 5 000 anos
antes de nuestra Era, sino aun por su més probable filiacion
al tronco de los otrora expansionistas olmeca-xicalancas, de
guienes constituirian un brazo de habla oto-mangue.

Los olmeca-xicalancas guardaban una similitud a la cultura
mayva, como hoy puede comprobarse echando una ojeada a los ves-
tigios conservados en Cacaxtla, Tlaxcala. Por otra parte,

. . . L . /4
cualguier revision de la cultura simbdlica mazateca nos revela-
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rg una sorprendente influencia del universo maya en malti-
ples tépicos mazatecos.

Los olmeca-xicalancas ejercfan un dominio absoluto en el
altiplano de la Meseta Central y hasta el norte del estado
de Oaxaca; sus principales tributarios eran los toltecas no-
noualcas, recién llegados al altiplano, y, por supuesto, los
mazatecos, a quienes se les permit{a mantener un sefiorio en
la antigua ciudad de Mazatldn, en la alta serrania.

En este lugar fue establecida la primera dinastia mazateca
en el afio 800d.C., y tuvo nueve sefiores de una misma familia,
que vid su fin hacia el 1 200d.C., con la invasion de los no-
noualcas. De aqui, el pafs mazateco se escinde en dos seho-
rios: el del Sur, con su capital en Mazatlén, y el del norte,
con Huautla como metrdpoli. (Martinez Girdn, 1982)

Ahos atrés, al decaer el dominio olmeca-xicalanca, los no-
noualcas(seguidores de Tezcatlipoca, enemigos de Quetzalcoatl)
se separan de los toltecas y emprenden la congquista de Teoti-
tlan, Mazatlan, Eloxochitlan y Chilchotla. Estos toponfmicos
en nahuatl no corresponden al nombre original en énima, el
idioma de los mazatecos, y es a partir de esta incursion no-
noualca, grupo de habla nahua, que se les rebautiza con estos

nombres.
.. / "~
El dominio nonoualca ve su debacle tan solo 100 anos des_

puéé de consolidado el dominio sobre los hijos del venado, en
el 1 300 de N.E. En esta fecha es refundada la segunda dinas-
t{a mazateca, durante la cual gobiernan seis senores hasta
1450, ano de la invasion de las tribus mds belicosas conoci-
das hasta entonces en Mesoamérica: la Triple Alianza, encabe-

zada por los mexicas de Motehcuzoma Ilhuicamina.

Antes de eso, los mazatecos sufrieron las incursiones de
sus vecinos los mixtecos, guienes se apoderaron de Huautla
y fundaron ahi un seforio mixteco, desde donde se recogfa el
tributo para enviarlo a la metrépoli, Coixtlahuaca. Al caer

la Triple Alianza sobre la capital mixteca, los mazatecos se
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vieron obligados a combatir a los aguerridos hombres del Al-
tiplano.

Desde entonces, los mazatecos no cesarian los levantamien-
tos contra los mexicas, como cuando, junto con los naturales
de Xolotla y el Soconusco,maltrataron a los de Tehuantepec

por haber capitulado ante los guerreros de Ahuizotl.

. . . . . /
Ya con el pleno dominio sobre los "guatiniquiname"("pino-

Y /. . .
' para Sahagun), nombre generico para designar a chi-

me-tenime'
nantecos y mazatecos, los mexicas se apoderan de Teotitlan,

en la Mazateca Baja, y fundan Tuxtepec, en una aldea mazateca
ubicada en la Cuenca del Papaloapan, estratégicos lugares pa-
ra el cobro del tributo y el establecimiento de guarniciones
militares.

Tributarios de Tenochtitlan, los antiguos chuta énima se
vieron privados de toda autodeterminacién, fundando un inte-
rregno gque no decaeria jamés. Y no sdlo eso: su identidad ori-
ginaria se veria disuelta en el adjetivo mexica que vertia
en un mismo crisol a los mazatecos y a los chinantecos. Antes
"mazatecos" para los nonoualcas, y despues ''guatinigquiname
para mexicas y espafioles, la identidad étnica, como fuera,
se perder{a desde entonces en un término totalizador que hacia
a todos los grupos étnicos dominados simples tributarios de
la flamante metrdpoli mesoamericana.

Miembros de un caracter cultural gregario, la influencia
mesoamericana se advierte en cada detalle de su cultura, lo
cual no impidid gque en 1519, al arribo de las barbas rojas
de Castilla, los mazatecos pidieran ayuda a la Corona para
sacudirse el yugo mexica gque esclavizaba con tributos cada
vez més cuantiosos. En 1525, Teotitlan se somete pacfficamente
a la nueva autoridad espanola. De aqu{, un importante contin-
gente de guerreros mazatecos y espalioles se agrupa para tomar
la plaza de Tuxtepec, en donde finaliza definitivamente el
dominio de los mexicas sobre la etnia de los mazatecos. Otra

“ra de dominio daba comienzo.
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La vorégine espafiola marca un hito en el "self" de la etnia
de los chuta énima. La unidad de reconocimiento colectivo, en-
carnada en la autoridad autdctona, es abolida con el advenimien-
to de una estructura de poder colonial impuesta, cuyo fin con-
sist{a en el control efectivo de la administracién pol{tica
y economica de los pueblos sometidos.

Aparejados a la atomizacioén politica de la etnia por esta
causa, la identidad religiosa mesocamericana que guardaba una
tradicidn mas o menos homogénea antes de las congquista, fue
rota y fragmentada en diversas tradiciones religiosas. Sin
un punto de poder referncial que otorgaba el sefior mazateco
antes de los nonoualcas y los mexicas, surgen los caciques
regionales aqui y alla. En realidad, el poder colonial fomentd
la existencia de los peguenos nucleos de poder fundados en
territorios pequenos que fragmentan la experiencia de los maza-
tecos. Asi, la diversidad es producto de los cambios en el
pensamiento indigena, producto a su vez de las biografias disi-
miles de unos nucleos de pcblacidn a otros.

Verbi gracia, el grado de mestizaje cultural de San José
Tenango, en la Mazateca Alta, y el de Cabeza de Tilpan, en 1la
Mazateca Baja, es diferente en términos superlativos. La cosmo-
gonia y el panteon mazatecos se encuentran altamente entre-
cruzados y sincretizados entre las tradiciones mazatecas,
cristianas y nahuas, en el primer caso; en Cabeza de Tilpan,
los "duenos'" mazatecos y los dioses mesoamericanos partici-
pan con mucha mas frecuencia en los mitos y rituales, en tan-

to la tradicion cristiana apenas es perceptible:

~ La Virgen pastora de San Jose Tenango, viste un huipil maza-
teco y porta un tallo de maiz en una mano y un cayado en la
otra, con el que guia el ganado del Chicon Nindu del Cerro
Caballero. Evidentemente, una trilogia: la Virgen de La Asun-
cion, la diosa Chicomecoatl y la mujer que se prendo del Chicon

Nindu.
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- En Cabeza de Tilpan existe una cueva en donde los chuta
énima suelen quemar copal y colocar ofrendas al Chicon Nindu,
como una forma de propiciar las lluvias cuando las milpas lo
requieren. Los hallazgos de abundante obsidiana en una regién
donde no se le puede hallar de manera natural, la persistencia
de la brujeria en Cabeza de Tilpan, el mismo culto cavernario
a Chicon Nindd, asi como la devocidn mazateca al Cristo negro
de Otatitlan, orilla a pensar en un antiguo culto a Tezcatli-
poca entre los mazatecos(recuerdese que agquellos nonoualcas
gue por anos dominaron e influenciaron a los mazatecos eran
seguidores del dios mesocamericano de la guerra, que se le aso-
ciaba con la magia negra y la obsidiana, que tambien su culto
tenia lugar en las cuevas, y finalmente que era negro... como
el Cristo de Otatitlan).

De lo anterior se concluye que el grado de aculturacion
de una regidén a otra puede ilustrar perfectamente la biogra-
fia de las comunidades y ayuda a comprender, mediante los
procesos vivenciales, el discurso grupal interactual que com-
portan los mazatecos al definirse como pertenecientes a cual-
guier regidn, tratese de la Mazateca Alta o la Mazateca Baja.
En fin, que la identidad mutua, que se expresa en un discurso
que define, clasifica y adjetiva, se va construyendo en los
sucesos acaecidos a cada grupo. Esa contemplacidh de los pro-
cesos vivenciales de sus pr6jimos, y los propios, en una suerte
de filosofia étnica, es el discurso grupal de unos campesinos
gue se agrupan en pequenos conglomerados humanos llamados ran-
chos, agencias y municipios, y que han decidido pertenecer a
una multiplicidad de identidades, definible de muchas maneras

dependiendo del contexto y el interlocutor.

De la historia colonial de los chuta énima se conoce muy poco,
a no ser por unos pocos lienzos elaborados postconguista:

la "Suma de visitas'"(1544-1548); el "Libro de Tasaciones"
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(1565); 1la "Relacion geogréfica" de Teotitlan del Camino,

y el "Lienzo de San Pedro Ixcatlan-San Miguel Soyaltepec™
("Lienzo de Tuxtepec"), que se encuentra en el Peabory Museum
de Harvard. Ademés, esté el "Lienzo de Santa Maria Chilcho-
tla". En todos ellos es posible encontrar referencias del
cacicazgo autéctono en que se fragmentd la Mazateca. Asi, se
refiere en uno de ellos el bautizo en 1546 de un cacique
llamado Lagarto, a quien por nombre cristiano se puso el

de Don Juan de Mendoza. En el Lienzo de Chilchotla una linea
de huellas parece indicar que se trata de delinear las fron-
teras de los pueblos en el siglo XVIII.

Asimismo, para explicar la historia del cacicazgo mazateco
hay informacién de Wilhelm Bauer(1908), gquien asevera que el
dltimo "rey" fue Manuel Vicente, quien murioc en 1869 a los
103 anos de edad. Su condicidn de cacique fue reconocida
por el gobierno hasta 1857, cuando se abolieron esa clase de
titulos hereditarios, aurque subsistieron informalmente por
muchos anos. A su muerte cay6 el cacicazgo en manos de un
mazateco innombrado, quien fue asesinado en 1880 por segui-
dores descontentos. Los caciques eran elegidos de por vida
por uno o varios pueblos y recibfan tributos voluntarios
en forma de maiz, frijol, caia, café o ropa. Sus funciones
eran la de juez y jefe religioso. Al ser electo, escogia
un animal sagrado que lo representara, como vibora, tigre,
éguila, lagarto o tepezcuintle, al que se daba un lugar de
honor en la iglesia de Chilchotla. Esta localidad y Huautla
parecen haber estado bajo el mismo cacicazgo, porque en el
"Mapa de Juan Evangelista", en Huautla de Jiménez, aparece
una cueva con los restos de los reyes.

El porfiriato golped'en las haciendas cafetaleras a los
chuta énima de las Mazatecas Alta y Baja. En ésta, un viejo
latifundista impactar{a por su crueldad la memoria de los
campesinos para siempre. Solo las lides revolucionarias de
principios de este siglo darian motivo a una historia oral

menos vergonzosa.
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Con la implementacidﬁ del Proyecto del Papaloapan en 1947,
se decide la suerte de los chuta énima: la cuenca del Rio
Tonto es inundada para dar origen a la Presa Miguel Aleman
en el afio de 1954, con mds de 8 mil millones de litros de
capacidad. De hecho, este acontecimiento marca la entrada de
la etnia a la modernidad y un segundo géhesis para los cam-
pesinos del Alto Papaloapan: 20 mil de ellos son obligados a
abandonar sus tierras y reubicados muchos hasta a
300 kilometros de su lugar de origen, y los mds afortunados,
a orillas de la Presa.

Cuando en 1954 los mazatecos que habitaban las ranchevias
del viejo San Jose Independencia, municipio fundado en 1926
con tierras arrebatadas a Tenango, Soyaltepec y San Pedro
Ixcatlan(Martinez Giron, 1982), fueron expulsados por la Comi-
sion del Papaloapan y el ejército hacia el paraje Ndétojﬁa, en
las faldas de la Sierra Madre del Sur Yy a orillas de la Presa,
se enfrentaron no sélo a la ruptura con su viejo habitat, la
historia antigua y su cosmogonia. Tambien tuvieron gque adaptar
su economia agricola a terrenos de cultivo distintos y a dindmi-
cas de producciéh diferenciadas, con todo lo que implica vivir
a orillas de una recien construida Presa, asi como aceptar otra
situacion social que, globalmente, impactaron la estructura

politica y la ideologia de sus habitantes.

CHAPULTEPEC ( "NDATOJNA" )

La conformacidn artificial de un pueblo mazateco a un sitio
diferente dio origen a un poblado con caracteristicas peculia-
res: Chapultepec, ubicado al pie de la Sierra Madre del Sur

y acorralado ahi por la Presa Miguel Aleman. La economia de
autoconsumo, en articulacidn con el mercado capitalista externo
y sus intermediarios ladinos(las dos cosechas de maiz obtenidas

al aho, la de tonamil y la de temporal, se aprovechan 100% pa-
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ra consumo familiar, mientras que la poblacién de 330 habitan-
tes en un radio de cuatro kilémetros, permiten al entorno abas-
tecer con frutas y legumbres silvestres) y el aislamiento geo-
gréfico(encerrado por la barrera montahosa y la Presa, no existe
comunicacidn proporcional a las necesidades comerciales mazate-
cas, sdlo peguenas brechas transmontanas y chalupas de baja car-
ga) han definido el rostro de la Agencia Municipal de Chapul-
tepec como una comunidad centripeta y tradicional, cuyos indi-
viduos han tejido una extensa red social para sobrevivir, que
descansa sobre el parentesco y el compadrazgo.

La red de parentesco de los chuta Ndéfojﬁa("los que viven
en Ndatojfia") es tan amplia, que se extiende desde la poblacidn
de El1 Torito, distante unas cuatro horas, en la Mazateca Alta,
se conecta con la cabecera municipal de San José’Independencia
(Cerro Campana para los chuta énima), poblacién ladinizada
a una hora de brecha, y llega hasta Cabeza de Tilpan, abarcando
poblados intermedios como Tepeyac y Cerro Clarin. El activa-
miento de esta red de parentesco implica el funcionamiento
de los lazos de solidaridad entre las familias que mas precisan
de una ayuda ocasional para sobrevivir.

No obstante, es preciso aclarar que este concepto de paren-
tesco no se basa en la idea de autonomia o primac{a de su siste-
ma gue organizaria todos los otros aspectos de la sociedad.
Enrealidad, el parentesco "es la forma que adoptan las relacio-
nes fundamentales surgidas de las necesidades de la agricultu-
ra, de la herencia de la propiedad, etcétera, y conforme cambian
estas relaciones, cambia el parentesco"(Worseley, 1956, pp.
62-63). Asi, "las relaciones de parentesco se desplazaran a un
nuevo rol de distinta importancia social y las relaciones poli-
ticas y religiosas, cargadas de nuevas funciones(tanto infra
como superestructurales), pasarén a ocupar el lugar central
gque ha quedado libre"(Godelier, 1974, pp.112-113), de tal manera
que las lealtades primordiales dgeneradas en las estructuras

Id
de parentesco no existen en si mismas, sino que estan moldeadas
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por relaciones de clase y/o de grupos faccionales.

El patréh de familia en Chapultepec es la familia extensa
patrilocal dispersa, esto es, en los términos empleados por
el Instituto Real de antropologia de Gran Bretaha(Carmen Vi-
queira et al., 1971), que dos o mas parientes del mismo sexo,
linealmente relacionados, sus céhyuges y descendientes, ocupan
un mismo predio comin con viviendas separadas. La ascendencia
de esas familias es patrilineal.

Un aspecto del bosque de apellidos que aparece en las genea-
logias mazatecas, lo es el caso de los nombres de pila que
aparecen como apellidos. Segﬁn don Maximiano Altamirano, resi-
dente y oriundo de Chapultepec, ello se debe a que, cuando
ocurrid el desalojo masivo de las familias en 1954, éstas en-
contraron albergue en las viviendas de las familias nativas
del somontano de la Cuenca del Papaloapan, hasta que consi-
guieron establecerse en viviendas aparte. Como agradecimiento
a este gesto de hospitalidad, los padres de familia beneficia-
dos habrian decidido cambiar sus apellidos por el nombre de
pila de los jefes de familia hu€é€spedes, asi como tambien bauti-
zarian a sus hijos con estos nuevos apellidos.

No obstante, Rodolfo Stavenhagen(1961) afirma que hay tres
formas para trazar la descendencia entre las familias mazate-

casa:

a) Los nombres de pila tambien funcionan como apellidos:
la descendencia se traza por linea materna para las muje-
res y por la paterna para los hombres. No hay continuidad
en los apellidos, y se produce en la poblacién con mayor

porcentaje de monolingiliismo.

b) Los nombres de pila se utilizan como apellidos y son

transmitidos por linea paterna.

c) Sistema de apellidos espafioles. Existen tres grados de
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. . g . I .
distancia consanguinea y una manera de relacion especifica
para cada uno: parientes cercanos, parientes lejanos y no

parientes. (Stavenhagen, Ibid)

Retomando tales definiciones, es posible afirmar que la
poblacidn actual de Chapultepec presenta, como consecuencia
del reacomodo, mezcladas la tendencia a(perteneciente a las
familias oriundas de Ndatojfia) con la tendencia c(atingente
a las familias advenedizas).

Por otra parte, se ha observado que la preferencia matrimo-
nial de las familias nativas de Ndétojﬁa, originalmente exo-
gémicas(con las familias de la Mazateca Alta, con las cuales
compartia un estatus econdmico y cultural), se ha visto poste-
riormente orientada a la endogamia con las familias advene-
dizas, aunque con criterio discriminatorio en razdn del status
social. Es decir: al arribar las familias de San Jos€ Indepen-
dencia a Ndétojﬁa, se encontraron con que las tierras que ha-
bitaban ya tenian duefioc y pronto se convirtieron en arrendata-
rios de las tres familias nativas. Con el tiempo, las familias
advenedizas adquirieron tierras y otros bienes que les permi-
tieron alcanzar el status requerido para casar a sus hijos
con los de las familias propietarias originarias. La tendencia
matrimonial bajo este concepto se mantiene en la actualidad
sdlo entre un reducido numero de familias oriundas y advenedi-
zas con el fin de conservar dentro de un circulo pequefio los
recursos significativos(potreros, cafetales, milpas).

La tendencia endogamica rompid en el pasado con la costum-
bre de los novios que debian presentar testigos que certifica-
ran la ausencia de una relacion consanguinea entre ambos. Em-
pero, junto con la fiesta tradicional mazateca de la boda,
han sido las inicas costumbres abolidas, pues la propiedad
y la riqueza se siguen heredando, como antanho, por partes igua-

les a los hijos del primer matrimonio.
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Un censo efectuado demostréﬁque todas las familias de Cha-
pultpec forman unidades econdmicas en las cuales el jefe de
familia extiende su influencia, inclusive sobre las familias
formadas por los véstagos Yy, en casos extraordinarios, sobre
la de la hija, lo cual parece tener relacion con el poder eco-
ndmico de aquel. En un caso concreto, el jefe de familia, guien
posee todo un patrimonio de autoconsumo familiar, siendo el
propietario de parcelas y potreros, es quien ejerce la autori-
dad moral sobre la subfamilia de su hija, cuyo esposo tiene tan
s6lo a la madre viva. La hija aun se mantiene bajo la égida del
padre y practicamente, tanto ella como su esposo, hacen casi la
totalidad de su vida en casa del padre de ella.

Los papeles en la division social del trabajo son rigurosa-
mente cumplidos, pues no solo los hijos varones y mujeres sol-
teras(y aun casadas) ayudan en el sustento de la casa paterna
en labores agrfcolas y caseras, sino que incluso los hijos
desposados siguen contribuyendo a las labores agricolas del
hogar paterno, ademas de gque las viudas participan en el traba-
jo agricola junto a los hombres, para el sustento de su hogar.

Ya se ha visto cdmo el reacomodo de las familias mazatecas
de San Jos€ alterd algunas reglas matrimoniales exogamicas
en las familias nativas de Nddtojna. Tambien, como fue gue
el ascenso econdmico de esas familias advenedizas fue decisi-
vo para alterar ese patron de parentesco. Para los chuta eni-
ma, ese no fué€ el unico en sufrir variaciones, pues tambien
uno de sus principales aspectos de parentesco sufric altera-
ciones: el parentesco ritual.

En lo que para Minzt y Wolf("Andlisis del parentesco ritual",
en: Revista Wayka, s/f) parentesco ritual designa las relacio-
nes establecidas especialmente entre individuos primarios a
través de su participacion en el ritual del bautismo catdlico,
para los mazatecos designa para otro tipo de enlaces rituales
mds, como ya se ha visto. Para ellos, el compadrazgo constitu-
ye un enlace con guien se desea tener buenas relaciones, no

/7 . . .
s0lo en terminos de posibles nuevas oportunidades con el exte-
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rior, sino para optimizar las relaciones de tipo econdomico con
sus semejantes.

Es asi que en Chapultepec las relaciones de parentesco se
mueven en rededor de las "razones primordiales", pues tambien
la tendencia del compadrazgo sufrio un viraje, toda vez que,
al hacerse las familias advenedizas de los recursos significa-
tivos(tierras, potreros, cabezas de ganado, molinos de nixta-
mal, cafetales, etc.) en Chapultepec, entran en competencia
con las familias oriundas por la posesidh de tales recursos y,
a la vez, se convierten en dignos candidatos de acceder al
parentesco y compadrazgo con éstas.

Ergo, el sistema clasificatorio del compadrazgo mazateco
permite a las familias advenedizas colarse hasta las genealogias
de las tres familias nativas del antiguo Ndétojﬁa, por varios
caminos.

No obstante, este criterio de compadrazgo es muy selectivo,
pues solamente toma en cuenta precisamente a las tres familias
de advenedizos que poseen racursos significativos. Ademas,
el parentesco ritual entre ellos se maneja en niveles jerar-
guicos, tomando en cuenta el sistema clasificatorio ya mencio-
nado, de tal manera que el parentesco ritual igual puede ''re-
partirse" hacia otros individuos que se hallan fuera de la
esfera de clasificacion social discriminatoria impuesta por
las dos triadas de familias.

Es decir, al poderoso jefe de familia duefio de potreros y
cafetales, gue se halle en condiciones de congraciarse con
el municipio, siempre le gquedard un As bajo la manga, y encon-
trara un pretexto facil para acompadrarse con el agente muni-
cipal de Chapultepec o, mejor aﬁn, con el comandante de la
policia municipal. Se trata de una estructura del compadrazgo
muy flexible, por lo que se ve, pues hay que considerar que
no solo los hombres con recursos significativos ascienden a
estos cargos en la sociedad mazateca: tambien los campesinos

arrendatarios de milpas llegan a ocupar los cargos de autori-
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dad indigena, seqgun la regla tradicional mazateca, y por tanto
se hacen acreedores al compadrazgo con los hombres ricos de
la poblacidn.

Pero esos niveles de compadrazgo tambien se reparten, la
mayor{a de las veces, entre los individuos de esas familias,
hasta alcanzar a los miembros menores. Verbi gracia, el hecho
de que se quiera restringir el compadrazgo entre el reducido
circulo de familias pudientes, con el fin de controlar mas
facilmente los recursos significativos y que no salgan dema-
siado de la esfera de dominio, ha dado como resultado que nifios
de ocho afios apadrinen a niflos de seis, colocados justamente
en su nivel jerarquico correspondiente, asi gque el mayor es
padrino del otro de "egreso de preprimaria". Asi, un propietario
reparte su compadrazgo entre los adultos y dos nifios, nietos
del primer agente municipal que hubo en Chapultepec, dueho
de cafetales, potreros y milpas; todo ello, por no salir del
ambito del control de la rigueza, en concordancia con esa fami-
lia. .

Pero los alcances del compadrazgo, o cuando menos el termino
per se, se extienden hacia los parientes colaterales, ascen-
dentes y descendentes, aunqgue sSlo el padrino directo tiene
obligacién con el ahijado. Es decir, los compadres directos
tambien llamaran "compadres'" a los padres, hermanos e hijos
correspondientes. Por otra parte, se dice que el padrino tiene
buena mano si el ahijado crece bien; si este muere o enferma,
se inculpa al padrino.

El parentesco ritual mazateco funciona, en efecto, para
promover la solidaridad social. Tambien se reparte en un siste-
ma direccional de tipo horizontal para solidarizarse con la
misma clase, y en una direccion vertical para enlazar a miem-
bros de una clase diferente.

En una economia de autoconsuno con provisiones tan varia-
bles, el compadrazgo mazateco es fundamental para sostener

la sobrevivencia de las familias menesterosas, por parte de
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guienes tienen un excedente que les permita ayudar a sus pa-

rientes rituales.

PUERTO BUENAVISTA("DA CHI-I")

Enclavada en lo mds alto de una montaha que marca el fin de

la Mazateca Alta, se encuentra Puerto Buenavista. Sus veredas
descendentes la conectan con las comunidades de la llamada
"tierra caliente" o Mazateca Baja, por el oriente, y con otras
rancherias que yacen en el fondo mismo de la Cafada mamey, con
prolongaciones hacia la cabecera municipal de San José Tenango,
en la Mazateca Alta, convirtiéndolo en un poblado liminal entre
los municipios de San Jose Tenango, Chilchotla(ambos en la
Sierra) y San Jose Independencia{de la Mazateca Baja).

De hecho, desde el saldn social de Puerto Buenavista es po-
sible ver, hacia el oriente, gran parte de la Presa Miguel
Aleman vy, hacia el poniente, la interminable hilera de monta-
nas que se suceden como en e€scaldn hacia las nubes.

Esta comunidad es también producto de un reacomodo pero,

a diferencia de Chapultepec y Cerro Clarin, su origen fue es-
pontaneo. Su poblamiento ocurrid sobre el eje de cuatro uni-
dades familiares asentadas en la cima de la montaha, alrededor
y a instancias de las cuales se establecieron voluntariamente
las familias del municipio de San José Independencia que en

su diaspora huyeron de la inundacidn.

El asentamiento esponténeo de Puerto Buenavista muy pronto
llevo a la Comisidn del Papaloapan a considerarla dentro de
sus proyectos de fomento al desarrollo de las comunidades ma-
zatecas. Entonces, su asentamiento fue conformado de acuerdo
al patron disenado por la Comisidn a todas las comunidades
campesinas del Alto Papaloapan: un centro compuesto por una
iglesia, la Agencia Municipal, el Saldn social y la Primaria
bilingue.

El monolinguismo aquf asciende hasta el 54% de la poblacio%

total (INEGI, 1990). No hay servicios de salud, pero una ser-
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penteante senda conecta a Puerto con la cabecera Municipal
de San Jos€ Independencia, donde existe una clinica de salud
del IMSS, a una hora y media de camino.

En virtud de su ubicacidn estratégica como centro rector
de decenas de rancherfas serranas, Puerto Buenavista cuenta
con un Albergue Escolar del INI, en donde pueden pernoctar
los hijos de las familias campesinas que asisten a la Primaria
Bilinglie. Los fines de semana, los alumnos abandonan el alber-
gue para ir a sus hogares. Al iniciar la semana de labores,
vuelven al albergue. Por seis afios, e€sta habrd de ser su rutina.
En la Mazateca Baja, solo la isla de Buenos Aires(antiguo
San Jose Independencia), San Felipe Tilpan y San Pedro Ixca-
tlan mantienen tambien albergues escolares para los ninos
que viven en comunidades lejanas.

Hay otro elemento comun en las tres comunidades que en este
estudio nos ocupan: la aglutinacidn para la accidn comunitaria
en torno a un "fAiu shokua'(hombre fuerte) que dirige, propone
y aporta posibles soluciones en las asambleas de la faena.

La capacidad de oratoria, el buen dominio del espahol, su pa-
sado como promotores de la fe cristiana, su liderazgo entre el
sector campesino de los cafeticultores y su filiacion a las
familias indfgenas oriundas mas prosperas de sus comunidades,
constituyen otro bloque de factores comunes en estos lideres
naturales.

Domingo Méndez, con todo, es el gu{a moral y politico de
Puerto Buenavista. Las virtudes que le otorgan credibilidad
entre los chuta énima de Puerto Buenavista ya han sido enume-
radas. De hecho, para el resto de las agencias municipales

vecinas, hablar de Domingo Méndez es hablar de Puerto Buena-

vista. En 1991, durante la gira proselitista del candidato a
diputado por el PRI en Cerro Campana, Domingo intervino en el
acto como lider de los productores de cafe de Puerto Buenavista.,
Hablc de la urgente necesidad de resolver la tragedia de los

cafeticultores afectados por la caida de los precios del aro-
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mitico Yy propuso una solucidn para terminar con el aislamiento
comercial del cafe de la Mazateca Baja: la donacidn de un
"vehiculo submarino" para transportar la cosecha al otro lado
de la Presa.

La comunidad es a propésito 80% cafeticultora. Los lideres
de Chapultpec y Cerro Clarin afirman que en Puerto Buenavista
se cosecha el mejor cafe de altura de la regidn. Profundos
desfiladeros pletéficos de agujeros de abismal profundidad
que rodean las alturas de Puerto, se encuentran sembrados de sel-
vas que resguardan los cafetales de los "chuta Da ch-i"(los
gue viven en Puerto Buenavista). Ellos forman parte de los
3 420 productores de cafe de la Sierra Mazateca, de los 12
624 gue tiene el estado.de Oaxaca(Neiburg,1984).

Con la introduccion del cafe a la Mazateca en 1893, la re-
giéh adgquiere importancia para el porfiriato. Las haciendas
establecidas en Chilchotla y Tenango se superespecializan en
la cafeticultura y complementan con el cultivo del tabaco,
caha y algodén. Con la vordgine de la Revolucidn, desaparecen
los latifundios en estas haciendas y los terratenientes sufren
una extrafia mutacidn que, a final de cuentas, los coloca en
el mismo espacio de poder. Ahora convertidos en caciques y
présperos comerciantes-intermediarios, especulan con los te-
rrenos comunales en la Mazateca Alta y obligan a la migracion
de decenas de familias campesinas hacia San José Tenango,
cabecera Municipal de Puerto Buenavista. La hegira mazateca
por esta razon propicia la aparicion desde entonces de dos
nuevos personajes en la escena: los caciques intermediarios
Yy un ejé%cito de peones empobrecidos, como reserva de mano
de obra barata para la explotacion del café y la venta-inter-
cambio de productos entre la Mazateca Alta y la Baja (Neiburg,
Idem).

Con estos nuevos personajes y con la nueva tenencia de la
tierra, la superespecializacidn del cultivo de la cafla en la
Mazateca Baja y la del café en la Alta, el Consejo de Ancianos

se extingue en las comunidades del Alto Papaloapan, dejando
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2l lugar a un nuevo liderazgo forjado en las vicisitudes del
reacomodo en las diferentes comunidades, al calor de las
asmbleas postfaenas, en los conflictos de tierra, las reuniones
gremiales y, sobre todo, moldeados por las condiciones sefala-
das y las nuevas relaciones con el Estado. El surgimiento,

a la par, de los cacigques ligados al priismo local, constituye
un nivel diferente de concentracion de poder econdmico y poli-
tico en la Mazateca Baja y en Puerto Buenavista, una verdadera
frontera sin aduana. Esta comunidad es el Gltimo reducto del
neoliderazgo mazateco. Hacia adentro de la sierra, prevalece
ain el Consejo de Ancianos.

Otro fendmeno paralelo a la extincion del Consejo de Ancia-
nos en la Mazateca Baja es el de la multiplicacién de curan-
deros en toda la zona. Los campesinos aseguran gue muchos de
ellos son "falsos curanderos'", esto es, segun las propias con-
diciones indigenas: no son hijos de curanderos, no nacieron
curanderos y muchos son tambien brujos, asi que se convierten
en solamente brujos. Algunos de los neolideres chuta €nima
son ademas curanderos y, a veces, cacigues indfgenas.

Los neolideres, como antes el Consejo de Ancianos, cohesio-
nan y sintetizan la identidad grupal. Al respecto, dice Eckart
Boege: "Mientrs que los mazatecos enriquecidos tuvieron gque
acudir a la forma de gobierro exterior para mantener su interes
de clase y el del Estado, la resistencia grupal se identificd
con el Consejo de Ancianos que expulsd y denuncid las tenden-
cias contradictorias a los intereses de la mayoria de la po-
blacion. Este es un ejemplo de cémo se redefine la etnia."
(Boege, 1988).

En el caso de la Mazateca Baja, la "redefinicidn &tnica"
ha ocurrido por la via de una coexistencia entre los "mazate-
cos enriquecidos'", su afiliacidn al PRI como medio de defen-
sa de sus intereses, y por la identificacidn grupal con los
neolideres mazatecos. El elemento fundamental de esta iden-

. 0 . / 13
tificacion consensual se resume en dos aspectos, motivo de
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analisis en esta tesis:

1. La capacidad de movilizacié% de los neolideres, su calidad
de intermediarios como interlocutores ante la sociedad ladina
en vrtud de su bilingUismo y buen nivel cultural.

2. Su movilidad hacia otras comunidades en donde se les reco-
noce como portavoz de su localidad(caso de Domingo Mendez)

y el papel de algunos de ellos como curanderos, que les otorga
credibilidad en toda una zona extensa, asi como de rezanderos
y/o promotores de la fe, que les permite la entrada a mas di-

versidad de émbitos de la etnia.

Domingo Méndez, neolider mazateco de Puerto Buenavista,
es un comodin de las funciones culturales en la sociedad cam-
pesina mazateca. Sus incursiones en el mundo de lo sagrado
y lo profano le permiten estar en mﬁltiples aspectos de la
vida cotidiana de Puerto Buenavista y las comunidades mds cer-
canas. Su presencia en Chepultepec, Cerro Campana y Cerro Cla-
rin va desde su papel como rezandero al de representante de
los cafeticultores de Puerto Buenavista. Como "fid shokué",
otros campesinos de las rancherias encuentran su identifica-
cidn grupal, adn mds alla de la Agencia Municipal. Es un sen-
tido gregario étnico gue se va creando por medio de las acciones
de éste y otros neolideres grupales.

"Es a partir de las alianzas sociales gque establecen los
miembros de las economias domdsticas como se estructura el
poder grupal sobre el territorio...la reproduccidn de lo étni-
co, por lo menos en estas condiciones, esta/ligada a la sub-
sistencia, a la tierra y al poder del grupo sobre su territo-
rio."(Boege, Idem). Ciertamente. Pero cada poder grupal cuenta
con un representante comunal, quien asume esa funcion intra-
étnicamente. El "fid shokua" es tambien un hombre de conocimien-
to, portador de las experiencias de su comunidad y los mitos.
En todo ese discurso, que constituye el Discurso de la identi-

dad grupal de esa comunidad, se reconocen los chuta enima de
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otras comunidades. Las afinidades del otro mazateco son com-
prendidas como un todo que se transforma en un alter ego étnico,
sentando las bases para una reidentificacidn grupal, rompiendo
sus propias fronteras de identidad territorial que antes des-
cansaba sobre el poder del Consejo de Ancianos.

Las nuevas condiciones de la modernidad mazateca y la apa-
ricidn de nuevos actores en la construccidn cotidiana de la
identidad subjetiva son producto de las nuevas interrelacio-
nes grupales entre la Mazateca Alta y la Baja en Puerto Bue-

navista.

CERRO CLARIN("NASHI CLARIN")

"Cuando todavia no vivia nada de gente aqui, todo estaba mon-
tado. Se escuchaban los ruidos de los chaneques y de Chicon
nindJ, se escuchaba el ruido de misica: tocaban alla en la
punta delcerro. Pero quién iba a ser si no el chaneque y Chi-
con nindd. Por eso es gue los viejitos le pusieron aqui como
nombre de Cerro Clarin, porgque se escuchaba la trompeta de
Chicon nindu. Eso fue hace como setenta... ochenta anos.
"Luego habia un sefior alla en el cerro, que le habian llegado
a aventar unas piedritas alld en la casa; a lo mejor eran los
chamacos(€l no se lo imaginaba) y un dfia su nifia estaba ju-
gando como a 30 metros de la casa, pero ella solita. Y cudndo
se iba a imaginar(el sefor) que algo le iba a pasar. Y cuando
va andaba oscureciendo, pus pa ddnde se fué. Anduvieron en
busca; onde agarra(la nifia) agua fueron a buscar, donde se
bafa fueron a buscar y no habfa nadie. Toda la noche ahi bus-
cando. Amanecid el dia siguiente y tambien. Hasta los tres
o cuatro dfas regresc la chamaca. Venia de traer agua su mama
cuando iba la chamaca ahf, tranquilamente caminando y le fue
a abrazar: 'équé, de ddnde vienes, ddnde fuiste?' y nada: no
hablaba la chamaca, no avisaba tampoco. Y no ha dicho nada

hasta la fecha. Se la 1llevd el chaneque que le aventaba la
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piedra(a la casa de su papé). Regresé porgque le curd su fami-
lia, le hicieron un montdn de cosas; el curandero le curg,

le hicieron muchas cosas, pues, por eso regresé. Si no le hu-
biera hecho nada sise la lleva. O sea que se la hubiera lle-
vado a la tercera dimensidn de ellos, de los chaneques, porgue
tambieén tienen sus ciudades, su vida de ellos. La primera di-
mensidn es la tierra; la segunda seré la muerte; la tercera

la del chaneque, y la cuarta es la luna."(Justo Aguacate, pro-
fesor bilingie de Cerro Clar{n, Mpio. de San Jose Independen-

cia)

La mitologia es mOdificada en memoria histdrica en Cerro Cla-
rin. La historia antigua en la memoria mazateca no es, de nin-
guna manera, clasificada como "cuentos". Se trata de los he-
chos que acontecieron mucho tiempo ha, cuando "el mundo era
oscuro y todas las piedras eran blancas y blandas'". Una forma
de explicar el origen de las cosas en Cerro Clarin.

En esta comunidad de 1 920 habitantes(mas numerosa gue su
cabecera municipal, San Jose Independencia) no retrocede la
tradicidn antigua chuta énima. Aqui y en Cabeza de Tilpan se
encuentran las legendarias cuevas en donde los ancianos rea-
lizan rituales propiciatorios para pedir a Chicon Nindd gue
traiga las lluvias. Antaho, la asistencia a estas ceremonias
seria multitudinaria, ante la negra perspectiva de centenas de
campesinos que veian amenazadas las milpas durante las duras
caniculas. No obstante, la construccidn de la Presa, que inun-
do las tierras de labor en Cerro Clarin, dio al traste con
el rito, pero no debido a la inundacion de las tierras, sino
porque las lluvias se hicieron mas frecuentes, a causa de la
evaporacion de mayor cantidad de agua. Los rezos a Chicon
Nindu casi desaparecieron porgue las lluvias ya casi no falta-
ron, a decir de los chuta énima de Clarin.

El Cerro Clarin es una de las montahas mayores en extension

y altura de la Mazateca Baja. En sus faldas se reparten las

v
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unidades familiares de esta comunidad reacomodada en 1954,

gue junto a los lideres naturales del viejo San José(hoy

Buenos Aires), Tepeyac y Puerto Buenavista, opusieron resisten-
cia al reacomodo. Durante mids de un afio, aun con las compuertas
abiertas y el Rio Tonto inundando ya las parcelas y sus solares,
los campesinos chuta énima de Cerro Clarin se negaban a aban-

donar sus hogares. Cuenta don Juventino Marcelino:

"Ya cuando llegaba el agua cerca de la puerta de mi casa,

mi mujer, los chamacos y yo nos asomdbamos a la puerta y vimos
el agua ya tapaba el alambre del potrero. Los pollos estaban
dentro de la casa porque no se hallaban fuera; no habia espa-
cio afuera. Nomds en lo seco de por si se hallan los animales.
Entonces yo dije (a) mi mujer:

- Voy a buscar ayuda a San José, porgue quer{a YO gque me
mandaran una chalupa para traer mis cosas, y entonces gue nos
salvaramos todos.

Pero entonces ella dijo:

- Pero no, mejor primero nos llevas a los chamacos y a mi
alld a la tierra y ya luego tu te vienes en una lancha mas
grande.

"Y ya entonces los lleve; alla se gquedaron, pero ya nada
mas pude sacar poca cosa que alli habia: un Kichd ndujd(mache-
te), dos costales asi de mafz y la ropa.'[fuventino Marcelino,

Cerro Clarfn, Mpio. de San Jos€ Independencia)

La resistencia llego a ese extremo y a que, en 1955, el
ejército expulsara por la fuerza a los isleflos del viejo San
Jos€ y de Cerro Clarin. Un anciano de Chapultepec cuenta que

la noche del desalojo los soldados gquemaron las casas de Te-

chos de palma y paredes de bambu.

Los chuta énima se vieron entonces obligados a poblar no
sdlo las faldas del Cerro Clarin, sino hasta desmontar sus
selvaticas laderas en un 40% inclusive.

El perfil gue hoy presenta Cerro Clarin es el mismo que

se observa en todas las comunidades de la Mazateca Baja:
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- La tierra repartida entre el régimen comunal, privado y
Federal. Esto es, las de uso comunitario son por lo gene-
ral parcelas escolares para beneficio de la Primaria bi-
lingle; las de régimen privado son potreros para cria de

ganado bovino o bien cafetales y milpas, y las de uso Fede-
ral son, en realidad, tierras de reserva, montes, islotes y
bosques.

- Las mejores tierra, prdximas a la Presa, enormes llanos,
pertenecen a los ganaderos y son ya irreversiblemente inu-
tiles para la agricultura.

- Las tierras de cultivo se encuentran formando grandes re-
cuadros desforestados en el perfil de la montaha, por accion
de la roza, tumba y quema. Las antiguas y tradicionales
técnicas de cultivo con baston plantador, por lo accidenta-
do del terreno, aun se conservan en estas tierras.

- La mayoria de los campesinos son cafeticultores. Muchos
de ellos son arrendadores de los cafetos que cuidan en el
monte y de las milpas gue siembran en los terrenos defo-
restados. Los menos, son duefos de los potreros, los cafe-
tales y tierras fértiles para labor. Son ellos los que
trafican con las maderas preciosas de los bosques tropica-
les de la Mazateca Baja. Ademas, cuentan con lanchas ra-
pidas para el transporte de pasajeros por la Presa; tienen
una o tres tiendas para la venta de productos basicos,
cerveza y aguardiente; tienen molinos de nixtamal; tienen
varias cabezas de ganado; ocupan ocasionalmente puestos
de dirigencia en los cargos tradicionales o bien donde se
administra el fondo para la comunidad, y son miembros del
PRI, de la faccion cenecista, aliados a la familia de los
caciques de la cabecera municipal, e incluso son opuestos
a éste, constituyendo un autentico poder indigena. Esta
lucha ha sido ya bien documentada por Eliseo Ldpez(Ldépez,
1991): "...los actores(en este caso los cacigues y los
campesinos indigenas) compiten por el control de los flujos

Ly . . 7
energeticos materiales como fuerzas en tension conectados
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con redes politicas formales e informales."

En seguida, Eliseo LOpez apunta que el cacicazgo, en parti-
d
cular eIg%an Jose Independencia, se agrupa formando redes de

", ..que conectan no sélo las élites de la etnia

pder informal
mazateca, sino las altas esferas de poder politico formal en
Oaxaca y Veracruz, y diversos funcionarios de Estado a nivel
federal de secretarfias y otras dependencias."(Ldpez, Ibid)
Hasta aqui de acuerdo, pero en seqguida apunta: "...los conflic-
tos pol{ticos son cuestidn cotidiana. Los campesinos mazatecos
han reaccionado con violencia, obligados por la situacidn.

El resurgimiento del viejo chamanismo, que desde los afios cin-
cuenta habia pasado a un segundo plano, emergid con gran fuer-
za; como estrategia alternativa de poder ha aglutinado a los
campesinos mazatecos descontentos."(Lépez, Ibid)

En mi opinidn, no han sido los chamanes quienes encabezan,
en su totalidad, la lucha frontal contra el cacicazgo. Como
apuntaba antes, los herederos del Consejo de Ancianos, una
suerte de neolideres emergidos de las condiciones que hoy
existen en las comunidades de la Mazateca Baja, son los que
dirigen la lucha por el poder en cada Agencia Municipal. Cosa
muy distinta es el hecho de gque algunos de ellos sean tambien
chamanes.

Verbi gracia, los neol{deres de Cerro Clarfn, "Hu shokua"

y propietarios de los recursos significativos aquf, liderean

no en vano la Uniodn de Productores de Café(UPC) de la Mazateca
Baja, la segunda fuerza politica y gremial despu€s de la CNC.
Su caracter independiente contiene el descontento de los cam-
pesinos mazatecos con la caida de los precios del café, Yy enar-
bolan, ademas, otras demandas pol{ticas que afectan claramente
los intereses del cacicazgo de los Miranda. El poder a nivel
local de los "fiu sokua" de Cerro Clarin es, realmente, una
reproduccidn de las relaciones economicas y de poder del caci-
cazgo municipal de Cerro Campana. Sin embargo, la comparacion

1~

. / '4 .
no es justa: el "fAu shokua" de Cerro Clarin no precisa de los
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métodos del cacigue de Campana para mantener su poder y no
cuenta con la influencia extrarregional de aquél, si bien siem-
pre busca esas relaciones para poder enfrentar a su oponente.

En el ano de 1992, durante el periodo electoral, el caci-
cazgo de San José Independencia(Cerro Campana) sufrid sus pri-
meras fisuras al imponer en las propias filas del partido do-
minante(y ﬁnico) a un candidato a la Presidencia Municipal
comprometido con los intereses de la familia caciquil. El re-
feréndum propuesto por las Fuerzas Vivas del Municipio se vid
vioclentado por la fraccidn de la CNC(representado por los ca-
ciques), al llevar acarreados de Puerto Buenavista, Municipio
de Tenango, para mayoritear a la fraccion de la CCI(represen-
tado por los maestros bilingles). Evidentemente, la fracciodn
ceceista habria ganado el referéndum de no haber sido por los
métodos empleados por la CNC(ademas del senalado, reparto de
machetes entre los votantes, despensas, amenazas y un buen
lugar para esperar el momento de la votacidn: la cdmoda som-
bra del Saldn Social, amenizado por un grupo de misica tradi-
cional mazateca),

Hacia junio de 1993, estalld el conflicto: los cafeticul-
tores encabezados por los "hu shokud" de Chapultepec y Cerro
Clarin tomaron el edificio de la Presidencia Municipal en Ce-
rro Campana, demandando la entrega de los fondos de Solidaridad
a las comunidades, y la renuncia del Tesorero y Presidente
Municipal. Los caciques contestaron con la represidn: pistole-
ros contratados por el propio comandante de la Policia Muni-
cipal en la orilla oriental de la Presa, atacaron por la noche
la Presidencia, hiriendo a varios de los quejosos. Al dia si-
guiente, los campesinos volvieron, pero fueron repelidos por
réfagas de metralla al aire y al piso.

En esas elecciones para elegir presidente municipal en
San Jos€ Independencia, Cerro Clarin registro una abstencidn

de 95% en su padrdn electoral.



PARTE I

EL DISCURSO HISTORICO DE LOS MAZATECOS

DEL ALTO PAPALOAPAN
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CAPITULO 1

CUANDO EIL TIEMPO DEL MUNDO

ERA OSCURO

"Dijo Dios: -Brote la nada.
Y alzd la mano derecha
hasta ocultar la mirada.

Y guedd la nada hecha."

J.A.Valente

Los mitos mazatecos, como narrativas que interpretan la his-
toria, pertenecen al conjunto de discursos de la identidad
grupal que se ubican en un tiempo determinade. El sentido de
ese Discurso y la interpretacidon que hace de las narrativas
miticas puede cambiar hacia el tiempo siguiente. La narrativa
mitica mazateca que interpreta la historia de los tiempos del
mundo cuando era oscuro, enfatiza la inteligibilidad de la
narrativa propia.

Los mitos del origen de los tiempos que a continuacidn se
enuncian tienen como destinoc mostrar de qué manera son inter-
pretados por los actores del presente. Dicho de otra forma,
gque los mitos antiguos son interpretados como narrativas his-
toricas tendientes a fortalecer y apoyar los relatos del pre-
sente, y quienes cuentan los mitos los adaptan en funcioén de
las circunstancias. Asimismo, veremos cdmo esa narrativa an-
tigua es adaptada para delimitar y definir la identidad gru-
pal, frente al contexto etnico global del presente.

El pensamiento mitico aqui es visto como una actividad re-
flexiva que busc~ ordenar los datos de la experiencia coti-
diana, de acuerdo a ciertas estructuras légicas de pensamien-
to que les den coherencia y significado.

N ¢ . / « .
La version de la construccion de las iglesias de Cabeza de
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Tilpan y San José’Tenango ha sido procesada por la reflexividad
y pertenece al género de la "narracion en competencia', con un
caracter metacomunicativo y cuestionada por la version "autori-
zada", perteneciente €sta al Discurso hegemdnico, enunciada
desde el poder. (Bruner, 1984)

Pero entonces es necesario argumentar por qué los mitos
en cuestidn pertenecen a las narraciones en competencia, pues
si el Discurso grupal contiene a esos mitos de origen y trans-
formados por la biografia de la identidad local, encuentro como
18gico el manejo y procesamiento de estos mitos por los indi-
viduos significativos de cada comunidad, esto es, los au shokué,
chuta shinééh(curanderos), chine té—e(brujos), rezanderos,

. . b I'e .
maestros bilingues, lideres gremiales, etc.

La construccion de la iglesia de Sconanda

"Decia una persona mayor, de las de antes, que agui primero
en Sconanda (Cabeza de Tilpan) pusieron la iglesia(que ahora
esta en) Ixcatlan. Y esta la prueba ahi arribita(del cerro
de Sconanda); ya lo tienen listo todo. No se termind(de cons-
truir la iglesia), se agusand la iglesia; se llend de un
gusano, por eso salid de ahi(la iglesia), v se fue a poner
hasta alla(en San Pedro Ixcatlan). No se sabe por gque se
fleno asi; dicen que a lo mejor por la suerte. Fue hace mucho,
cuando todavia no estabamos nosotros, ni uno, creo. Todavia
no llegaban los espafioles que vinieron a construir esa cosa,
sino que era mas alld, que se agusandg.
"Fue alld, cuando el tiempo del mundo era oscuro todo.
Dicen que eran dos shine té-e(brujos) que no se quer{an,
pues, ya de por si se tenfan muina. Y que entonces uno dijo:
‘'pues yo voy a hacer mi iglesia', y aquel(el otro brujo)
lo escuchd, y que como era su enemigo, que tenian dos perros

que se peleaban le dijo qgue va le iba a hacer un maldad.

* Los mazatecos creen que cuando dos perros pelean, son sus

. . . [ ’ R
duerios mismos quienes, simbolicamente, lo estan haciendo.
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"El otro(shine te-e) no le hizo caso y le chifld a las pie-
dras, dicen, y solitas se iban acomodando(una encima de la
otra), solitas llegaban y asi hacian pared. Pero luego el
otro(shine té-e) le hablo a los gusanos y todas las piedras
se agusanaron. Asi ya no se pudo hacer nada, solito se aban-
dond(la construccidn de la iglesia) y por eso ahora esta
(la iglesia) en Ningotsé("Lugar de la iglesia grande'": San
Pedro Ixcatlan).'"(Policarpo Feliciano, campesino, Cabeza de

Tilpan, Mpio. de San Pedro Ixcatlan)

El mismo mito, con matices sin importancia, se encuentra en
la memoria de los campesinos de Puerto Buenavista y Chapul-
tepec. La categoria que ellos le dan es superior al lugar que
le otorgarian los etnélogos: no son cuentos, es la historia
que acontecio en tiempo inmemorial.

Sin embargo, su mensaje esencial se encuentra adaptado a
una forma de pensar de los indigenas que viven en comunidades
rurales de reacomodo. La distancia esta marcada respecto de
la cabecera municipal, San Pedro Ixcatlan, en términos de un
privilegio del cual los chuta sconanda ("los que viven en
Cabeza de Tilpan") pueden sentirse orgullosos de pertenecer

a este lugar: ...aqu{ primero en Sconanda pusieron la igle-
sia(que ahora esta en) Ixcatlan.”

La version ha escapado de la propiedad exclusiva de los es-
pecialistas y los individuos significativos, para ser ahora
reinterpretada por un hermeneuta del comun. Aun asi, la versidn
no le pertenece por completo, y asi se advierte cuando, por
momentos, se deslinda de ella: "Decia una persona mayor"(...)
"...dicen que a lo mejor..."(...) "Dicen que eran dos..."(...)
A veces, la incertidumbre marca el relato de una historia gue
le ha sido "expropiada'" al Discurso hegemdnico enunciado desde
el poder.

Una narracion gue no surge de la experiencia inmediata, sino

. . - .
de la tradicidén oral mas antigua, se encuentra, en este caso,
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determinada por la experiencia grupal. La dualidad del Circu-

. « N
lo Hermeneutico asl lo confirma:

1. La experiencia estructura a las expresiones en la medida
en que comprendemos a los otros y sus expresiones a partir
de nuestra propia experiencia y autocomprensién.

2. Pero las expresiones también estructuran la experiencia
en el sentido en que las narrativas dominantes de un pe-
riodo histdrico definen e iluminan nuestra experiencia

interna.

El Discurso hegeménico se encuentra subvertido, en la versidn
presentada, por el Discurso grupal del comun, este dltimo de-
terminado, sin duda, por las vivencias de la comunidad. Los
especialistas de cada comunidad, portadores cuasiabsolutos del
Discurso cosmogénico, son quizé’los responsables de la adju-
dicacion local de un mito gue englobaba a toda la etnia. En

la siguiente versiéh, recopilada en Puerto Buenavista(Da chi-

. 3 ~ .
i), encontramos la confirmacion de lo anterior.

Las polillas de Da chi-i(Puerto Buenavista)

'"'Pues cuentan los viejos que hace mucho tiempo el mundo estaba
todo oscuro. No habia de por si gente. Solo habia brujos vy
Chicon Nindu y eran todas las piedras blancas y estaban blan-
das, no eran duras como ahora son.

"Entonces habia(en San José& Tenango) un grupo de brujos que
decidieron hacer la iglesia que esta ahi, la iglesia donde esta
la Virgen pastora. Esos brujos eran los que viv{an aquf(en
Puerto Buenavista), pues no habia nadie mds. Y va se hicieron
fuertes todos, juntos como estaban, pues, y cogieron unas hor-
guetas magicas, y con su poder se llevaron los drboles que
estaban agui en Puerto; cargaron con las puras horguetas los

troncos y asi solitos se fueron volando(los troncos) hasta
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San José Tenango, pues con esos troncos se iban a poner las
vigas para el techo de la iglesia.

"Pero alld en Tenango habia otros brujos que les tenian envi-
dia a los brujos de aquf, y cuando vieron lo que estaban ha-
ciendo(los brujos de Puerto) dijeron que les iban a hacer una
maldad. Esos brujos eran sus enemigos de por si, y por eso
les llamaron a las polillas, para que se comieran la madera
de las vigas. Y as{ se iban en el aire las vigas, y asi se
lo comieron las polillas.

"Pero de todos modos, porque las vigas sf{ llegaron hasta la
iglesia de Tenango, o0 sea gque con la polilla adentro se pusie-
ron las vigas en la iglesia. Y es por eso que ahora las vigas
del techo de la iglesia(de San Jos€ Tenango) estan apolilla-
das."(Domingo Méndez, fil shokua de Puerto Buenavista, Mpio.

de San Jose Tenango)

Pueden encontrarse dos lugares comunes en los dos relatos ci-
tados. El primero es el que refiere la construccidn de las
iglesias, en un tiempo N, por las fuerzas extraordinarias lo-
cales. El seqgundo, es el gue relata el enfrentamiento con los
brujos de la cabecera municipal y su derrota por los brujos
de la comunidad. En ambos casos, los brujos de la comunidad
afrentan a los de la poblacidn regidora. Hay en esas manifes-
taciones comunes una adaptacidn del mensaje reivindicativo

de lo local al Discurso grupal, es decir, una reorientacion
del mito en favor de la identidad de las comunidades peculia-
res.

En este caso, el mito ha sido referido por una persona au-
torizada: un Nu shokué, neolider mazateco emergente que ha
sustituido hasta en el Discurso hegemdnico al antiguo Consejo
de Ancianos.

Vale decir que los mitos pertenecientes a un conjunto etnico
pasan por el filtro de la hermendutica grupal. Los individuos

significativos para cada comunidad internalizan los mensajes
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del mito. Su interpretacidn va precedida por una reflexividad
grupal. Toda reflexividad va acompafiada por una idea del Yo,
pues se basa en una autorreferencia, asi que la reflexividad
es la capacidad de lenguaje y pensamiento o de cualquier sis-
tema de clasificacidn para transformarse en un objeto de s{
mismo. La reflexividad es la conciencia de la conciencia. As{,
para los conductistas Schutz{(1941) y G.H.Mead(1934) la refle-
xividad es una institucidn humana, determinada por lo situa-
cional y lo temporal. La reflexividad establece un diélogo
entre un Yo personal y un Mi social(G.H.Mead, ibid),.

En capitulos posteriores tratare de mostrar de gue’ manera
se materializan los "espacios de reflexividad" en representa-
ciones sociales; algo que Victor Turner ha llamado los '"Social
dramas", y sobre lo cual abundaremos al invocar las performance
culturales mazatecas.

Quisiera aclarar que lo anterior no es una mencion gratui-
ta, pues en los capitulos de marras se demostrara el papel
gque juegan los individuos significativos para cada comunidad
en la resignificacidh de la autoconciencia, al sintetizar los

mensajes subjetivos que deja toda performance.
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EL CONEJO Y EL MUNECO DE CERA

"Un sefior que planto frijol se dio cuenta gue un conejo esta-
ba danando su frijol. Se comia el conejo el frijol, y cada
mafiana va a cuidar su frijol(el sefior), pero cuando llega
(a su huerto) ve que el conejo se estd comiendo(el Frijol);
y que brinca(el conejo) y se va.
Pues un dfa que se va muy de madrugada(el sefior), encon-
tro a un paisano:
- Eh, amigo, da ddnde va?z
- Voy a ver mi frijol, pues lo esta dafiando mucho el conejo,
come mucho el conejo.
Y el otro dice:

- A poco no tiene una escopeta para matarlo?

- No, yo no tengo escopeta, no se ni cdmo voy a hacer. Cuando

llego brinca el conejo y se va.

~ ’ . . 'l
¢ Por que no hace un conejo chiclosd, haga asi como un

conejo.
- Pues si lo voy a hacer.

Y si lo hizo el sefor, y ahi lo dejo} en donde viene el
conejo(al huerto). Y se subid a un drbol vy ahi se quedd cui-
dando al conejo chicloso.

(Lle96 entonces el conejo frente al conejo chicloso)
- Buenos dfas, dice el conejo(al conejo chicloso).

Y como el otro conejo no es conejo, sino es en forma de

un chicle(no le respondid).
- Buenos dias, vuelve a decir el conejo, y no responde.
_<§Por gue€ no me responde? gEsté enojado conmigo? Pues no
responde.
- éPor qué no me vas a responder? Si no, te voy a dar un
madrazo.
Y no responde, hasta que el conejo se atrevio a darle
un madrazo. Y la mano del conejo se pegolal otro conejo.

rd
~ Sueltame, dice, si no me vas a soltar te voy a dar otro



54

madrazo con mi otra mano.
No se soltd y le did otro madrazo. Y ahi se quedd’pegado.
- Suéltame mis dos manos, si no te voy a dar una patada.
Y le dio una patada y ahi se pegé, y ah{ se quedd. Y bajo’
el sefhor gue estaba arriba del arbol a agarrar al conejo
v lo dejd tapado con una cazuela, porque antes no habia tinas.
Y puso otra vez al conejo chicloso, y subid otra vez al ar-
bol vy dice:
- Dentro de dos horas va a llegar otra vez otro conejo.
Pero no llegd el conejo, nomas llegdlun tigre. El tigre olio’
que estaba tapado algo ahi, y dice el tigre:
- A ver qué tiene debajo de la cosa esa...
Lo destapé y el conejo brincd y se fue, y el tigre tambien.
Y bajo el duefio del frijol y se fu€.
Ya cuando se fué el conejo, andando por el camino se encon-
trd a un senor que estaba parado asi con las manos{cruzadas).
Dice(el conejo al senor):
- Que andas haciendo aqui, porqueé estds ahi parado, dice
el conejo.
El sefior responde:
- Pues nada, aqui na'mas estoy...
- Y que hace aqui, por qué'estés ah{ parado?
- Pues nada...
- Y gque... no tienes hambre? Yo vi una raiz, esta bien
tierna; te la puedo traer si es que tienes hambre, dice
el conejo.
- Pues no, no tengo hambre, dice(el sehor).
- dPues qué es lo que gquieres?
- Pues nada... tengo hambre pero no te pido nada.
- Pues mejor cémeme, dice el conejo, ;cémeme!
- No, dice el senor.
- [theme!, dice el conejo.
Repetidas veces dice el conejo esto.

jPero el senor es Cristo!
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- No, por qué'me vas a obligar a qgue te voy a comer, dice.

Y que agarra sus orejas, as{ con las manos, y lo avienta
hasta la Luna. Y lo que se ve dentro de la luna es el conejo.
Lo avento Cristo, y es por eso(que) se ve asi la Lunaj; en
medio de la Luna hay una sombra gue(tiene) forma de conejo.
Es el conejo que avento Cristo, y asi se quedo para siempre.
Y as{ termina el cuento." (Pablo Pérez, campesino, Lojod
Tsnguin Ndyiuvud, rancheria de Puerto Buenavista, Mpio. de

San Jos€ Tenango.)

El cuento aqui presentado es un ejemplo clasico de una narrati-
va referida por una persona autorizada y reconocida por 1la
comunidad. Se trata de un Nu shokud que monopoliza las narrati-
vas miticas y experienciales de la pequena rancheria de Lojoo
Tsnguin Ndyiuvud, localizada en el fondo de la Canada Mamey, que
conduce hasta la cabecera Municipal de Tenango. Varios dias

tomo localizar a este personaje, verdadero neolider autoctono, a
quien log camp2sinos se dirigen como el unica capaz de referir
las narrativas de la zona.

Urgando un poco mis en la historia de vida de Pablo Perez,
se descubren los elementos gque caracterizan a los neolideres ma-
zatecos: un pasado como catequista; bilinglie; exrezandero;
lider gremial de los cafeticultores, y no sdlo eso, pues tambien
es director del conjunto musical que ameniza con instrumentos
de cuerda las fiestas de las rancherias de la Caifiada.

Si el razgo que da presencia amplia a Domingo Méndez en
varias comunidades es su oficio de rezandero; a Rutilo Marcelino
de Cerro Clarin, como lider de los cafeticultores, y a Adan
Sudrez, de Chapultepec, su habilidad discursiva y de interme-
diario, lo que impone a Pablo Pérez como hegemonista del Dis-
curso grupal de varias rancherias Yy neolider reconocido, es su
doble oficio de musico y tso kenda tse(en la traduccion literal
mazateca: "el que es chingdn para hablar"), una labor tan an-

tigua como respetable en la sociedad mazateca.
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En el México antiguo existfa desde entonces la institucion
de los intermediarios del novio con los padres de la novia.
"En cuanto los padres habian elegido a la futura esposa de
su hijo, entraban en escena las cihuatlanque, ancianas encar-
gadas de servir como intermediarias entre las familias, pues
no debia hacerse ninguna gestidn de manera directa. Esas matro-
nas iban a visitar a los padres de la doncella, y con mucha
retdrica y mucha parola exponian el objeto de su mision."(Sous-

telle, J., La vida cotidiana de los aztecas)

Poco ha variado la costumbre desde entonces. En el caso
mazateco, son los hombre ahora guienes cumplen ese rol de in-
termediarios, y muchos de ellos se dedican de tiempo completo
a ese oficio milenario. El tso kenda tse recibe un emolumento
por su labor, ademas del aguardiente que precisa para la entre-
vista con los padres de la novia. Aparejado con su trabajo,
el intermediario gana puntos como un Nu shokud en potencia,
debido sobre todo a su amplia presencia y cobertura en ranche-
rias y agencias municipales.

Lo que se ha intentado poner de relieve en este argumento,
es la importancia gue los chuta énima dan a los personajes con
facilidad de palabra.

La idea de incluir en este cap{tulo referente al Discurso
histdrico de los mazatecos la historia del conejo y el mufieco
de cera, es que sea percibida como componiendo un conjunto
de referencias de la historia mds antigua mazateca, "cuando
el mundo era todo oscuro", y que bien se ve que combina una
narracion de fabula con una explicacién de un fendmeno de la na-

turaleza{la silueta del conejo dibujada en la Luna).
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LA GENESIS DE NDATOJNA

Si el discurso no es simplemente aguello gque traduce las lu-
chas o los sistemas de dominacion, sino aquello por lo que,

y por medio de lo cual se lucha, aquel poder del que quiere
uno aduefnarse(Foucault, 1970), el Discurso grupal es el domi-
nio de las narrativas que pueden explicar el génesis de la
comunidad y su historia, y pertenece por tanto a los grupos
y/o personajes de dominio de ese grupo.

El mito gue a continuacidn se refiere fue contado por el
jefe de familia mas poderoso de Chapultepec, un ganadero oriun-
do del viejo paraje, a quien los vecinos se dirigen carifilo-
samente como "el cacique de Ndétojﬁa". Don Maximiano Feliciano
pertenece a la familia chuta Ndatojfila por excelencia, pues
su parentela es nativa del paraje desde tiempo inmemorial,

y como tal es reconocida por los chapultepecanos. Una vieja
historia cuenta cdémo su padre, curandero afamado, expulsc con
sus poderes al Chicon Nindﬁ de la cascada, llamado '"Angel de
trueno", ganéndose con esto definitivamente el respeto de

los campesinos.

El reconocimiento a don Maximiano Feliciano se dirige tam-
bien a su linaje, pasando por su estatus econdmico, herencia
de una familia que, "ya de por si", detenta la mayor parte
de la riqueza en esta comunidad mazateca ubicada scbre tres
lomas terminales de la Sierra Mazateca. El sabedor del Dis-
curso historico de Ndétojﬁa Yy su gé€nesis no solo da empleo
en sus cafetales a decenas de jovenes peones aqgui y en otras
rancherias cercanas, pues tambien juega el papel de condensador
de las experiencias colectivas y es gquien verbaliza las mora-
lejas sobre ellas.

En efecto, en comunidades como Chapultepec, donde las rela-
ciones face to face susceptibilizan las experiencias emocio-
nales de los individuos, las narrativas experienciales son

el catalizador con el cual se orientan las conductas a seguir,
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pero la disertacidn pﬁblica de esas narrativas experienciales
-de tipo moral en este caso- queda a cargo de los individuos
significativos.

Verbi gracia, durante los funerales de una anciana que ha-
bia muerto en la miseria, pues sus hijos se entregaron al
alcoholismo, parientes y amigos sufragaron el entierro y, en
todo momento, gran nimero de pobladores de Chapultepec vela-
ron el cuerpo, rezaron, dieron de comer y beber a los dolien-
tes y se turnaron para cargar el féretro hasta el panteon,
de tal manera gque las exequias fueron dignas de una madre ab-
negada. Asi{, mientras los hombres cavaban la fosa en el pan-
tedn y las mujeres buscaban flores para la tumba, don Maxi-
miano recogid la experiencia colectiva y alecciond a los
pobladores:

"Durante mucho tiempo Juanita(la difunta) estuvo en agonia
porque su enfermedad ya estaba muy avanzada y su familia
es tan pobre gue no podfa curar su mal. Sus hijos Juan Lo-
co y Cristino solo bebian y por eso no tenian dinero, pero
no es bueno dejar sola a esta familia por eso; Juanita era
buena mujer y siempre cuido bien de sus hijos, aunque ellos
cometieron tantos errores con el pueblo. Por eso es muy
bueno que todos hayan ayudado a la familia de Juanita para
que tuviera su buen entierro. Todos ayudaron a (Juan)Loco
y a su hermano para que ella tuviera su buena caja vy la
trajeramos hasta aquf. Les digo que eso es bueno de por si
y asi hay que seguir ayudandonos, porque algun dia a todos
asi nos va a pasar: nos morimos y ya. Todos debemos cuidar
de todos." (Traduccion de Adan Suarez M., de Chapultepec,

Mpio. de San Jose Independencia.)

. I'e
El hombre fuerte de Chapultepec se convierte asi en una persona
auntorizada para ir procesando las vivencias de la comunidad
en forma de narrativas. Pero un Discurso de ese geénero estaria

incompleto o bien incomprensible si en su conjunto faltara el
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mito de origen, la narracion del principio, la genesis de
Ndatojha.
Para no redundar mas, en seguida la multicitada narracion.

"El mundo era antes todo oscuro. Las cosas eran blandas y
agui habia sdlo gigantes. Tambien los tigres eran gigantes,
y aqui habfia muchos de esos. Los tigres que habia aqui en
Nddtojfia vivian en unos agujeros bajo la tierra(sdtanos) y
eran muy grandes, casi como el cerro.

Pero entonces el tigre que vivia aqui debajo salia en
las noches a comerse a los otros animales, como al conejo
y al coyote. Ellos dos tenian su familia, gque se los comio
el tigre, y por eso lo quer{an matar(el conejo y el coyote
al tigre). Y un dia se juntaron el conejo y el coyote, y
platicaron, que cdmo le iban a hacer para acabar al tigre.

El coyote que era mas listo le dijo al conejo:

- Tengo una idea compadre, pues el coyote y el conejo eran
compadres, vamos a darle chile al tigre en su casa: le
prendemos un fogata adentro de su casa y le echamos semi-
lla de chile(a la fogata) para que le pique en sus o0jos
Yy su nariz, para que ya asi se vaya y nos deje en paz.

Entonces asi le hicieron: un dia que estaba el tigre dormido
adentro de su cueva mandaron al tlacuache para gue prendiera
la lumbre, pero como el tlacuache se pegd mucho al fuego,
cuando ya se iba se le quemo la cola, y por eso es gue el
tlacuache tiene ahora la cola pelada, porque se le quemo
con la lumbre que prendic adentro de la cueva del tigre.
Entonces, ya con la lumbre prendida, llegé el conejo y le
echo las semillas del chile a la lumbre, y como ardieron,
todo adentro se lleno de humo muy picante, entonces el tigre
comenzo a llorar porque el humo del chile le picaba en sus
ojos. Pero como lloraba tanto la cueva se lleno de agua y

el tigre se tuvo gque salir para no ahogarse. El tigre vya

7, - .
nunca regreso, pero el agua nunca dejo de salir de esa cueva,
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y se salid por un agujero que habia en la tierra, y asi se
formo el manantial que ahora esta allJ, arriba de la mon-
tana, que es donde nace el Arroyo Ndétojﬁa, el arroyo de la
semilla de chile, que asi quiere decir en énima, porgue

su agua son las lagrimas del scha chité(el tigré) gue lloro
por la semilla de chile que le echd el conejo a la lumbre.

Y asi corrieron el tlacuache, el conejo y el coyote al tigre
de Ndiatojfia, y por eso nacid el arroyo Ndatojfa, y asi tam-
bién le pusieron al sitio donde vivieron los chuta Ndétojha,
porgque estd en las orillas del arroyo, y asi se llama hasta
la fecha.'"{Maximiano Feliciano, Cerro Chapultepec, Mpio. de
San Jose Independencia. Traduccidn de Domingo Méndez, de

Puerto Buenavista, Mpio. de San Jose Tenango)
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Los mitos guardados en la memoria de los protagonistas del
presente, pertenecen al conjunto de saberes que definen, sub-
jetivamente, la identidad grupal. Como bien se ve, la in-
tencidn de este trabajo es rescatar, a la manera foucaultiana
de la "Arqueologia del saber", lo que en un tiempo dado ha
sido dicho. Pero entonces hay que ver gue nos encontramos
ante una sociedad donde el valor que se da a la narrativa
oral cobra especial importancia, sobre todo si las narrativas
corresponden a la exegética grupal a la hora de la lectura

de la experiencia histdrica. Cito a Foucault:

"...un saber es el campo de coordinacidn y de subordina-
cion de los enunciados en los que los conceptos aparecen,
se definen, se aplican y se transforman; en fin, un saber
se define por las posibilidades de utilizacion y de apro-
piacion ofrecidas por el discurso.(...)asi, en cada cul-
tura tendriamos unas reglas, cddigos o principios ordena-
dores que sirven para fijar el espacio comun dentro del
gue cada cosa, hombre incluido, es percibido o pensado.

Al no haber una historia progresiva del saber, estas con-
figuraciones o principios de ordenamiento(epistemes) son

discontinuas." (Foucault, 1968)

En efecto, un enunciado no tiene primariamente un correlato
o realidad a que se refiera; su referente es el lugar desde
el gue se dice, las condiciones de posibilidad que lo hacen
enunciable. Cualquier enunciado se inscribe en un conjunto
de formulaciones que le prestan una materialidad. Por eso,
Foucault considera que el analisis del enunciado ha de ha-
cerse desde el punto de vista estructural. En este respecto,
aclaro de paso gque la metodologia del presente trabajo con-
sidera, si, el aspecto estructural, pero no se constrifie a
el, pues la propuesta es revisar las narrativas mazatecas
procesualmente, viendo lo que hoy se encuentra en la memoria

histdrica de los mazatecos vy lo que lo ha precedido, aungque
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sea muy capilarmente.
Al final se concluye, con las definiciones del autor de
Las palabras y las cosas, que el Discurso grupal de los chuta

énima se inscribe dentro de una practica discursiva, pues

"...al conjunto de reglas no fijadas_expl{citamente, pero
gue en cada €poca delimitan las posibilidades(espacio y
tiempo) en gue puede ser algo dicho lo denominamos prac-
tica discursiva, que crea determinados objetos y no otros.
El a priori histdrico seria entonces el conjunto de re-

glas gque caracterizan una préctica discursiva." (Foucault, 1970)

En palabras de Richard A. Shweder{(1989), el Discurso grupal ma-
zateco seria un Mundo Intencional inscrito dentro de un mundo
intencional mayor: el medio sociocultural. Para ser mas precisos,
llamemos a esos discursos grupales, como lo haria Shweder, ob-

jetos intencionales como formando parte de un mundo intencional.

"Such intentional(made, bred, fashioned, fabricated, invented,
designated, constituted) things exist only in intentional
worlds. What makes their existence intentional is that such
things would not exist independent of our involvements with
them and reactions to them; and they exerege their influence
in our lives because of our conceptions of them. Intentional
things are causally active, but only by virtue of our mental
representation of them.(Shweder, 1989)"

Reiteracidn y reiteracion: los objetos intencionales no tienen
realidad '"natural" o identidad separada del entendimiento y las
actividades humanas. Los mundos intencionales no existen inde-
pendientes de los estados intencionales(creencias, deseos, emo-
ciones, etc.) dirigidos a ellos y por ellos, y por las personas
que viven en ellos. Ortega y Gasset confirma: "La realidad pa-
labra es inseparable de quien la dice, de a quién va dicha y de

. « 7
la situacion en gue esto acontece."
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CAPITULO II

LA PIEDRA QUE PATEO EL VIEJO

El tema del capitulo anterior esta muy a proposito para enten-
der la idea que mueve el planteamiento que ahora se presentarsg.
Ya se ha visto cdmo el mito conserva su eficacia, en estas co-
munidades, para explicar satisfactoriamente la vieja historia.
Si bien la memoria antigua se encuentra concentrada en los

Nu shokué, es tambien cierto que muchas narrativas sonsociali-
zadas y reinterpretadas por quienes las dicen de acuerdo al
contexto del ambiente sociocultural concreto(caso de los mitos
de la construccidn de las iglesias y el Chicon Nindd de Cerro
Clarin que rapta muchachas. Y no sélo eso: los acontecimientos
del mundo mitico pudieron ocurrir no muchos afios ha, asi como
los acontecimientos de lo gue explican lo tangible acontecieron
en tiempos inmemoriales.

El Discurso grupal de los chuta énima se encuentra permeado
por concepciones, experiencias y referencias de su cosmogonia
antigua y de la biografia reciente de la etnia, carimarcada
por la experiencia del reacomodo. En el presente capitulo in-
tentard demostrar hasta qué grado su Discurso grupal, como de-
finiendo su identidad, es resultado de las vivencias, la bio-
grafia de la etnia.

El mito de "La piedra que patec el viejo" es una narracion
recopilada en una rancheria perteneciente a la Agencia de
Puertn Buenavista, en el Municipio de San Jos& Tenango. Su
nombre es obvio: se llama Pated el viejo, aungue oficialmente
recibe el nombre de Rancho Morelos, pero los campesinos le
llaman adn por su nombre en énima(Tsonguin Ndyiuvué) y es famoso
en la regién por el mito que le da nombre y una piedra psico-
pompa gue goza de amplio crédito entre los caminantes que hacen

, s .
el camino de San Jose Tenango a la Mazateca Baja.
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"La historia de Patid(sic) viejo es asi:

"Los antepasados me contaron que en la ciudad de México
antes existia un Santo, no s€ cual es su nombre, pero
andaba aquf rumbo a San Jos€ Tenango y se did cuenta que
ahi estaba una Virgen, gque es la Virgen de La Asuncidh;

y ese Santo se enamoro de la Virgen de La Asuncion, que
se celebra el 15 de agosto.

"Varias veces paso el Santo(por el rumbo de San Jos€ Te-
nango), andaba enamorando a la Virgen de San Jos€ Tenango.
Un dia, cuando la Virgen se did cuenta gqgue el duefio del
Cerro Caballero era muy rico, pues tenfa borregos, chivos
y todos los animales domeésticos en ese cerro, la Virgen
gue estd en Tenango se did cuenta de eso y también que el
duefio del Cerro Caballero se decidid a enamorarse de ella.

"ILLa Virgen ya no le hizo caso al Santo de México; como
que ya tenfa otro compromiso. El Santo gque venia de México
bajd otra vez aqui, al camino que va a Tenango, y pasd
por este rumbo, y cuandc llegd estaba una piedra; ‘Pues
qué chingados ando -dice- pues es en balde gque ando dando
vuelta y vuelta; mi vieja ya anda enamorada de otro'. Y que
se enoja y le dio una patada a la piedra, y es por eso dque
se quedé la huella(de su pie en la piedra), por eso aqui se
llama 'Patio viejo'. La Virgen realmente se quedd en ese
cerro, porgue no se celebra en otro lugar, porque no guiere
la Virgen que se vaya a celebrar alld en México, Yy e€s por eso
gue se celebra aqui el 15 de agosto, y ella se enamord del
duetio del Cerro Caballero, y ahi se guedd, y es por eso que
la Virgen también se llama Virgen Pastora. No le dice la
gente Asuncidn, sino Virgen Pastora, por eso, porgue cuida
los animales del Chicdn Nindu de Cerro Caballero, los chivos,
vy los de peligiiey, todo eso que se cria. Asi estd el cuento
de la piedra."(Pablo Pérez, Tsonguin Ndyiuvué, Mpio. de San

Jos€ Tenango)
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EL PALIMPSESTO DE "LOJOO TSNGUIN NDYIUVUA"

Si se me permite, quisiera aclarar algunos aspectos relativos
al mito de "La piedra que pateo el viejo" antes de entrar a
la descripcidn tedrica del tema.

La piedra a la que se refiere el epilogo de la narracidn
se encuentra ubicada en un punto critico, topogréficamente
hablando, del sendero que conecta a San Jos€ Independencia,
de la Mazateca Baja, con San José Tenango, en la Mazateca
Alta, pues aqui concluye un penoso ascenso y descenso
por la alta montafla que divide la Mazateca Alta y la Baja,
si se va de Chapultepec a Tenango, y comienza el largo y pe-
sado camino hasta esa cabecera municipal de la Sierra. Pero
si se va en sentido inverso, se habra sorteado el largo ca-
mino transerrano y se tendra ante si la perspectiva de esca-
lar la montaha para llegar a la "Tierra Caliente', al llegar
al lugar de la piedra que pateo el viejo.

Con el tiempo, la piedra se ha duplicado, o si se quiere
ver asi, su poder ha sido "contagiado" a otra piedra cercana.
De esta forma, los caminantes que circulan por este punto,
para obtener fuerza para sequir la marcha, o vivir muchos
afhios, introducen el pie en la huella del pie del viejo que,
efectivamente, se puede ver en la cara que da al sendero. In-
mediatamente despues, el caminante vuelve a introducir los
pies esta vez en la piedra alterna, a unos veinte pasos de
la primera, y que luce un agujero en forma rectangular de
17 X 10 cm y 26 de fondo. Las dos piedras se hallan a orilla
de la brecha, a unos 30 metros de la casa de Pablo Pérez,
narrador de la historia. Su cercania a la piedra lo vuelve
aun mds digno de crédito y sin duda lo convierte en autori-
zado para poseer el mito.

Como bien se ve, el ritual remite al mito. La huella que
se encuentra plasmada en la piedra, simbolo de la victoria
de un mazateco(Chicon Nindd) sobre un Chuta Kaéh(el Santo),
posee esa cualidad mégica no sdlo por su contenido revanchis-
tico, sino por haber sido la huella de un Santo. El1 Santo

chilango es humillado y se retira derrotado, pero deja algo



a los mazatecos.

La Virgen Pastora ocupa el altar central en la iglesia de
San Jos€ Tenango. Viste un huipil(tsjo) mazateco y en sus
manos el coyado, en una, y una planta de maiz en la otra.
Veamos que en San José Tenango se encontraba, sequn 1los mas
recientes hallazgos arqueolééicos, por cierto accidentales,
uno de los mds vigorosos sefiorios de la Mazateca que rigid
durante siglos a los mazatecos de esa zona por los caciques
guatiniquiname, primero, y luego por los feroces tlatoanis
nonoualcas y mexicas. En su centro se hallaba, en el sitio
mismo de la iglesia, un teocalli con culto a la diosa nahua
Chicomecoatl, deidad agricola. San Jos€ Tenanago estd en las
faldas del Cerro Caballero, la montaha mds alta de la Mazateca.
Una historia dice que, cuando acontecid el Diluvio Universal,
siete mazatecos se refugiaron en la cuspide del Cerro Caballe-
ro, que quedd emergente de las aguas; desde ahi, ellos habrian
presenciado cdmo el Arca de Noé estrello la gquilla contra la
cima, y es por eso que al Cerro Caballero le falta una parte
en su achatada punta.(adan Suarez M., Chapultepec, Mpio. de
San Jos€ Independencia.)

El Cerro caballero tienesu Chicdn Nindu, el duefio mas pode-
roso y rico entre los Chicdn Nindd. De origen animista y autdc-
tono, el culto a Chicdn Nindd antecedid a la llegada del culto
a la diosa Chicomecoatl.

La Virgen de la Asuncidn fue traida por los franciscanos
hasta la primera mitad del siglo XVIII(R. Weitlaner, 1961).

La mujer que se prendd del Chicon Nindd , la Chuwmaje mazateca;
la diosa de las cosechas Chicomecoatl , y la Virgen de la Asun-
cion, se muestran fusionadas en un personaje producto de las
concepciones mazatecas de lo religioso. La Virgen Pastora no
es para los mazatecos ni la Virgen de la Asuncidn ni 1la esposa
del Chicon Nindd, en contra de la opinién de las autoridades
catélicas, sino simplemente la Virgen Pastora, un ente con
identidad propia; asi como para los chicanos ellos no son

gringos malogrados, sino eso: chicanos.



La historia del Santo viejo gque deja la huella de su pie
en la piedra acontecid en esa época en que elmundo era oscuro,
de ahi que su pie dejara impresidn en la en aquel entonces
blanda piedra. Su procedencia(México, histdrica Metrdpoli de
dominio sobre los chuta €nima) no extraha en el lugar de los
hechos, y su intencidn menos: é1 pretende llevarse algo de
lo mas preciado para los chuta énima. La Virgen Pastora re-
chaza al Santo y muyestra asi su repudio al intruso que viene
de Mékico, manifestando al tiempo su inclinacién y preferen-
cia por un poderoso espfritu local, el Chicon Nindd de Cerro
Caballero. Humillado, el Santo de México se retira vergonzo-
samente haciendo un berrinche. Su derrota queda plasmada en
una piedra de la sierra, para solaz de los mazatecos.

Eckart Boege(1988) y Federico Neiburg(1988) coinciden en
sehalar un proverbial pénico de algunos habitantes de cier-
tas comunidades de la Sierra hacia el chuta kaeh. Ellos citan
a campesinos que refieren a grandes aguilas "que raptan nifios
y los llevan a México para comer". La forma es mitica, pero
el origen es experiencial; los mexicas habrfian sometido a los
antiguos mazatecos a fuerza de brutales tributos, cobrdndose
con nifios que llevaban hasta la metrdpoli del Altiplano Cen-
tral para sacrificarles en honor de Huitzilopochtli, dios tu-
telar de los mexicas.

En Cabeza de Tilpan, poblacidn reubicada a orillas de la
Presa, la mayoria de los campesinos monolingues adn tienen
arraigada en la memoria la narrativa de los extranos que lle-
gan de Mexico a robarse a sus pequefios. En todas las ocasio-
nes que me presenté a la comunidad, siempre se repetia lo
mismo: al verme desde lejos, la gente corria a esconderse,

y de nada valian los intentos de acercamiento a las familias,
pues siempre el temor dominaba encima de la hospitalidad. E1
caso de Cabeza de Tilpan{Sconandd) puede considerarse como

extremo pero comprensible si consideramos, ademas del aisla-

. . . . 1] . Id
miento, la experiencia de los campesinos durante la reubicacion.

Cabeza de Tilpan se encontraba en lo gue hoy es la isla de
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La Pochota Segunda, justo enfrente de donde hoy se ubican.
De aqui se organizaron en cdnclave los chine té-e(brujos)
para detener con su magia a los ingenieros de la Comision
del Papaloapan. Grande era el poder de tantos hechiceros
reunidos, y grande fue el desconcierto y la contricidn de
los de Cabeza de Tilpan cuando vieron que el indomable
Rio Tonto fue detenido en Temazcal por los chuta kaéh.

Tsonguin Ndyiuvud, enclavada en el fondo de la cafiada
mazateca que gu{a el sendero gue va hasta San José& Tenango,
tambi€n cuenta historias de "gente que viene de México a
robar nifios para comerlos en la ciudad". La conducta de los
campesinos es similar a la de los chuta sconanda pero el
aislamiento es mayor.

Reunidos los elementos, es pertinente ahora entrar en
materia.

La narrativa tradicional que explica fendmenos de la na-
turaleza, en cuanto al caso de la historia del viejo que
pate6 la piedra, pertenec: al conocimiento social, ordenado
por la colectividad y sintetizado por los lideres autoriza-
dos a hacerlo. Pero el conocimiento humano se da en la sociedad
como un a priori de la experiencia individual, proporcionando
a esta Ultima su ordenacidn de significado. Esto, que Max
Scheler(1925) ha dado en llamar la "concepcion relativo-natu-
ral del mundo", constituye la forma y sentido que los actores
sociales dan a las experiencias acaecidas en un espacio situa-
cional histdrico. vale decir, el marco histdrico situacional
en donde se ubican ahora los mazatecos ha generado una
nyeltanschaung”.

Las "weltanschaung" son concepciones colectivas del mundo
que han creado cuerpos de conocimients que se transmiten
de generacion en generacion(Berscr & Luckman, 1968).

El mito mazateco de La piedra que pateJ el viejo es apenas
un reflejo de tales concepciones colectivas, y permea en el
discurso de la identidad grupal proyectando una "weltsngchung"

que se ha formado acerca de los chuta kaeh. Es decir que el
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mito de La piedra es una mixtura de tradicidn oral antigua
y experiencia contemporéhea narrada, puesto que el signifi-
cado que surge en la memoria es conocimiento del pasado y
autorreflexién, y es asimismo articulaciéh entre pasaado y
presente como reflexidn que se hace entre una experiencia
vivida y una pasada, y esas experiencias se conocen en las
narraciones que expresan los valores y las posiciones de
los individuos.

La accidn ritual de introducir los pies a las huellas
liticas del viejo, junto con su narracion gque le acompaha,
representa para los mazatecos aquello que Berger y Luckman
(idem) llamaron "zonas limitadas de significado", compren-
diédndolas como realidades alternas a la "realidad de la
vida cotidiana". Se trata de recreaciones de la conciencia,
una transicidn de una realidad a otra. Esa transicidn repre-
senta una experiencia para la conciencia de los campesinos
gue conocen el mito y practican el rito, y produce zonas 1li-
mitadas de significado. Su caractrristica es desviar la aten-
~ion de la vida cotidiana.

Evidentemente, la préctica del rito de la huella del viejo
es, ademds de un acto reivindicatorio de lo étnico, una inter-
seccidn con 1la subjetividad de quienes comparten esta creencia,
pues en el mito y su satdlite pragmético -el ritual- se encuen-
tra una expresion de la dimensidn social que de otra forma
no puede ser comunicado verbalmente. Es tiempo de decirlo:
el compartimento de ésta y otras acciones rituales establece
en tiempo y espacio la ocasidn para la identificacidn intersub-
jetiva de lo grupal. Mas adelante, en el capffulo atingente
a "El Discurso de la identidad grupal', retomare a fondo el
caso del papel que cumplen los suenos como exegética de lo
intersubjetivo.

La inmersion en el lenguaje simbdlico que implica reproducir
el mito de la huella del viejo en la piedra remite a los cam-
pesinos a un imaginario en que se saben vencedores de los inter-

. . . L4 .
locutores que rigen sus relaciones comerciales y politicas.
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En este hecho reside todo el poder de la piedra psicopompa
y en su derredor esta una expresion de la identidad de las
comunidades que pueblan las inmediaciones entre la Mazateca
Alta y la Baja. Siempre que haya una comunidad de seres sqQcia-
les que compartan creencias y comportamientos cuyos cimientos
descansan sobre la verdad de las narrativas experienciales
e histéricas, sera posible hablar de un conjunto—interseccién
de seres tipificables con respecto a un elemento aglutinador;
en este caso, La piedra que pated'el viejo como eje alrededor
del cual gravitan consensos conceptuales, anhelos, imaginarios
y habitus.

De ninguna manera, el culto a La piedra gue pated el viejo
rige la conducta total de gquienes creen en ella ni uniforma
voluntades. Mas certeramente, modifica las experiencias comu-
nes y la historia transformada en mito; esto es, todo aquello

que en sus relaciones y narraciones han tenido que ver con
el chuta kaéh.

La piedra que pated el viejo("Lojod .tsnguin ndyiuvud") con-
tiene un palimpsesto porque, sobre la historia original, ha
sido "escrita" otra que la adapta al presente, pero sin desdi-
bujar su esencia cultural. L: lectura gue se hace desde el
presente de la piedra misma y su historia tiene su acumulacidn
originaria en todos los sucesos histdricos que han impactado
a la etnia. La historia que ha sido sobrepuesta a la piedra
constituye todo un discurso exegético de las experiencias pro-
pi®S. En realidad, se trata de una sobreposicién interminable
de discursos interpretativos a la luz de los acontecimientos
que forman parte del proceso de formacidn de la identidad
o de las identidades de los campesinos que pueblan Lojod

. . ’ .
tsnguin ndiuvua y las comunidades cercanas.
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CAPITULO III
CHICON TIUVUA EN LA MEMORIA

Con el presente capitulo se pretende marcar un parteaguas con
los episodios anteriores en cuanto a las historias que pudieron
acontecer "cuando el tiempo del mundo era oscuro". En la memo-
ria mazateca se guarda con toda certeza la historia que han
contado los abuelos acerca de las gestas bélicas de la Revolu-
cidn Mexicana, ocurridas en el antiquo San José& Independencia
({hoy isla de Buenos Aires), Cerro Clarin y Ndétojﬁa.

No son las vicisitudes armadas, sin embargo, las gue atraen
nuestra atencidn en esta ocasion, sino las relaciones que se
dieron en el pasado, durante la primera ddcada de este siglo,
entre los chuta énima del Alto Papaloapan y Chicon Tiuvua
("el dueno blanco"), hacendado terrateniente y supuestamente
cufiado de Porfirio Diaz.

La propiedad de Chicon Tiuvud, llamado as{ por los mazatecos
por su cabello blanco, abarcaba una gran porcidn de la cuenca
del Rio Tonto: por el Norte, desde la Raya Licona, hasta el
Sur en San Miguel Soyaltepec, hoy isla; y por el Este desde
Agua Platanal, hoy en la orilla oriental de la Presa, hasta
Cabeza de Tilpan en la hoy orilla occidental. Estamos hablando
de casi un 70% de la superficie total de las tierras que hoy
ocupan las aguas de la Presa Miguel Alemdn.

La hacienda de Angel Zuzueta, que asi se llamaba Chicon
Tiuvud, era bidsicamente cafetalera y ganadera. Casi podria
decirse que se trataba de un segundo Valle Nacional ain desco-
nocido respecto de aquél que describiera Kenneth Turner,
pues su mano de obra estaba constitulda por peones peor que
acasillados: todos "vivian" en la hacienda encerrados en gran-
des jaulas; a las cinco de la maflana eran liberados para ser
trasladados a su 4rea de trabajo donde trabajaban de sol a
sol; a las siete de la noche eran nuevamente encerrados y as{

. . . 7 .
pasaban su existencia. Siempre segun la version de los mazate-
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cos, sélo recibian alimento de un enorme perol para todos una
vez al dia. Sin duda, un caso de esclavitud al estilo de Valle
Nacional.

Pero tambien habia quienes recibian emolumentos por su tra-
bajo en la hacienda. En realidad, quienes laboraban sin recibir
salario alguno eran presos de la carcel de Tuxtepec que recibian
asi castigo por mala conducta o reincidencia.

Como fuera, la experiencia ha guedado registrada en la memo-
ria de los mazatecos que pueblan el somontano del Alto Papaloa-
pan. La brutalidad de Chicon Tiuvua resulta particularmente
resaltable para los informantes de las tres comunidades que
refieren las historias de explotacién de mano de obra mazateca
realizada por Angel Zuzueta. Estas historias nos serviran
ahora para dar cuenta de una més de las relaciones establecidas
entre los mazatecos y el chuta kach y de qué manera las con-

signan.

"Mi abuelo me contaba gue hace mucho tiempo habfa un hombre

gue era cunado de Porfirio D{az, el Cha Tittd(presidente

de la repﬁblica) de aquella época. El tenia una finca ali{

en la isla Malsaga, atracito de Buenos Aires. Ah{ estan

orita sus ruinas; ya nomds gqueda puro pareddn derrumbado.
"Este senor mantenfa encerrados a los peones en una casa

grande; los sacaba a las cinco de la manana y los volvia

a encerrar a las siete de la noche. Sdlo les daba de comer

de una cacerola grande de donde todos comian como pod{an.
"Todo el terreno estaba cerrado con un alambre, y cualquier

gente qgue entraba ahi y lo encontraban los guardias de Chicon

Tiuvua, lo lazaban con unas reatas y los colgaban luego luego.

Es que el patrén no querfa gue nadie se acercara a sus tie-

rras. (Maximiano Feliciano, Cerro Chapultepec, Mpio. de San

Jose Independencia, Oax.; Trad. de Domingo Méndez)

. . ./
Como en todos los casos anteriores, la transcripcion de la

narracion ha sido literal y respetada integramente, pero hay
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que confesar que la traduccion corrié a cargo de un hermeneuta
de Puerto Buenavista, el fiu shokud Domingo Méndez. Don Maximia-
no Feliciano, hijo del legendario curandero Feliciano, es infor-
mante de primera mano para los mazatecos pues su abuelo, viejo

nativo de Ndéttojﬁa, se lo dijo a él.

"Chicon Tiuvua se llamaba Angel Zuzueta. Su casa eran las
ruinas de la hacienda que estd en Mélsaga y se llamaba Casa
Blanca. EL(Chicon Tiuvua) tenfa poder para sacar de la cdrcel
a los presos de Tuxtepec y los encerraba en su circel de
Casa Blanca, sacandolos a las cinco de la mafana a trabajar
en su potrero, que era muy grande, pues colindaba con el
Rio Tonto(hacia el Norte), Cerro Chiquito(arriba de Cabeza
de Tilpan, en la Mazateca Alta), Nueva Patria y La Raya.

"A las siete de la noche los volvia a encerrar. El que
se enfermaba era emborrachado y arrojado al Rio Tonto. El
viejo Donato Calleja decia gque también los echaban a un hoyo
qgue esta ahi detras de la isla Mdlsaga, en el otro lado de
la Presa.(Juventino Marcelino, Cerro Clarin, Mpio. de San

Jos€ Independencia, Oax., Trad. de Rutilo Marcelino)
bon Maximiano Feliciano continta la historia:

"Luego se fue don Porfirio y muchos campesinos de agui se
fueron con un sehor gue vivia agui en Buenos Aires y que
se llamaba Mdnico Espina; ese(hombre) se llevo a toda esa
gente a Oaxaca(los mazatecos lo llaman "Nashi ntse'") y dicen
que alla les quito toda su ropa vieja y los vistid de mili-
tar. Por alla anduvieron peleando y haciendo la guerra al
gobierno, hasta que muchos se regresaron a pelear por aqui.
Alli fue(en un lugar entre Ndétojﬁa y Buenos Aires) donde
combatieron contra un general Serrano, y les gano, y entonces
ellos(los zapatistas) tuvieron que venirse a esconder por
aca(en Ndatojna). Unos se fueron a Cerro Clarin y otros a
Buenos Aires. De ahi, estos fueron a buscar a Chicon Tiuvua

/
sara matarlo, pero no lo encontraron, y asl muchas veces
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anduvieron en(su) busca a su casa y no lo encontraban. Pero
una vez Chicon Tiuvua se fue al mercado de San Pedro Ixcatlan
y se disfrazo de arriero para que nadie lo reconociera. Es
que estaba escondido quién sabe donde. Entonces ya que se
vistid asi para que nadie lo reconociera se fue a vender
un puerco a la plaza. Pero dicen que ahi una sefiora que tra-
bajaba con €l si lo conocid y le fue a decir a Mdnico Espina
que ahi estaba Chicon Tiuvug vestido de arriero vendiendo
un puerco. Unos fueron a verlo y ya se dieron cuenta que
si era el. _
"Lo agarraron los hombres de Mdnico Espina y se lo llevaron
a su casaf{de Chicon Tiuvué) de Malsaga y ah{ en un paredén
lo fusilaron.
"Luego toda la gente que estaba ahi juntada para ver como
mataban a Chicon Tiuvud se metio a la casa y se llevaron

todo y luego quemaron la casa.(Maximiano Feliciano, Ibid)
Y como lo cuenta don Juventino Marcelino:

"Como en 1916 llegaron los chuta shombe te("los hombres de
sombrero ancho"). Llegaron a la casa de Chicon Tiuvua y no
lo encontraron. Por eso se regresaron a esconder a Ndétojﬁa,
donde se estaban escondiendo de los carrancistas que les
habian ganado en una pelea gque tuvieron frente a la isla

Buenos Aires. Es que Ndétojﬁa antes estaba todo montado y
de por si nadie podia entrar, porque habia mucho arbol,
mucha hierba donde bien podian esconderse sin que los viera
el general carrancista. El gue mandaba a los chuta shombe
te era Mdnico Espina, que habia nacido en San Jose, o sea
donde esta orita la isla de Buenos Aires.

"Despues alguien vic a Chicon Tiuvud en Soyaltepec ven-
diendo un marrano; estaba disfrazado con ropa vieja para
gque no lo mataran, pero la gente lo apreso v se lo llevaron
amarrado y asi lo tiraron al Rio Tonto, como &1 habia hecho

con . la gente que ya no le servia para nada.
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"Ya despues que mataron a Chicon Tiuvua comenzaron a lle-
varse todo lo que habia en su casa vy la quemaron luego.

Y luego tambien fueron a romper el alambrado que estaba al-
rededor de su potrero y todo el ganado gue estaba ah{ adentro
se salio y se fue para el monte, y as{ anduvo mucho tiempo
na'mds comiendo como guiera, sin duefio ni nada y por eso

la gente se iba antes al monte a cazar toros, los toros de
Chicon Tiuvud que se habfan escapado de su potrero.

"La Casa Blanca la fueron tirando poco a poco. O sea que
si- ustd queria construir su casa por alld nomas llegaba y
le quitaba unas piedras a la hacienda. Asi le hacia la gente
hasta que ya nomds qued& las puras ruinas.

"Chicon Tiuvua era cufiado de Porfirio Difaz porque estaba
casado con una hermana suya. Pero no a todos sus peones los
tenia de por si encerrados, porque si habia muchos que tra-
bajaban y entraban y salian como quiera a la hacienda y a
esos les pagaba su buen dinero. Mi papd dice que su finado
hermano trabajd en la hacienda de Chicon Tiuvué, en el cafée’

creo.'"(Juventino Marcelino, Idem)

Sdlo unas precisiones a los testimonios anteriores:

- La denominacidn que dan los mazatecos al presidente de la
Republica, cha tittd, tambien cha chico y chuta shangasku
es un término gue identifica en una unidad conceptual varios
elementos propios del Estado-nacion, que son el enlace con
la vida mazateca. Los aeroplanos{cuando alguno sobrevuela
la zona, los mazatecos suelen exclamar: "Heandivua cha
tittd!", esto es, "Ahi viene el Presidente!", dando por
descontado gque es el mismisimo presidente de la Republica
guien manda el avidén o va en é1); la television(es de sobra
conocido que las senales de television vienen de la capital
del pais, donde esta el Presidente; por tanto, es la panta-
lla chica la voluntad misma del presidente); tambien los
presidentes municipales son, para los chuta énima, represen-

tantes directos del presidente de la Republica. Para ellos
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es sobre todo el sindnimo chuta shangaskd el que aplican
los mazatecos para identificarlos. La imagen wvisual del
presidente de la repiblica puede servir mucho para legi-
timar en un espacio fisico la representatividad y el poder
de las autoridades municipales. Verbi gracia, en la Agencia
Municipal de Chapultepec aun conservan un retrato de Diaz
Ordaz, colgado de la pared.

El hoyo al que se refiere el relato de don Juventino Mar-
celino, en el cual arrojaban los hombres de Chicon Tiuvua
a los peones enfermos, es un abismo mds de los muchos que
abundan en la zona. Su profundidad es incalculable en el
caso de muchos de dstos. Baste decir que, metros abajo,
muchos metros abajo, se miran decer los arboles y se ad-
vierte que la profundidad se prolonga aun mas alla’.

En la version de don Maximiano Feliciano- se habla de un
MSnico Espina. La forma en que los llevo, al parecer de
leva, y por los uniformes militares con que los vistid,

se diria que el general Espina era Federal, pero no fue
asi. Tambien los zapatistas empleaban la leva para engro-
sar sus filas, y asi participaron los chuta énima en las
batallas revolucionarias del estado de Oaxaca. El gene-
ral Serrano contra el que combatieron en la Mazateca Baja
era, desde luego, carrancista, infringiéndoles cruel
derrota, luego de lo cual hubieron de dispersarse y divi-
dieron entonces su ya menguado ejército en tres frentes:
uno escondido en Ndatojna, el otro en un campamento cerca
de Buenos Aires y el tercero en Cerro Clarin donde, dicen
otros testimonios, dispusieron un corneta que debia avisar
con un toque de clarin toda presencia de las tropas federa-
les. He aqui otra version que pretende explicar el nombre
de Cerro Clarin.

Desde luego, los chuta shombe té son los zapatistas. Otro
informante habld gque los chuta shombe té iban todos con
sus shka kato%pantalén de manta), y por esa razon los maza-

tecos los secundaron, pues ellos tambien los llevaban.
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Las divergencias en ciertos datos aportados por los informantes
en las diferentes versiones debe ser vista como normal, me

/ . .
parece. Una de las que cuenta con mas diferencias es la forma

« 7 N N 4 .’ . .
en que murio Chicon Tiuvua, como la version siguiente:

/

"LLos chuta shombe te encontraron a Chicon Tiuvud en la plaza

k) 3 ¢ - a
de Ditsischa(Buenos Aires) vendiendo un puerco. Se lo lle-
varon a la orilla del Rio Tonto y le rasgaron su garganta
con una hoz; .luego lo echaron al Rio. La gente rompio las

./ .

cercas del potrero y todo el ganado se salio; anduvieron
as{ como venados, como animales salvajes por el monte y

. 'd 4 .
gracias a eso la gente tenia que comer cuando no tenia dinero.
Mi papé una vez que tuvo que dar de comer a su familia se
fue para el monte y se subid a un drbol. Desde ahi arriba
lo esperd cuando llegd a beber al arroyo(el toro) y le dis-

’ 4 4 £
paro con una escopeta. De por si asi hacla mucha gente antes,

. / / . .

pero mi papd me conto gque €l asi hizo."(Caciano Herrera,

Chapultepec, Mpio. de San Jos€ Independencia, Oax.)

Otra versidn mas afirma que Chicon Tiuvua fue muerto cuando

los justicieros le arrojaron de cabeza al abismo de Mdlsaga.

Este acto de justicia con propia mano es sin duda uno de los

anhelos colectivos del tipo imaginario(o guiza real) gque mas

frecuentemente se encuentra en la narrativa sobre Chicon Tiu-
vua y su hacienda.

"La historia cuenta lo que sucedio; la poesia, lo gque debio’
suceder", a decir de Aristoteles. Lo que se encuentra en la
memoria de los viejos ha pasado por el filtro de la experien-
cia; el resultado es un discurso que coloca al chuta kaéh en
una posicion antagonica frente al chuta énima. Cada paraje
de la Mazateca Baja sirve como referencia de las historias
de Chicon Tiuvua: en aquellas ruinas de la gran Casa Blanca
que estan en la isla Malsaga tenia su morada el duefio de la
hacienda; allé, en un punto de la Sierra arriba de donde da
vuelta el agua en época de los monzonicos aguaceros, en Sco-

fianda, estaba la mojonera gque limitaba la esquina suroeste
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del potrero; en Raya Licona, su ant{poda. Esos lugares sacan
de la memoria de los ancianos y de sus hijos los episodios
relacionados con la época de dominio de Chicon Tiuvua.

La Mazateca Baja se encuentra impregnada de huellas de la
presencia del chuta kaéh en la vida de los campesinos. Esas
huellas son los signos que en el discurso integran la inter-
subjetividad. Son signos condensatorios de la historia
de la etnia que objetivizan las emociones y las concepciones
miltiples de los mazatecos acerca de sus interlocutores del
exterior. Los signos estan ahi, pero es al discurso al que
corresponde el mérito de unificar las concepciones y emociones
subjetivas. Algunos signos, materialmente creados por el chuta
kaéh, pero significados e interpretados por el chuta éhima,
se encuentran abrumadoramente en el paisaje de .los mazatecos.

Como la Presa Miguel Alemdn...
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CAPITULO 1V

"La historia cuenta lo que
sucedic; la poesfa, lo gque
debio suceder."

aristdteles

DE COMO NACIERON LOS CAMPESINOS DE DOBLE GENESIS

"Antes de la formacion de este pueblo(Chapultepec) vino un
Comisidn a ver como vivia la gente: si tenian casa, si su
casa era de palma o era de lamina. Iban apuntando teodo lo
que tenfa 1la gente; si su casa tenia piso(de cemento);
cuantos metros tenia de largo o de ancho, todo eso median
y lo iban apuntando en unos papeles.

"Despues que terminc eso dijeron que la gente tenia que
decidir lo que ellos quisieran: si venir para aca(a Chapul-
tepec) o irse para allé(a Cerro Campana). A otros se les
dijo que podian irse para Temazcal. El Comisidn le dijo
la gente que vivia ah{ en Buenos Aires, en la isla, que
se le iba a dar lo que habian perdido. Entonces la mayoria
de la gente se vino para acé(Chapultepec), otros se fueron
para Temazcal.

"En 1951 estaba un presidente(municipal) que se llamaba
Abraham Flores, y él le informaba al pueblo cada ocho dias
qué era lo gue iban a hacer(la Comisién)y gue pensaba de
lo que el Comision habfa dicho, y €l le decf{a(a la gente)
que si queria irse para alld(a Temazcal) o gquedarse alla

(en Chapultepec o Cerro Campana).

Edward Goldsmith y Nicholas Hildyard afirman gque las presas

no se construyen nunca en un vacio politico. Para los politicos
significan votos y prestigio. Es por ello que la critica a

los proyectos de construccion de presas supone una dura y difi-
cil batalla contra el poder del Estado, batalla casi siempre

imposible de ganar(E. Golsmith y N. Hildyard, 1984).
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Presionado por los productores de cafia de azucar y los gana-
deros de la Cuenca del Papaloapan que se vieron afectados por
las devastadoras inundaciones a sus latifundios en los ahos
cuarenta, inundaciones no obstante tan benéficas a las tierras
~de cultivo de los mazatecos, el gobierno de Miguel Alemdan decide
inundar con una gigantesca Presa las tierras del linaje del
maiz, acicateado ademds por la demanda energética gue requeria
la industrializacion del pais. El otro factor fue de indole
politico: el gobierno precisaba de una imagen de modernizador,
en plena etapa de "Desarrollo estabilizador".

En 1947 es creada la Comision del Papaloapan, detinada a
los estudios preparatorios de la construccidn de la Presa,
que inclufa un trabajo de campo directo con la poblacidn maza-
teca. Posiblemente el relato que encabeza el presente capitu-
lo se refiera a los trabajos realizados en esa época por el
antropélogo Alfonso Villa Rojas en los municipios inundados.

El embalse cubrid con 8 mil millones de metros cudbicos de agua
los terrenos de los mazatecos, y 22 mil de estos, de los muni-
cipios de San Miguel Soyaltepec, San Pedro Ixcatlan y San Jose’
Independencia, fueron desplazados a otros sitios. Elos fueron
trasladados, arrancados de cuajo de sus viviendas, de sus luga-
res sagrados; los huesos ancestrales quedaron inundados y la
pochota sagrada de los linaies del venado y el maiz volveria

a echar raices en nuevas tierras.

La madre tierra de los chuta énima desaparecic bajo las
aguas de la Presa Miguel Aleman, cerrando asi un ciclo en la
historia de la vida de la etnia. Una forma de vida murio y
otro génesis tendria lugar en el somontano de la Cuenca del

Alto Papaloapan.

"abraham Flores dijo que el Comisidn habfa dicho que el que
se fuera para alla se le iba a dar todo: se le iban a hacer
su buena casa, o sea se le iba a dar todo, lo que es todo.
Para que ellos vivan bien, eso es lo gque dijo el presidente,

gue cada ocho dfias le informaba todo eso el pueblo, para
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que el pueblo supiera lo que el Comisidn habia dicho.

"Estaba todo esto seco-todavia cuando sucedid eso.
Después, en el afno 53 el Comisidn empezé a blogquear el paso
del agua del Rio Tonto; puso galera para que el agua no
corra para alld. El presidente le dijo a la gente que va
sabian de lo que se trataba, que ya se tenfan que ir de
alli, que tenfan que informdrselo a sus esposas. Después
de que habld el presidente(en la reunidn), los ancianos
(chuta chinga di tho) le dijeron que por qué no ayudaba
él, que ayudara mejor a que no se fueran de aqui. Ellos
se hicieron fuertes para que la gente no se fuera. Por eso
es que la gente mayor de edad estd aqui(en Chapultepec).
Tambien le decian que si €1 no podia por lo menos fuera
a Oaxaca a pedir ayuda; pero no les hicieron caso, o0 no
se.

"Los que se quisieron ir se fueron, los gue se guisieron
quedar se quedaron. A los que se quisieron quedar, el presi-
dente les pregunté: 'Y bueno, justedes qué van a comer?
Jpor que no se quieren ir?' Dijo que todo lo que habia alli
era Federal y todo iba a ser puro sembradio, que iban a

sembrar puro mango, platanares... asi..."”

"La gente que se quedo dijo: 'No, no nos vamos a ir; aungque

estemos aqui sin comer, pero aqui nos vamos a quedar.

"Entonces salieron de aqui toda la gente de aqui, toda
la gente de Clarin, de Buenos Aires vy Campana, asi todos
salieron, se apoyaron ellos. La gente de aqui, los que se
quisieron ir se fueron, y los que se guisieron quedar se
gquedaron. La gente dijo que se queria quedar aungque comieran
lo gque fuera.

"En el 54 comenzo a llenarse de agua, y cuando llovia
se inundaba todo, y va en el tiempo de secas bajaba, y asi:
cada vez en tiempo de aguas, subfa; en tiempo de secas,
bajaba. Y en el 58 entonces si ya quedd fijo la Presa, yva
no bajo. En el 54 se hizo esta Agencia(Chapultepec), y en

el 57 se construyd'este pueblito. Lo primero gque hicieron
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fue la escuelita, para gue los nifios aprendieran.

"Y ya, desde entonces se fue formando poco a poco todo
esto, se le fueron agregando las cosas que le hacfian fal-
ta. Claro que lo que el presidente dijo que el Comisidn
iba a sembrar y que esto era Federal eran mentiras. Con
tal de que lé gente se fuera eso les dijo, porque nadie
nunca sembrd, eran mentiras.

"Aqui (en Ndétojﬁa) solo habia matas de pifia, habfa plata-
nares también, mangos, limon, todo. Esto se llamaba de por
si Nddtojiia, porgue asi le pusieron los viejos, la gente
de antes. Los ingenieros del Comisidn le pusieron Chapulte-
pec porque agqui una vez hubo una plaga de langostas gque
se estaba comiendo el cerro, y entonces se llamaba Chapulte-
pec el cerro, por eso los ingenieros le pusieron asi.

"Cuando teniamos ese problema pues, se juntaron los de
Clarin y nosotros tambien, junto con Sebastian Miranda,
de Cerro Campana, o sea que Sebastidn Miranda también vivia
en Buenos Aires, pero ya luego se fue a Campana. También
con Mateo Feliciano no: hicimos fuertes, para que la gente
no se fuera para alld(a Temazcal). Se juntaron todos, pero
Mateo Feliciano, que era de aqui de Ndatojfia fue el que
mads apoyd. La Comisidn hizo la Agencia y la Escuela.

"Eso fue lo que pasd, lo que el Comisidn hizo." (P licido
Jiménez, Chapultepec, Mpio. de San Jos€ Independencia.;Trad.

de Margarita Jimenez)

Los pobladores gue hoy habitan Chapultepec son-en realidad
en su mayorfa descendientes de los mazatecos que poblaban una
rancheria cercana al viejo San Jose Independencia, hoy Buenos
Aires. Los poderes del flamante municipio de San José(fue creado
recién en 1925, con tierras arrebatadas a Tenango, Chilchotla
e Ixcatlan) fueron ubicados en Cerro Campana, vieja rancheria
mazateca ubicada a orillas de la Presa.

El protagonista del relato fue, efectivamente, un hu shokua’
de aguellos que comenzaban a desplazar al Consejo de ancianos

ante conflictos de poder frente al Estado. Junto con el hoy
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poderoso cacique de Cerro Campana, Sebastidn Miranda, entonces
un nu shokué, lidered la resistencia al reacomodo de los mazate-
cos de esta parte de la Mazateca Baja.

Al parecer, como un recurso para "comprar'" a don pPlacido
Jiménez para la causa, la Comision del Papaloapan consiguid
que el Municipio lo designara Agente Municipal de Chapultepec,
el primero gque tuvo esta agencia. Chapultepec fue ubicado en
el sitio mismo que ocupaban cuatro familias en un rico paraje
sembrado de hasta cinco manantiales, una cascada, un arroyo
legendario y sembradios de pinas, caféﬂ arroz y yuca. Una de
las razones por la cual don Pldacido tuvo un papel tan destacado
en el liderazgo de la resistencia, era gue detentaba, junto
con las familias oriundas de Ndatojfa, las tierras para el
cultivo y la ganaderia. Eso le permitid la intermediacion entre
las familias chuta Nddtojfla y los reubicados.

Ya como agente municipal, don Placido jugaba ademas el papel
de lider de los renuentes. Su trabajo como agente estaba en
la agencia, en Chapultepec, pero él ain vivia en el viejo San
Jose, asi{ que diariamente se trasladaba en lancha de remo desde
su casa hasta la Agencia, ya cuando el agua del Rio
Tonto comenzaba a anegar el somontano.

En 1957 don Placido cede tierras de Ndatojha para el panteon
de la Agencia. En 1958, durante la noche, el ejercito cae por
sorpresa sobre la rancheria que adn resiste en una isla. Los
habitantes son subidos a grandes lanchones y trasladados al
paraje Ndatojha. Para asegurarse que no volverdn, las casas
son quemadas y la tropa permanece por un tiempo para garantizar
gue no lo haran.

Durante varias noches, asegura don Plécido, mujeres y ninos
lloraron. Algunos ancianos se dejaron morir de tristeza.

"Este desgajamiento €tnico marca el principio de la era moder-
na de parte de los mazatecos'", dice A. Villa Rojas(1954). Nada,
mas falso: en Chapultepec permanecen en ruinas dos grandes
casas de ladrillo{material raro en la Mazateca Baja: casi todas

. . / . .
las viviendas son de bambi y palma) que originalmente serian
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almacenes para la copra; pocos metros abajo, aun se yerguen
restos de lo gue serian guarniciones para camiones que, a decir
de don Maximiano Feliciano, llegaban hasta el lugar antes de

la construccidn de la Presa; la Presa genera luz eléctrica
para los estados de Puebla, Veracruz y Oaxaca, pero la mayoria
de las familias que habitan el somontano, las islas y la orilila
de la Presa no cuentan con este servicio; ademds, el virtual
aislamiento encubre abusos caciquiles contra la poblacidn y

propicia el desabasto. He aqui la modernidad mazateca.

LA éGIRA DE LOS DE PUERTO BUENAVISTA

"Mi padre decia gue los chuta kaeh no debfian llegar hasta
Puerto. De por si €l nunca ha tenido confianza en la gente
que viene de fuera. Cuando €1 era agente habld con cada
hombre de las familias para decirles que no dejaran a nin-
guno de los chuta kastia(@l que habla castelland) quedar-
se por estos lugares. No tenemos nada en contra de la gente
de fuera, pero la gente se acuerda de cuando construyeron
la Presa; que se quedd sin nada; que no tenia casa; no tenia
tierra, ni nada. Y entonces se vinieron todos a vivir aca
arriba, porque alla no les iba bien.

"Mi papa nacio aqui, o sea que no le toco que el Comisiodn
le guitara sus tierras. El ya estaba aqui para cuando hicie-
ron la Presa. Eran tres familias: estaban él1, los Altamirano
y los Calleja. Yo poco me acuerdo de cuando se vino tanta
gente para Puerto, porgque estaba muy chiquito, pero si me
acuerdo de cuando la gente se juntaba seguido para discutir
lo gque iban a hacer. Tambien me acuerdo porque mi papa tenia
un compadre que se vino a vivir atras de su casa y que antes
vivia en Ditsischa(Buenos Aires); de por si asi le hizo
mucha gente.

"s{ vivia gente aqui como le digo, pero eran solamente

tres familias que estaban, y cuando sacarcn a la gente de
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alld(de la zona de la Presa) muchos se vinierom a este pue -
blo. Primero vinieron tres familias que tenian aqui su fa-
milia, la otra si pudo entrar porque el sefior era su compa-
dre de mi papa.

"Una de estas familias venia de un potrero que estaba
cerca de Cerro Campana; las otras dos eran de Ditsischa.
Dicen que otro grupo de gente anduvo pa‘'ca y pa'lld, que
primero se llegaron a Cerro Torito y ahi anduvieron vivien-
do un tiempo. Luego se disgustaron porque entonces llego
mds gente ahi y ya no habia lugar para tantos. Unos brujos
les hicieron maldad y tuvieron que irse. Entonces se fueron
a quedar en Ndd Chinngd(Agua Azul) pero tambien de ahi se
fueron; yo creo no les gustd o también como dice la gente
que los corrio Chicon Nindﬁ, porgue estaban mero en su te-
rreno. Ya de ahi si se vinieron para aca y se quedaron.

"Y todavia habia mids gente gue llegd’despues. Esos estuvie-
ron andando por alld por Agua Pescadito, Cerro Chiguito,
San Felipe y hasta Agua Iglesia, creo. Eran los mas pobres
y por eso sufrieron mds: no tenian que comer. Cuando llega-
ron aqui no se les dejaba poner su casa porque ya casi no
habia tierra. Mi papa dice que toda la gente de Puerto se
juntd para decidir gué hacer: si se les iba a admitir en
el pueblo o no se les iba a dejar quedar. Entonces tuvo
que venir gente del Comision y ya con ellos se arreglaron.
A unos si se les dio aunque fuera una tarea(una tarea= 400
metros) para su milpita y su frijol, para que tuvieran de
que vivir, pues. Ya los demds aceptaron pagar su renta por
las tierras gue les alquilaban. Y hasta la fecha."(Domingo

Méndez, Puerto Buenavista, Mpio. de San José€ Tenango)

S6lo una idea quiero manifestar: la posesion absoluta de este
viejo fiu shokua de la historia de origen, ni mds ni menos.

La adnesis de Ndatojfia estd en manos de don Pldcido Jiménez
no porgue sélo é1 posea la narrativa expeiencial, pues obvio
es gue ésta es compartida por los coprotagonistas. El posee

la narrativa original, los "libros sagrados" de los chuta Nda-
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cojha que explican en el pasado el presente actual. Esto ocurre
asi por:

1. El fue el jefe protagonista de un movimiento étnico de
resistenciaj;

2. Puede, por tanto, sintetizar la historia total de un momento
importante de cambio, en tanto gue recoge tambien la narra-
tiva emocional—~individual de la colectividad, y

3. Fue intermediario importante en una doble relacidn que
se establecio por parte de los advenedizos del viejo San
Jos€ con la Comisidn del Papaloapan, por un lado, y con

los nativos de Ndatojfha, por otro.

Propongo que esta posesion cualitativa de un orden del Discurso
de la identidad grupal determina buena parte de la lectura
colectiva que se hace del pasado. De esa lectura, los elementos
sustanciales para interpretar el presente se van agregando
a un conjunto de discursos grupales para integrar la ideologia
hegeménica de la identidad grupal. En otras palabras, esta
forma de apropiacidn originaria de la experiencia grupal, es
lo que ha permitido al Au shokua desplazar y/o sustituir al
Consejo de Ancianos durante un Drama Social que de manera par-
ticular rebasa sus posibilidades como interlocutor real.

En todo lo dicho anteriormente quiero tan sdlo destacar
gue lo mismo puede aplicarse al caso de Domingo Méndez, inteér-
prete de la historia de origen de Puerto Buenavista, narra-

tiva gque encabeza este subtitulo.



CAPITULO V
EL CHICON NINDU DE SCONDATOJNA

Lo siguiente acontecio, a decir de los chuta Ndétojﬁa, en Cha-
pultepec a pocos afios de conclufda la Presa.
En realidad, esto pudo acontecer a finales de los cincuenta,

a juzgar por los acontecimientos contextuales de la historia.

"Antes habfa un 'Angel de trueno'. Asi decian los viejos
gque la cascada del Ndétojﬁa(Scondétojﬁa) era la casa antes
de un Chicon Nindd que vivia en la cascada.

“Ese Chicon Nindd no dejaba que la gente se acercara a
la cascada: apenas se acercaba poco la gente ahi se oifa
un trueno, cafa un rayo en el cerro; era Chicon Nindu, o
sea Angel de Trueno gue no gueria gue nadie se acercara
a su casa. Por eso antes la gente que vivia en el cerro
no querfa acercarse a banar a la cascada, porgue era el
lugar de Angel de Trueno, tenian miedo de llegar hasta
alla. Por eso mejor la gente lavaba su ropa y se bahaba
nada mds aqui abajo del Rio.

"pPero cuando se hizo la Presa vivia aqui un curandero
que se llamaba Feliciano, que era el papa de Maximiano
Feliciano y Marcelo Feliciano. Y cuando vino toda la gente
de San Jos€ viejo(Ditsischa) a quedarse aqui decian que
no iban a vivir tranquilos, porque ah{ estaba Angel de Trueno
que les metia miedo. Entonces por eso de por si la go:nte
no queria estar aqui, porque no se iban a poder bahar ni
tomar agua ni lavar ropa ni nada, pues era que el Angel
de trueno no los dejaba.

"Entonces la gente decia que cdmo iban a estar aqui con
Angel de Trueno. Entonces la gente se juntd y ahi decidie-
ron llamar al curandero Feliciano para gue é1 espantara
al Chicon Nindu. Entre todos juntaron dinero y le pagaron

para que fuera a la cascada a correrlo.
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"Dicen que fue el curandero Feliciano a donde esta Chicon
Nindu y le hizo de todo: que le quemé copal, le encendio
unas velas, creo... no sé, le rezo y todo eso hizo asi.
Luego dejo de tronar, porque se fue Angel de Trueno con
lo que hizo el curandero Feliciano y la gente ya no tuvo
miedo de acercarse a bahar y lavar su ropa, por eso la gente
gue vino de Ditsisché se animo a vivir aqui." (Adan Suarez,

Chapultepec, Mpio. de San José Independencia, Oax.)

LAS UBRES DE LA TIERRA

Pero los "duefos" de los montes no dejarfan en paz del todo
a los chuta Nddtojda. Todavia un segundo conflicto tendrian
gue librar con las fuerzas divinas para vivir en este sitio.

Aunque no seria el ultimo, como veremos mas adelante...

"Dicen que la primera persona gue pudo acercarse a la cascada
fue una maestra de Chapultepec, bueno... ensefliaba a los
ninos en Chapultepec, pero era de Tepeyac(comunidad vecina
de Chapultepec, antes rancheria perteneciente a éste, hoy
Agencia Municipal), y dicen que fue quien llego hasta donde
estd la caida del agua. Alli hay una cueva atras(de la cas-
cada) donde dice la gente que estan las chichis de la tierra.
De por si dicen que no pueden tocarse, pero la maestra se
subié hasta donde estd la cueva y le agarrd sus chichis
a la tierra, que eéstan asi arriba(se trata de unas estalac-
titas). Y dicen que en ese momento trono como cuando estaba
Angel de Trueno y se soltd la lluvia, y ya no paro. Asi
estuvo lloviendo cuatro dias. Todos los dias llovfa, hasta
toda la noche sin parar. Todo esto se inundd y la Presa
subid bastante, y la gente creia que se iba a ahogar, hasta
gue la maestra dijo gue habia sido ella la gue le tocd sus
chichis a la tierra, y sélo asi supieron que fue por una
falta que se soltd a llover asi.

“"Entonces fueron otra vuelta con el curandero Feliciano,
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y el senor otra vez prendi& las velas y el copal y rezo
para que la lluvia se fuera. Y asi estuvo la historia

del 'Diluvio Universal' (risas de Adan)." (Adan Suarez,

Ibid)

David McMahon(1980) consigna en su estupenda monografia de
la.Presa una inundacidn producida por intensas lluvias hacia
el ano de 1964, diluvio qgue anegd una vez mds, aunque no tanto
como en 1944, la ciudad de Tuxtepec. En ese entonces tal seria
la desgracia de ganadero:s y cafieros tuxtepecanos que, agrade-
cidos a Manuel Avila Camacho por la creacidn de la iniciativa
de la Comisidn del Papaloapan, le erigieron un monumento

en una glorieta a la entrada de la ciudad.

LA CABALLERIA DE ATILA SOBRE NDATOJNA

La siguiente historia acortecioc con toda seguridad por la mitad
de la década de los veinte. El narrador, don Maximiano Felicia-
no, tendria ocho afios a lo sumo cuando participd, junto con

las comunidades del somontano, en una batalla frontal gque ani-
quilo por medio de ingeniosa estrategia a una plaga de langos-
tas que azotd la selva y los cultivos de los mazatecos. Este
hecho ha quedado registrado 2»n los anales de los chuta Ndatojna.
Un tendero de la cabecera mvnicipal, Cerro Campana, afirma

gue la historia origindé el nombre de Cerro Chapultepec gue

le ha sido dado al lugar{recordar gue la palabra nahua Chapui-

tepec significa '"Cerro del chapulin").

"Una vez llegaron al cerro Chapultepec los saltamontes. Se
comenzaron a comer todo porgue eran bastantes, asi, se

veia todo el cerro lleno del animal y se oia como la nacata
(chicharra). Al cerro de por si{ la gente le dice nashi
Ndatojfa("Cerro del arroyo de la semilla de chile'") porgue
ahi esta la manantial donde sale el agua que corre todo

por aca.
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"El saltamontes se estaba comiendo todo el cerro. Ya
habia estado mordiendo el maiz de la gente que siembra
por alla arriba del cerro, y le comid toda la hoja; le
dejd el puro tallo y entonces ya estaba sobre todo el
monte asi, y se vefa de lejos como si el cerro se estaba
moviendo, porgue eran bastantes(saltamontes).

"Luego la gente se dio cuenta que el saltamontes se iba
a acabar todo, porque ya se estaban comiendo tambien el
maiz de mds abajo. Entonces ahi fue que el Agente le llamo
a todos, le tocd el cuerno para que se juntara todo el
teguio, y ah{ dijeron gque iban a ir por la demds gente.
Entonces fueron a los otros pueblos de cerca y se junto
toda la gente, hablaron los viejos, las mujeres, hasta los
nifios hablaron, dicen. Yo estaba muy chamaco cuando fue
eso, entonces si me acuerdo de lo gue pasd.

"Ahi en la junta dijeron gue iban a abrir unos hoyos
(fosas)para echar alli al saltamontes. Toda la gente se
puso a escarbar y abrieron las zanjas asi en lo largo de
todo el cerro. Mucha gente era y acabaron pronto, enton-
ces nos hicieron meter a todos a donde estaba el saltamon-
tes y con unas ramas lo ibamos espantando, asi le hicimos
todos y se llegaron(los saltamontes) hasta las zanjas y
ahi estaba toda la demas gente esperandolo con las palas
y luego lo taparon con tierra. En las otras zanjas le echa-
ron un combustible y lo guemaron.

"Asi fue como acabaron con el saltamontes." (Maximiano

Feliciano, Chapultepec, Mpio. de San José Independencia)
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CAPITULO VI.

DE COMO CHICON NINDﬁ AYUDA A LOS CHUTA
NASHINANDX DE PUERTO BUENAVISTA Y DE COMO CASTIGA

"El Chicon Nindd es el dueflo de las montafias y casi siempre
se aparece como un sefior giliero y alto, pero siempre cambia
su forma. Qui€n sabe si esta con la gente que se junta en
los velorios a comer y tomar aguardiente, a jugar domino”
también. Es gue se convierte en cualquier cosa y la gente
nunca se da cuenta. Quien sabe en qué se puede disfrazar
vy no sabemos.

"Pero a veces si se le conoce. Es que cuando €l dice que
conoce a la gente se puede saber que &1 es Chicon Nindd.

'Yo conozco a mi gente', dice, pero no todos pueden saber
cuando se trata del Chicon Nindﬁ, pues no todcs lo conocen
como habla.

“Asi le hizo una vez cuando tuvimos un problema con el
Municipio de Tenango y tambien con el de Cerro Campanaf(San
Jose Independencia). Es que el presidente municipal decia
que las tierras de Puerto pertenecian todas a Cerro Campa-
na, pero tambien estaba la gente que vivia en esos terrenos.
Y entonces intervino el presidente de Tenango, Yy el dijo
gque no, que las tierras de labor, los cafetales, los potre-
ros, las milpas y todo eso eran del Municipio de Tenango.

Y asi anduvieron vuelta y vuelta: venian los de Tenango,
venian los de Campana y asi nomas platicaban con la gente

v nunca llegaban a nada. Entonces una vez gue se juntaron

los dos presidentes de los dos municipios en Campana, se
estaban poniendo de acuerdo en cdmo le iban a hacer para
resolver el problema. Pero ellos no sabian que alla en Tenan-
go se presento un sehor asi de alto y guero guero con mucha
gente que traia con el de Cerro Papel, Agua Iglesia y Patio
Viejo(Tsnguin Ndyiuvud). No encontré al presidente, pero

si estaba el secretario y el fue el gue vio cuando esa perso-

na le dijo que Puerto Buenavista tenia que pertenecer a
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Tenango. Y luego yo estaba con el presidente(municipal)

en Campana y con toda la demas gente cuando lle96 este mis-
mo senor y entonces nos dijo a todos que la gente de Puerto
se tenia que quedar en Tenango. Nadie lo supo, pero yo si
sabia que era el Chicon Nindu porgue despues dijo: 'Yo co-
nozco a mi gente', y luego se fue. Dicen gue asi también

le hizo en Tenango. Y por eso, gracias a Chicon Ninddﬂ es
gue Puerto Buenavista pertenece al Municipio de San Jose
Tenango, porgue no dquiere gue se vayan, sino gue se gueden
en este lugar.

"Eso fue lo gue hizo primero para gque Tenango se guedara
con Puerto, pero luego hasta nos ayudo para que llegara
la electricidad a Puerto. Y es que la Comision de Electri-
cidad habia prometido el cableado en los pueblos de arriba
de la montafia. Pero lo unico gue hicieron fue dejar los
postes de cemento en Campana y va... se fueron y ahi se
guedaron. Una vez que llovia y se crecia la Presa los postes
se guedaban bajo la agua. Entonces lo que hicimos fue juntar
a toda la gente de aqui, y entre todo el tequio de Puerto
y Tsnguin Ndyiuvué fuimos por los postes a Campana y de
ahi los comenzamos a subir.

"Ibamos con el primer poste, con reatas lo amarramos y
con los troncos nos ayudébamos, subimos todo el cerro hasta
Agua Azul y ahi ya no pudimos(subir) porque estaba una piedra
gue no dejaba el paso. Entonces pensamos en dejar el poste
ahi mientras bajamos todos por los demas postes a Campana.
Ahi se quedd el poste mientras ibamos por el otro, y cuando
llegamos a Campana, porgue ya habiamos resuelto hacer otro
camino para que por ahi si iba a pasar el poste. Bajaron
dos chamacos a decirnos que el camino que tapaba la piedra
al poste ya estaba libre; entonces se fueron dos personas
a ver lo que decian los chamacos y vieron que lo que decian
si era cierto. Y es que el camino ya estaba libre; alguien
habfa movido la piedrota. Fue el Chicon Nindu el que la

. 7 s
movio para gue por ahl pasaran los postes y entonces si
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ya pudimos pasar y poner la luz en Puerto, gracias a Chicon

Nindu."(Domingo Méndez, ibid)

Es evidente que para los chuta nashinanda de Puerto Buenavista
el Chicon Nindd es el héroe y benefactor de los campesinos

de la Mazateca Baja. El panegirico gue de él hace Domingo Mén-
dez no es gratuito: el duelio de los cerros es ni mas ni menos
que el principal impulsor del progreso de todas las comunida-
des chuta énima. Es, ademds, un celoso guardidn de la tradicidn
mazateca cuando refuerza con su presencia las reuniones sociales
de los chuta énima("...estd con la gente que se junta en los
velorios a comer y tomar aguardiente, a jugar domind tambien.").
El Chicon Nindu es un referente imaginaric por excelencia de

la identidad grupal y con él se puede no sdlo remarcar la maza-
tequidad , sino, mas aun, lagitimar una causa en favor del

bien de la comunidad, como ya se ha visto con el relato ante-
rior.

Pero invadir los sit os exclusivos del Chicon Nindu tambien
debe pagarse. En el campo cognitivo de los especialistas maza-
tecos abundan las advertencias contra las transgresiones en
las cuales Chicon Nindu es quien sanciona. Pueden clasificarse
esas transgresiones en dos tipos: a) las gque se cometen al
romper con las "dietas", y b) cuando se ha hollado un sitio
exclusivo delchicon Nindufpor lo general: los manantiales,
los abismos a gue nos hemos referido en el cap{tulo concer-
niente aChicon Tiuvua, las cuevas y las cimas). Las "dietas"
no se refieren a cuestiones alimenticias, sino a prohibicio-
nes que todo penitente debe cumplir a pies juntillas despues
de la realizacion de un ritual de pasoc o de curacion, o previo
a el. Cap{tulos mas adelante nos acercaremos a un caso radical
de violacidn a ambos tipos de pronibiciones. Existe adn un
tercer caso de prohibicion. Se refiere a la clasificacion lin-
giistica gue hay acerca de algunas palabras tabﬁ; son las pa-
labras Shimin tajeé(literalmente: "no es bueno decirlo"). La
lengua enima se encuentra salpicada de Shimin tajeé cuya fre-

/
cuencia depende, en ocasiones, de la clasificacion cultural
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mazateca que hay acerca de lo impuro o bien del espacio ritual.
Verbi gracia, los rezanderos advierten una grave transgresion
en la sola mencidn de la palabra Shine té—e(Brujo) durante
la realizacion de un funeral o en cualquier novenario, asi
como los curanderos evitan enunciar la misma palabra en pre-
sencia de Shitt-ho(el hongo alucinogeno).

La invasidn de un sitio exclusivo del Chicon Nindd por parte
de menores de edad es una transgresidn que mas frecuentemente
se encuentra en las narrativas experienciales de los chuta

énima de la Mazateca Baja.

EL PADRE NO SABE

En el mes de agosto del aho de 1991 se concluyd’totalmente

1a construccion del Albergue Escolar del INI-SEP de Puerto
Buenavista. La conclusion de la obra no habria sido posible

- sin la colaboracidn del tequio de Puerto y la ayuda financie-
ra de las autoridades del INI y la SEP, dijo en su discurso

de inauguracidn el director del Centro Coordinador Indigenista
del INI, Ezeguiel Puga. Asimismo, resaltd la importancia que
el albergue tendria para la comunidad al permitir a los nifios
gque habitan en las rancherias mas lejanas de la comunidad per-
manecer cerca del Centro ‘ducativo y tener asi la oportunidad
de estudiar. Dijo también gque con la implementaciéh efectiva
de los programas educativos en los educandos se garantizaria
el estrechamiento del abismo cultural y podria superarse el
rezago educativo.

Nunca imaginarian que tan idilico panorama pronto topar{a
con las contingencias del mundo indigena.

A pocos dias de inaugurado el Albergue, el director de éste
recibioc denuncias de algunos maestros que habian notado un
alarmante descenso de la asistencia de los menores a clase.
Acaso, se preguntaron los mentores, los nifios estaban en su
mayoria en el Albergue, embriagados con el gozo de compartir

con muchos nifios mas las habitaciones colectivas. Grande fue
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3u sorpresa cuando constataron que los alumnos tampoco se encon-
traban ahi, pues todos los albergados habian regresado a sus
casas. SOlo dos nifios de ellos estaban en el pueblo, pues habian
pasado la noche en casa de la madrina de uno. Gracias a estos
dos escolares fue posible conocer la causa de la fuga masiva

de ninos del Albergue.

Desde la primera noche en que pernoctaron en el Albergue
del INI, varios nifios advirtieron en el corredor, al amparo
de las sombras, la presencia de una mujer vestida con huipil
y ricamente enjoyvada. Otros nitios afirmaron, siempre segdh
la version de los dos ninos que permanecieron en Puerto, que
inclusive el espectro despertd a varios de ellos golpeandoles
en un hombro o soplandoles al oido. Como consecuencia de tres
noches como esa, los nihos habian vuelto a sus casas a las
rancherias mas alejadas de Puerto Buenavista.

Mientras eso ocurria en Puerto Buenavista, en las comunidades
donde tenfan su morada los nifios, éstos contaban a sus padres
del espiritu de magnifico porte que los habia ahuyentado del
Albergue. Pronto la noticia se esparcid por todas las rancherias
gque tenian algun vastago en el Albergue de Puerto y los padres
de familia afectados fueron donde el curandero, un viejo campe-
sino oriundo de Agua Colorada y chuta chinga ditho del Consejo
de Ancianos del Municipio de San Jos€ Tenango llamado Genaro.
Don Genaro, luego de consultar el ordculo del maiz como lo
hacen muchos curanderos en la zona mazateca, determinc que
la mejor forma de conocer la identidad de la mujer que quitaba
el suefio a los infantes en el Albergue del INI, era por medio
de la ingestidn de shitt-ho(el hongo alucindgeno) por los pro-
pios padres de los nifnos.

En Puerto, la visita del padre Orveid de Tenango a esa Agen-
cia dio la ocasidn a ciertos profesores para pedirle una solu-
cidn al pénico producido por las apariciones de la misteriosa
mujer. Una comisidn de ellos se aproximaron al padre para pedir-
le que rociara con agua bendita el Albergue y as{ poner fin
a la psicosis. Orveid acepté sin chistar y regé el agua bendita

" por los pasillos y dormitorios del flamante albergue del INI.



96

Esa misma tarde, dos de los papés de los ninos guejosos
se reunieron con don Genaro en Agua Colorada y rezaron junto
con él, hincados de frente al altar, con sendas velas en las
manos, mientras el viejo curandero agrupaba de dos en dos los
hongos para su ingestidn y los iba aromatizando con el humo
del copal. A las diez y media de la noche, la mujer recostada
en un petate habld a don Genaro, quien continuaba rezando con
tres delgadas velas color dmbar. Ante ella se revelaba muy
claramente que la mujer que espantaba a los ninos no era otro
gue el mismo Chicon Nindd disfrazado. El hombre que la acompa-
flaba en el "viaje" respondic afirmativamente y aun tercid:
su presencia ahi{ se debia a un enojo porgue el Albergue fue
construido sobre un manantial, sitio exclusivo de los duehos,
de los chicones. El mensaje de Chicon Nindd se hizo claro cuando
don Genaro lo exortd a explicar sus razones, y ante los "viaje-
ros'" voluntarios aparecid un rincdn del Albergue, junto al
“muro que lo separa de la Agencia Municipal, gue lucia un gran
charco que anegaba el piso de algunos dormitorios.

La noticia de la revelacion corrid con la misma celeridad
gue la aparicidn de la mujer en el Albergue. Domingo Méndez
sentencio que la fdérmula del padre Orveid no funcionaria ante
tal portento. El Chicon Nindd defendia su territorio y estaba
en todo su derecho de hacerlo, por eso ahora castigaba con
sus apariciones de espanto y la inundacidn con las aguas de
su manantial. Los padres de familia reprobaron la solicitud
de los maestros hecha al padre Orbeid y afirmaron que sdlo
el curandero seria capaz de poner fin a tan enojoso problema.

Dos semanas despues de las apariciones del Chicon Nindd
en el Albergue que fue construido sobre su manantial, don Gena-
ro se apersono para expulsarlo definitivamente. Domingo acom-
pafid a don Genaro hasta la orilla del pueblo, en el sitio donde
el camino se torna una violenta bajada de casi noventa grados,
y ahi lo vio retirarse cuesta abajo, rumbo a Agua Colorada,

en la Mazateca Alta. "Es gue el padre no sabe', concluyo.
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Llegado el final de la Primera Parte, conviene aclarar algunos
elementos que en estos seis capitulos se han abordado, con
el fin de no perder el hilo conductor de la tesis.

En primer lugar, gue las narrativas heéeménicas se encuen-
tran en poder de los @il shokua, los personajes mas signifi-
cativos para cada comunidad, capaces de sintetizar las expre-
siones miticas y emocionales y por ello las enarbolan desde
una posicion de poder, siendo el caldo de cultivo para las
ideolqgias etnicas incipientes, y son por tanto expresiones
verbales que tienen su raiz en las concepciones subjetivas
emanadas estas a su vez de la experiencia histdrica gue ha
vivido cada comunidad. Esta concepcidn gue puede sintetizar
un fid shokua es un discurso de la identidad de su grupo.

Las concepciones subjetivas aldeanas ya no se encuentran
en un reducto espacial, esto es, el que les conferia una
corta vision de lo territorial ligado a su identidad grupal.
Ahora las versiones antiguas del mundo son manipuladas por los
neolideres a partir de la vision historica que agrupa, en
la contemporaneidad, al resto de las células grupales cuyo
nucleo seria el fnu shokué, vy la mitocondria el discurso de la
identidad grupal. Debido a la compatibilidad linguistica y
metacomunicativa entre las comunidades campesinas es gue
la interseccion de las subjetividades materializadas es po-
sible(recordar "La piedra cue pateo el viejo").

Las weltanschauung definidas aqui como las ideas o con-
cepciones del mundo influenciadas por las vivencias vy gue
interpenetran los mitos y las narrativas experienciales,
componen el Discurso de la identidad grupal. Este se transmi-

te por el lenguaje, ...capaz de transformarse en deposito
objetivo de vastas acumulaciones de significado y experien-
cia, que puede preservar a traves del tiempo y transmitir a
las generaciones futuras.'(Berger & Luckman, Ibid).

En los seis capitulos precedentes se ha intentado ilustrar,
~con una perspectiva procesual, los mitos y las historias que

se encuentran presentes en la memoria de los habitantes de
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las tres comunidades. Con esto se pretende mostrar cuales son
los referentes historicos de los mazatecos con los cuales
definen su posicion de identidad en el presente. Tambien se
ha visto como algunos Dramas sociales moldean las historias
desde la perspectiva de su identidad grupal. Se ha hablado
de diversos niveles de apropiacién del conocimiento social,
siendo el mas completo el que poseen los fiu shokua, y tambien
se ha querido destacar que todas las representaciones colec-
tivas nacen de las asambleas comunales, ciertamente no poco
frecuentes en estas comunidades, y gue constituyen ellas el
germen de los discursos de la identidad grupal.

Conviene marcar aqui la distancia respecto a lo afirmado

por Jung(Psicologia y religion, Paidds, 1967) en el sentido

de que la diferencia fundamental entre el hombre égrafo y el
europeo contemporéneo reside en gue el primero no piensa con-
scientemente sino que esta sumergido en las representaciones
colectivas: en €l no ha surgido aun la individualidad, el yo.
Esto no es asi, puesto que las aprehensiones de la realidad
operan, primero, en un nivel individual, y luego son manifesta-
das en asambleas comunales, Dramas sociales, rituales y per-
formance, para ser ahi recopiladas y procesadas por los fiu

shokua.

"Si bien la coercidn social del grupo pesa sobre el indivi-
duo, éste, en las comunidades agrafas tiene una cierta plas-
ticidad que le permite 'individualizarse' de aquél. Lo que
significa que el hombre es capaz de una interpretacién del
mundo independiente de la del grupo social al cual pertene-
ce. Asi, el pensamiento égrafo no esta inmerso de manera
absoluta en las 'representaciones colectivas'. Existe una
conciencia individual capaz de oponerse a una conciencia
colectiva; se dan dos tipos fundamentales de temperamento
entre los individuos de los pueblos égrafos: el inherente
al hombre de accidn y el que corresponde al contemplativo,

al pensador.'"(Paul Radin, entHector Vazquez, 1982)
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Desde luego, en el proceso de construccion social de la
realidad y su discurso tambien interviene la cultura, que es
algo mas que un estilo de vida o normas de conducta transmi-
tidas por tradicion social de generacién en generacidn; supone

-~ . . s o~
ademas un Sistema de ideas "...edificado sobre una estructura
s . . S N .
economica y en permanente relaciodn de interdependencia con
- L .
ella."(Hector Vazquez, Ibid)
. s .. 7
Tal Sistema de ideas es una cosmovision, la manera de
percibir y explicar el mundo, vy por lo tanto de obrar sobre
’ ’
el, que posee un grupo humano. Hectocr Vazquez da otra vez la

pauta:

"Lo que caracteriza a cada soci :dad, en tanto identificamos
aca sociedad y cultura, es un: 'mentalidad especifica'.
Esta mentalidad esta formada 1 'r la experiencia del grupo
social y es conservada y trans itida por tradicidn socialj;
la organizacién social, por mec o de la cultura, va a de-
terminar, en principio, el 'munco cognoscitivo' del indivi-

duo que a ella pertenece.' (Héctor vdzquez, Ibid)



PARTE II

LA VIDA VISTA POR ELLOS

Y POR EL OTRO
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CAPITULO VII

HISTORTIA DE VIDA

DE UN LIDER

La familia de Adan Suarez Miguel era oriunda de una pequena
rancheria perteneciente al antiguo Municipio de San José In-
dependéncia. Aquel lugar se encuentra hoy bajo las aguas de
la Presa Miguel Aleman. Los padres de Adan fueron una de las
familias mazatecas que aceptaron la oferta de la Comisidn del
Papaloapan de reubicarse en las zonas de reacomodo creadas
cerca de la ciudad de Tuxtepec, en tierras indtiles para la
agricultura, antes ocupadas por los sembradfos de caha.

El sitio al que fueron asignados para vivir fue bautizado
en el anho de 1955 como La joya, ubicado cerca de la carretera
Tuxtepec-Otatitldan.Un camino de terraceria comunica al pueblo
con la carretera. Su poblacidn se conforma con gentes traidas
de Buenos Aires, Mélsaga v La pochota segunda. El dialecto
gue ahl se habla es el mismo que el del Municipio de San José
Independencia. La joya es uno de los poblados mas paupé%rimos
de las zonas mazatecas de reacomodo: no tiene luz eléctrica,
no hay servicios de salud y el monolingiismo es alto.

En ese lugar nacid Addn Sudrez en 1961. Antes de su nacimien-
to, sus padres engendraron otros dos nihos gque bien pronto
murieron. A los cuatro meses de nacido él, sus progenitores
perdieron la vida en circunstancias que él alin desconoce, pero

", .. .tu-

su padre adoptivo, don Maximiano Feliciano, asegura gque
vieron unas fiebres que les temblaba todo el cuerpo...'"(iacaso
malaria?). Don Maxinmiano dice que Adan tenia varios dias sin
comer cuando le fue entregado por la madrina de éste. En ade-
lante, el filéntropo de Chapultepec se hizo cargo del niro,
a quien mandd a la escuela primaria bilinglie del antiguo Ndato-
jfa.

Al concluir la primaria en Chapultepec, en 1977, Adan fue

. . . L
a continuar los estudios a la secundaria de San Jose Tenango,
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‘distante unas siete horas de Chapultepec, en la Mazateca Alta.
Durante los dias de clase dormia en casa de un padrino, y cuando
concluia la semana regreséba a Chapultepec, para volver los
lunes muy de mafiana a Tenango. "Hacia el viaje en tres horas
corriendo", dice Adan.

Fue en Tenango donde Adan aprendid a hablar el mazateco
de la zona alta y a perfeccionar su espanol. Ademés, conocio’
un sistema de gobierno tradicional ausente ya en la Mazateca
Baja, el sistema gerontocratico tipico de la Mazateca Alta:
el Consejo de Ancianos de San José Tenango. Ah{ conqcié a dos
ancianos dignos de crédito en Tenango: Bruno Herrera, chuta
chinga dhitho del Consejo de Ancianos, y Genaro Dom{nguez,
curandero de Agua Colorada, reputado como uno de los mejores
curanderos de la Mazateca Alta y para Adan el mejor de todos.
Lo mi&s importante para €l fue su contacto con la estructura
eclesidstica de Tenango, de la cual recibio instruccidn doctri-
naria y mas tarde reconocimiento como Promotor de la Fe.

Al concluir la secundaria volvid a Chapultepec, a vivir
con su padre adoptivo, don Maximiano Feliciano(él lo llama
t{o). A la edad de 19 afios conoce en Cerro Campana a Dorotea
Marcelino, hija de un ganadero de Cerro Clarin, con quien en-
tabla un noviazgo que dura un afio. Habian acordado casarse
hasta que el cumpliera 30, pero el amor los vence y pronto
Adan acude con un tso kendatse para arreglar la boda con los
padres de ella. Una,dos, tres visitas hace el embajador a los
padres, y siempre encuentran un no rotundo; a la cuarta oca-
sion, ellos reiteran su negativa y el rechazo se hace evidente.
La madre de ella es el problema: no acepta desposar a su hija
con un hijo no natural. )

Dorotea llora desconsolada y Adan propone una salida al
conflicto. Al dia siguiente, por la tarde, €l 1la espera en
Cerro Campanaj; en Cerro Clarin, distante hora y media de camino,
Dorotea pide permiso a su madre para ir a Cerro Laguna "a cam-
biar un pollo"(en la mazateca un pollo equivale a un cachorro

de perro). Pero pasa de Cerro Laguna y deja el pollo regalado




103

a una madrina. Con sdlo un hatillo de dos W¥estidos llega puntual
a la cita con Adan. Asi toman el camino a Chapultepec y el
rapto se consuma. Mas tarde procrean cuatro hijos.

Ni con el paso de los ahos el resentimiento de suegra y
yerno se desgasta. No es sino cinco ahos despues de consymado
el rapto que la suegra da sehales de una posible reconciliacion,
ante la presidn de no ver a la hija en todo ese tiempo.. Con
un mensajero, le pide a Adan que le permita ver a su hija,

a lo que él se niega rotundamente. Tres ahos después, la suegra
envia a Adan una invitacidn a comer en su casa, pero el no
asiste ni en esta ni en las postreras invitaciones pues "tenia
que castigarla". Sin embargo, ocho afios despues de "Guerra
fria" entre ambos, por fin suegra y yerno llegan a un acuerdo:
Adan permitiria a Dorotea visitar a su madre en Cerro Clarin,
bajo la mirada asistente de éste.

Fue en los ahios de noviazgo con Dorotea gque Adan conoce
al hermano de ella, el joven AU shokud de Cerro Clarin, Rutilo
Marcelino. Su liderazgo como cafeticultores en los gremios
de las comunidades de Cerro Clarin y Chapultepec los impele
a formar una mancuerna que encabeza una lucha frontal contra
el poder caciquil de la familia Miranda de Cerro Campana; se
trata, ni mas ni menos, que de esa lucha de poder a poder por
el control de los recursos significativos del Municipio a que
hace alusidn Eliseo Ldpez(1991).

En 1991 Adan y Rutilo fundan la Unidn de Productores de
Cafe de la Mazateca Baja(UPC), en donde Rutilo es el presidente
y Adan tesorero. Ese mismo afio consiguen una concesidn para
administrar la tienda Conasupo del Municipio, asi como un local
junto a la tienda principal de los Miranda para vender y comprar
el café de los productores de la regidn. También afilian a
la organizacidén a la Cootrdinadora Estatal de Productores de
café de Oaxaca (CEPCO), perteneciente a la Coordinadora Nacional
de Organizaciones Cafeticultoras(CNOC). Tal acontecimiento
marca un hito en el fortalecimiento de una organizacién campesi-
na independiente de la influencia de las organizaciones campe-

sinas del PRI en la Mazateca Baja.
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El enfrentamiento contra los intereses caciguiles bien pronto
habran de costarle a Adan. En todo el Municipio es publico
y notorio que los Miranda cuentan con uno de los recursos mas
poderosos para ejercer la viplencia simbdlica en la Mazateca
Baja: la brujeria. Cuando menos uno de los hijos de Sebastian
Miranda, patriarca de la dinastia caciquil, es brujo y tan
brutal medio es utilizado para dirimir las diferencias politi-
cas con los dtractores de la familia qgue rige los destinos. de
cientos de campesinos explotados.

Contra los chiné té-e al servicio de sus potenciales enemi-
gos, Adan sufre el primmr embate. En 1990 la mas pequefia de
sus hijas cae postrada ep cama victima de mortal y extrafia
enfermedad. "Su cuerpo se puso como naranja cuando se pudre"
dice Adan. Luego de prolongada batalla por salvarle la vida
con antibidticos y otros remedios caseros, ya al borde de la
muerte, Adan sube la Sierra y llega hasta Agua Colorada a ver
a su Gltima esperanza, el curandero Genaro. Genaro regaha a
Adan al percatarse del avanzado estado de la enfermedad de
la nifa. Con el diagndstico del maiz Genaro sentencia gque la
causa de la enfermedad es una "maldad" producto de brujeria;
tambidn descubre al autor, y para Adan se confirman las sospe-
chas que tenfa respecto a la familia Miranda. Don Genaro afirma
que la brujeria iba dirigida originalmente contra adan, pero,
por hallarse un ser inocente en la casa de los Suarez, el cuerpo
de Vianey ha funcionado como una esponja. No obstante la grave-
dad de la nina, Genaro salva su vida y eso hace que Adan le
guarde un crédito religioso y especial agradecimiento.

Pero es en 1992 cuando Adan sufre efectivamente el atagque
directo de la brujeria de sus enemigos politicos, cuando cae
en una especie de coma durante su participacidn en una faena.
Durante una semana permanece en estado catatdnico, postrado
en cama. Resignados ante lo peor, familiares y amigos comienzan
los preparativos para sus exequias.

Dorotea no pierde la esperanza y trae de Cerro Campana al

medico pasante de 1la clinica rural. Tuve oportunidad de platicar
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con é1 acerca del estado de salud de Adan y su diagnostico
fue que lo encontro en un aparente estado de intoxicacién;
presentaba las pupilas dilatadas y convulsiones; su cuerpo
temblaba y tenia delirium tremens, pues afirmaba que é1 era
el profeta de su pueblo, el elegido de Dios para conducir los
destinos de su gente, gue el médico era el mismo Satanas gue
queria hacerle daho, o un brujo pagado por sus enemigos poli-
ticos, y otras incongruencias. El doctor entonces le suministrd
sedantes y las medicinas apropiadas.

Al dia siguiente, el médico se encuentra, no sin asombro,
con un Adan del todo restablecido. El fiu shokud de los de Cha-
pultepec afirmaria que no recuerda en absoluto lo sucedido
durante su trance y por tanto no se reconoce en las palabras
expresadas en el delirio. Sin embargo, la salud de Adan no
se recuperarfa del todo, pues en los dias siguientes lo invaden
pesadillas que para él resultan muy significativas, a la par
gue fuertes y constantes jaquecas le harian la vida imposible.
Muy pronto descubre, por medio de los .exégetas del hongo,
que aquellos suehos en que se veia defecando y luego la infalta-
ble gparicion de Ambrosio, el curandero de Chapultepec, se
deben a chismes que é&ste se dedica a dispersar por la comuni-
dad contra su persona. Desde entonces, Adan entraria en conflic-
to con otro de los individuos significativos no sdlo para Cha-
pultepec, sino incluso para las rancherias mas alejadas en
el Municipio y hasta San Pedro Ixcatldn.

Pero aun quedaba un enigma por resolver, quizas el principal:
la identidad del culpable de 1la brujer{a de que fue victima.
En octubre del afic 93 Adan subid hasta Puerto Buenavista; de
ahi fue a Sitio Caballero, atravezd un cafiaveral en plena sierra
mazateca; pasd’por Agua Ciéhega y finalmente llegd a la casa
de Genaro, el curandero de Agua Colorada. Indudablemente, solo
el conoceria la respuesta. Se sorprende gratamente cuando Ge-
naro le confiesa que se encuentra al tanto de todo, y gue su
metedrico regtablecimiento se debe precisamente a que, luego
de un suefio de revelacidn, supo de su enfermedad y desde Agua

Colorada le "chupo" la maldad.
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Frente a frente, sentados en sendas sillas y con una pegqueha
mesa de por medio, don Genaro y Adan se encuentran resolviendo
con ayuda del oraculo del maiz. Tres veces, uno en cada tirada,
caen lo maices de pie; tres son los brujos que se han confabula-
do para acabar con el tesorero de la UPC. Don Genaro envuelve
en panoleta roja los maices y enciende tres delgadas velas
color ambar; las pasa por el cuerpo de Adan y, viendo a traves
de la flama el humo del incienso gue atrds se consume, le son
revelados los tres chiné té-e: Juan Miranda, de Cerro Campanaj;
Tomds Camilo, de Cerro Torito, y Genaro Feliciano, de Chapulte-
pec, paradéjlcamente descendiente de aguel legendario curandero
Feliciano y cufiado de Tomas Camilo. El método que han usado
para el maleficio consistid en colocar dos fémures sobre la
cabeza de Adan en forma simbdlica usando una efigie suya. Eso
explicaria los dolores de cabeza y el olor a cadaver putrefacto
gque percibia durante la enfermedad. Don Genaro descubre en
la lectura de los ma{ces que Adan no es el {nico maldecido,
pues también su suegra ha sido contaminada; tal es la fuerza
de la maldad hecha. El viejo curandero se vuelve entonces en
direccidn del rumbo donde se halla Cerro Clar{n, reza con las
velas y finalmente, formando un tubo con el puno y apuntando
en esa misma direccidn, succiona para extraer el mal del cuerpo
de la madre de Dorotea... a cuarenta kildmetros de distancia.
Acto seguido, hace lo propio con Adan, chupando 1.a maldad
de su cuerpo y escupiéndola para que no se vuelva contra él.
Ademas, unta tabaco en su cuerpo y le da a beber siete semillas
de cacao molido.

La relacidn de Adan con el curandero de Agua Colorada es
sélo una de las muy importantes relaciones que Adan sostiene
como fu shokua, pues paralelamente se encuentra su papel como
catequista de Chapultepec, oficio que aprendic durante su estan-
cia en Tenango y con el clero del lugar. Precisamente, uno
de los raSgos que caracterizara a los catequistas y su ulterior
transformacidn en fiu shokud es la posesién por consigna de
todos los datos culturales posibles de su comunidad. Cuando

. /
‘menos, para todos los '"promotores de la fe" instruidos en San
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Jos€ Tenango es obligatorio hacer indagaciones” sobre las histo-
rias y los mitos de las comunidades respectivas; Pablo Pérez,

de Loj06 Tsnguin Ndyiuvué; Domingo Méndez, de Puerto Buenavista,
y Adan Suarez son neolideres gue a pies juntillas cumplen esta

labor.

El conocimiento siempre ha estado intimamente ligado al poder.
Este conocimiento referido al conjunto de informaciones signifi-
cativas para estas comunidades es un saber del gque se han apro-
piado los fiu shokua y los especialistas culturales, y es claro
gue guien dispone de informacidn obtiene una ventaja sobre
guienes no disponen de ella; una de ellas es la posibilidad

y capacidad de organizar las informaciones. Con todo, es Adan
como poseedor de los saberes de la comunidad y la cosmogonia
mazateca quienejerce la reflexion a partir de las narrativas

(s . . . .
miticas y experienciales. Vale el siguiente caso:

"Algunos(del pueblo) dicen que como antes todo(el mundo)
estaba oscuro, los gque vivian en esa epoca estaban acostum-
brados a que asi fuera todo como la noche. Entonces supieron
gue la luz iba a venir, o sea que ya todo se iba a alumbrar,
y ello no sabian lo que iba a pasar y por eso tenian miedo.
Por eso se fueron a esconder a las cuevas de las montatas,
dice la gente, y asi estuvieron viviendo en esos lugares
muchos afios, hasta cuando la luz ya habia llegado. Y ahi
vivian con todos sus trastos, sus perros y todo; luego otros
si se atrevieron a salir, pero muchos ya no. Por eso, dice
la gente, es que adentro de las cuevas hay huesos de los
gue ahi vivieron y nunca salieron hasta que se murieron;
también estan sus platos que usaron.

"pPero yo creo que no sucedid asi, porque la gente no sabe
lo que en realidad pasod, porque mds bien esos huesos y los
platos eran de la gente gque vino de México hace muchos arios
cuando llegaron los espafioles a conquistar. Se vinieron
esconder hasta aca y se metieron a vivir en las cuevas y

~
eso que esta ahi son sus huesos y los trastos que usaban."
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Tal es la reinterpretacidn que hace Adan Suarez de un mito.

En el ano de 1990 es reconocido por el Centro Coordinador
Indigenista del INI de Temazcal como representante de las co-
munidades de Tepeyac, Chapultepec y Cerro Clarin. Bajo su ges-
tién se le atribuye . haber creado dos proyectos gue resultaron
incosteables debido a la incompetencia de las autoridades del
INI: el Proyecto de: Criaderos de Mojarras, que‘beneficiar{a
a las comunidades pesqueras de Buenos Aires, La Pochota Segunda,
Tepeyac, Chapultepec, Cerro Clarin y Cabeza de Tilpan, y un
Proyecto de Autoabasto en Lancha-tienda, que ya contaba con
el aval del Almacén Diconsa en Tuxtepec, y gue seria abortado
por Ezequiel Puga, director del CCI-INI y Miguel Cinta, asesor
técnico de dicho Centro. Las razones eran de peso politico,
sobre todo(aunque se argumentara inviabilidad del Proyecto),
pues Puga y Cinta se encontraban ya comprometidos con otros
lideres incondicionales 2los designios del Partido oficial.

El conflicto entre los dirigentes indigenas de Chapultepec

y Cerro Clarin contra las autoridades indigenistas no podia
tener mayor envergadura; l8Y8omenzo con un torpe descalificativo
por parte de Cinta al tildar de "cacique" a Rutilo Marcelino,
devino ataques y denuncias en la prensa hasta que Ezequiel

Puga se vid obligado a renunciar.

En febrero del 94 Adan es electo por unanimidad presidente
de la UPC, ante la intromisidn de la CNC en el gremio, que

pretendid imponer a un ladino afin a los intereses caciquiles.
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CAPITULO VIII

EL SHINE TCHIO CERA DE NDATOJNA

Ambrosio Castellanos, curandero de Chapultepec, nacid en una
fecha indeterminada en el Municipio de Chilchotla, en la Mazate-
ca Alta; si bien &1 no sabe con certeza la fecha de su nacimien-
to(como la mayor{a de los mazatecos en estas comunidades),
calcula su natividad por el ano de 1932.

Su infancia estuvo marcada por dos hechos trégicos: la prime-
ra en importancia, la muerte de su madre desde sus primeros
anios de nacido; la segunda, el abandono por parte de su padre
Yy su reclusidn en casa de un pariente gue lo maltrataba. Es
en esos afios que conoce a una persona, digamos, "comprensible"
con Ambrosio, quien lo conduce por el camino de una tendencia
sexual que de hecho no admitia su masculinidad. El confiesa
que nadie mds que é1 tenia tratos deferentes para con Su perso-
na. Asi las cosas, un dia escapa para ir a refugiarse a la
casa de su protector. Con é1 pasaré, recuerda Ambrosio, los
mejores dias de su vida.

Sin embargo, es a poco de mantener una relacidn de esa natu-
raleza con agquel hombre que comienza a sufrir todo tipo de
agresiones y marginaciones por su negativa a participar, ya
en la pubertad, como pedn voluntario en la faena comunal. Para
él, su lugar esta en otros roles que ha decidido asumir como
parte de su naturaleza equivocada. Pese a que este tipo de
desviaciones es un lugar comun en la gran mayoria de las comuni-
nades mazatecas, Ambrosio no esta exento de las vejaciones
y a poco su protector lo abandona. Un corto tiempo después
se enteraria de su trégica muerte, en Rio Sapo, a manos de
sujetos ebrios e intolerantes con las peculiares preferencias
sexuales.

Por si fuera poco el desamparo que sufre, Ambrosio cae en-
fermo a causa de un "trabajo" de brujeria. El sefiala a un sujeto

de Chilchotla como el causante, y su brujeria es de tal poder
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gue no sdlo comienza a perder la vista, sino hasta el cabello,
los dientes y, afirma, el habla y el movimiento de las piernas.
In extremis, Ambrosio es llevado por un buen samaritano con

el entonces mds afamado curandero de la Mazateca Baja. Corre

el ano de 1947, aproximadamente. Teéfilo, mejor conocido como
Chalo en toda la zona, vive en un suburbio del viejo San José
Independencia. Su técnica curativa es el diagnéstico con el
maiz, la lectura de las velas, el rociado con aguardiente y

la ingestién del shit-thd, el hongo alucindgeno, de cuyoc manejo
parece ser toda una autoridad.

Con Chalo llega un tio suyo oriundo de Chilchotla, mermado
por semanas de sufrimiento y al borde del colapso. El tratamien-
to llevara mucho tiempo. Ninguna técnica curativa se descarta
para salvar la vida al hombre que resistid los embates de 1la
sociedad de Chilchotla, tradicionalmente agresivos contra los
shundé(homosexuales). Muchos, incontables viajes con hongo,
recuerda Ambrosio, tuvo que realizar para llegar a la curacidn.

Un dia, durante uno de esos viajes, Ambrosio ve llegar hasta
él, en medio de un haz luminoso, a tres extrafios individuos
que se dirigen en énima para comunicarle sus condiciones para
alcanzar la plena salud. Su misidn en adelante, le dicen, sera
ayudar a restablecer la salud y devolver la vida a gquienes
lo necesiten. En el viaje, afirma, le entregaron el bulto que
contenia los secretos y técaicas curativas con los cuales se
auxiliara para comunicarse con los Chicones que a su vez le
revelarian los males en el cuerpo de los pacientes.

Al volver del "viaje", sabe por fin que su vida tiene ahora
un sentido que le ha sido otorgado por las fuerzas que gobier-
nan el cosmos mazateco. Su poder no tendra limite para sanar
e inclusive adivinar. Asi le fue dado el poder curativo, asi
le fue conferida una capacidad que anos mas tarde le ganaria
la confianza y credibilidad entre una masa amplia de campesinos
del Municipio de San José Independencia. Chalo niega que los
Chicones le hayvan revelado a Ambrosio en el viaje los secretos

P . . ./ . / .
mas caros de la vida; Ambrosio aprendio, dice el, gracias a



los anos que pasé como paciente suyo, en la observacién, la
préctica Y sf, las ensehazas de todos los secretos de los
shiné shitsa hﬁni(curandefo chupador). De cualquier forma,
Ambrosio veia asi salvado el rencor que le merecerfan quienes
tanto dano le habian hecho en su nifiez y adolescencia, y bien
pronto se gan6 una fama como curandero, sustentada en su his-
toria de sufrimientos que luego se trastocaria en epopeva.
Calculo que, por el tiempo en que Ambrosio vivia en casa

de Chalo(este con su esposa, claro), aprendid el arte de la
lectura del ordculo del maiz, masajear los musculos, ademds
de rociar con aguardiente(que, en el caso de Ambrosio, sdlo
lo unta con las manos, en tanto Chalo esparce el l{quido con
la boca, formando un sifén). Todas estas técnicas, gue adn
utiliza Chalo, fueron complementadas por Ambrosio con otras,
como la lectura del cacao, de las cenizas, otros rezos, masa-
jeo del vientre a embarazadas y la lectura de las velas, sobre
la cual habria de especializarse y de ella llevarfa su nombre
como especialista en adelante(shine tchio cera: "el que cura
con velas").

Y llega el afio de 1954, <1 de la reubicacidn. Ambrosio es
uno de los pobladores de aqi 2lla rancheria de San José gue
fue impelida a abandonar su: tierras para poblar el paraje

Ndétojﬁa.

. / . /7
"Aqui llegamos todos los jue viviamos en la isla(la rancheria
4 . . .
de San Jose) y yo me quedé a vivir por mientras en casa
de una de mis comadres, y ahi estuve hasta que me construye-

ron mi casa(los del tequio)."

En esa época y hasta 1993 Ambrosio se instald en una casa de
bambu y palma al pie de la loma sobre la cual se yergue la
iglesia, la Agencia y el Saldn Social. Por lo amplio de su
solar 1le fue posible sembrar un variado huerto con arboles
frutales(naranjas, limones, tamarindos, cuajinicuil(chincheah),
plétanos, matas de chile, café, arapolas.gardenias, residon,
espérraqo y zacate. Su casa constitufa de dos naves, una utili-

zada exclusivamente para su consultorio-altar y la otra, direc-



tamente comunicada con aquella por una entrada, la utilizaba
sdlo como cocina y comedor. A principios del 93, Ambrosio decide
trasladarse hacia un lugar mas propio de un chamdn, sobre una

de las laderas que inician la pendiente hacia la sierra y sobre
la cual es posible dominar con la vista todo Chapultepec y

los potreros que a fin de ano son inundados por la Presa. Sin
embargo, Ambrosio cambia de opinidn y vuelve a su antigua morada
a principios del 94, aduciendo lo frio del lugar, la cantidad

de mosquitos(un lugar casi entre la selva) y la falta de priva-
cidad(ademds, estd junto al camino que sube a Puerto Buenavista)
aunque una de las principales razones parece ser su pleito

con Adan Sudrez, de quien era vecino. Lo curioso del asunto

es que, casi simultaneamente, Adan tambien cambid su residencia
a un sitio muy cercano a la vieja casa de Ambrosio.

Pero estabamos en 1954. Una vez instalado, Ambrosio precisa
de tierra para sobrevivir y, como la mayoria en Chapultepec,
tiene que rentarla a guienes poseen las hectareas en el monte
vy los potreros.

Todos los curanderos tienen sitios de poder en donde, por
medio de una ubicacidn mental y onirica, siembran el maiz sa-
grado(nihme sku) con el cual consultan el ordculo del maiz.
Pocos afios despué€s del reacomodo, Ambrosio descubre en un
suerfio su sitio de poder, en un lugar del Cerro Chapultepec,
cercano al manantial del cual brota el arroyo Ndatojha. El

mismo curandero lo cuenta:

"Una vez tuve nijfia ka be-é na(un suefio nocturno), y camina-
ba en el cerro. Alld iba yo por el monte, como estd todo
montado por alla, y me metia a las hierbas, y de repente
me pegué con una piedra aqui en la cabeza; entonces me le-
vanté y ahi estaban en el suelo los maices para curar, esta-
ba nihmé sku asi acomodado en parejas como hacemos para

curar y antes de pedirles permiso para leerlos."”

A partir de entonces, Ambrosio tendria dos parcelas que cuidar,

la que renta para la subsistencia y la que siembra para conti-
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nuar una tradicion milenaria de reactivacidn de la vida.

El rol de Ambrosio como curandero no lo limita a éste, pues
dada su eleccidn sexual, su deber esta ademas en la colabora-
cidn para con la comunidad... en los roles femeninos. Cada
ceremonia, cada convivencia en que participan las mujeres,
que es invariablemente en la cocina, ahi se encuentra Ambrosio
departiendo y dirigiendo las tareas atingentes a las mujeres.
Ademas, como en toda vida social comunitaria, se crean las
reciprocidades que, en caso de Ambrosio, se han multiplicado
notablemente debido maxime a su oficio de curandero. Mucha
gente en Chapultepec y la Mazateca Baja se encuentra en deuda
con este curandero. Como su vecina Acacia.

Hacia 1990, Acacia, su comadre y vecina de enfrente, cae
gravemente enferma acaso, especula el viejo Gabino llamado
"Shkale Ndujﬁ" por los de Chapultepec debido a su prolongamien-
to en el cargo como rezandero en los oficios funerarios(los
nifios, eternos crueles, prefieren llamarlo "Shka Ndujﬁ", esto
es, 'Lagarto grande", debido a su elevada estatura, y no como
es correctamente: "El de cargo largo'"), por los constantes
trances en que incurre por la gestién de Shit—thé, en su papel
de una especie de medium de Ambrosio. Siempre fiel aliada de
Ambrosio, Acacia es una especie de escudero de este guerrero
mazateco a la vez que aprendiz de las sabias ensefanzas de
el. Por ello, Ambrosio no puede dejarla fenecer y dedica todo
su tiempo a sanarla y cuidarla. Finalmente, Acacia recupera
felizmente la salud y con ello queda consolidado un compromiso
entre amigos y en evidencia - una deuda eterna de Acacia con
Ambrosio.

Acacia es madre soltera de dos muchachos, a gquienes siente
incontrolables. Gabriel, el mayor, cursa a sus catorce afos
el cuarto de primaria, pese a lo cual su espanol es aun muy
deficiente; harto,deserta de la escuela y, como aun no cumple
la edad reglamentaria mazateca para participar en el tequio,
se dedica a la vagancia. Preocupada, Acacia pide a Ambrosio
un consejo, y éste le propone encargarse de su educacion. Para

ella no es un secreto las preferencias sexuales de Ambrosio,



y aun asi accede.

Ambrosio asigna para Gabriel un rincon en 1la casa, Ssobre
una cama de palos cercana al altar y a su hamaca donde suele
descansar. El1 adolescente seré, ademés, de gran utilidad para
Ambrosio, pues el precisa de una mano de obra fuerte que se
encargue de las tareas mas pesadas de la casa. Bien pronto,
la eleccidn de Gabriel se convierte en el blanco favorito de
las burlas de los hombres de Chapultepec. La guasoneria parece
ser pese a todo una hipocresia de parte de ellos, pues para
los chuta énima el hecho de acostarse con un homosexual es
no una renuncia a la virilidad, sino la acentuacion de ésta,
aunque de palabra la homofobia sea algo corriente en ellos.
La incongruencia entre discurso machista y homosexualidad es
mas notable sobre todo en los espacios rituales, donde los
shundd ocupan un lugar central con los cuales algunas funciones
simbdlicas adgquieren sentido y operatividad.

Lo anterior es cierto sobre todo en caso de Gabriel, pues
en una ocasion es sorprendido en lides amorosas con la hija
de un poderoso lanchero de Cerro Campana, atras de los matorra-
les. De inmediato el ofendido padre interpone una querella
ante el comandante de policia del Municipio y tras juicio suma-
risimo Gabriel es encerrado en la infame jaula del Palacio
Municipal. Hasta alld se dirige Ambrosio a excarcelar a su
muchacho, corriendo con la suerte de gque el comandante es su
sobrino. El desliz de Gabriel es tomado con sorna por Ambrosio.

El consentimiento de Acacia de las relaciones entre el curan-
dero y su hijo es visto por el vecindario como natural: ella
debe favores a su compadre y preceptor y de alguna forma debia
retribuirle. Luego de casi dos ahos de cohabitacion, Gabriel
decide que es hora de darle vuelta a la pagina y, ante el enojo
del shiné shitsa hﬁni, vuelve a casa de su madre y se decide
por fin a colaborar en el tequio y a emplearse como mozo en
la tienda y molino de nixtamal de Juan Gonzalez, joven empresa-
rio hijo de un viejo ganadero y cafeticultor.

La ira de Ambrosio se manifiesta en denostaciones contra

el muchacho cada vez que lo ve pasar frente a su casa y en
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divulgar la especie en el sentido de que "es un haragdn y mala-
gradecido". Posiblemente todo esto haya afectado a su comadre
Acacia, pues ella consintié, una vez més, gque a fines de 1993
su hijo menor, Mino, cohabitara con Ambrosio y le ayudara en
los deberes del hogar. Ademas, Mino era ya un cercano colabora-
dor de Ambrosio desde los 12 anhos, cuando su madre le encargaba
frecuentemente auxiliara al curandero en mﬁltiples ocasiones.
En cuanto a la eficacia de Ambrosio como curandero, es preci-
so decir que las opiniones se encuentran muy divididas entre
los campesinos de las comunidades beneficiadas por sus servi-
cios y en el propio Chapultepec. Para unos, siguiendo el crite-
rio tradicional de gque un curandero nace, no se hace(esto es,
gue sus padres fueron curanderos), Ambrosio seria un "falso"
curandero; para otros, la eficacia mostrada por €l en su histo-
ria profesional dan la pauta para tener fe en su poderio.
Muchas veces el criterio ético o de la moral cultural no
es aplicado para creer en un curandero. Verbi gracia, el curan-
dero Macario,oriundo del Municipio de Huautla de Jiménez, quien
no cuenta con una residencia fija y por ello es un caso raro
de curandero trashumante, no reuniria para los mazatecos muchas
cualidades dignas de crédito pues, ademas de su alcoholismo,
mantiene estrechos nexos con pistoleros e intermediarios del
aguardiente del Municipio de San Pedro Ixcatlan; pese a ello,
como se trata de un curandero hijo de curanderos y sus técnicas
curativas son por eso.muy numerosas, goza de credibilidad entre
los chuta énima de este Municipio. En el caso del shiné de
Chapultepec, sus tendencias homosexuales son ignoradas por
sus pacientes, muchos de quienes aun retienen en la memoria
el episodio aquel en el cual salvd la vida a un menor, cuyo
espiritu se encontraba en poder de un brujo. Los testigos ase-
guran gue el infante se encontraba casi en los huesos cuando
sus abuelos lo llevaron con Ambrosio, quien arrebato el espiritu
de las garras del brujo y lo condujo hasta el cuerpo del pegque-
no. La biograf{a, el curriculum del curandero, determinan si
es necesario creer en su poder, no necesariamente el criterio

tradicional.



Posiblemente el "boom" del curanderismo en la Mazateca Baja,
sobre todo despues de la construccidén de la Presa Miguel Ale-

man, se deba a varios factores:

1) La dificultad para transitar los caminos transerranos
hacia las ciertamente muy escasas clinicas de salud, harian
volver la vista de los habitantes de estas comunidades
hacia la medicina tradicional propiaj;

2) La aparicién de nuevas enfermedades aparejadas con la alte-
racidn del ecosistema producida por la construccion de
la Presaj

3) El agudizamiento de la violencia de la brujeria ejercida
por caciques y consecuentada por quienes la practican di-
rectamente. Esto es, la aparicidn de curanderos podria
ser proporcional a la aparicidn de brujos, y

4} La violentacion de las "reglas" para ser curandero, en
virtud de un cambio de mentalidad en los fieles y por tan-

to una indulgencia hacia quienes no cumplan la regla.

La dilucidacidn de este fendmeno en el Alto Papaloapan re-
queriria un estudio a fondo del caso y planteamientos cualita-
tivos que llevaran a una respuesta concreta. Como fuera, lo
que estd en el centro del debate es el alcance de la credibili-
dad en los poderes del curandero. Un caso problematico, cuando
un campesino llevo a Ambrosio su televisor para que lo curara,
pese a que tenia conocimiento de que ello era tarea de un téc-
nico electrdnico. Evidentemente, el curandero suple en este
caso al especialista en aparatos electronicos, ante su virtual

ausencia en este medio.



CAPITULO IX
CHECOMBAH

En 1991, la gente de Chapultepec hablaba de €l como "El loco
de la cascada"(Chuta ska sco Ndétojﬁa). Todas las referencias
que sobre Chécombah se hacian parecian referirse a un mito
viviente o un espiritu del monte. En cierta forma, era un mito
vivo.

Decian que vivia en la cascada, ahi comia, ahi dormia. Que
sbélo los nifios y la gente que vivia arriba del monte, en el
Chapultepec de arriba, podian verlo. Que algunos podian escu-
charlo gritar por las noches y a veces se le veia vagar por
el potrero de Maximiano Feliciano.

La verdad es que su nombre real es Ciriaco Altamirano. Le
dicen "Chécombdh" por su habito que tiene el de decirle a todo
mundo "compa'(shché=sefior; combah=compa). Es oriundo de Chapul-
tepec, pero ahora todos lo veian como un extrafio, sobre todo
por su tan extrano comportamiento.

De hecho, Checombah era célebre por su vida relajada. Bebe-
dor empedernido y poco afecto al trabajo, segun la vision de
los de Chapultepec, era considerado un especie de paria y por
eso quiza nadie le echd de menos cuando desde muy joven, tal
vez tendria diecisiete ahos, abandond la comunidad para ir
a la ciudad de México a trabajar. El primer trabajo que tuvo
fue como cargador de cajas en una bodega, por el rumbo de la
Vallejo, recuerda Ciriaco. Poco tiempo aguant6 las duras faenas
er un trajin gue lo obligaba trabajar casi de sol a sol con
un salario miserable y en un local que era al mismo tiempo
su vivienda provisional. De ahi saltd a una panaderia en la
colonia Polanco, gracias al contacto con un primo suyc. A partir
de entonces veria asegurado su trabajo y una larga estancia
en la ciudad que se prolongaria aproximadamente dieciocho afios.

Por las noches entraba Ciriaco a amasar y hornear el pan
y era hasta horas de la manhana siguiente que se retiraba a

descansar. Infortunadamente, en una de esas salidas fue alcanza-



do por un automdévil en la avenida. Por esa causa, pierde el
trabajo pues su recuperacidn es lenta y comienza asi un lento
proceso de degradacién moral en su persona. Pasan los meses
Y su recuperacidn no se completa. Entonces decide regresar
a Chapultepec, a buscar la ayuda de sus parientes y amigos.
Devuelto a su tierra natal luego de muchos afios de ausencia,
encuentra una actitud recelosa en quienes confiaba que no le
negarian ayuda. Sus propios parientes son los primeros en auxi-
liarlo; le dan dinero, lo alimentan y le proporcionan un lecho
para recuperarse. En buena medida Ciriaco lo consigue, pero
cuando llega al nivel Jptimo de salud muestra el cobre.

Comienza a jactarse de ser ahora un '"chuta kaéh" y denosta
a quienes no saben leer ni escribir. Limosnea, no trabaja para
el tequio y dilapida el dinero en aguardiente. Su reincidencia
es condenada por quienes lo conocian y por las victimas de
sus insultos. Su vida transcurria sin remedio, recuerdan Adan
y don Maximiano, en un permanente estado etilico.

Pero el abuso vuelve a castigarlo. El mismo recuerda trastor-
nos mentales como consecuencia del accidente y el abuso del
aguardiente. Otra vez en el embudo giratorio descendente, soli-
cita de nueva cuenta el auxilio de los suyos, pero esta vez
se topa con pared. Ni siguiera sus familiares le prestan ahora
ayuda y vuelve a la mendicidad. Acude a la autoridad moral
de Chapultepec, el nu shokua Adan Suarez para pedirle alimento
y éste le responde: "si quiereé comida ve por la lefna que mi
mujer te cocinard algo ahora", a lo cual Ciriaco se negd alegan-
do debilidad fisica. Una y otra vez acudio con gentes de Cha-
pultepec a solicitar ayuda y siempre encontro el rechazo de
gquienes ahora castigaban su osadia de violar las mds elementales
normas mazatecas: el trabajo, la tradicidn y el arraigo.

En ocasiones se le veia vagando por los potreros y en otras
dormitando en el piso de cemento del Saldn Social. Muchos ase-
guran haberlo sorprendido ingiriendo shit-thd, pese a las ad-
vertencias que le hacian de "comerlo como quiera". De pronto

. . . 7/ . . N
desaparecid, nadie mas volvic a informar de sus visitas los



domingos a la misa para discretamente hablar con la gente men-
digando algo de dinero o comida, ni tampoco nadie que refirie-
ra cdmo lo habian visto deambulando y profiriendo incongruencias
en el potrero de don Maximiano, bajo el influjo de shit-tho.

Un dia llegaron unos ninos a la casa de Ambrosio, el curande-
ro, a informar que lo habian visto en la cascada, desnudo y
llevandose a la boca trozos del hongo sagrado. asi fue como
se convirtio en leyenda viviente, pues muchos afirmaban que
si no habla quien le diera de comer seguramente su dnico sus-
tento seria el hongo. Muchos meses vivid Chécombah en la cascada
como un loco. De hecho, pensaba la gente, habia perdido 1la
razén, ya era un chuta skd. La noticia del loco de la cascada
de Chapultepec llego hasta Cerro Campana y Buenos Aires, isla
vecina de Chapultepec. Las gentes que viven en el viejo Ditsis-
chd, hoy Buenos Aires, sufrieron un gran sobresalto a altas
horas de la madrugada cuando, durante el inicio de los monso-
nicos aguaceros de mayo, el torrente del arroyo Ndétojﬁa arras-
trd descomunal piedra haciéndola estrellarse contra el fondo
de la cascada donde justamente "vivia® Ciriaco, provocando
espantoso estallido que hizo retumbar a las comunidades cercanas
al paraje Ndatojna. Por esa razon muchos dieron por muerto
a Ciriaco cuando al dia siguienta acudieron a la cascada a
ver los restos del brutal choque de piedras. Una vecina del
Chapultepec de arriba no tardd en dar la noticia de que esa
misma mafiana lo habia visto con sus ropas andrajosas caminan-
do rumbo al pantedn. Posiblemente, con la llegada de la cre-
ciente del arroyo, Ciriaco hubiera decidido albergarse en un
sitio donde permaneciera a salvo y eso pudo salvarle la vida.

En septiembre del 92 Adan Sudrez me comunico gue Chécombah
estaba en el panteon. Fui répido a conocer -por fin- al mito
genial de Ndétojﬁa. Sorteando la vereda que atravieza la selva
hasta un lugar semioculto por la foresta, llegué al que los
mazatecos llaman Ga nde mickié("el pueblo de los muertos').

Vi a Ciriaco desde lejos, tumbado en la palapa y bajo la loza

. 4 /
de concreto que usan para las ceremonias funebres. Hasta ahi
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se percibfa un fétido olor que flotaba en todo el ambiente.
Yacia tapado con una gruesa cobija de lana y las moscas le
pululaban. Un extenso charco de excremento liquido con vetas
sanguinolentas aparecia atras de él. Lucia una barba muy cre-
cida y aspecto fameélico y demacrado. Deliraba en énima y en
espafiol se lamentaba de su desgracia: tenia varios dias sin
probar bocado, se encontraba débil, tenia fiebre y habia con-
traido la disenteria. Sus pies y manos lucian espantosamente
hinchados. Un frasco de refresco con un liguido rojo y un al-
tero de tortillas duras lucian intactos. Ciriaco escupe constan-
temente, rogando por "un poco de queso y cerveza',

Nunca nadie hubiera podido abandonar tan inhumanamente a
un pobre desgraciado. Sdélo el médico practicante de la clinica
de Cerro Campana, gquien lo asistio y diagnosticé su disenteria
irreversible, lo vio dos dias antes de la Wltima visita masiva
gue le hicieron los chapultepecanos con motivo de un oficio
postmortem. El novenario realizado en memoria de Maximiliano
Cristino, luego de una velada realizada toda la noche
en que se comid, se bebid y se rezd, concluye con una visita
a la tumba del muerto(los novenarios mazatecos repiten toda
la ceremonia del entierro). Ahi en el panteén los dolientes
encuentran a un Ciriaco moribundo. Estaba en los huesos y vya
casi no tenia fuerzas para hablar. Entre gquienes asisten al
novenario y son testigos de la escena estan: Domingo Mendez,
rezandero de Puerto Buenavista; Teodoro Torres, rezandero de
Chapultepec; Ambrosio Castellanos, curandero de Chapultepec,

y Acacia Antonio, asistente de Ambrosio.

Como Chécombdh se encuentra bajo la lapida, la ceremonia
del novenario se realiza en su presencia y con sus quejidos
como fondo. Ciriaco se dirige a los rezanderos en énima y le
pide a los presentes "rogar también por su alma". Con esa debil
y patética voz le pide a Teodoro la extremauncidn, gquien le
espanta las moscas con ramas de drbol. Al finalizar el novena-
rio, Ciriaco se convierte en centro de la atencion. Domingo

Méndez pide silencio a los presentes y da lectura a los rezos
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del Lavatorio, de pie ante el agonizante Ciriaco. Ambrosio
observa la escena distante, sentado atras sobre el monton de
tierra de una tumba.
Chécombdh es ayudado a sentarse, entre quejidos de dolor,
y confiesa en enima todos sus pecados y promete, en adelante,
"portarse bien", dejarse inyectar ampolletas para sanar, respe-
tar a sus familiares y a todos sus vecinos y amigos. Despues
de curarse, dice, trabajara muy duro, se casaré, tendrd hijos
y sera un buen cristiano. Todos los testigos de su extrsmaun-
cion no disimulan una mirada con profundo dejo de ldstima vy
contemplan su estado contrito y de abandono.
Después todos se van y lo vuelven a dejar en su didlogo
con los muertos; todos se despiden de él1 de mano, para siempre.
Dos dias después, luego de una noche de aguacero ininterrum-
pido, Silviano Feliciano informa que Chécombah, es decir Ciria-

co, por fin se decidio a ser enterrado.

Domingo Méndez, gquien asistid espiritualmente a Ciriaco en

su hora postrer, afirma que su muerte debe adjudicarse al Chicon
Nindd de Chapultepec, pues aquél violo la morada en la que

s6lo €l debe habitar Yy por esa causa 1o castigé(se refiere

al momento en que Ciriaco vivid en la cascada).

Justo Aguacate, maestro bilingue oriundo de Cerro Clarfn,
dice que Ciriaco fue castigado por haber wviolado la "Dieta",
un tabu que restringe a los chuta énima tanto en los votos
de castidad gue duran cuatro dias despues de haber jurado como
rezandero y despues de los primeros siete muertos a los que
se asiste, como para la prohibicidn de vender o alquilar la
herencia gue ha dejado el padre al hijo mayor. Cualquiera de
las dos dietas viold Checombah, dice Justo, y por eso fue cas-
tigado.

Ambrosio el curandero opina que lo de Ciriaco pudo deberse
a su actitud de abuso con el shit-thd, pues luego de ingerirse,
es preciso guardar 47 dias de "dieta'"(sexual); a eso se debe
que Ciriaco hubiera "perdido el pensamiento'". Tambien pudo

comer cebolla después del hongo, puesto que para los mazatecos
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la cebolla es un afrodisfaco que incita@ romper la "Dieta".

El sistema de transgresidn mazateco se encuentra asi practi-
camente descrito en las imputaciones gue se hacen a Chécombah.
Pero de ninguna debe creerse que su descalificacidn se finca
totalmente sobre las transgresiones de lo sagrado y lo moral,
pues las razones de la convivencia social pesan sobre el juicio
contra Ciriaco. El sistema gquizd primordial, el de la tributa-
cién de las reciprocidades, al parecer pesa mas que cualquier
juicio de tipo subjetivo, como los que hasta aqui se han esboza-
do en palabras de los propios pobladores. La justificacidn
que tienen para si muchos de quienes conocieron a Cheécombah

y vivieron de cerca su desgracia es que "...él no iba a agrade-

cer, porque siempre fue malo, no podia hacerlo..."; en realidad,
la mayoria de las alianzas existentes en esta comunidad, como

la existente entre Ambrosio y su comadre Acacia y otras personas
tienen su principio y pilar fundamental en las tributaciones
reciprocas. Chécombah rompioc desde joven la alianza y cuando
volvid nunca fundamentd otra, dirfan los mazatecos aquf, pues
siempre negd toda obligacidn con la cooperacidn comunal mds
esencial: el tequio.

Palabras mds, palabras menos, lo que argumentd Teodoro Torres
al respecto es que Ciriaco ya no estaba en posibilidad de refun-
dar su sociabilidad al romper con todo agquello gue constituye
la identidad etérea, esencial, subjetiva pero real del discurso

que permite la convivencia mutua y por tanto la sobrevivencia.
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CAPITULO X

DE SANTA ANA A CHAPULTEPEC

Beto Mendieta nacio en Santa Ana Chiautempan, una ciudad
textilera del estado de Tlaxcala, el afio de 1970. Cuando crecid
se nego a ingresar al tercer afo de secundaria y optd por hacer
su vida trabajando en una de las muchas maguiladoras de Santa
Ana que de hacer cobijas d: lana saben mucho. Ascendioc despues
al puesto de distribuidor, y su tarea era repartir las cobijas

y sueteres a la ciudad de Puebla y México. En México fue donde
conocid a una muchacha, unos cuatro ahos mayor que e€l, que
ocupaba el puesto de recepcion de los productos textileros

de Tlaxcala. El contacto frecuente hizo el amor.

Un mal dia a Beto lo cesaron. Emigro a Mexico al encuentro
con su novia, pero la situacidn les fue mas adversa, pues é1
jamas encontrd un puesto que le satisfaciera, y con sblo el
sueldo de ella la sobrevivencia era dificil. Sin ninguna pers-
pectiva, Carmen Feliciano{gque asi se llama la novia de Beto)
le propuso gque fueran a vivir a su pueblo natal, Chapultepec,
donde ella tenia una dote de 4 Tareas de milpa y una vivienda.
Alberto Mendieta no imaginabes ni en suelios cémo era en realidad
el pueblo de su novia.

Ambos llegaron a Chapulterec a principios del afio de 1989
v pronto contrajeron nupcias. Ahora restaba la adaptacién de
Beto, criatura de ciudad, a un medio totalmente rural. El primer
problema al que se enfrento fue el idioma: mas de una tercera
parte de los mazatecos de Chapultepec son monolingues y todos
los habitantes usan siempre el énima como idioma coloquial;
el segundo, que la economia de Chapultepec descansa fundamental
v totalmente sobre la agricultura, y Beto solo sabia usar hasta
entonces la lanzadera mecdnica para hilar lana y jamas habf{a
tomado un machete. La vida urbana, por otra parte, lo habia
habituado a trasladarse tan solo de su casa hasta su centro
de trabajo ehcamion o a pie por asfalto, mientras que en Chapul-

. . . . : o
tepec tiene que caminar largas distancias por los empinadisimos
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cerros lodosos, con un calor agobiante y a veces con cargas
muy pesadas, hasta las tierras de labor.

A decir de Beto, el alcoholismo tan numeroso entre los cam-
pesinos pesa mucho sobre é1: a toda hora debe aguantarlos en
las tiendas "fiarreras'"(donde se expende el aguardiente) y so-
portar sus gritos desaforados por las noches. Ademas, Chapulte-
pec tenia muchos otros inconvenientes, a su ver: las letrinas
apestan y se llenan de moscas y telarafias; las alimafias abundan;
el trabajo es excesivo y voco o nada remunerado; muy Pocos
hablan el espaﬁol, y lo peor: no hay servicios piublicos(salvo
la electricidad) ni carreteras.

Al momento de su adopcidn como miembro de la familia de
Carmen Feliciano, su suegro procedid a leerle la cartilla mien-
tras lo conducia a la tierra gue como dote habia heredado de
su flamante mujer. Alla arriba del Cerro La carga, en un paraje
cercano al camino a Cerro Campana, Beto contempld estupefacto
un terreno tupido de hieras y por anadidura pedregoso, que
ahora debia darse a la tarea de desmontar. Como unica herramien-
ta el suegro le entrego un machete sin simular una sonrisa
burlona; Beto vio aquello y luego de meditarlo sentado en una
piedra se volvio a su casa, donde lo esperaban suegros y esposa.
Cuando el suegro se enterd de que el tlaxcalteca no habia si-
quiera tumbado una planta, ie advirtid que todos los sabados
todos los hombres de la com nidad mayores de 17 anos debian
trabajar obligatoriamente y sin pago en obras para beneficio
colectivo. Desde luego, era estrictamente necesario saber mane-
jar el machete.

El primer sédbado de faena al que Beto'asistié} inmediatamente
se convirtid en el centro de las miradas y los comentarios.

Los mazatecos, recuerda, le decian chuta kastia("el que habla
castellano"). Cuando lo viercn usar el machete para ''chapear”
el camino de Chapultepec a Puerto Buenavista, ninguno de ellos
oculto la risa; por el contrario, abiertamente se burlaban

de su forma de tomar la herramienta y golpear la hierba. Las

carcajadas se hacian con todo desparpajo y la sorna era en
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voz alta, aprovechandose, dice Beto, de gue él no les entendia.
En otras ocasiones, le encomendaban los trabajos mds pesados
para mirarle en medio de la risa de todos cémo hac{a verdadderas
proezas para cumplir.

Al cabo de un tiempo Beto aprendid a manejar el kichd ndujﬁ
no como el mejor, pero si como para ser capaz de limpiar las
4 Tareas que como dote de su mujer le habia dejado el suegro.
En un solo dia, segun él, dejd el terreno listo para sembrar.
Su hazafia lo reivindicd de alguna manera con el suegro y con
parte de la comunidad, que ya lo veia como una especie de inu-
til.

A finales de 1991 nace su primogénita. Tan sblo unos meses
después tuvo su primer altercado serio con Ambrosio, el curande-
ro de Chapultepec. Su desconocimiento de lo que es un curandero
hace a Beto culpar a Ambrosio de la prolongada enfermedad de
su hijaj ademas, toma en cuenta los insistentes rumores de
la doble cara gque supuestamente tiene Ambrosic como curandero
y brujo. Sin pensarlo dos veces, va a casa de Ambrosio a insul-
tarlo y profiere amenazas que afortunadamente nunca cumpli5.

De esta forma las relaciones sociales de Beto comienzan a hacer
crisis, pero la mas importante seria la que tuvo con el teguio.
De por si inconforme con la faena, todavia a Beto se le

exigio gue ocupara un cargo en el tequio, como topil. Cuando
fue informado declinc el honor, y entonces la asmblea comunal
postfaena decidio perdonarle el desacato, pero a cambio le
impuso una sancion: si faltaba a dos faenas ser{a encarcelado.
Beto no asistic a la faena y el comandante de policia y los
topiles lo sacaron a rastras de su casa para encerrarlo por
cinco horas en la carcel de la Agencia, nada acogedora para
el.

El principal factor de conflicto entre Beto y su nuevo habi-
tat era la idiosincracia tan incompatible entre ambos. El abis-
mo no podia ser mas profundo: Chapultepec es una sociedad tra-
dicional cuyo bienestar se encuentra anclado en la solidaridad
comunal; cuenta con estructuras politicas de cargos que tienen

. . / . . . .
su origen siglos atras y el ejercicio efectivo de su columna
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vertebral -el tequio y la faena- depende de la accidn de todos
sus habitantes. En Santa Ana Chiautempan perviven otros valores
y otras 1égicas politicas, que si bien son descendientes de
estructuras coloniales de organizacién comunal(las mayordomias,
la cooperacidn) semejantes a las de los mazatecos de Chapulte-
pec, su sociedad ha sido ya aculturada por afios y la tendencia
centrifuga de su organizacién politica ha permitido la creacidn
de éticas mas abiertas al Occidente, y de formas de concebir

el bien social de manera radicalmente distinta, ademas de la
conformacion del rostro andnimo de sus habitantes.

Para Beto, €1 no tiene obligacidn alguna de participar en
las tareas de la faena por mucho que se trate de obras publicas:
para eso han sido creados los Municipios, gue tienen empleados
para barrer calles y taponar baches. Tampoco debe, ni puede,
cooperar con diner¢ para la escuela, la Agencia y otras obras
para los inmuebles puesto que, primero, para eso es el dinero
del Municipio, y segundo, lo que el gana exiguamente no permite
aportaciones financieras. El anonimato social de la sociedad
industrial que lo creo no le permite concebir de la misma forma
gue los mazatecos de Chapultepec a la cooperacién comunal para
el bienestar social.

En otras sociedades indigenas, el tequio y la faena parecen
descansar materialmente sobre la propiedad comin de la tierra,
y esta forma de tenencia es la razdn de ser de tales acciones
cooperativas en una poblacién. En Chapultepec no existe la
propiedad comunal, pero el tequio y la faena son instituciones
bien definidas y arraigadas en la sociedad mazateca. El tequio,
como estructura politico~administrativa, y la faena como la
accidn colectiva en que se expresa el tequio, la organizacion
para el trabajo en bien de la comunidad. La rotacidn de los
cargos en los comités, gue involucran a todas las personas,
reafirma en los pobladores esa conviccidn de participar v cum-
plir.

La divisidn del trabajo social vendria a ser una sub-rama
del tequio, puesto que aparte se encuentran los roles cumplidos

por las mujeres y los nifios en funcibén de las actividades de-
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cretadas por el tequio y su incidencia sobre las tareas en
el hogar.

Pero Beto no gquiere saber nada de la cooperacidn solidaria.
Aunque ya se ha habituado, parecia no soportar un instante
mads bajo la chatura de la vida en esa aldea. Para él, el tedio
que se vive aqui son insufribles para cualquiera, y la tirania
del tequio impide cualquier forma de progreso.

Por eso, lo mejor es irse de aqui, emigrar de nuevo aunque
eso implique abandonar a la mujer y a la hija. Sin justificar-
lo, quizas a eso se debid que un dia golpeara a la mujer. Aira-
do, el suegro acudid a reclamarle su proceder. Beto aprovecha
el debate entonces para expresar ante el mazateco todo lo que

debe reclamarles a él y a sus coterraneos:

"No se puede dos cosas a la vez, le digo: ustedes tienen

dos formas acd de trabajar, y todavia piden cooperacidn;

y no se pueden dos cosas a la vez;;jy ese dinero donde lo
meten?, pa' don clavel: todo para acd. Es lo que hacen.

Lo gastamos y vamos a hacer esto, y cuando hacen corte de
caja, que no se juntd nada, pero qué es lo gue hacen, le
digo. Por eso es que no tengo esa idea yo; nosotros no tene-
mos esa costumbre alld en Tlaxcala, no usamos asi, le digo,
si alld una calle esta mala entra una méquina y empareja,
nosotros nunca metemos la mano, a veces si juntamos un poco
de dinero pero nosotros no intervenimos. Si les parece les
ayudo nomas a cortar el pasto bien, si quieren, y si no,

no me pueden obligar, porque?, porque no hay ninguna Ley
que lo obliguen a fuerza, le digo, y esa vez fue cuando

me agarraron, me metieron, te digo, 'bueno, te vamos a mul-
tar', bueno, de acuerdo, métanme, dense el gusto de meterme,
pero asi como tienen que meterme me tienen gque sacar, les
digo, tienen dos trabajos, el de meterme y el de sacarme;
ni modo que me van a dejar ahi metido, le digo. Y si, me
sacaron después, guerian gue les diera yo dinero. 'No tengo
nada', les digo, 'no se conforman congue me encerraron un

/ . .
buen rato y todavia quieren dinero, nooo. No les voy a dar,
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ademas no estoy solo, tengo unos compafieros que vienen de
alla, puedo sostenerme con ellos gue conocen la Ley quizas
mas que yo'. Después ya me la pasaron, no me han dicho nada
hasta ahora. Luego por los problemas de mi suegro me han
querido meter alld.

"Vienen y se acusal(ante el agente municipal), que éste
asi y asi, que ya le pegd... y bueno, le digo, si le pego
es porque se lo busca, le digo, no nada mas porque si se
le pega a una mujer, le digo. 6i le pego es porgque la mujer
tiene error, aqui no nada mas porque si se 1le pega, si uno

'no

llega v 'que paso, ya llegué, dame de comer', y que
tengo nada y que esto y largate', y si ella empieza pues

a uno que le espera. 'Pues calmate, contrdlate', que no
entiende ella, que sigue neceando, bueno pues entonces uno
si tiene derecho a ponerle la mano. Ya gue se acusa con

el papa, bueno, pues sabe gue, le pegué por esto y por esto.
Y esa vez me dice mi suegro: 'por qué le pegaste?f bueno,
tengo derecho de ponerle la mano. No, gue por qué; porgue
estoy casado con ella, le digo: si no estuviera yo casado
con ella no tendria yo derecho de ponerle la mano. Es gue
ella da su motivo, ella tiene error, le digo.. No porque

yo no sea de aca les voy a tener miedo, le digo, tengo dere-
cho de vivir aqui, de defenderme.

"Y un dia si me corrieron, entre todos me dijeron asi,
vete, yva me iba a ir, pero me detuve porque la niha gque
estd orita, esta chiquita, se soltaba llorando, estakba llo-
rando en mi pantaldn; es gacho que uno se vava y lo deje
asi abondano; un ninho no tiene la culpa, pues, porque ellos
no saben lo que vinen a sufrir al mundo. Pero ora si me
pienso ir, nomas gque pase esto de la fiesta ya de plano
ya me voy...'"(Alberto Mendieta, Chapultepec, Mpio. de San

Jose Independencia, oax.).

Sin embargo, en octubre de 1992 Beto adn no habia dejado Chapul-

tepec, y es entonces cuando se le encomiendan las ocho tonela-
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. das de café para gque vaya a venderlas a la ciudad de Cérdoba,
Ver., una ingrata misidn que una vez al aho un hombre de la
comunidad debe cumplir. El tesorero de la UPC de Chapultepec,
Adan Suarez, entrega $600.000 a Beto para sus gastos de soste-
nimiento; su objetivo serd vender toda la cosecha y no volver
hasta conseguirlo. Una responsabilidad bastante arriesgada,
sobre todo tratidndose de un hombre que ha tenido roces tan
frecuentes y graves con los habitantes de la comunidad.

Siete meses soportd Beto durmiendo en un rincon del bodegén
donde se encontraba almacenada la carga del aromatico de los
de Chapultepec, siempre pendiente del mejor postor. Beto nunca
intentd escapar y jamés abandond su mision, pese a las penu-
rias. Las condiciones para la actuacion de Beto no pocdian ser
peores, ante la caida internacional de los precios del café.
Cumplido el encargo, Beto regresa a Chapultepec con anemia
producto de la mala alimentaciodn vy una extrafa tez grisésea,
quizé producto de meses y meses a la sombra.

Seguramente su actuacidén lo reivindica con la comunidad,

y al correr del tiempo Beto ha dado muestras de estar -por

fin- plenamente integrado al pueblo que lo adoptd. No sdlo

ha aprendido a manejar todas las herramientas del campo y par-
ticipa activamente en las farnas y los cargos del tequio, pues
tambien entiende ya el énima e inclusive es capaz de comunicar-
se con ellos en ese dificil y tonal lenguaje. Ademas ha comen-
zado a emparentarse ritualmente con otros mazatecos al hacer
compadres y tiene ya reconocidos sus derechos pol{ticos para
tener voz y voto en las asambleas gque anualmente eligen a las

autoridades tradicionales y municipales.

Llegado el final de la segunda parte, conviene alinear al con-
junto del presente trabajo algunos aspectos detallados en los
Altimos cuatro capitulos.

Las vivencias particulares pueden dar cuenta de las inter-
pretaciénesi - de que se compone un discurso grupal y de que

manera algunos hechos que protagonizan las personalidades sig-
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nificativas inciden en la vida y la experiencia de una comuni-
dad. El area de relaciones sociales en que se desenvuelven
estos actores no se ha soslayado para comprender su experien-
cia emocional, asi{ como las instituciones culturales en que
ellos participan. Desde luego, cada mente es un mundo, pero
siempre las experiencias y las interpretaciones de quienes
significan a la comunidad, articulan entre s{ las respuestas
del discurso grupal.

La experiencia de Adan Suarex lo ha convertido en un fiu
shokué, un lider informal que no tiene cargo en el tequio ni
membresia como tal. Tampoco esta inscrito entre las autoridades
municipales un puesto llamado nu shokud, y es posible que algu-
nas comunidades no tengan uno, como al parecer sucede en Tepe-
vac, la comunidad mas cercana a Chapultepec. Por su incidencia
en amplios &mbitos de la vida social de los mazatecos de la
cuenca del Papaloapan, el Al shokua puede ser reconocido como
guia v ejemplo para su comunidad; por la acumulacion de informa-
cidn obtenida en diversos sectores sociales, el hu shokua Adan
Suarez puede incluso reinterpretar el mito y proponer solucio-
nes de conjunto a la problematica local, tratese de un conflic-
to politico o bien interfamiliar.

Otra personalidad significativa, Ambrosio Castellanos, con-
trola el nivel cosmogénico y de salud en ese plano social que
es el poder. La posesidn d=1 oraculo del maiz por sobre otros
especialistas del cosmos mazateco, como los rezanderos, le
confiere un indiscutible uso de las facultades extraterrenas
gque por su antiguedad y probada eficacia acapara la credibili-
dad de muchos campesinos. El oraculo del maiz es descendiente
directo de la antigua técnica del diagndstico del mundo nahua.
Lo que los curanderos mazatecos llaman mishi mehera ntsu nijmié
("leer o interpretar el maiz"), para los curanderos nahuas
de la huasteca hidalguense es nimixtlatemoliz(literalmente:
“puscar la enfermedad").

El caso de Chécombdh es una muestra fehaciente de cémo la
actitud extrema de una comunidad sanciona las transgresiones

de las instituciones que, por cierto, aglutinan a las otras



comunidades de esta zona de la Mazateca Baja. He aqui una mani-
festacidn de la cohesidn que esas instituciones ejercen en
las comunidades cuando éstas, que les dan identidad grupal,
son violentadas por la locura manifiesta en uno de sus miem-
bros, es decir, el loco interrumpe el proceso de construccidn
légica del discurso colective de identidad grupal. Las medidas
draconianas ejercidas en contra de Chécombéh, hay que reiterar-
lo, hablan de cudn fragiles pueden ser las instituciones cons-
truidas colectivamente y acatadas por los chuta shibeé na('"gente
normal"), en un ambito social donde la construccidn social
de la realidad se lleva a cabo cara a cara.

No en balde, a decir de G.H. Mead(1934), "...los miembros
de cada especie seleccionan en su medio los objetos esnciales
para su supervivencia y organizan respuestas a ellos(...) las
instituciones son resultado de los esfuerzos hechos para contro-

lar o estimular la conducta..."



PARTE IIX

LA MUERTE PERIPATETICA
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CAPITULO XI
s
EL TO SHO—é COMO DISCURSO INTERGRUPAL

"por mi se va a la ciudad del llanto;
por mi se va al eterno dolor; por
mi se llega al lugar en donde moran
los que no tienen salvacidn; la
justicia animd a mi sublime arqui-
tecto; me hizo la Divina Potestad,
la Suprema Sabiduria, y el primer
amor. Antes gque yo no hubo nada
creado, a excepcion de lo inmortal,
y yvo duro eternamente. !Oh, vosotros
los que entrdis, abandonad toda
esperanza!"

Dante Alighieri

"Hacer es el mejor modo de decir."

Lenin

La plena certidumbre de la muerte, el fin que a todos los morta-
les llega, angustia y domina a todos los hombres en todas las
culturas. Para enfrentar el hecho ineludible de la muerte,

cada pueblo ha construido en su mundo cognoscitivo un discurso
que actua como un proceso de sucesiones multidiscursivas con

un eje que descansa sobre la tradicidn y el ambiente sociccultu-
ral.

El discurso de la muerte forma parte de esos elementos dis-
cursivos que son atingentes a una cultura en particular. Natu-
ralmente, el discurso de la muerte es tambien cambiante como
aguellos discursos a los que acomparna y con los gue interactuia.
Su misidn es volver soportable la idea y el hecho de la muerte
no sélo con narrativas, mitos y decires, sino tambien con rea-
lizaciones sociales que se traducen en rituales que hacen visi-
ble y tangible los yacimientos inconscientes de cada cultura.

Si el discurso de la muerte se entiende en esa serie de

representaciones culturales que componen un discurso gue Siempre
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g < . . { o
esta renovandose, es posible citar la parabola del teorico
literario Kenneth Burke, una conversacidn qgue continda antes,

durante y despues de la vida de cualquier orador:

"Imagine que entra a un saldn. Llega tarde. Cuando entre,
los demas ya llevan bastante tiempo ahi y estdn enfrasca-
dos en una discusion acalorada... como ,para que hagan una

. pausa y le expllquen exactamente de que se trata. De hecho,
la discusion empezd mucho antes de que todos llegaran, de
modo gue nadie de los presentes se encuentra en p051c1on
de ponerlo al corriente de todo lo que se hablo antes.
Usted escucha un rato hasta que decide que ya capto el
curso de la discusién; entonces mete su cuchara. Alguien
le contesta; usted responde; otro viene en su defensa; otro
mds se alinea con usted yva sea para verguenza o gratifica-
cidn de su oponente, dependiendo de la calidad de la ayuda
de su aliado. Sin embargo, la discusidn es interminable.

Se hace tarde Y usted debe partir. Se marcha y la conver-
sacion sigue aln su curso."(Kennet Burke, The Philosophy
of Literary Form(New York: Vintage Books, 1957),pp.95-96.

Eso significa que si una persona entra al salon, esa persona
simboliza un elemento cultural gue es insertado al dis-
curso de la sociedad que ya esta ahi dialogando. De esta forma
es posible entender los discursos que componen el sistema ex-
periencial de los mazatecos.

El presente capitulo tendra como objetivo examinar el discur-
so de muerte de los mazatecos del Alto Papaloapan bajo esta
nocidn. Tal discurso, como lo he senialado, se encuentra compues-
to de toda una constelacion de narrativas, mitos, decires vy
rituales. De todo ello he extraido para exponer aqui el ritual
de muerte que se realiza en las comunidades de la Mazateca
Baja durante los iultimos dias del mes de octubre y los tres
primeros de noviembre; la fiesta de los muertos o Todos Santos,
llamada por ellos Sii mickie("Fiesta de muertos"), es todo
un carnaval macabro que constituye un espacio temporal de tipo
liminal en el que conviven muertos y vivos. Tambien invocare
algunos mitos que funcionan como discursos aleccionadores para

todos y gque dan continuidad a la tradicion de dedicar al menos
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una semana a la memoria de los muertos.

Todo ello dard cuenta de cdmo los mazatecos van construyendo
su discurso y nocidn de muerte como forma de soportarla, y
también de que forma el ritual de muerte va incorporando a
quienes lo acttan y lo presencian, los mensajes de cambio so-
ciocultural. Propongo que la complejidad y espectacularidad
del ritual de muerte de los mazatecos obedece a las relaciones
cara a cara, clasicas en ccomunidades indigenas; esto es, las
relaciones cara a cara que a diario permean en la vida cotidia-
na de los individuos que viven en esas comunidades permiten
un conocimiento entre si mas a fondo por parte de los actores
sociales, asi que la necesidad del intercambio subjetivo res-
pecto a la ansiedad de la muerte se muestra mas apremiante
en estas sociedades gue precisan de la cooperacidn directa
por parte de sus miembros en el campo de lo material, como
el trabajo cooperativo, y en el de la participacidn ritual
de todos.

En nuestra sociedad urbana no ocurre asi. El anonimato gue
caracteriza a las relaciones sociales entre nosotros, asi
como la propiedad particular de multiples medios de apropia-
cidn cultural(sobre todo electrdnicos) perpetuan el ensimisma-
miento individualista en los sujetos, creando para nosotros
mismos un discurso que se trastoca en polivalente a la hora
de la definicion de un discurso global de la muerte para la
sociedad(unos prefieren la fiesta del halloween, en tanto otros
se inclinardn por las ofrendas de muertos, otros al recogimiento
espiritual o a la limosna callejera).

Un mito educacional tendiente a preservar la tradicion y

la norma se encuentra entre los mazatecos asi:

"Un hombre que se mostraba incredulo ante las creencias de
la gente para con los difuntos recibid una leccidn.

A unos .meses de fallecida su mujer, este hombre se pre-
guntaba que para qué servia poner comida en las tumbas y
hacer un altar con tamales, platanos y aguardiente en su
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casa, pues va se acercaba la fiesta del Sii micki€, el dia
de Todos Santos. ,

"Entonces el hombre fue y le dijo a sus amigos que el
ya no iba a hacer altar ni a poner tamales de yuca en el
panteén, en la tumba de su mujer, puesto que dudaba de que
los muertos salieran de su tumba a comer lo que la gente
les dejaba; no creia que los muertos salieran a visitar
a los vivos. Sus amigos lo recriminaron y le argumentaron
que si era cierto que los muertos salian en el Sii mickid
a comer lo que los vivos les ofrendaban, que si él1 no dejaba
comida a los muertos, estos lo castigarian.

"El hombre se enojd mucho y dijo que no creia eso, y que
para comprobarlo asistiria al pantedn la noche del 1 de
noviembre, para que asi se convencieran los demas de que
no habia difuntos vagando afuera.

"Llegd el dia de Todos Santos, y todas las casas tenian
ofrenda con mucha comida y habian prendido velas y habian
puesto tamales en la tumba de sus familiares. Todos, menos
el seflor esceptico. La gente se burlaba de él y lo critica-
ban mucho.

"El hombre se fue al pantedn a ver si veia deveras a los
difuntos, y cuando iba por el camino, se topo con un muy
numeroso grupo de gente que venia del rumbo del pueblo,
en fila india, cargando atole de masa, tamales de yuca,

4 . N 4
platanos, aguardiente y mucha comida mas. Todos, hombres,
mujeres, nifios y ancianos venian cargando mucha comida.

Eran las animas de los finados que iban de regreso de las
casas de sus parientes, con su comida y todeo lo que les
habian dejado.

“"Hasta el final de la fila venia la mujer del hombre egois-
ta, el gue no quiso dejar comida para los difuntos. Su mujer,
a diferencia de todos los demds, trala bajo el brazo una
bola de caca de vaca.

- Mira, esto fue lo tUnico que me dejaste tu- le dijo su
mujer, mostrandole la mierda. Y se fue asi al panteon, con
todos los demds muertos, con lo que le habia regalado su
marido en el dia de muertos."(Jos€ Juan Altamirano, Chapul -
tepec, Mpio. de San Jos€ Independencia.)

Este mito se muestra como intemporal y ajeno a cualquier lugar,

tal vez por su mismo caracter didactico, peroc hay otros que

provienen de la experiencia propia y que bien puede hablarnos

. 4 . . . . . .
del impacto thanatico en ciertos individuos, como éste, recogido

en Chapultepec:

~ / . ’
"Sone gue veia a mi suegro. Luego me habld desde el panteon,
/ / ~ -
porgue el ya esta muerto, y entonces me regano porque yo
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no estaba trabajando el cafetal gue me dejé; ni lo iba
a ver ni nada y ya se estaba echando a perder. Entonces asi
me dijo mi suegro finado: que si yo no iba a ver el café€
me iba a molestar. Luego al otro dia otra vez me habld des-
de el camposanto cuando yo estaba durmiendo y me dijo otra
vez eso.
"Entonces como asi hizo muchos dias, al dfa siguiente

me par€ y fui al panteon a ver a mi suegro y le prendi uaa
vela en su tumba, para pedirle que ya me dejara en paz,
porque yo estaba sufriendo mucho. Le dije que ya me iba a
portar bien y no tomaba del aguardiente yo. Y entonces el
me hizo caso, porque ya no me volvio a molestar ni nada.
Asi hice yo." (Armando Carrera, Chapultepec)

El anterior es quizéds un producto particular de la ansiedad
de nuerte y del conjunto total del discurso de muerte de los
mazatecos. Pero lo gque aqui interesa es la representacién
colectiva del concepto de muerte en un espacio liminal que
gue ocurre todos los afios en las comunidades cuando celebran
la fiesta del Sii mickié.

La fiesta comienza el 27 de octubre, con el inicio de
una danza que ellos llaman TJ sho-6(en la traduccion literal
delos mazatecos: "baile de los enmascarados"). Una de las fun-
ciones mas importantes de la realizacion de este ritual que
dura ocho dias(culmina el 3 de noviembre) es el intercambio
indefinido y libre de los discursos grupales de las comunida-
des mas proximas entre si. Aqui se encuentra el valor ontold-
gico del ritual. Si este es un espacio fisico-temporal defi-
nitorio, no es, como dice Foucault, una parte de los sistemas
de restriccidn, sino justamente momentos para la expresion
del discurso. En estos tiempos rituales es posible definir
la cualificacion que poseen los individuos que hablan: se
definen los gestos, los comportamientos, las circunstancias,
y todo el conjunto de signos gque acompahan el discurso.
Tambien es posible observar aquellos a los cuales se dirigen,
los limites de su valor coactivo.

El To sho-o no es un ritual de paso como lo definiria

Van Gennep{1960), sino una especie de performance cultural



138

lddico que contiene un periodo liminal prolongado, en donde
la communitas se manifiesta claramente en la violacion del
discurso moral cotidiano.

La danza del TS sho-J consiste en una representacidn esce-
nica de los muertos al salir del panteén e inician entonces
una visita a los vivos, que durara toda la fiesta del si{ mi~
ckié. Al menos cinco dias antes del 27, los participantes,
casi siempre jévenes entre 10 y 30 anos, ensayan en casa del
anciano que en su caso posee el guion completo de las danzas
(misica, letra y pasos del baile), asi como los instrumentos
musicales y las mascaras. La dotacidn instrumental puede variar
de una comunidad a otra: en Cabeza de Tilpan usan un violin
{chine nandf) v dos tambores(chine nahé); en Tepeyac se usa
un Violfn, dos guitarras y un tambor; en Chapultepec se usa
un tambor y un violin y en Cerro Clarin un tambor, un violin
y una guitarra.

El atuendo es sencillo: consiste en una mdscara elaborada
practicamente al gusto del actor y a su libre albedrio; algunos
usan mascaras de luchador, y los hay gue construyen las propias
de madera, como en Chapultepec y Cerro Clarin, o de carton
y con cabezas de animales, como en Cabeza de Tilpan. En Emiliano
Zapata, comunidad del Municipio de San Pedro Ixcatlan, las

. / . .
hacen de periodico y engrudo, obteniendo rostros grotescos

pero artisticamente ballos. El ropaje debe ser lo suficien-
temente raida y puesta por el reverso.
La tarde del dia 27, al filo del anochecer, los actores

se dirigen al pantedn, con tambor y violin en mano y bailando
y cantando una tonada que anuncia la llegada del To sho-o a
la comunidad. Las tonadas de anuncio pueden ser diferentes

para cada comunidad. Mientras gque para Chapultepec es:

d 7 ' .
"Na cotzéah, na cotzeah na-io ,
4 - - ’ ’ 2,
Ze lero,ze lera, na cotzeah na-io"

({Nuestros antepasados, nuestros antepasados van a hablar
escuchémosles, escuchémosles, ellos van a hablar)
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en Cerro Campana el TS sho-o comienza con:

"De-1i kua ndali ni na cotzeah"

(Por aqui vienen nuestros antepasados,
agul van a pasar)

Llegado el grupo al panteén, se disponen a pedir a la naturaleza
les conceda en calidad de préstamo las animas de los difuntos.
Danzan alrededor de las tumbas para ello, invocando con los
cdnticos citados a las almas de los difuntos.

Para ubicar objetivamente el rito, en adelante describiré
el que se realizd en Chapultepec, desde el dia 27 de octubre
hasta el 3 de noviembre de 1992.

El TS sho-o de Chapultepec llega primero al panteén que
comparte con la comunidad de Tepeyac. Luego de bailar alrede-
dor de algunas tumbas, se dirigen a la palapa comunitaria y
bajo su techo danzan y cantan la tonada de anuncio. Poco tiempo
despues, se escucha el T6 sho-3 de Tepeyac aproximarse. Llegan
a la palapa y esperan su turno para iniciar con Nadrzd lodrzd,
una pieza musical mazateca, digamos, deculturada, pues ésta
ha sido creada para los ritos nupciales y por su belleza los
de Tepeyac y otras comunidades la emplean para el Sii mickié.

La indumentaria de los de Tepeyac es mas rica(en el sentido

de ingenio) y la ejecucién de las piezas magnifica. Este encuen-
tro de dos grupos de danzantes recuerda a las 'topadas" en

el son huasteco y el jarocho, aunque aqui no hay un enfrenta-
miento verbal, sino gque el duelo se reduce a comparar la calidad
de las interpretaciones y los vestuarios. Ademas, hay intercam-
pio de mensajes y de técnicas de ejecucion instrumental.

Er la exegética de los mazatecos, la danza en redondel
es no solo una peticion a la naturaleza por las animas de los
difuntos, sino tambien una forma de respeto a la tierra.

Fnesta forma inicia el ritual de la danza que durara siete
dias, durante los cuales los participantes se acercaran a las

comunidades mas proximas, a cantar, bailar y pedir aguardiente
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y otras viandas en las tiendas y casas de los pudientes.

Los siete dias que transcurren en el ritual son considera-
dos aciagos; las clases en la primaria bilingue se suspenden
desde el dia 27 pues "no es bueno ir a la escuela'" durante
el Sif mickie€. Algunos curanderos se niegan a ejercer durante
estos dias, pero esto no parece constituir una regla. Pero
tambien puede regir una prohibicién a tocar ciertos animales,
como ocurrid durante esa semana de muertos del 92, en que pre-
sentdndose en Chapultepec una plaga de mosquitos, el agente
del municipio propuso redactar un oficio a la Secretaria de
Salubridad solicitando fumigacion en pantanos y letrinas, pero
tal sugerencia fue rechazada por los viejos quienes alegando
que durante la semana de muertos los espiritus de los deudos
se alojaban en los cuerpos de los mosguitos, prohibieron la
fumigacién de la plaga. Durante estos siete dias los campesinos
mazatecos consagran la mayor parte de su tiempo y dinero a
honrar a los muertos. La participacidn colectiva en la fiesta
a los ancestros es la mejor ofrenda gque pueda darse a los que
se han marchado a otro mundo, pues de su esfuerzo dependera
lo fastuoso y mostrara el respeto que ellos merecen. Tal entrega
es la mejor prueba de la alta estima que tiene la palabra Qde
los antepasados entre los chuta énima, y puede mostrar hasta
qué punto todo lo que se diga, ocurra o se vea durante este
espacio liminal de siete dias puede ser decisivo para transfigu-

rar los mensajes socioculturales.

28 de octubre

Los muertos han salido del pantedn, y ahora, con su ropaje
raido y voz sepulcral, se dirigen por las veredas hacia los
centros de las poblaciones, a encararse a los vivos. Las animas
se hacen presentes con el principal proposito de dialogar con
los vivos(por cierto, quien acepta danzar una vez el To sho-

o, debera hacerlo durante los proximos siete afos). Su mensaje

se encuentra en el polo francamente ideoldgico de este ritual
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de muertos, las animas revelan que las diferencias entre ambos
mundos no son grandes, que tanto agui como alld se sufre. "Es
igual que aqui", dicen, y reclaman a los vivos el abandono

de muchas costumbres, asi como el que se hayan marchado a las
ciudades y se olviden de su gente, de su familia y de su tierra
gue hizo tanto por ellos. Los muertos regafian: han llegado
hasta aqui, desde la regidn de los muertos("Ga nde mickié"),
solo para hacer ver a los mortales que nunca cumplen con las
normas del pueblo mazateco. Los que han regresado de Mexico
~-dicen- deben abandonar su arrogancia y no renegar mas de su
estirpe mazateca y el idioma, sino dedicarse a construir una

. /
ciudad mas grande:

"Vamos a hablar de porque ahorita nos encontramos

de esta maneraj; como los hombres anteriores supieron
cuidar su dinero."

"Ano tras afio nosotros no tebemos nada; viene la
cosecha de arroz, viene la cosecha de las milpas,

y siempre estamos los mismos; si cortamos el cafée

lo compran barato y iquienes se estan beneficiando?
solo son los jefes. Siempre estamos jodidos(sic).
"Esta regidn mazateca es muy baja de recursos econo-
micos, v la gente se descspera, por eso aro tras ano
espera el Todos Santos; p2ro siempre estan los mismos.
Lo gue tenemos gque hacer =s juntar nuestra familia,
platicar, dialogar, para ‘jue progresemos.

"ILlega gente de la ciudad, delegados regionales gue

vienen a poner planes, una obra o asesorar cafeticultores.
Pero no hay nada de bueno porque en la region mazateca
esta dividido el pueblo y por eso necesitamos mas apoyo

y no gqueremos irnos mas para abajo.

Nuestros antepados pensaron que esto iba a suceder y

es cierto porque se esta cumpliendo. Los camp931nos no
tienen provecho, pero los comerciantes si lo tienen.

Mas sin embargo ellos(los comerciantes) no han pensado

en las razones indigenas, Y POr eso regresaremos para
expllcarles el prdximo afio lo que sucedlo desde el
principio" ("Nashi nashinanda", traduc01on de Justo Agua-
cate, Chapultepec, Mpio. de San Jose Independencia).

; . 7 . . 4 »
Esta cancion "Nashi nashinanda", una de las mas escuchadas
durante el Sii mickie€, fue creada en el municipio de Chilcho-

tla, en la Mazateca Alta, y es junto con todas las demas gque
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se interpretan en Chapultepec, Tepeyac y
aportacién de los municipios de la sierra
cambio, el Td sho-J de Cabeza de Tilpan y

componen sus propias piezas y afio con aho

29 de octubre

Este dia comienzan los preparativos para
todas las casas. Como ya se ha dicho, los
man recursos para agasajar a los muertos:
aguardiente, refrescos, tamales de yuca,

jas y otras viandas.

Cerro Campana, una
al somontano. En
el de Cerro Clarin

renuevan las letras.

montar altares en
campesinos no escati-
racimos de platanos,

guayaba, caha, naran-

La fiesta de los muertos ocupa un lugar muy importante en

el calendario mazateco:

=] -,
TAOE ordig tal
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2
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Es a partir de esta fecha gque, cuando menos en Chapultepec,
entra en escena un personaje que serd central en la danza del
TS sho-d y sus evoluciones: el shundd, la caracterizacion de
un personaje femenino encarnado aqui y en todas las comunida-
des mazatecas donde se presenta el td sho-&, por los homosexua-
les. Encabezados por el pasillo mondtono del tambor y el shunda,
los "muertos" de Tepeyac hace acto de presencia subiendo la
loma central gue corona con la Agencia Municipal y el Salon
Social Chapultepec. Al llegar a la primera tienda, forman un
circulo en derredor del shundd y tocan, cantan y bailan. La
gente se solaza con el hombre disfrazado de mujer, con los
postizos y el maquillaje exagerado.

En ese momento se escucha un grito: "hendivud to sho-!";

y yva todos corren a asomarse a ver a dos columnas de danzantes
enmascarados que bajan del cerro. El tam-tam del to sho-o0 es
constante y un nino llega gritando: "hendivua ndyiuvua!"(ahi
vienen los viejos), un sinonimo para identificar a esos 'muer-
tos" de pacota. Son los muertos del Chapultepec de arriba y
otros que han coincidido al instante, provenientes de Puerto
Buenavista y su rancheria de Agua Azul. Su dialogo es cerrado
-so0lo se hablan entre si, muchas veces con silbidos- y no se
dirigen jamas a la gente, a menos que estos lo hagan con el
apelativo de "ndyiuvua". Las tres camadas del td sho-o se turnan
para bailar frente a la tienda y demostrar la mayor locuacidad
de sus shunda.

La importancia que los chuta énima de Chapultepec dan a
los muertos es de tal relevancia que, el 10 de mayo, celebracion
de extraccion occidental, ha sido recogida por la tradicion
indigena para recordar, ademas de a las vivas, a las madres
difuntas. Ese dia, las tumbas rebozan de flores frescas, platos
y tazas nuevos, y velas que no son abandonadas por los parientes
hasta que se han consumido totalmente.

Pero tambien aqui las animas se han fugado de su discontinui-

dad, pues la preocupacidn fundamental de los hombres es persis-
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tir en el ser, perpetuar la individualidad, no morir. Precisa-
mente por eso, la muerte es recreada y adgquiere caracteres
lidicos durante los siete dias del Sii mickié.

La muerte simulada salva a los chuta énima de la muerte
verdadera, y si se juega a la muerte, hay salvacidén de la muerte
qgue se sufre. "Simular ser un cadaver no tiene ningun sentido
si no se ofrece la promesa de encontrar la continuacidn de
la vida o un renacimiento esperado.'" (Louis-Vincent Thomas,
1980). Para la sociedad chuta énima, el muerto tambien esta
vivo. No tiene voz, pero habla a su manera. Con su palabra
sin voz, desempefla una importante funcidn de regulacidn social,
pues no solo recuerda a los vivos los valores morales de la
sociedad, sino gque asimismo representa el principal ejercicio
catdrtico contra el trauma de la muerte, manifestando oralmente
el sello de la identidad grupal.

La funcidn de este rito es la de sustituir, en forma simbdli-
ca, al cadaver por un cuerpo, a la cosa por un ser, Expresa
la reticencia a encarar la muerte como una nada definitiva.

El ritual de muerte se encuentra asi cargado de un gran conteni-
do simbdlico, ligado a las emociones y las cogniciones. En

el centro de la danza, el hombre con disfraz de mujer bien
podria simbolizar un inconsciente erdtico. Es decir, para el
hombre que es un ser discontinuo, la muerte tiene un
sentido de la discontinuidad del Ser: la reproduccidn conduce

a la continuidad de los seres; esta intimamente ligada a la
muerte. Asi, la fascinacidn de la reproduccion de los seres

v la muerte domina el erotismo. Al querer recuperar la continui-
dad perdida, al mismo tiempo que tenemos el deseo angustiado

de la duracion del Ser caduco, tenemos la obsesidén de una conti-

nuidad primera. (Georges Bataille, 1967)

30 de octubre
Desde muy temprano se escucha por el altoparlante de la iglesia
los coros guadalupanos y la voz de Teodoro Torres, el rezandero,

exhortando a los chuta Ndatojfa a cumplir con los oficios reli-
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giosos de la semana de muertos. Mds tarde toca su lugar a Adan
Sudrez, lider natural de los de Chapultepec, quien llama a
los pobladores a participar en la organizacidn de la fiesta
nocturna del dia 31 y a asistir al baile. El propio Adan se
queja por cierto de la escasa participacién de la gente en
tales saraos a beneficio de la comunidad.

A las 11:00 AM el Saldn Social de Tepeyac se encuentra reple-
to de gente escuchando a un conjunto de misica de la regiodn.
En una esquina del Saldn estd una tienda, en donde el td sho-
O baila en torno de una botella de aguardiente y un shundd.
En la cancha de basket ball ya se instald la mesa de inscripcion
para los equipos gue participarén en el torneo intercomunida-
des en esta fiesta que es ya tradicional y gue hoy ha sido
aprovechada por los candidatos priistas a ocupar la presidencia
municipal para un acto proselitista. Las mujeres se aburren
sentadas, esperando el inicio del mitin.

Por fin, a las doce y media, Victor Virgen arriba por fin
a Tepeyac, acompaiiado por una comitiva integrada por su mujer,
el presidente del PRI municipal y Sebastian Miranda. Mucha
gente mas observa al td sho-o en la tienda, asi que llega el
delegado del PRI y el agente municipal a pedir a los danzantes
gque interrumpan su baile, para concentrar su atencion en el
acto del tricolor. Los misicos se quejan y otro se niega a
obedecer y suena el tambor aun mas fuerte. Un miembro de la
comitiva del candidato lo empuja y la respuesta no se hace
esperar: '"chin€ nuse, cabron", masculla el indio, y otros lo
secundan con agravios en mazateco. Los fusiles de la policia
municipal salen a relucir y la revuelta termina con un culatazo
en la espalda del musico.

El mitin inicia con la llegada del candidato de San Pedro
Ixcatlan. No cabe duda de gue Victor Virgen necesitaba mucho
de ese apoyo: el presidium lo integran gran numero de personali-
dades de 1la regién, ninguno mazateco. Casi todos exaltan en

panegiricos las cualidades del candidato de San Jose€ Independen-
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cia por espacio de una hora, al cabo del cual reparten machetes
a aquellos campesinos que traian vales, y obsequian los unifor-
mes del equipo de basket ball al de Chapultepec. De inmediato
la gente hace mutis y sdlo gueda el td sho-J con el ritmo de
los tambores y el torneo de basket en la cancha.
Por la noche en Chapultepec los enmascarados se disponen

a sintetizar, en una farsa teatral, la experiencia colectiva
de los chuta Nddtojfia. En circulos concéntricos, inician un
frenesi gue sdlo concluira veinte minutos despué€s de una danza
maratdnica. Exhaustos, tres "viejos" pasan al centro del circulo,
uno portando aun su violin.

- Habla bien, viejo, habla despacio, 1o interpela uno de los

asistentes.

- Pues habl€ despacio.

- Te estd viendo el senor que estd aqui.

- Pues que me vea...

_Aqui se va a quedar...

~ Pues que se gquede...

-JiQué es lo que trae el serior en la mano?

- T4 toca tu violin

-4Y¥a vamos a bailar?

- Sal tu primero

-e<No saben cantar otra?

En medio de la improvizacion, las narraciones gue habradan de

representarse son sugeridas por el publico:

- Lo de Monico, (te acuerdas de lo de Mdnico?

- Ah, si: "La balsa de Monico estaba como nueva. La balsa
de Mdnico se hundid en el rio, alld en el arfoyo de camarones
se guedd la balsa de Monico".

-"Mi abuelita se fu€ para el otro mundo. Mi abuelita se murio
de cblera y el médico no la vid. Alla en Nddtojfla se fue

para el otro mundo'.



147

Un tercer actor construye rapidamente un par de anteojos
con palillos de paleta y cera de vela. Se los pone y finge
tomar notas sobre una libreta, sentado en el piso y murmurando
cosas incomprensibles, quizds incoherencias. La alusidn al
antropdlogo es evidente. Por cierto, esto provoca estruendosas
carcajadas. Los entremeses continuan hasta bien entrada la

noche, y el té sho-J se marcha a otra comunidad.

31 de octubre

Hoy se llevard a cabo en Chapultepec la fiesta grande en honor
de los muertos y a beneficio de la comunidad. Al igual gue

la de Tepyac, inicia con un torneo de basket y culminard con
un baile en el Salon Social, por la noche.

Practicamente todos los jovenes que trabajan fuera, en la
ciudad de Cdrdoba, Veracruz o Mexico, ya se encuentra aqgui
para asistir a la fiesta v a la de los fieles difuntos. Su
conducta ha cambiado radic:ilmente; ya no visten las sencillas
ropas campesinas ni andan descalzos; hablan espariol, beben
desparpajadamente mucha cerveza y portan grandes grabadoras.

Ya no miran para abajo y desafian a risotadas a la gente, pero
aun escuchan al grupo Bronco, Los Yonics y los Tigres del Norte.
Hasta el afo pasado las muchachas usaban para la fiesta los
vestidos de colores claros(rnsa, naranja, blanco y azul cielo),
como los usaban las muchachas des pueblo, pero ahora se ha intro-
ducido, via las emigrantes, el vestido negro como la ultima
moda, traido de México, la metropoli paradigmatica.

El Salon Social esta lleno, y la mayoria de las mesas son
ocupadas por las mujeres, casi todas bajo la vigilancia de
sus madres. Los hombres se apostan de pie, alrededor del Salon,
y cuando suena el estruendo electrico de "Playa chica", de
Jalapa de Diaz, se abalanzan sobre las mesas a bailar con las
muchachas, La cuota por bailar toda la noche es de $20,000,

y el cover por ocupar una mesa, de $30,000. Con estas cuotas

se garantiza que, efectivamente, los hijos de Chapultepec retri-
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buyan a su comunidad y sus familias lo que han obtenido en
su trabajo. Es la ayuda minima que ellos pueden aportar a sus
paisanos y a su tierra.

En el otorio de 1991, las parejas bailaban despegadas, a
una considerable distancia. Se me ocurrid que si ellos me vieran
bailar con alguna muchacha cuerpo a cuerpo, podrian imitar
el estilo. Lo hice, y primero los muchachos y muchachas que
trabajan en la ciudad de Mexico me secundaron. Al final, uno
a uno, el resto de las parejés adoptd en adelante la forma
del baile,

1 de noviembre
YE SHOKUA
Las velas de cera de abeja alumbran mortecinamente los altares
acabados en todas las casas. El contraste entre la riqueza
ofrecida a los difuntos y la pobreza de las viviendas y sus
moradores es paradodjico.

Hacia las siete de la noche, hora del declive de la luz
del dia, comienzan a aparccer cientos de velas por todos los
senderos de Chapultepec; su origen es el altar de cada casa
y su destino las tumbas de cada finado en el pantedn. Desde
arriba, toda esa geografia del paraje Nddtojha se asemeja a
una constelacion en el espacio. Esos caminos luminosos conduci-
ran a las animas de vuelta al panteon.

El tambor del to sho-0J retumba en algun lugar de la comuni-
dad, pero nadie sabe de ddnde viene. '"Na cotzea, na cotzea
na io...", se percibe, pero su paradero es desconocido. La
gente sale de sus rezos en las casas a buscar al to sho-dJ.
Dos enmascarados son localizados subiendo la loma oriental
de Chapultepec, hacia la iglesia, y los campesinos los aguar-

dan arriba para soplarles al oido: "Ye shokua" ("

quienes son
ustedes"). Su verdadera identidad nunca sera revelada, porgque
son solo 'ndyiuvua", son enmascarados y nadie sabe de ddnde
vienen; siendo su procedencia incognita, solo sus palabras

tienen valor, porgque representan el discurso cultural de los
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antepasados, los mensajes que deben reiterarse para fortalecer
la identidad étnica; no vienen de ninguna comunidad, pero vie-
nen de todas.

El "ye shokua" les aparece de todos lados a los enmascarados;
es el Ultimo dia para saber la identidad de quienes se visten
con la mdscara y el ropaje de los muertos, antes de la fiesta
del 2, el dia de Todos Santos en el panteon. Otra vez desaparece
el tJ sho-Jd detras de la loma que va rumbo a Cerro Campana,

a intercambiar por alld los mensajes experienciales con otros

- Y4
to sho-o.

2 de noviembre

Los chuta énima de Cabeza de Tilpan, Tepeyac y Chapultepec

se vuelcan sobre el Ga nde mickie que comparten. La noche ha
sido de lluvia torrencial asi que el barro hace diffcil el
trdnsito entre las tumbas Ninguna tumba ha sido dejada sin
sus velas, veladoras, flo:=s de zempasuchil, el “cuechikd na-
shi" (corona de flores), pl tos de comida, tazas de atole y
tamales. Mas de 500 almas : : concentran en el pequenc panteodn
mas proximo a Chapultepec. ' odos visten sus mejores telas y

la algarabia es suprema: bei :n, escuchan sus potentes grabado-
ras a todo volumen con Los 1 :merarios, otros ligan una mucha-
cha y otros inclusive rezan :n la palapa donde fallecioc Chécom-
bah, ante una multitud de ve ias prendidas al pie de una cruz
de piedra.

Pero el verdadero carnaval no ha comenzado, cuando los ninos
gritan senalando hacia la vereda de acceso al panteon "heandi-
vua to sho-J&, heandivua to sho-d!". Otra vez el tam tam del
chine nandi anuncia la llegada tan esperada de los muertos
al pantedn, y muy pronto entran brincando y cantando en derredor
de un shunda, bien maquillado y loca. La multitud se agolpa
en torno del to sho~d'que baila sobre las tumbas, y se solazan
con las extravagancias del marica, quien se descara levantandose
la falda, mandando besos de aire o de facto a los hombres y

guifiandoles el ojo. Es un frenesi en medio de los gritos, silbi-
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dos y bromas; el aguardiente y la cerveza corre generosamente
entre los invitados al convite de los muertos.

Un intempestivo aguacero interrumpe la danza, y ya el choto
y toda la gente corre a refugiarse bajo la palapa colectiva
y otros techos de algunas tumbas. En la palapa colectiva conti-
nda el paroxismo con alcohol y desfachatez. Ahi se alternan
la misica del td sho-d y las cintas de "Bronco","Los Temerarios"
"Los Bukis" y "Carlos y José". En tanto, Shkale Ndujd reza
ante un grupo de velas y al pie de la cruz, sin que lo otro
parezca perturbarle. Lo sagrado y lo profano en plena conviven-
cia. Los hombres juegan con el Shundd, manoseandolo para rego-
cijo de ambos y se turnan para besarlo, incluso, para tomarse
la foto junto a €l.

El ritual concluye en medio de un bacanal gque despide a
los muertos y en donde se confunden todas las manifestaciones
paroxisticas qgque ha permitido el periodo liminal de 7 dias,
que con este ultimo acto se cierra para dar otra vez paso a

la estructura.

3 de noviembre
Todos los miembros del to sh -o de Chapultepec se encuentran
reunidos en la casa del viej que les prestd las mascaras y
los instrumentos y les enseil a bailar y cantar. Todos estan
sentados en el piso del sola  de la casa, aguardando la salida
del anciano; €ste por fin sale con un montdn de frutas de cacao
en las manos y los reparte, como hizo en los dias de ensayo
previo al inicio del Sifi mickie€. Mientras devoran las semillas
del cacao crudo, el viejo saca una pinata de su casa, gque con-
tiene todos los obsequios recopilados durante los siete dias
de la danza peripatética que recorrio Tepeyac, Chapultepec,
Agua Azul, Cerro Campana, Cerro Laguna y Cerro Torito.

Por vez ultima los - enmascarados bailan en derredor
de la pinata antes de romperla. Cuando terminan, se despojan

de las ropas raidas de los muertos y, ceremoniosamente, devuel-
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ven las mdscaras al viejo, pero tambien los hay gquienes las
conservan para si. Se turnan para golpear la pihata; la rompen

y la rebatinga define a quienes pertenecen las ganancias.

El Sii micki€ constituye no sdlo un ritual que recuerda a los
muertos en su dia, sino, lo que es mds importante aun, sirve
para reafirmar en los pobladores la mazatequidad por medio
de los discursos de los muertos gue hacen acto de presencia
ante los vivos en sus lugares habituales. El segundo propdsito
del Sif micki€ es salvar a los vivos de la angustia de la muerte
presentando en persona a los muertos y por tanto a la muerte
misma como fin que a todos alcanza, en forma de una suerte
de teatro por el que los actores sociales pueden parlamentar
y bromear con los seres de ultratumba. El tercer propdsito
de esta representacidén de los muertos vivientes consiste en
abrir para los participantes y quienes lo presencian, todas
las voluntades, propdsitos, expectativas y ocasiones para asi-
milar nuevos mensajes de cambio sociocultural, en eso que lineas
atras se ha definido como discurso ininterrumpido de una cultu-
ra y que ahora, en un periodo liminal como la fiesta de 1los
muertos, da ocasidn para insertar mensajes novedosos asi como
nuevas actitudes en los pobladores de las comunidades del
Alto Papaloapan, por medio de una funcion de la Danza de los
muertos enmascarados que podemos llamar Discurso Ritual Peripa-
tético. Es decir, los mensajes para el comportamiento y el
decir novedoso se transmiten por medio de este ritual de los
muertos que se comunican con lcs vivos.,

La performance del tJd sho-o es una realizacidn cultural
gue contiene la fuerza para mover la conciencia mazateca. Es
decir, este tipo de performance existen para asimilarse como
experiencias, pues crean sentido gque genera reflexion scbre
los actores sociales y en la sociedad.

Victor Turner(1969) afirma que el transito de la estructura

a la antiestructura en el pericdo liminal es una communitas
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que desarrolla pronto una estructura en la gque las relaciones
libres entre los individuos acaban por convertirse en relacio-
nes, regidas por la norma, entre personas sociales. Asi,
la antiestructura de la communitas guarda una sincronia con
la estructura del discurso social ordinario, y es asi que
las representaciones sociales -colectivas son transitorias,
pues forman parte de un proceso discursivo, en donde persisten
relaciones libres de las normas, que caracterizan a un estado
liminal y pueden perder su vigencia de un ritual a otro, toda
vez que estos son expresiones diversas de los individuos,
en donde los deseos, tendencias y perspectivas se confrontan;
esos Dramas sociales mantienen la relacidn entre el Yo y
el Otro.

Ademds, como el ritual establece y transforma el significa-
do y la experiencia de los que participan en él, los actores
y testigos del ritual advierten en estas realizaciones cultu-
rales las actitudes de los otros, que de ordinario interactuan
para la refuncionalizacidn cultural, pues en el periodo limi-
nbal se organiza la experiencia y persiste una libre recombi-
nacion de elementos culturales.

En el ritual un individuo experimenta la experiencia del
otro; se convierte en una percepcién abierta y susceptible
de ser internalizada no sdlo por la experiencia, sino tambien
por los mensajes. Acerca de ello, George H. Mead(Ibid) afirma
que la 1{nea de conducta de un individuo se construye a medida
que se ajusta a una serie de estados organicos, objetos per-
ceptivos, imégenes y reacciones previstas de otras personas.

En los dramas sociales se configura una convergencia de los
propdsitos y los sistemas de significatividades de los indivi-
duos, que en la vida ordinaria lucen como diversos y hasta
contradictorios, pero en un Drama social podemos identificar
como los recursos culturales. El Drama social es un espacio

. . . . ¢ . .
situacional ideal para la observacion del cambio sociocultu-
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ral, pues aqui la divergencia es menor que en la realidad coti-
diana.

La misma accidn ritual es un reflejo de una actitud ambigua
frente a la muerte: se hace escarnio de ella, pues la danza
adquiere un cardcter ludico, y al mismo tiempo se le teme porgue
nadie falta a la regla de recordar a los muertos y cumplir
puntualmente con las ofrendas.

Es evidente que el discurso mazateco en el ritual de muertos
pondera la historia mitica y repite los fundamentos morales,
pues se trata de un discurso asociado a la estructura social:
es asi como un grupo preserva su forma a lo largo del tiempo.
En este sentido, ya se ha visto cdmo esos discursos aleccionan
en el contexto ritual de la danza del td sho-oO.

El discurso de muerte del to sho-o contiene dos tipos de
discursos: el gue se pregona desde la identidad grupal, y el
que contiene las expresiones simbolicas del orden social, diri-
gidas como cohesionadoras etnicas entre las comunidades. Toda
la simbologia estd contenica en ese sistema de ideas que es
la danza del to sho-0, y la.; acciones rituales son meros facto-
res de cohesion social gue contienen simbolos de las conductas
sociales.

Consiento en que el ritual es una interseccion transitada,
en el cual aparece, mas gue un acontecimiento, un lugar en
el que se intersectan un numero de procesos sociales distintos.
De esta forma, los rituales como encrucijadas proporcionan
un espacio para recorrer distintas trayectorias, en vez de
contenerlas en una forma de encapsulacion total(R.Rosaldo,
1989).

Sintomdtico de ello, es el caso del td sho-o de la isla
de San Miguel Soyaltepec, cuya extincion acaecid seguramente
luego de encontrarse con una ausencia de interlocutores con
quienes intercambiar narrativa experienciales e interseccionar
simbolos grupales. Al concentrarse la poblacidén de la isla

/’
en un solo conglomerado, sdlo podia haber un tJd sho-o para
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la comunidad, y pronto el propésito subjetivo del baile de
los enmascarados se volvid obsoleto en un medio social donde

las relaciones son "face to face".

"Segin el alcance social que tenga la relevancia de cierto
tipo de conocimiento y su complejidad e importancia en una
colectividad particular, el conocimiento tal vez tendrd
que reafirmarse por medio de objetos simbdlicos(tales como
fetiches y emblemas guerreros) y/o acciones simbdlicas (como

el ritual religioso o militar)." (Berger & Luckman, Ibid)
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CAPITULO XII

RITUAL FUNERARIO: UNA OPORTUNIDAD PARA
LOS MENSAJES DE AGLUTINACION SOCIAL

"Uno a uno voy reuniendo tus cantos;
cual jades los voy engarzando

con ellos - hago un collar;

el oro de sus cuentas es resistente:
adornate con ellos.

Son tu rigueza sobre la tierra, |
son tu riqueza aquf, en la region
de los muertos."

Nezahualcoyotl

Los rituales funerarios de los chuta énima se encuentran salpi-
cados por un fuerte matiz prehispénico que hace énfasis en

la trascendencia del ser en la otra vida y conforma todo un
sincretismo cultural con la tradicidn cristiana. Esa nocion

de muerte esta ligada a la de la vida, pues un muerto se asemeja
a un recién nacido, toda ver que ambos son seres liminales

en espera de rebasar su zone de indefinicion; el nino en la
sociedad mazateca no es del :o0do un ser humano vivo, y por

ello no recibira un nombre hista bien entrado en edad. Caso
concreto, durante la realizacion de un censo en esas comunidades
los padres de familia no incluian a esos nifios entre los miem-
bros de su unidad doméstica, puesto que para ellos aun no existe
como ser productivo.

I.a entrada a la zona liminal para el nifo es su nacimiento;
para el muerto, su muerte misma; la salida para ambos lo marca
el ritual de paso: para el nifio, el bautizo, y para el muerto,
la inhumacion.

Cuando un individuo muere, los familiares del finado convocan
a padrinos para gque levanten la cruz, al rezandero gque santifieq-

’ ’
ra el velorio, vy a los familiares y amigos gque pasaran la noche



156

en vela degustando tamales de maiz, pasmole, atole, cafe Y
bebiendo aguardiente mientras se juega al domind y la baraja.

El difunto es colocado en un aposento de la casa, en el
piso, y es cubierto con una manta blanca gque le servira de
mortaja, abundantes flores, y un vaso de agua y la cuechicd
nashﬁ(corona de flores), simbolos de sus parientes, flanquea-
ran el cuerpo. Al menos una vela de cera de abeja es colocada
en cada sitio en que el finado acostumbraba realizar sus labo-
res o pasar el rato.

El padrino que levanta la cruz solventa los gastos del entie-
rro, llevard la cruz al frente del cortejo funebre, adornara
la corona mortuoria y levantard la cruz en todos los novenarios.

El inicio de un velorio marca tambien la entrada a una 2zona
liminal para quienes asisten a él; es un parteaguas en la vida
cotidiana de los mazatecos. Es decir, si su vida diaria se
encuentra regida por una serie de reglas morales y éticas,

y por una estructura social gque ordena el comportamiento y

la posicidn de todos los incividuos, en la zona liminal que
ocurre durante la realizacicn de los rituales de muerte, sus
participantes rompen con alg'na normas conductuales y salen
de los papeles asignados por la estructura cotidiana. Los indi-
viduos se hallan entonces en un momento en gue no reconocen
leyes ni mandatos sociales, asi se convierten en personas
que, al no asumir responsabi idad ni obedecer coaccion alguna,
se trastocan en seres sin rostro, seres que no estan dentro
pero tampoco fuera de la sociedad, sino justo en el limite.
Son seres liminales,

Iniciado el periodo liminal en el ritual de muerte, lo que
comunmente se dice o se hace queda relegado al olvido. Ahora
précticamente todo esta permitido: se hace mofa de los gobernan-
tes, se rompen las reglas de diferencia social y se actta ambi-
guamente(V.G., en el Medievo existian los bufones, quienes
durante la celebraciones de carnaval en las Cortes reales te-

nian inmunidad para burlarse del Rey, pues su actuacion se
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En el caso de los mazatecos del Alto Papaloapan, los homosexua-
les, de ordinario relegados y estigmatizados en su sociedad,
durante los ritos de muerte cumplen diversas funciones centra-
les e incluso se hace con ellos juegos sexuales a la vista

de todos, como ya se ha visto en el caso de la danza del to
sho-0.

Al amanecer, el difunto es sacado de la casa, y entonces
se forma el cortejo funebrs, precedido por una persona que
coloca ramas y hierbas en todos los senderos por los gque no
debera desviarse el muerto en su camino hacia el pantedn(pri—
mer simbolo: las ramas representan la foresta, donde no hay
camino). En seguida, el padrino de cruz y el hijo mayor del
finado encabeza el cortejo: aquel, portando la cruz, simbolo
del patrimonio del difunt:«, y éste, balanceando un incensario
para purificar el camino rumbo al pantedn. Atras de ellos viene
la caja del muerto en andas, con todos los dolientes portando
flores y velas.

Siete paradas debe hacer el muerto antes de llegar al campo-
santo, en cada una de las cuiales se reza un rosario y, antes
de salir de los limites de .a propiedad del fallecido, el
viejo rezandero Shkale Ndujﬁ canta una antigua cancidn funebre
mazateca. Cada una de las pa adas simbolizan los sitios en
los gue la persona acostumbraba tomar sus descansos durnate
sus faenas. La escala obligada es la iglesia, en donde se rea-
liza una "misa" de cuerpc presente(puesto que para ellos una
misa no es tal si no la realiza un cura, la ceremonia ahi lle-
vada a cabo por los rezanderos no es mas que un acto gue no
alcanza la calidad de misa).Ahi, la viuda coloca en las manos
del difunto la shkajé€ cuechikd(cruz sagrada), una cruz hecha
con las mismas hojas de palma con gue estd hecho el techo de
la casa del finado, y que simboliza precisamente la casa y
que habra de llevarse a su ultima morada, pues la casa de los

mazatecos es su principal patrimonio.
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Finalmente, el ataud es trasladado al pantedn, en cuyos
linderos el rezandero realiza un dltimo rosario. Ya al pie
de la fosa, la caja es abierta por ultima vez, y mientras se
leen algunos versf{culos biblicos, se lleva a cabo una ceremo-
nia mds vieja que la llegada del cristianismo al Nuevo Mundo.
Se trata de la muy prehispdnica costumbre de habituallar al
muerto para su largo viaje al Ga ndé mickié, la morada de los
muertos, Esta vez, la viuda dsesnvuelve la mortaja del finado
para poder introducir junto a ambos codos un pollo(ese es el
alimento que cargaré como provisiones; en otros casos, se sus-
tituye al pc”o por un par . de huevos); junto a su cuerpo pone
un guaje en miniatura lleno de agua y otro mds con aguardiente
un paquete con siete semillas de frijol, otro con siete de
calabaza y otro con semillas de quelite, ademas de un paquete
de tabaco. Junto a la cruz de palma gque tiene el muerto en
las manos, la viuda mete un machete y un hacha en miniatura,
tallados en madera. Ademas, una cuerda tambien a escala, y
junto a él un paquete con siete granos de cacao y con siete
de café, la taza que uso en vida, su plato, un paliacate vy
un par de botas.

Con ello, el ritual de paso mortuorio cierra su ciclo vy,
al cerrarse el atavd y meterio a la fosa, el individuo tra-
sciende de una identidad real y conozida por todos puesto que
es construida colectivamente, a una gue es comprendida gregaria-
mente en la nocidn mazateca que hay de los muertos. El muerto
ha concluido su transicién, no asi los gue asisten al funeral,
pues en seguida continda el rito de agregacién de los vivos,
la reiteracidén de la construccion colectiva del discurso de
identidad grupal; mientras se inhuma el caddver, todos los
presentes toman la flor de zempastchil del rezandero y rocian
la tumba con el agua bendita, en tanto los enterradores reparten
aguardiente entre los dolientes, y al final el duelo deviene
. borrachera colectiva y el consavido juguetec sexual con el

" shunda gue nunca falla en los velorios. De rigor, la autoridad
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" la autoridad moral de la comunidad ahi presente resumira la
experiencia en forma oral, resaltando la solidaridad comunal
y elogiando el esfuerzo de todos, invitando a todos a cerrar
filas contra la marginacidén de una sola familia(V. Cap. I:
"La génesis de Ndatojna").

El ritual de muerte, tanto en este caso como en el del to
sho-0, tiene la virtud de desdibujar temporalmente las barreras
creadas por la pertenencia a un poblado y "...pone temporalmen-
te en funcionamiento lo que podria llamarse 'una comunidad
de sufrimiento' o, mejor aun, de 'antiguas victimas' del mismo
tipo de afliccidn(...). La pertenencia a un culto... trasciende
incluso los limites tribales, pues los miembros de tribus aso-
ciadas cultural y lingiuisticamente... pueden asistir a los
ritos... encalidad de adeptos, y como tales llevar a cabo tareas

rituales."(V.Turner, Loc. cit.)
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"Ambrosio observa la escena distante,

sentado atras, sobre el montdén de tierra

de una tumba."




Arriba: La mirada torva, la sonrisa burlona, una bolsa en la
mano: un chine te-e; alajo: "la piedra que pateo el viejo".
Dos elementos concurrentes en la Mazateca Baja que significan
la vida de los chuta enima.




El fid shokud Adan Suarez(a la derecha), Durante la instalacidén de la red de
en una asamblea postfaena. agua potable,hasta los nifios intervie-
nen en la faena.



27 de octubre: las "nimas" salen del Un Huehuentdn o Ndyiuvud(viejo) de los
panteon y se dirigen a los poblados. gue componen el td sho-d.
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El arco de entrada a la zona 1



Derecha, el td sho-&
se presenta ante los
vivos, bailando en las
tiendas; abajo, 29 de
octubre: aparece el
shundd entre los dan-
zantes, quizés un
simbolo de inconciente

erdtico.
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Izquierda, el Ndyiuvué("viejo"), personaje central en el Sii

mickié; derecha, fin de la communitas es paroxismo transgresor
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Mapa de la Mazateca Baja, elaborado por los "Au shokua" de
Chapultepec y Cerro Clarin, Adan Suarez y Rutilo Marcelino,

para ilustrar la propuesta de instalacidn de Tiendas de Abasto



PARTE IV

CLASIFICACION Y TIPIFICACION

DE LA IDENTIDAD INTERETNICA
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CAPITULO XIII

EL. DISCURSO DE LA IDENTIDAD GRUPAL

EL DISCURSO DE LA IDENTIDAD ES SUBJETIVO,
Las definiciones, interpretaciones y adjetivaciones recfprocas
entre las identidades grupales sirven para la construccién
de la linea de conducta dtnica. La aceptaciéﬁ mutua de los
discursos grupales crea uana Orbita cultural que comprende tanto
la comunicacidn linglistica como la intersubjetiva. A este
complejo del discurso de la identidad grupal pertenecen las
tipificaciones de la persona, sus adjetivos y los suenos que
dan cuenta de las percepciones subjetivas del medio geografico
y cultural que tienen los sujetos en estas comunidades.

En el presente capitulo veremos cdédmo se clasifican de una
comunidad a otra los miembros de esta Orbita cultural y de
qué manera la interpretacicdn mazateca de los sueflos unifica
el mundo subjetivo individial para convertirlo en una base
integradora cultural. Esa ixterpretacién de los suenos, al

formar parte del lenguaje,

"...es capaz de trascender por completo la realidad de la

vida cotidiana. Puede referirse a experiencias que corres-
ponden a zonas limitadas de significado, y abarcar zonas
aisladas de la realidad. El suefo cobra entonces un signifi-
cado en términos de la reilidad de la vida cotidiana mas

que de su propia realidad aislada. Los productos de estas
trasposiciones pertenecen, en cierto sentido, a ambas esferas
de la realidad: estédn "ubicados" en una realidad, pero se
refieren a otra." (P.Berger & T.Luckman, loc. cit.)

La introyeccion del sueno en el sujeto y su interpretacion
dan sentido y significado a la identidad intersubjetiva en
estas comunidades.

De la misma manera, la abstraccion del lenguaje llevada
a cabo en cada comunidad habla de las formas en que ellos 1lo

’ .
hacen y como pueden reconocerse como miembros de cada grupo.



En este sentido, reconoceremos una forma de lenguaje abstracto
que puede identificar a quienes lo practican como formando
parte de una comunidad y, en su substrato, como miembros de

un gremio. Me refiero al lenguaje de los silbidos, tan comiin

aqui en la mazateca y en otras partes del mundo.

PERCEPCIONES INTERGRUPALES
Para recoger estas percepciones se ha elaborado una clasifica-
cidén de sujetos tomando como criterio su biografia y posicidh

en el mundo mazateco. Es decir:

1) Un mazateco residente en su comunidad(chuta énima)
2) Un mazateco residente en la ciudad(chuta énima-chuta kastia)
3) Un mazateco residente en su comunidad, gque ha trabajado
en la ciudad(chuta énima)
4) Un ladino residente en la comunidad mazateca(chuta kastia-
chuta kaeh)

N.B. Un mazateco, en la opinidn de ellos mismos, jamas deja
de ser un chuta énima(esto es: jamas olvida su idioma materno).
Si vive en la ciudad, adquiere el status de "“chuta kastia",
pues para vivir en la ciudad es menester hablar espahol y 18gi-
camente adquiere ese sello; sin embargo, aun cuando haya resi-
dido una larga temporada en la urbe, el hecho de residir ahora
en la comunidad lo despoja del grado de "kastia", pues el domi-
nio que tenga del idioma espand no lo hace, en términos onto-
1dgicos, un "chuta kastia", término que se aplica a los ranche-
ros de habla hispana y como definicion genérica de todo aquel
gque lo maneja. El término "chuta kaéh" implica un grado de
clasificacidn superior. El "chuta kaé"(el de razdn) es parn
esta definicidn una persona instruida, gue sabe leer y escribir
y quiza empleado del gobierno. Un chuta kaéh es casi siempre
un chuta kastia, pero no siempre un chuta kastia es chuta kach.
Se ha ordenado cada tipificacién por el numero correspondien

te en el listado de arriba, y de esta forma sera posible identi-
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ficar a cada tipo de sujeto encuestado. En seguida de este
I . . . :
numerxo, se indic a con otro el numero de personas interroga-

das, y abajo se resumirdn los resultados.

N ’ U] .
1. (5) dComo es el mazateco que vive en la comunidad vecina?

Tres de ellos se refirieron a los de Tepeyac{(chuta tepeya);
afirman que tienen fama de brujos(chine té-e) y a uno de ellos
le merecid el epiteto de ncadko(presumidos), para definirlos
como poco amables e introvertidos, ademas de que resalto el
hecho de que la mayoria de ellos son evangelistas.

Un cuarto entrevistado habld acerca de los de Cabeza de Tilpan
a quienes califico de chuta kati'd(los que estan revueltos),

un teérmino para definir ademas a quienes viven en San Felipe
Tilpan; para el, el chuta kati'a es un campesino atrazado,

sin cultura e ignorante, Ademas, dice que todos los de Cabeza
de Tilpan(chuta sconandd) son malos, para afirmar que en Chapul-
tepec sdlo hay gente buena, pues afirma que por el rumbo de
Cabeza y hacia alla(hacia el sur de la Presa) "por Emiliano
zapata sdlo hay pistoleros y brujos'.

El quinto entrevistado se refirid a los de Cabeza de Tilpan
como "casi todos brujos" y '"gente tonta', pero trabajadores.

A los de Tepeyac como brujos, peleoneros(nya ka) y ncakd(presu-
midos). De los de Puerto Buenavista dijo gue son muy trabaja-
dores v los mas unidos de todos los chuta nashinandd('"los hom-
bres que viven el monte", es decir, los campesinos) y los cali-
ficd como "buena gente', pero también dio a entender gue son
muy desconfiados v ''no como quiera dejan a cualquiera entrar

a su casa". Opind que los de Cerro Clarin son "ncakd" porque
tienen a las mujeres mas bellas, pero son valientes porque

son los unicos gue enfrentan a los Miranda. Por ello, opina

gue los '"chuta clari" son fu shokud, para indicar globalmente

gue son valientes, listos y buenos para el basket ball.
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Como es el "chuta kaéh"?

Dos de ellos opinaron que los '"chuta kaéh" suelen mentir pues

hacen demasiadas promesas que nunca cumplen. Uno de ellos dijo

que el "chuta kaéh" sdlo quiere aprovecharse de los indigenas.
Un tercer entrevistado(anciana de 73 ahos) dijo expresar

"...a

su temor de que los "chuta kaéh" todavia comen nifios y
lo mejor vienen a secuestrar nifios para eso'".

El cuarto individuo dijo que muchos "chuta kaéh" sdlo quie-
ren enriguecerse a costa de los indigenas y son egoistas. Pero
afirmd que entre ellos hay gente bien intencionada y buena,
gue también se preocupa por la pobreza del indigena.

El quinto entrevistado se abstuvo de expresar su opinidn
pero insinuc que él no confia en ellos porgue la gente dice

gue no dicen la verdad.

d{Como somos los mazatecos de mi comunidad?

Tres de los entrevistados dijeron que aungque son muy pobres
son buenas gentes, y gue sdlo trabajan para comer, gue a nadie
le hacen dano.

Los otros dos encuestados afirmaron que como buenos cristia-
nos cumplen con Dios asistiendo a misa y también cumplen con

los antepasaados respetando las costumbres.

dComo son los mazatecos que trabajan en las ciudades?

Cuatro de los entrevistados afirmo que los jovenes que van
a la ciudad y regresan a la comunidad ya no guieren hablar
énima ni trabajar el campo, asi como tambien se niegan a cum-
plir con todas las tradiciones.

El dltimo dijo que los jovenes emigrantes no respetan el
dia de Todos Santos y sdlo quieren beber, bailar y molestan
a los ancianos y a las muchachas pero vio en ellos una virtud:
traen dinero al pueblo y compran ropa a sus familiares. Tambien

. ’ ’ . .
afirmo que muchos de ellos se vuelven "ncako" despues de vivir



en la ciudad un tiempo.

« , .
2. (2) ¢dComo son los mazatecos que viven en la comunidad?

El primero de ellos contesto que la gente del campo no sabe
leer ni escribir; no tienen cultura y por eso son muy pobres.
Hay muchos a los gque les gusta tomar y por eso no trabajan;
gustan de gastar su dinero en aguardiente y por eso no salen
de la pobreza.

El segundo opino que la gente que vive en la comunidad es
pobre porque con la construccion de la Presa le quitaron sus
tierras. No hay suficientes escuelas en la regién para la capa-
citacion de los campesinos. Dice que hay mucha gente que guie-
re salir a trabajar fuera, pero sus compromisos familiares
o la mala preparacidn profesional se los impide. Culpa a la
mala preparacidn de los maestros bilingiies por el alto numero

de gentes que no hablan el espaiiol.

i Cémo es la gente de las ciudades?

El primero opina que la gente que el conocic en Cdrdoba es
muy presumida y '"no como guiera saludan a uno'. Dice que las
mujeres son mas dificiles de tratar en la ciudad que en el
campo. Dijo que ahi la gente es mas lista y tiene mas cultura,
y por eso habla mejor. Habld de que la gente en la ciudad es
mas egoista que en campo, pues ahi "casi no se ayudan como
aca". k

El segundo coincidid con el primero en que la gente de la
ciudad es mas egoista y veleidosa. Dijo que como la gente en
la ciudad estd mas cerca del gobierno tienen "su buena casa,
su buena escuela y ganan mas dinero que uno". Tambien opino
cgue las mujeres citadinas dificilmente hablan con los hombres
a quienes ven pobres; dijo gue los jévenes alla son muy mal
educados y hay mucha gente muy sucia "porque no barren las

calles".
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Como somos los mazatecos gue vivimos en la ciudad?

El primero afirmd qgue los mazatecos que van a trabajar a 1la
ciudad sufren mucho desde el principio y deben aguantar toda
clase de malos tratos y bajos salarios. Al principio la pasan
mal, dice, pero "ya luego ganamos dinero y asi como quiera
tenemos que hallarnos". Dijo tambi€én gue se necesita '"ser chin-
gon"(ser valiente) para ir a vivir en la ciudad.

El otro opind gue aunque ellos va no vivan en la ciudad
todavia gquieren "a su rancho". No se olvidan del idioma y pien-
san mucho en su gente para ayudarla a salir adelante. Dice
gue es falso que ya no quieran a su pueblo, como los acusan
los ancianos, pues alld lejos "uno se acuerda mas del rancho'.
Afirma que la gente del rancho es mas noble y verdadera que
la que vive en la ciudad, aungue "aqui la gente conoce mds

cosas por lo mismo de que lo tiene todo".

Cémo creen los "chuta kaeh" que son los mazatecos?

El primer entrevistado dijo ignorar lo que piensan los habitan-
tes de la ciudad acerca de los mazatecos, pero cree que de
ignorantes e "indios" no los bajan.

El segundo cree que los chuta kaéh piensan que los indigenas
son tontos y no se bafian nunca. También supone que ellos los
menosprecian porgue son pobres, y ha escuchado a algunos decir
gue son malos y flojos. Peo también hablo acerca de los que
si creen en los indigenas y tienen una buena imagen de ellos,

como "los estudiantes'"(se refiere a los universitarios).

3. (2) Cdémo es el mazateco gue vive en la comunidad vecina?

El primero se refirio a los de Tepeyac como "evangelistas que
no les gusta trabajar en el tequio”. Dijo gue muchos de ellos
son "chine té-e". Dice que no participan mucho en las asambleas

de la Unidn de Productores de Cafe.
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De los de Cerro Campana afirma gue se han corrompido con
el contacto frecuente con las t iendas "darreras'(donde venden
aguardiente) y por eso hay muchos '"chuta ska'"(locos) en la
cabecera municipal. Dice que son miedosos('"chuta shinyasku')
porque no se atreven a integrarse a la UPC y prefieren seguir
aliados a la CNC.

De los mazatecos de San José Tenango se hace eco de lo que

. M 4 ,
dicen los mazatecos de la baja: son ncaako.

4Como es el mazateco que vive en las ciudades?

Dice que muchos de los jovenes que regresan a la comunidad
no quieren trabajar mas en el campo y se vuelven por lo general
haraganes. Pero tambien dice que no todos son as{, pues hay
también gente que regresa para ayudar a los suyos.

El segundo entrevistadc afirma que esos mazatecos residentes
en la ciudad sdlo quieren el bien particular y progresar para

7/ . . I'e
si mismos. Dice que no todos son asi.

dCdmo es el "chuta kaeh"?

El primero asegura que en la gente de la ciudad se puede recono-
cer todo tipo de personas. M chos ignoran cdmo vive la gente

del campo vy no saben nada. O ros han escuchado de sus condicio-
nes de vida pero no hacen naua por ayudarlos, Dice que la mayo-
ria de la gente de las ciudades prefiere ignorar a los campesi-
nos.

El segundo entrevistado recuerda cuando trabajo en Tecamachal-
co, en la ciudad de México, y afirma haber conocido gente de
todo tipo: los gque lo trataban muy bien y amablemente, y los
gue ni sigquiera lo miraban. Dice que la gente de la ciudad
es muy peligrosa porgque alla "matan mucha gente y roban'. No
cree en lo gue dicen sus paisanos acerca de que los chilangos
comen carne de nifio. También habla de un abogado "muy inteli-

gente y buena gente'" que asesora a la UPC desde la ciudad de
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Daxaca y de esta forma ayuda a los campesinos que van a verlo
gallé a su oficina. Afirma que incluso el saca dinero de su
bolsillo para resolver problemas de las organizaciones cafeti-
cultoras de la Mazateca.

4. (1) dCSmo son los mazatecos?

Cuando el entrevistado se refiere a los mazatecos, habla de

los chapultepecanos. Para él, hay dos tipos de "chuta Ndatojna"
pues dice que asi se dividen ellos mismos: los del Chapultepec
de arriba y el Chapultepec de abajo, para referirse a los cam-
pesinos que viven en las rancherias de los cerros gque dominan
la comunidad y a los gue habitan en el conglomerado de ésta,
respectivamente. Afirma que los de arriba creen en Chicén Nindu
y no van a misa; no hablan espafiol y son timidos y retraidos.
También asegura que son los clientes mas fieles del curandero
Ambrosio Castellanos, pues creen mucho en la brujeria. De los
del Chapultepec de abajo dice que son mds "despiertos", pero
tambien igual de borrachos que los de arriba. Este es un lugar
comun de los mazatecos de Chapultepec, en su opinidn. Dice

que ellos no conocen las leyes del pais y por eso cometen tantas
tropel{as y permiten que la impunidad se cebe sobre ellos.

Son solidarios entre ellos mismos y muy unidos, admite.

{Como son los mazatecos gue trabajan en las ciudades?

Habla primero del caso de su mujer, mazateca emigrada a la
ciudad de México, a gquien conocic alla y afirma que al princi-
pio ella era muy callada y sus compaheras de trabajo le hacian
burla, pero cuando se hizo su novio dejaron de molestrala.

Es muy fuerte de caracter y legusta mas la ropa de la ciudad
que la que usan las muchachas en el pueblo. Sin embargo, le
agrada mas la idea de vivir aqui que en la urbe, pues "alla

no se halla con tanto coche y tanta gente'.

Tambien refiere a los que llegan durante las temporadas
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2 . . ’ -
festivas al pueblo, calificandolos como "maTiosos'" gue "apenas
sienten el dinero lo gastan en alcohol y presumen de ladinos".
Las mujeres, para él, se tornan mas soberbias y dificiles de

tratar.

iCSmo creen los mazatecos que son los ladinos?

Ellos(los mazatecos) creen que el ladino siempre carga el dinero
en los bolsillos, pero no lo comparte con los indigenas. Casi
todos ellos son avaros, seqgun los chuta éhima, y no les gusta

tomar con los campesinos por miedo o prejuicio.

LOS SUENOS DE IDENTIDAD GRUPAL EN CHAPULTEPEC

En el presente apartado se transcriben algunas narraciones

de suefios experimentados por tres individuos de Chapultepec
as{ como la interpretacidr que ellos aplican a cada visidn
onirica segun la explicacidn simbdlica cultural que existe

de hecho en la interpretacidn colectiva que se hace de los
suenos. Con ello tratara de demostrarse que, efectivamente,
los suefios son producto de la referencia espacial y de concep-
cibn subjetiva de la comunidad identitaria a la gue se perte-

4 . .
nece, y no solo de las elaboraciones particulares.

Caso 1

Adan Suarez M. Chapultepec, Oax. septiembre/92
"Como yo tengo pleito con un cacique(se refiere a un jefe poli-
tico) por eso soné asi el otro dfa: sofié que veia canicas
coloradas y luego se volvian granos de cafe. Es que a lo mejor

un brujo me hecho frijol en la cabeza, porque asi hacen cuando

quieren que alguien olvide alguna chingadera que ellos hicieron;

es que asi esperan que la victima olvide el delito."



170

Caso 1.2
"Sofié que estaba cagando. Dicen que eso guiere decir que hay

alguien que esta hablando chismes de ti."

Caso 1.3

"Cuando alguien duerme muy profundamente, sin preocupaciones,

su espiritu se va muy lejos, mas alld de Huautla, tan lejos

gque casi llega a Dios, y por eso se ven tantas cosas cuando

se suefia. Pero si la persona esta inquieta por algo, su espiritu

no viaja, y se queda en el cuerpo, y por eso uno se despierta."

Caso 1.4
El espfritu estd dentro del corazdn y de ahi se sale cuamdo
se duerme profundamente, se gqueda uno como muerto. La cabeza
no puede pensar sola sin el corazdn. Gracias a éste lloramos,
pensamos, reimos y sentimos.

Los curanderos y los brujos suefan cosas mds profundas;

7. . 7’ . ’
sus espiritus pueden ir mas lejos, por eso saben mas cosas.

Caso 2

Donato Pereda Chapultepec, Oax. septiembre/92
Cazador de oficio. El sueno que mds recuerda es cuando abrazaba
a una mujer, alld en un paraje del camino a Cerro Torito. La
abrazaba y la besaba. Segun él, eso significa gue pronto cazara

un cerete.

Caso 2.1

Soflar con un machete es que le van a dar calambres a uno.

Caso 2.2
Sonilar con el cerro es gue uno va a tener problemas con el Muni-

. . s 7
cipio o gue lo meteran a la cdarcel.
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Caso 2.3
Si alguien suefia que se mete a una cueva es que esa persona

morirda o bien alguien conocido.

Caso 2.4
Si alguien sueha que corretea un cerete por el camino a Cerro
Campana, es gque va a tener problemas con un ratero. Si agarra

al cerete, agarra al ratero.

Caso 3
Jose Juan Altamirano Chapultepec, Oax. septiembre/92
Sofi€ que estaba en Campana platicando(con unos amigos), y luego

que viene el Comandante(de Policia del Municipio), y vi que
traigo pistola tambien. El me saca(la pistola) y gue me pega

un balazo. No me cafi nada, luego fui al doctor y no estaba,

no lo encontre v luego me regresé y le digo: 'por gué me pegaste
un balazo'; 'no ves que tu tenias la culpa', dijo, 'nada mas
saqué la pistola: no pens€ que estaba cargada'. Y ya me fui

N . / . /’
sin decirle nada. Y ahi termino."

Caso 3.1

"A don Adolfo Espina lo vinieron a robar cuatro de Tepevac.
Luego los rateros fueron con un brujo y le hechd(el brujo)
frijol en la cabeza. Por eso él(don Adolfo) sofiéd luego unos
frijoles y despues uncs cafés secdndose en el sol porgue eran

las balas; vy as{ se le olvidd lo que le hicieron."

Caso 3.2

Sofié que estaba con mis amigos tomando cerveza en el cerro

Yy iluege se rompié la cabeza de la botella y se cayo adentro

de la cerveza. Yo les dije a mis amigos que aguantaba tomando
doce, pero cuando llevaba tres se romp16 la botella y me desper-

té.
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Caso 3.3

¥si despues de comer dejas parada la silla, en la noche llega el
brujo y se sienta. Entonces tu te despiertas y ya no te puedes
dormir. Por eso debes dejar la silla acostada en el piso, para

gue no se siente el brujo."

Caso 4
Teodora Feliciano Chapultepec, Oax. septiembre/92
"si suefias con un torete es que llevas mal. O sea que alguien

te echo un maldad."

Caso 4.1
"Si sueflas un caracol es gque vas a tener dinero, dicen."

"Si tu suefias que estds bailando en Campana es que te vas a

meter en un chismoso, mentiroso, puros chismes."

El mishi mehera ntsu("interpretar un suefio")se encuentra cierta-
mente en posesion del conocimiento del comin, como comun son
las explicaciones de los nijfid ka be-éna("tener suefios noctur-
nos"). La mayoria de ellos gu:rdan relacién con los espacios
fisicos del medio, asi como c:da objeto referido en ellos tiene
significado, son simbolicos. iara guienes dan importancia a
los suefios y traducen su significado, estos son designios de
algo que vendra, y de este binomio cultural -interpretacidén
onirica por medio del conocimiento comun que hay al respecto
y conducta ulterior- es que se compone una intersubjetividad
que va mas alla de las denominaciones grupales.

Otra peculiaridad puede advertirse al revisar los suenos
en estos sujetos: cada uno tiene su respuesta en funcidn del
papel que asume dentro de su comunidad(el fiu shokua suefia con
las acciones escatoldgicas pues eso es sefial de gque hay una
conspiracidn en su contra, mientras el cazador suefia con in-

cursiones exitosas). Asimismo, en el suefio se advierten los
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4, N . . . .
limites virtuales del territorio mazateco de, o mejor decir,
los mazatecos de la Mazateca Baja. Muchos campesinos piensan

. 4 . s . 7
que la ciudad de Mexico esta cerca de Huautla de Jimeénez, para

ellos, el ultimo confin de su pais.

UN LENGUAJE NO VERBAL: EL DIALOGO EN SILBIDOS

Los silbidos constituyen una forma de lenguaje que hacen abs-
traccidn de lo verbal. Se trata de un medio de comunicacion
muy socorrido entre algunos sectores de los pobladores gque
viven en las comunidades de la Mazateca. Particularmente, este
es muy usual entre los pescadores y los jévenes gue bailan

el té sho-d, aungque es sensato decir gue aun no se ha logrado
averiguar a fondo si esta forma de lenguaje pertenece a gremios
o sectores especializados en esta sociedad.

Lo gue a continuacion se presenta es una transcripcidn de
un didlogo "musical". En efecto, la "musicalidad" es lo que
permitiria al idioma mazateco, tan identificable tonalmente,
ser traducido al idioma de los silbidos, estableciendo una
marca mds en los limites de la identidad grupal. Dicho de otra
forma, un diélogo en silbidos sdlo es posible entre miembros
de una misma poblacién(ademés de un grupo especifico) debido
a las variantes tonales en el énima de una poblacién a otra.

El dialogo ha sido recog:do en la comunidad de Chapultepec,
y fue realizado por dos adolescentes pescadores y bailantes
del td sho-o. Primero se presentara, en un pentagrama, la trans-
cripcién musical de los silbidos, y en seguida la traduccidn
al énima y su correspondiente en espanol. Se dividira cada
oracidn que pertenezca a guien la expresa por dos lineas verti-
cales y se identificara por su nombre a cada uno de ellos.

En la parte inferior del rayado aparecerén las palabras en

4 .
enima que corresponden a cada tono.



174

-~ 4
g T

)
‘U

2.

AN )G ThsHo SRAO~S AN POVug Jojo | NEN] MENY NGA SHo)g

. i A - JJ
é ¢ f‘ —4fir’, ’
PR J ) JJ O{C? ~

I<A~AT}" TG-so~¢ AR KA )i [NA NGUINA RKua 0/ shq" VA

-¢An jo ti-shd shajd-i?

- An dovud yojo %

-~ Méni...

- Méni nga shojo, ka ti tJ sho-d ari ka ji-{ina ngujiia

kua chi sha na.

-¢Fuiste a pescar?

- si: agarré cuarenta

- Mande...

- Vamos a bailar td sho—é; no fui a bailar ayer porque

7
me emborrache,

No quisiera cerrar el capitulo presente sin antes hacer algunas
acotaciones respecto al tema de los suefios y el conocimiento
de los limites grupales a través del lenguaje.

El conocimiento de las interpretaciones oniricas son
aguello gue Berger & Luckman llamaron el lenguaje simbdlico,
pues representan el cruce de una esfera de la realidad a

otra. Es un virtual "si" a Saussure: el lenguaje como expe-
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riencia codificada, es decir, como mensajes cargados de signi-
ficaciones capaces de transmitir informacion o, mas precisa-
mente, contenidos de experiencias.

En resumen, la identidad en esta sociedad se hace inteli-
gible por la existencia en el lenguaje virtual(los gentili-
cios grupales) y en el simbélico(la existencia de un sistema
interpretativo de los suehos que unifica y patentiza lo sub-
jetivo, y el lenguaje abstracto de los silbidos) de los con-
trastes grupales, en una sociedad gque al Otro se presenta
como aparentemente gregaria.

En ese gregarismo superficial, advertido en la percepcién
primaria de todos los miembros gue componen la etnia, subsis-
te, al adentrarse en su mundo intersubjetivo, la categoriza-
cidn multiple del individuo, tanto en su reflexidn psicoldgica
interna -su "Yo"- como su vinculo con los "Otros', consideran-
do la situacidn social ambiental que influye en el comporta-
miento y que contribuye, ademas, a construir los significados
de la vida.(R. Béjar Navarro, 1990)

Asi, las clasificaciones lingiiisticas de lo grupal y lo
intersubjetivo definen a la colectividad y expresan un con-
senso mayoritario gque permite gque los ciudadanos se reconozcan
y propicien una empatia colectiva. Ya se ha visto cdmo los
miembros de estas colectividades se representan la imagen
tanto del Estado como de su propia etnicidad, en funciodn
de cdémo experimentan las acciones que realizan los actores
de uno y otro bando{(los funcionarios de la Comisidn del Papa-
loapan y los del INI, por un lado, y los chuta chinga dhitho
y los fil shokud, por el otro).

En el siguiente capitulo se vera cuales son los elementos
de la dinamica social que intervienen para dar cuerpo a los
conceptos de la identidad étnica y sus referentes, y cbémo es
que se da la transicidn intersubjetiva de lo grupal a lo

étnico.
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CAPITULO XIV

LA IDENTIDAD GRUPAL CARA A CARA

En los torneos de basket ball se reconocen los mazatecos

v hacen intercambio simbdlico de la subjetividad que a diario,
experiencialmente, van construyendo. Ademas, comprueban que su
entorno social se compone de heterogeneidades grupales que
identifican ya en los gentilicios, adjetivos y definiciones.

Valen los ejemplos.

Durante las fiestas de cada comunidad se reserva un espacio
importante para el deporte. Como el basket ball es el deporte
“"nacional" en la Mazateca, ninguna comunidad que se respete
carece de una cancha. Todas las actividades llevadas a cabo
en la fiesta tienen como fin recaudar fondos para beneficio
de la colectividad, y los torneos de basket ball son los
mas importantes y socorridos para este fin. De hecho, todas
las poblaciones cuentan con su equipo, el cual dedica largas
horas al entrenamiento con una ambicidn en mente: ganar el
torneo regional que se disputaré siempre en breve(cualguier
pretexto es bueno para organizar fiestas y por tanto tornecs
regionales de basket ball). El premio depende de la economia
y/o grado de organizacidn de la comunidad que organiza el
torneo: a lo mas, un toro primer lugar, un becerro el segundo
y un par de chivos el tercero; a lo menos, un borrego el
primer lugar, dos chivos el segundo y un chivo el tercero.

El torneo siempre precede a la fiesta, o si se guiere
ver asi, con é1 da principio la celebracion. Todas las comuni-
dades son avisadas del torneo por medio de anuncios escritos
y pegados en las oficinas de las Agencias y en tiendas. El
inicio del torneo atrae a un pﬁblico gue ha planeado todo
su dia: primero, sentados a la sombra de una pochota contem-
plardn los dieciseis partidos de que se compecne el "Torneo

’ / . .
relampago'"; beberan cerveza o aguardiente en una de las tien-
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das; comeran en casa de algun pariente o compadre y espera-
ran al baile en el Salon Social hasta la noche.

En cada encuentro es posible observar la composicidn social
aproximada de cada comunidad. En una final gque enfrente a
Cabeza de Tilpan contra Cerro Campana el contraste de los pies
descalzos, la piel morena, la estatura y la ropa raida contra
los tenis Nike, las bermudas y la buena alimentacidn es evi-
dente. La técnica gue domina el equipo de esta cabecera muni-
cipal le ha permitido, por cierto, acaparar los primeros
premios en la mayoria de los Torneos. La segunda fuerza osci-
la entre Buenos Aires, Tepeyac y Cerro Clarin.

Es en los intervalos que dejan cada encuentro gue cada
comunidad aprende a reconocerse, y la interaccién ocurre
en esa comunicaciodn establecida en los Torneos itinerantes.
En la percepcidn que se hace del otro semejante y significa-
tivo, los chuta énima aprehenden nuevas definiciones de iden-
tidad y recomponen el universo cognoscitivo por via de apren-
der nuevas estrategias vy técnicas deportivas, que acompahnan
a las ensefanzas culturales, emitidas por la conducta de
los grupos que participan en este mosaico. Cada encuentro
de basket es, pues, un desfile de las diferentes identidades

grupales que componen la etnia mazateca.

RADIO LA

Desde su fundacidn en la decada de los ochenta, la estacidn de
radio del INI "La voz de la Chinantla'" fue apropiada subjeti-
vamente por los indigenas chinantecos,.mazatecos y cuicatecos,
a quienes se dirige en su mismo idioma. El rebautizo que
chinantecos y mazatecos han dado a la estacion es sintomatico
de ello(para los primeros, "Radio La", para los segundos,
"Radio La" o "Radio Jaa", indistintamente).

Un medio de comunicacion masivo producto exclusivo de

la sociedad occidental, es ahora apropiado de manera distinta



178

pero univoca por los mazatecos: distinta, porque la aprehen-
sidn subjetiva se da de manera individual en los sujetos;
univoca, porque la comprension en comin de un mismo tipo

de mensajes e intenciones transmitidas por la Radio, estarian
creando en los campesinos conceptos de identidad que rebasan
lo aldeano y la concepcidn propia de la identidad etnica.

El conocimiento gue se tenia de la identidad del otro
semejante(el paisano, el chuta nashinandé), esta cambiando
actualmente en virtud de los conceptos que la difusidn masiva
por medio de la Radio se transmiten a todas las comunidades.
Estos son los hechos: la estaciodn cuenta con un programa
gue se repﬂé al menos tres veces al dia, por medio del cual
la gente puede enviar mensajes a quien desea. La radiodifu-

sora es usada para convocar a faenas, invitar a otras comuni-
dades a las fiestas y torr=os relémpago de basket ball o bien
para comunicar recados personales; el programa '"'vVida y canto
de un pueblo" es un espacio abierto a todas las manifesta-
ciones culturales de los mazatecos, en donde sobre todo los
misicos autoctonos llevan les melodias de su comunidad, por
medio de las senales radiofciicas, a todos los parajes de
la regidn. Por cierto, Radio La otorga preferencia a la musica
mazateca en sus programacion 3; en todos aquellos programas
abiertso a la libre manifest: cién cultural(gque no politica)
de los indigenas, se escucha la palabra de los ancianos que

cargan con la pesada memoria de los agravios del chuta kaeh:

"Quiero hablar ahora que estan juntos todos los amigos
y que me pueden escuchar los que no me ven; mi palabra
es verdadera porque yo vi esto de como nos trataron cuan-
do llegaron(los chuta kaéh) aqui. Yo estoy muy viejo,
pero también hay otros viejos como yo que les pueden de-
cir como nos robaron todo: hasta las escobas se lleva-
ron. Por eso los de Nditsischa y Da chi-{ no los guieren
gue entren a su pueblo. Si los dejan, llegan y se portan
mal; no le dejan nada a la gente y el sehor cabrdn no

le agradece a la gente que lo trata bien, le da de comer
y no lo trata como quiera. No tienen respeto por los an-
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cianos. La gente los deja entrar a su casa y también les
da de comer. Pero mucho las esposas tienen miedo, porgque
quién sabe qué le va a hacer. Le dan su buen frijol, su
buen maiz para gque coma, pero quien sabe qué quieren ha-
cer aqui con nosotros. No entienden la idioma y habla ese
cabron como quiera a la gente. Si él quiere habla con

la esposa, pero no le hace mancha, ,Y se bana en el arro-
yo de camarones(Ndd shkua), pero si se le trata bien y
no agradece." (Julio Pereda, Chapultepec, en Tsnguin
Ndyiuvud, Puerto Buenavista, grabado para "vVida y canto
de un pueblo", 29/sept./1992)

Los discursos por la Radio en tal sentido ayudan a crear una
conciencia en los individuos que entienden su sentido de
pertenencia solo hasta los limites por ellos conocidos, que
son los de su comunidad y las vecinas. No existe en ellos
una plena certidumbre de los limites del mundo; se sabe de la
existencia de un mar gque esta més alla de Tuxtepec, justamen-
te, para muchos, el confin del mundo. El otro confin, el
gque queda hacia el norte, es el volcdn que en dias libres
de nubes se avista mas alla de la Raya Licona: Nashi Tiuvua
("Monte blanco", el Pico de Orizaba). El confin occidental
seria el de Huautla de Jiménez, para ellos el ultimo pueblo
mazateco y ya cercano a México. Lo que se escucha a diario
en Radio L& son las voces de otros mazatecos que habitan
hasta los sitios "cercanos" a los confines. En su palabra
se comprueba la competencia lingiistica{"es otro idioma,
pero se entiende algo") y la afinidad cultural{usos, cos-
tumbres, y musica), asi como el paralelismo histdrico y eco-
nomico(tambien los de Cerro Central, Huautla, Ayautla y Ja-
lapa de Diaz son cafeticultores y campesinos arrendatarios).
De esos lugares y pueblos de los que por su lejania no
se conocia sino los relatos de quienes habian estado ahi,
ahora se escucha directamente a sus pobladores describir
cémo viven y cémo hablan, vy asi un nuevo mapa mental comien-
za a trazarse en los mazatecos, esta vez rompiendo con los

confines grupales y alineando en una misma identidad a quie-
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uso linglifstico, la misica, los refranes y los problemas.

EL, PAPEL DE LAS RELACIONES DE PODER EN EL CAMBIO DE
DISCURSO DE LA IDENTIDAD GRUPAL

En el afio de 1990, los fid shokua de Chapultepec y Cerro Cla-
rin, fundaron la Unidén de Productores de Café de la Mazateca
Baja. Addn Sudrez como tesorero y Rutilo Marcelino como presi-
dente, encabezaron el poder indigena que muy pronto confronta-
ria a los intereses caciquiles por el control de los recursos
significativos. Logicamente, el campo de lucha no se circuns-
cribia exclusivamente a lo economico, pues bien pronto los an-
tagonismos polfticos salieron a flote.

Dentro del corporativismo del partido oficial -hegemonico
en la Mazateca Baja- la Confederacidn Nacional Campesina(CNC)
representa los intereses de la familia Miranda y los presi-
dentes municipales, amen de la dirigencia prii{sta en el Muni-
cipio, quienes en una coalicidn de intereses controlan los
recursos y acaparan propiedades en la zona. Por sus propieda-
des se les puede conocer: intermediarios de la cerveza, trapi-
ches de aguardiente, lanchas rapidas y lanchones de carga pe-
sada, grandes extensiones de potreros, latifundios, cafeta-
les, tiendas, cabezas de ganado y aserraderos clandestinos.

Dentro de la otra fraccion campesina prifsta, la Central
Campesina Independiente(CCI), se agrupa el incipiente poder
indigena de la UPC. Con la autonomia que gozaba aun dentro
del PRI, la UPC fue ganando terreno con la concesidn de la
tienda rural de la Conasupo en Cerro Campana; la conguista
de un local para comprar el cafe a sus agremiados en esta
cabecera municipal, y el reconocimieﬁto a los A0 shokua de
Clarin y Chapultepec como interlocutores y representantcs
de sus respectivas comunidades ante el INI.

En 1991 se rompe un pacto de pillos. Edmundo Marin, 1ider
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municipal de la CCI, denuncia a Victor Virgen, precandidato
de la CNC a la presidencia municipal, como presunto autor
intelectual y material del asalto a 1la tesoreria de la Presi-
dencia Municipal por un monto de 80 millones de viejos pesos.

Victor Virgen responde: Edmundo Marin es responable de
un desfalco por 44 millones de viejos pesos del Fondo Nacional
de Solidaridad, destinados a obra social y confiados a la
CCI. Aun asi, tambien Marin se postula como precandidato
de su fraccidn a la presidencia del Municipio. Hasta ese
momento los sondeos demuestran que la simpatfa de los campe-
sinos se inclinan por Edmundo Marin, maestro bilinglie de
Cerro Clarin y chuta énima. Las razones que existen para
repudiar a Victor Virgen(director de la Telesecundaria de
Cerro Campana) son vox populi: su pasado ligado a los caci-
ques, el fuerte rumordel robo a la Tesoreria Municipal vy,
sobre todo, que no es chuta énima, sdlo un chuta kastia si
bien oriundo de San Jose, criado en Temazcal y Tuxtepec.

Ante el conflicto, las dos facciones acuerdan realizar
un "referendum" entre sus respectivas bases sociales reunidas
en un mismo dia en Cerro Campana. Por parte de la UPC, co-

mienza a asomar timidamente la precandidatura de Rutilo
Marcelino, pero es persuadido por los ancianos de Cerro Cla-
rin, quienes le piden prudencia ante una situacion en la

que la organizacidn de los cafetaleros mazatecos todavia

no ha madurado lo suficiente.

En el dia del referendum priista("contar a la gente", le
llaman los mazatecos), el 27 de septiembre de 1992, luego de
varios dias de bombardeo propagandistico por medio de insis-
tentes mitines(en este momento es cuando los precandidatos
del partido oficial hacen campana proselitista), la lanchas
llegan a las comunidades para el acarreo. Algunas son de
la CCI y otras de la CNZ, pero todas =ienen la misidn de
llevar al mayor numero de gente a Cerro Campana. En el em-

barcadero de esta cabecera municipal se aglutinan los parti-



darios de la CCI; loma arriba, en el Saldn Social, amenizado
por una banda de m(sica mazateca y bien atendidos con abundan-
te cerveza y machetes de regalo, estan los de la CNC. Los

de Cerro Clarin arriban en dos atiborradas lanchas pasajeras,
manifestando su apoyo a Edmundo Marin. Atras de ellos llega
otra lancha; algunos reconocen a gquienes viajan en ella:

son gente del Municipio de Chilchotla, probablemente embar-
cados desde Rio Sapo. Tambi€n en el Saldn Social hay mucha
gente de Puerto Buenavista, del vecino Municipio de San

Jos€ Tenango. <Qué hacen aqui? Para sorpresa de los ceceistas,
toda esa gente se forma en las filas cenecistas.

Hacia las 10 de la manana comienza a formarse la gente de
la CCI, dispuestos en dos filas a lo largo de la calle que va
de la Plaza hasta el Panteon: las mujeres en un lado, los
hombres del otro. Asi bajo el sol los delegados del PRI some-
ten a una larga espera a los chuta enima. Hasta las 12 y
media se presentan al lugar sus excelsas majestades. Pero
no es sino hasta la una gue comienza el ccnteo simultaneo
de los partidarios de ambos bandos.

Con miembros de las dos agrupaciones se forman dos comisio-
nes de escrutinio para validar el conteo. En la faccién cene-
cista, las mujeres forman la aplastante mayoria y son dis-
puestas en orden dentro del Saldn. Afuera, los hombres ocupan
toda la calle hasta el puente. La comision de escrutinio
pasa por cada individuo, se les reconoce como oriundos de la
regidn, y a otros de dudosa procedencia se les interroga en
enima; el acento sera determinante en ese caso. Los de Chil-
chotla y Tenango son asi descubiertos en las filas de la CNC;
los de la CCI reclaman, pero los delegados priistas pasan
eso por alto. En las filas de la CCI, a un nino que esta
formado se le pretende sacar por su edad; los partidarios
de Marin alegan: habla bien el énima y vive en Chapultepec;
muestra su credencial de elctor vy su voto es aceptado.

Termina el escrutinio. 689 votos contabilizados en las
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filas de la CCI y 711 para Victor Virgen, de la CNC. El re-
sultado es perfectamente explicable para los ceceistas: los
acarreados de los municipios vecinos, lac cervezas, los re-
frescos, un lugar a la sombra con musica en vivo y sillas

en el Saldén Social. La CCI sdlo ofrecio la promesa de ganar.

Como consecuencia de esto, durante los comicios Cerro
Clarin registra un abstencionismo de 90% y en el resto del
Municipio se reporta hasta un 70%.

El 2 de julio de 1993, una UPC fortalecida con el ingreso
metedrico de mds y mas cafeticultores de todo el Municipio,
toma con mds de 800 hombres el Palacio Municipal como medida
de presidn para que se realizara una auditoria a la Tesore-
ria Municipal de los recursos de Pronasol y estado de cuenta
de los fondos del Ayuntamiento. El presidente del PRI en el
Municipio, Juan Miranda Basilio, y victor Virgen se dirigen a
El Mirador, Municipio de Tezonapa, Ver., con el fin de contra-
tar pistoleros. La madrugada de ese 3 de julio, los esbirros
se presentan armados con M-1 y pistolas calibre 38, golpeando
a los quejosos y disparando rafagas al piso. Testigos escu-
charon cuando Victor Virgen - Juan Miranda dieron la orden
de asesinar a los dirigentes del movimiento, crimen que no
se consuma debido a la ausencia de &stos.

Al dia siguiente wvuelven 15s upecistas, esta vez exigiendo
la renuncia de las autoridades municipales. Los sicarios
en guardia otra vez hacen disparos de advertencia, pero los
campesinos permanecen, a lo cual se les responde con golpes
y persecuciones hasta las casas de los guejosos. En los dias
siguientes, es el mismo presidente municipal acompanado por
los pistoleros guienes se apersonan en las comunidades, ame-
nazando de muerte a guienes participaron en los hechos del
2 v 3 de julio. Ademds, retira las laminas donadas por Pro-
nasol para la reconstruccidn de la Primaria bilinglie de Cerro
Clarin.

En los meses siguientes la UPC experimenta una reestructu-
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racidn y crecimiento de sus filas, simultdneamente. Comien-
zan a perfilarse en su seno la sectorizacidn por comunidades;
a sus filas se suman cafetaleros de Tepeyac, Cerro Campana,
Cerro Laguna, Cerro Torito, Agua Azul y algunos pescadores de
Buenos Aires y Chapultepec. En febrero de 1994 la UPC convoca
a elecciones internas para relevar la direccion de la Union.
La CCI se infiltra y lanza al mismo Marin como candidato
a la direccidn. Ningun otro candidato parece brillar, y esta-
tutariamente no es posikle la reeleccion de Rutilo Marceli-
no, pero entonces Adan Suarez se postula y obtiene la vota-
cion unanime de los delegados, contra un voto(el de el) para
Edmundo Marin.

A finales de ese mismo febrero establecen contacto con
la Coordinadora Regional Chinanteca, Mazateca y Cuicateca-
Frente Independiente de Pu.'blos Indios(Corechimac-FIPI},
organizaciodn que agrupa a varias organizaciones indigenas Yy
campesinas con reivindicaciones de autonomia territorial.
El 26 de febrero la UPC forma el Frente Revolucionario de
Indigenas Mazatecos del Muni~ipio de San Jose Independencia
(FRIMMI), con la misma base ocial a la que agrupa.

El 28 de febrero la Organ zacidn de Pueblos Indigenas
de la Chinantla(OPIC) y el F [MMI suscriben un documento con
demadas inmediatas y de reiv. ndicaciones indigenas, dirigido
al delegado regional de gobierno en Tuxtepec y con copia para
el gobernador Diddoro Carrasco y la Camara de Diputados del
estado de Oaxaca. Algunos fragmentos representativos del do-

cumento son los siguientes:

"...desde la fecha de expropiacidn de nuestro territorio
hemos sido objeto de marginacidn, desprecio, olvido, extre-
ma pobreza y total desatencion por parte de las diferentes
autoridades.."

"Lo gue hemos recibido de las diversas autoridades, unica-
mente han sido promesas, migajas, enganos, mentiras, hu-
millaciones, etc....(sic), en los diferentes actos de

proselitismo politico para legitimar intereses, candidatos

van y candidatos vienen.(...)hasta la fecha de hoy siguen
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aplicando el mismo sistema opresor desde hace mas de 500
afios, como si la unica consigna de gobierno fuera exter-
minar a los indios... Somos de la tierra y sin ella no
podemos vivir. Nuestras tierras fueron inundadas por las
aguas de la Presa Temazcal... y esto hace gue la hambruna
se acentue mas debido a que la poca tierra gue poseemos
no es de buena calidad y ademas muchos de nosotros no
contamos ni siquiera con un pedazo de tierra para poder
sobrevivir con nuestras familias..."

", ..a principios de enero de 1993... el Profr. Victor
Manuel Virgen y su equipo de colaboradores... han cometido
una serie de ilicitos gue violan los Derechos Humanos...
de los pueblos indigenas mazatecos... como son:

"a) Hostigamiento, represién, desalojo con lujo de violencia
con armas de fuego de alto calibre...

"b) Encarcelamiento de varios ciudadanos del Municipio
sincausa justificada en complicidad con el sindico
Municipal...

"¢) Usurpacidn de funciones{el hace de todo en el cabildo)
debido a gue ha freiado varias peticiones de demandas
hechas por grupos de campesinos...

"d) Destruccion del empedrado tradicional construido a base
de tequio comunitario...

"e) Imposicidn del contralor social de Procampo...
"f) Desviacion de recursos de Pronasol...
(...)

"h) Imposicion del agente municipal de Cerro Torito y no
reconoce a la perscna gue fue elegido por el pueblo...

(o.2)

"m) Cobro de N$35.00 por cada familia por concepto de la-
minas que recibieron algunos habitantes de Cerro Cha-
pultepec, les entrego 20 piezas debiendo ser 24 porgque
asi lo manifesto en su informe.

n) Cobro de N$15.00 por cada familia en lo referente a
las Becas de Nifos en Solidaridad.

"...cansados de esperar... decidimos organizarnos en pie de

lucha para exigir lo que por derecho nos corresponde,
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la cual estamos muy agradecidos al Ejército Zapatista
Liberacion Nacional (EZLN) el habernos abierto los ojos

mas alla de las fronteras(sic), creando mayor conciencia

en

nosotros mismos, porque las demandas de nuestros herma-

nos del EZLN son nuestras,"

"por Ultimo les decimos que luchamos con el unico fin por
nuestra libre AUTODETERMINACION{(sic), vida con dignidad...
Por todo lo expuesto anteriormente, exigimos los siguien-
tes derechos:

ll1.

"2.
"3.
"4,
“s5.
"6.
"7.
"8.
"9,
"10.

"11.

lugar

cio vy

AUDITORIA EXHAUSTIVA Y DESTITUCION DEL PRESIDENTE MU~
NICIPAL...

VIVIENDA PARA LAS FAMILIAS...

DOTACION DE DESPENSAS MENSUALMENTE A TODAS LAS FAMILIAS
DE ESCASOS RECURSOS PERTENECIENTES AL MUNICIPIO.
AMPLTIACION DE BECAS NINOS EN SOLIDARIDAD...

AMPLTACION Y MAYOR POTENCIA DE ELECTRIFICACION...
DOTACION DE LETRINAS ECOLOGICAS,..

INSTALACION DE UN MODJLO PARA EL REGISTRO CIVIL.
INSTALACION DE TELEFONOS RURALES...

INTRODUCCION DE LA RED DE AGUA POTABLE.

DOTACION DE EQUIPOS DE TRABAJO PARA EL GRUPO DE MEDICOS
TRADICIONALES(CERRO CLARIN).

APOYO ECONOMICO ESPECI:L PARA LA CONSTITUCION DE FIGU-

RAS JURIDICAS EN LAS CO! UNIDADES A LA ORGANIZACION
DE PUEBLOS INDIGENAS DE LA CHINANTLA.

En marzo de 1994, los mazatecos del Municipio de San Miguel
Soyaltepec, miembros de la Corechimac-FIPI tomaron el pala-

cio municipal luego de gque marchaban en comitiva hacia ese

con el fin de dialogar con las autoridades y lo encon-

traron abandonado por estas, con las puertas abiertas de

par en par. El dia 20 la policia y el ejdrcito roded el pala-

aprehendieron a cinco lideres de la Corechimac-FIPI;

seguido, colonos miembros del grupo "Tierra y Libertad" de

Temazcal desafiaron con palos y machetes a la tropa y la
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policia, sin saldo rojo y con el retiro del ejercito y la

. 'd . .
policia, aungue no del todo, pues permanecieron en las inme-

diaciones y rodeando la poblacion.

Con el plantdn en palacio municipal, establecieron contacto

con Beatriz Paredes, funcionaria de gobierno encargada de los

asuntos indigenas a nivel nacional. De ella obtuvieron la pro-

mesa de dotar de energfa eléctrica a las
orilla oriental de la Presa y castigo al
Al dia siguiente se retiraron y hasta la

rando cumplimiento a la palabra empenada

comunidades de la
edil de Temazcal.
fecha siguen espe-

por Paredes.
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APENDICE

LA NOMENCLATURA GEOGRAFICA CHUTA ENIMA

"La idea expresada por un simbolo
existe sdlo en la mente de gquienes
conocen la convencidén gue hizo que
el simbolo fuera tal."

Gordon Childe

En los primeros seis capitulos de esta tesis, pertenecientes
a la primera parte de la obra, pudimos advertir cémo la historia
vivida experiencialmente y el mito vigente mantienen un complejo
simbdlico cuya identificacidn descansa sobre los lugares, para-
jes, manantiales y cerros que unifican significativa y subjeti-
vamente a los campesinos gue pueblan la Mazateca

Tambien se ha visto como la referencia textual de los simbo-
los geogréficos cambia simultaneamente con el contexto coyuntu-
ral de la sociedad chuta énima. Esto es asi porgue el simbolo
es el vehiculo de la idea, es la forma en que ella se exterio-
riza y ademas es el simbolo quien le permite la posibilidad
de existir siendo el agente de su existencia. "De la misma
manera que es imposible separar la materia de la forma tampoco
es posible separar la idea del simbolo material que la repre-
senta." (Hector Vazguez, ibid

Asi, los pobladores de los lugares se adhieren tanto a ellos
que adgquieren el gentilicio del nombre del lugar en su designa-
cidén identitaria. Aparte estan los Chicones, guienes frecuente-
mente son expulsados de los lugares en un continuo avance de
la conquista de territorio por los chuta énima; sin embargo,
son estos espiritus culturales quienes tambien significan
simbdlica y narrativamente los lugares.

En el presente apartado tan solo se expondré la nomenclatura
que los mazatecos han dado a los lugares y poblaciones en

‘la zona de la Presa Miguel Aleman. El orden que se le dara
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sera en orden alfabetico, como corresponde a una relacion en-
ciclopedica. Se empezara por el nombre en mazateco, toda vez
gue hay algunos lugares que no son conocidos por ellos por

su nombre en esparnol.

DA CHI—f(Buena vista): Puerto Buenavista, del Municipio de
San José Tenango. Se encuentra en lo mas alto de una montana
gue mira hacia ambos lados de las dos mazatecas. En la regién,
todas las poblaciones ubicadas en lo alto suele llamarseles
"Puerto".

GASTO NASHI(Cerro de nadie): Isla Isabel Marfa, Municipio de
San Miguel Soyaltepec. Ubicada en la parte media de la Presa,
es la isla mas grande de las que se formaron al formarse el
embalse. Esta frente al embarcadero de Temazcal y es un sitio
de reserva ecologica, sin poblacién alguna, no obstante que
los soyaltepecanos han comenzado a aprovechar sus recursos
maderables pese a la advertencia de las autoridades, pues
"1os arboles crecen como quiera".

GUIJNA SCHKkCueva vieja): Cueva localizada en lo alto del Ce-
rro Scondatojna, que domina la comunidad de Chapultepec. Los
chapultepecanos dicen que en su interior se haya el sétano
de donde escapd el tigre luego de inundar con sus lagrimas
la caverna. De esa inundacidn naceria el arroyo Ndétojﬁa.
También afirman que en su interior se encuentra un enorme
molcajete, pero no saben a quien pertenecio. Es uno de los
lugares sagrados en la Mazateca Baja al cual no puede accederse
de cualquier forma por tratarse, presuntamente, de una morada
de Chicon Nindu.

GUNDA(Isla): Malsaga, Municipio de San Miguel Soyaltepec. Es
la isla donde actualmente se encuentran las ruinas del casco
de la hacienda de Chicon Tiuvua. Segun los campesinos, actual-
mente lo puebla una gran serpiente gque impide el paso a los
curiosos. Es el simbolo por excelencia de las relaciones entre

mazatecos y el chuta xaéh, el recuerdo de la explotacidn de
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pan. La isla se encuentra a la altura de la isla de Buenos
Aires, cerca de la orilla oriental de la Presa.
KAA CHK(Frontera, Limite): Ojitlan, cabecera municipal. Pobla-
cidn cercana a Tuxtepec y limite étnico con los chinantecos,

de ahi su nombre en mazateco. Aqui se encuentra la radio "La
voz de la chinantla", radiodifusora del INI a la cual los
chinantecos han bautizado como "Radio La"(Radio Aguila) vy

los mazatecos han aceptadc el sobrenombre, aungue tambien

en algunas comunidades, como Cerro Clarin, traducen como "Radio

Jaa"(Radio Aguila, en mazateco). Ojitlan es voz nahua gque
significa oxitl=ojite, unguento hecho de trementina, y tlan=

entre, cerca de: ''cerca del ojite".

NASHI NDI(Cerro Chiquito): Santa Catarina, municipio de San
Pedro Ixcatlan. Se encuentra en un punto de la Mazateca Alta,
cercano a Cabeza de Tilpea y San Felipe Tilpan. Es, al igual
gque Puerto Buenavista, puato comercial de enlace con la Mazate-
ca Baja.

NASHI JE(Cerro palmera): Is'la de Soyaltepec, Municipio de San
Miguel Soyaltepec. Aungque 111 sede del poder municipal se en-
cuentra en Temazcal, toma £ ! nombre de este antiguo lugar,
hoy convertido en una isla. Aqui se encontraron vestigios
de un grupo olmeca que flor cid contemporaneamente a la cul-
tura de La Venta. El pueblo de Soyaltepec, enclavado en lo
alto del cerro, se encuentra rico en sitios y monumentos car-
gados de simbolismo.

NASHI NTSE(Cerro de enmedio): Cerro Central, Municipio de San
Jose Tenango. Es poblacion de la Mazateca Alta limitrofe con
el Municipio de San Pedro Ixcatlan y principal centro produc-
tor de café de la Mazateca, con 230 productores, 874 Has.
de cafetales y mas de 5,900 quintales de produccion anual.

Es conocido como tierra de caciques y pistoleros y de arraigo
tradicional.

NASHI QUITf(Cerro quemado): Cerro Quemado, Municipio de San
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Pedro Ixcatlan. Se ubica en la Mazateca Alta y es un lugar

célebre entre los mazatecos por el supuesto cultivo ahi de

la mariguana.

NASHI TISK&(Cerro Rabdn): Cerro Rabon, Municipio de Jalapa

de Diaz. El lugar sagrado para los mazatecos gue habitan los

municipios de San Pedro Ixcatlan y Jalapa de D{az; se dice

que ahi habitan los muertos y tiene un Chicon Nindd muy pode-

roso. Para los mazatecos del Municipio de San José Independencia

en cambio, no representa un sitio de confluencia religiosa,

no obstante que se sabe gque en lo mas alto del cerro sobre

su altiplanicie, se encuentra una gran laguna sagrada y tambien

ahi esta Ampadaad, el bosque de 4drboles gigantes, medianos

y pequenos de donde suspuestamente surgié la raza humana.

NASHI TSé(Cerro conejo): Tuxtepec(Tochtli=conejo; tepetl=cerro)
era un antiguo sehorio mazateco que en el siglo XV fue conguis-
tado por la Triple Alianza y desde donde se recog{a el tributo
que los chuta énima pagaban a Motehcuzoma I. Era éste el anti-
poda y homéldgo de Teotitlan, en la Mazateca Alta, hasta gue
en el siglo XVI los espanoles y los guerreros mazatecos caye-
ron sobre ambos, terminando con el dominio mexica. Resulta
muy significativo gue hasta la actualidad los mazatecos conser-
ven el nombre mazateco de Tuxtepec. Tuxtepec es hoy la cabecera
distrital de la Mazateca Baja y, de alguna manera, al regir
las relaciones econdmicas, politicas y juridicas de los mazate-
cos, conserva su antiguo dominio absoluto en cuanto rector
por parte de la metrdpoli mexica.

NANDA TINd(Agua escondida): Agua Escondida, Municipio de San
José Tenango. Los mazatecos no saben explicar el porque de
este curioso nombre, pero si saben que ahi esta una piedra
que tiene un hoyo a traves del cual "“se puede ver la tierra".

NDA CHINNGA(Agua vieja): Agua Azul, rancheria perteneciente
a Puerto Buenavista, Municipio de San José Tenango. La traduc-
cidn metafdrica de "vieja" a "azul" en el e€nima es todavia

un misterio, pero en este lugar se encuentra un manantial



de grandes dimensiones '"curado de Chicon Nindd", al cual acuden

a refrescarse de veg en cuando los pobladores de Cerro Campana.

NDA CHId(Agua ocote): Arroyo Ocote, Agencia Municipal del Muni-
cipio de Jalapa de Diaz. Se encuentra en el camino que conecta
San Pedro Ixcatlan con Jalapa de Diaz.

NDA LUSHA(Agua naranja): Arroyo naranja, rancheria perteneciente

| a la Agencia Cabeza de Tilpan, del Municipio de San Pedro
Ixcatlan. Se encuentra en la vereda que comunica a Tepeyac

y Cabeza de Tilpan, en la orilla poniente de la Presa. La tra-
duccidn de los toponimicos "Nda", tan frecuentes en el nomén-
clator mazateco, resultan algo problematicos, pues invariable-
mente ellos traducen "Arroyo'", "Agua" o "Sitio". En este caso,
se trata de un arroyo que transita por la rancheria; en otros
casos, el nombre hace referencia a un manantial gue se encuen-
tra en el lugar; en otros, al parecer un objeto o elemento
de relevancia desplaza al elemento agua y cambia su nombre
por “sitio".

NDA NACHﬁ(Agua calabaza): Agua calabaza, rancheria perteneciente
a la Agencia Chapultepec, Municipio de San Jose Independencia.
Es una de las rancherias del llamado '"Chapultepec de Arriba".
No es raro que su nombre pudiera provenir de un manantial
en ese sitio, pues Chapultepec se encuentra prddigo de ellos.
Se ha hecho una curiosa asociacion con este nombre, pues como
en este sitio vive un conocido homosexual, un carnicero de
Tenango avecindado en Chapultepec ha hecho alusidn a aquello
de"“hacerle al agua de calabaza" por el habito de fornicar
con homosexuales, asi que quien ha visitado el paraje de Agua
Calabaza ya se sabra gue le ha hecho al "agua de calabaza".

NDA NASHi(Agua cerro o Sitio del cerro): Sitio Caballero, Agen-
cia perteneciente al Municipio de San José Tenango. Es el
"lugar de poder" de los curanderos de la Mazateca Alta por
cercania con el Cerro Caballero, la montafia mdas alta de la
Sierra y donde mora el Chicon Nindu mds rico y poderoso de

los chicones. Este es otro caso en el gue la desinencia de
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la locacidn "Nda" ha sido predominantemente traducida como

" "Sitio", debido a la imponencia simbdlica del elemento cul-

tural, en este caso, el Cerro Caballero.

NDA NINNGﬁ(Agua murcielago): Arroyo Murciélago, Agencia Muni-
cipal del Municipio de San Pedro Ixcatlan. Se encuentra en
orilla oriental-sur de la Presa.

NDA SHd(Agua ocotal): Jalapa de Dfaz, cabecera municipal. Es
junto con San Pedro Ixcatlan, su vecino mas cercano, uno de
los Municipios rectores del Sur de la Mazateca Baja. Se en-
cuentra a los pies del Cerro Rabdn, lo cual lo hace ademds
un importante santuario de confluencias reliigiosas. Entre
los mazatecos de San José Independencia es famoso por la abun-
dancia de "chotos". En el mes de junio de 1994 los poderes
municipales fueron desconocidos por el Congreso del estado
de Oaxaca debido a la polarizaciodn politica en la Junta Muni-
cipal, que llevd a un clima de violencia en todos los niveles
de la poblacion.

NDA SHKIﬁ(Agua sapo): Rio Sapo, Agencia perteneciente al Mu
nicipio de Chilchotla. Se encuentra en la orilla norponiente
de la Presa. Se encuentra comunido con un camino transerrano
con su cabecera municipal, convirtiéndolo en un importante
punto de enlace con la Mazateca Baja, toda vez que es la pri-
mera comunidad que cuenta con uno en toda la Presa desde la
Agencia de Arroyo Murcielago, en el Municipio de San Pedro
Ixcatlan.

NDA TIf Td(Agua pescadito): Agua Pescadito, Agencia del Munici-
pio de San Pedro Ixcatlan. Se localiza en la Mazateca Alta,

a la altura de San Felipe Tilpan.

NDA TSINYK(Agua ciénega): Agua Ciénega, rancheria del Munici-
pio de San Jose Tenango, en la Mazateca Alta.

NDA YIUVUA o NDA TSI’A}Muchos arroyos): Arroyo Zontle, Agencia
del Municipio de San Pedro Ixcatlan, en la Mazateca Baja.

NDA ZII(Rio lodo); Rio Lodo, Agencia del Municipio de Chilcho-

tla, riberefia de un rio que desemboca en la Presa, antiguo
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tributario del Rio Tonto, hoy lo es de la Presa. Se encuentra
en la Mazateca Baja. Sus habitantes mantienen estrecho contacto
con los de Cerro Clarin.

NDIE TES CHA(Camino viejo conejo o mariposa): Camino Sacristdn,
Agencia del Municipio de San Jose Tenango. La etimologia es
incierta aun entre los informantes, pues mientras que para
algunos la desinencia "TES" seria "conejo", para otros es
"mariposa". Lo cierto es que la traduccidn toponimica ha que-
dado en "Camino Sacristan®, quiza debido a una causa metafd-
rica.

NINGO TSEAH(El lugar de la iglesia): San Pedro Ixcatlan, cabece-
ra Municipal. Antiguo sefiorio de la Mazateca Baja, tambien
aqui se han encontrado vestigios de la cultura olmeca. Roberto
Weitlaner dice gue era un importante centro religioso y politi-
co, en donde se adoraba al dios Xipe, en cuyo honor se efectua-
ba una ceremonia de deshollamiento de prisioneros. Lo cierto
es que es la poblacion mas grande de las que se encuentran
a la orilla de la Presa. La traduccidn de Ningo ts€ah tambien
resulta problematica, pues en este caso los mazatecos traducen
"el lugar de la iglesia'", siendo gue para "Shua ningd" tambien
traducen "sitio iglesia', otra comunidad de la Mazateca Alta.

NDITSI(Plaza): San Felipe Tilpan, cabecera Municipal. Poderoso
centro comercial y cafetalero ubicado en la orilla centro-
poniente de la Presa. Fue creado en 1954, afio de la reubica-
cidn mazateca, para dar cobijo a mazatecos provenientes de
las rancherias de San Pedro Ixcatlan. Posteriromente, la pobla-
cion fue creciendo con inmigrantes provenientes de los Muni-
cipios de la Mazateca Alta y otros de la isla de Soyaltepec.
Por esa causa, los de San Felipe Tilpan son conocidos por
los mazatecos de otras comunidades como "chuta kati'a"("los
que viven revueltos), aungue eso implica un peyorativo para
los chuta énima, como veremos mas adelante. Como su mismo
nombre en énima lo indica, Nditsi fue un tianguis en el gque

I'd . .
surtian los campesinos hasta antes de la construccion de 1la
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Presa. La voz nahua Tilpan probablemente viene de Tlil-apan:

tliltic, cosa negra; apan, en el agua, rio: "en el agua negra

o rio prieto".

NDITSISCHA(Plaza vieja): Buenos Aires, Agencia del Municipio
de San José Independencia. En esta isla de la Presa Miguel
Aleman, ubicada a gquinientos metros de la orilla donde se
encuentra Chapultepec, se encontraba la cabecera municipal
del Municipio de San José, creado por decreto del gobierno
del estado en los anos veinte y en 1954 trasladada a Cerro
Campana, a orillas de la Presa. Su nombre de '"plaza vieja"
muy probablemente se debe a su antiguo origen como un tianguis
y/o lugar importante de concentraciones mazatecas.

NDATOJﬁA(Arroyo de semilla de chile): Chapultepec, Agencia
de San José Independencia. El paraje Ndétojﬁa fue poblado
con toda seguridad por algun asentamiento pequeho, quizd con
tintes religiosos, a juzgar por las navajas y puntas de obsi-
diana que se hallan dispersas por todo el sitio y por los
accidentales hallazgos de ceramica enterrada a manera de tum-
bas. En 1954 se establecic ahi una Agencia Municipal pobla-
da por los expulsados del viejo San Jose.

SCONANDA(Donde da vuelta el agua): Cabeza de Tilpan, Agencia
del Municipio de San Pedro Ixcatlan. Debe su nombre en mazateco
a que hay un rio en el lugar que durante las tormentas forma
un remolino en la Presa. L. poblacion se formd espontaneamente
con los mazatecos que huyeron de Las Pochotas durante la inun-
dacion de la Presa. En Cabeza de Tilpan se encuentran las
fabulosas cuevas en donde, hasta hace unos diez ahos, los
mazatecos realizaban ritos propiciatorios para pedir a Chicon
Nindu las lluvias. Hoy dfa aun no se ha investigado nada al
respecto, de tal manera que no sabemos si el ritual ha desapa-
recido o aun permanece. Hay un hermetismo total al respecto.

‘SHUA NINGO(Sitio iglesial): Sitio Iglesia, Agencia del Municipio
de San Jose Tenango. Se encuentra a mitad del camino entre

Chapultepec y Tenango, en la Mazetca Alta. En el centro de
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esta poblaciodn pequefia perdida en la Sierra Mazateca, se encuen-

tra una pequena iglesia de piedra, probablemente un intento

fallido de Mision jesuita. En el sitio se encuentra un manantial
semiescondido entre las rocas, en un paraje que es todo un

Eden. Es posible que a ellose deba el gue algunos campesinos

traduzcan "Agua Iglesia'.

TINNKA(Laguna): Cerro Laguna, Agencia del Municipio de San
José Independencia. Comunidad ubicada entre Cerro Clarin y
Cerro Campana.

NDA ANNI(Agua colorada): Agua Colorada, Agencia del Municipio
de San José Tenango. En esta comunidad de 700 habitantes vive
el curandero Genaro, uno de los shamnes mas eficaces de la
Mazateca Alta y miembro del Consejo de Ancianos de Agua Colo-
rada.

TIVE TSI'E(Terreno grande): Cerro Central, Agencia del Munici-
pio de San José Tenango. Es el segundo productor de café de
la regidn y lugar de poderosos caciques ganaderos y cafetale-
ros.

YA JAA(Pozo aguila): Pozo Aguila, Agencia del Municipio de
San Jose Tenango.

TSNGUIN NDYIUVUA(Patada de viejo): Pated el viejo, rancheria
perteneciente a la Agencia de Puerto Buenavista, Municipio
de San Jose Tenango. Se encuentra en el fondo de la cahada
por la que transitan los arrieros que van de Tenango a la
Mazateca Baja o viceversa. Debe su nombre a la piedra que
ahi se encuentra y gue tiene impresa una huella de pie iz-
quierdo, en la cual los caminantes depositan la planta para
aliviar el cansancio(V.Cap.Il).

YA SHU NINDU(Arbol del duefio de la tierra): Pochota Primera
Yy Segunda, Agencia perteneciente al Municipio de San Pedro
Ixcatlan. En este paraje, que ahora son dos islas(de ahi lo
de Primera y Segunda), habitaban los mazatecos que esponténea~
mente se reubicaron en la orilla de la Presa que hoy es Cabeza

de Tilpan. Muchas de las familias permanecieron sin embargo
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en las dos islas, y por la relativa cercania entre ambos conglo-

merados es que aun es posible el contacto frecuente entre las

dos

Del

-—3
.

comunidades.

listado anterior podemos extraer dos conclusiones:

Desde la antigiiedad prehispanica todos los locativos mazate-
cos fueron sustituidos convenientemente por su traduccion

a la voz nahua, pretendiendo tal vez con ello completar

una conguista culturcl, similar a la intentada con la con-
guista espiritual espafiola en Mesoamérica, vy

Que la conservacion de la nomenclatura geogrdfica chuta
énima hasta nuestros dias incluso de lugares tan lejanos
como Oaxaca y Tuxtepec, habla de una identificacidn ances-
tral con lugares cargados de significado para la preserva-
cion de un discurso de identidad étnica y grupal gue en-
cuentra su correlato con las relaciones gque han establecido

los mazatecos con el exterior.
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CONCLUSIONES

La definicidn étnica del Si mismo es de resultado histérico,
consecuencia de las vivencias que han experimentado los indi-
viduos. En la aprehensién en comun de un solo y mismo con-
junto de experiencias y discursos, los individuos definen su
dependencia reciproca, pertenencia concreta a, e identidad
colectiva, formando un discurso de identidad que tiene sus
limites en las comunidades campesinas autodiferenciadas re-
ciprocamente por virtud de una nomenclatura regional inte-
rreconocida.

Esas concepciones que se han forjado a través de los suce-
sos y la apropiacién novedosa de modelos de organizacion
vy de identidad, sufren actualmente un rompimiento con sus pro-
pias fronteras conceptuales que diversifican la identidad
del otro semejante, para transitar hacia un concepto grega-
rio etnico, a causa en parte de las polfticas estatales glo-
balizadoras. La nocidn de persona entre los chuta énima no
se encuentra cenida a ninguna regla de la estructura social,
y su nomenclatura depende de las concepciones particulares
gque parten, al parecer, de un parémetro conductual para de-
signar con un sobrenombre a todos los miembros de una comu-
nidad(shkale nduju="el que tuvo un cargo prolongado"; Choco
Milk, por el nifio que nunca se bafia; Julio Injii="Julio de-
masiados", porque son muchos hermanos; Adan Calabaza, por sus
habitos homosexuales, etc.). No obstante, la nocidn de perso-
naje, en las menos de las veces, tiene que ver con el rol
gue desempena el individuo en los dramas sagrados y en la
vida social.

Planteado a grosso modo, la globalizacidn "posmoderna'
(con permiso de Lyotard) del Estado-nacidn ha entrado a una
fase en que esta propiciando los procesos de fragmentacién

4 . . P
etnica, racial y sexual. Esos procesos fragmentadores tambien
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propician formas nuevas de representacidn intraétnicas que
homogenizan a los individuos. Los canales étnicos son usados
de una nueva manera. Ello guiere decir que la fragmentacion
(deshomogenizacidn) ha ocurrido debido a la homogenizacidn
misma de las etnias(con la masificacidn de sus medios de co-
municacién, la introduccion de la radio en mazateco) que
componen un Estado-Nacidn, al adoptar conciencia de su iden-
tidad étnica con la globalizacidn de su conciencia étnica,
respuesta de la globalizacisn general.

Para la manifestacidn y realizacidn de los mensaje que
tienden a la homogenizacidn subjetiva de las comunidades
se requiere de un espacio y una temporalidad fuera de la co-
tidianeidad, toda vez que ésta reprime toda disidencia.
Los espacios rituales y las performance culturales son esos
espacios en donde se reviesi el discurso grupal vigente. La
reflexividad que ahi opera es autocritica, pues el individuo
se desdobla y se reconoce individualmente y en colectividad.
Y si lo liminal que se produce dentro de un ritual implica
la separaciéh del mundo, los principios de la cohesidn social
se vuelven vulnerables por i critica individual y es asi
gue, en el contexto de la te dencia globalizadora de la so-
ciedad Estado-Nacion, y por <tuacion de los que emigran
a las ciudades, comportan de tro de su experiencia no un
cambio de personalidad, sinc la transicién de la imagen de
si mismo hacia otra, en virtid de un movimiento caleidoscd-

"...de redistribucidn de elementos constitutivos de su

pico
psiquiesdo, el cual asegura una comunicacidn mas verdadera
con los otros y que, ahora, advierten como profundamente
semejantes a el."(F. Laplantine, 1979)

Propongo que los rituales de separacién, de la muerte
y otros performance culturales en la sociedad mazateca son
el canal mds importante qgue internaliza en los individuos la
necesidad del cambio sociocultural. El1 discurso grupal de

los mazatecos se expone en estos contextos rituales(la danza
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peripatética del to sho—é)de transformacién, por medio de
las narrativas que hacen a los chuta énima categorialmente
propensos al cambio, pues "...la accidn estructural no tarda
en volverse arida y mecanica si quienes participan en ella
no se sumergen periodicamente en el abismo regenerador de
la communitas...(y esta) es la naturaleza en diélogo con
la estructura, unida a ella como una mujer se une a un hombré.
Juntas forman una corriente de vida: un afluente suministra
energia; el otro, fertilidad aluvial."(Victor Turner, 1969).
Cuando se habla de categorfa propensa al cambio en los
mazatecos, quiere decir que su habitat como una regién de
confinamiento, es no un factor de estancamiento social, sino,
por la impronta del contacto en las performance con los in-
dividuos que tienen sus centros de trabajo en las urbes,
un factor de recomposicidn colectiva de los elementos anqui-
losados en la cultura, y cde reafianzamiento de los usos tra-
dicionales de cooperacidn para la sobrevivencia, como el
tequio y los funerales. He aquli otro elemento ambivalente
é¢as performance mazatecas: las muy frecuentes realizaciones
culturales para reiterar un discurso de necesidad de cambio
y al tiempo de refuncionamiento de lo tradicional funcional.
Ahora bien: si en los espacios liminales del Ritual de
Muerte hay una reflexividad -~-colectiva, digémoslo— de los pro-
pios principios culturales{moral, concepto de contaminacion)
y entonces es gracias a una '"debilitacion" de su irrebati-
bilidad({nc puede ser cuestionado), que las instituciones
a que sostiene se wven asi cuestionadas, y entonces, élo plan-
tearemos ahora en términos ontogenéticos?, quiero decir <chay
comportamientos base gue por su arraigada institucionalidad
estemos hablando de una creacion de .estructura de compor-
tamiento institucionalizada?
Su discurso esencial -el que posee la sintetis del A1 sho-
kud- es la expresién de lo gue se encuentra en las institu-

ciones, entendiendo a las instituciones como formando parte
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de una orbita cultural que rige el movimiento de todos los
individuos pertenecientes a ella. Esto se muestra en el tes-
timonio de los emigrantes mazatecos el alcance de esta orbita
cultural, a la luz de su conducta en un medio urbano y cdmo
lo llevan a su comunidad en el espacio que les proporciona

el performance. Es decir, ellos son coprticipes de esirefle-
Xxidn colectiva en las fiestas, pero lo reflexionan de distin-
ta manera, hay mas complejidad en los razonamientos, pues
estd alimentada por las mﬂltiples vivencias acaecidas a su
persona durante su estancia en una sociedad mas compleja.

En esa misma fiesta, donde ya esto se ha revisado, reflexio-
nado y readaptado, los miembros de la comunidad inmdvil en
términos migratorios, aprehende la reflexidn del chuta énima
-chuta kastia, para continvar el didlogo colectivo.

Esto gue R. Rosaldo(198¢) llama 'Cruce de fronteras" pare-
ce no llevar en este caso a una suerte de despojo cultu-
ral ante la incorporacién de la mano de obra chuta enima
al Estado-Nacidn, pues la Jrbita cultural mantiene a los
individuos fieles a sus principios culturales subjetivos, y
entonces entra a escena la irterpretacién entre la cultura
subyacente del emigrado y su 1abitus adquirido, con los in-
dividuos gque permanecen en la comunidad.

La adquisicidn de hdbitus requiere de actos gque se re-
piten con frecuencia, creando asi pautas gue luego se repro-
ducen con economia de esfuerzos, y que son aprehendidas como
pautas por quienes las ejecutan. La habituacidn creada por la
pauta antecede a toda institucionalizacion, pero no impacta
a la cultura en sus componentes totales, sdlo selecciona
pautas conductuales., Las nuevas pautas se van imponiendo
como nuevas actitudes. en la sociedad mazateca(usar vestido ne-
gro en las fiestas y ya no el color claro), y se incorporan
al discurso de identidad grupal ocasional hasta que devienen

instituciones, puesto gque "es imposible comprender adecuada-

/ . . .7 .
mente que es una institucion, si no se comprende el proceso



historico en que se produjo." (P. Berger & T. Luckman, 1968).
Las nuevas formaciones sociales se transforman en mundo obje-
tivo y pueden asi transmitirse a las nuevas generaciones.
Asi, en la relacidn emigrado-arraigado las interpretacio-
nes son constantenente negociadas por los sujetos desde posi-
ciones diferenciales. Los actores no entran en relaciones
inteqagtivaslibremente, sino orillados a ello por presiones

objetivas.

. . 7 » . . /L
La introyeccion de la experiencia y su conversion en sub-

jetividad es atestiguado por Berger & Luckman:

"La conciencia... una vez retenida se sedimenta... esas
experiencias quedan estereotipadas en el recuerdo como en-
tidades reconocidas y memorables. Si esa sedimentacidén no
se produjese, el individuo no podria hallar sentido a su bio-
grafia. También se produce una sedimentacidn intersubjetiva
cuando varios individuos comparten una biografia comun, cuyas
experiencias se incorporan a un depésito comun de conocimien-
to. La sedimentacidn intersubjetiva puede llamarse verdade-
ramente social sdlo cuando se ha objetivado en cualquier sis-
tema de signos, o sea, cuando surge la posibilidad de obje-

tivaciones reiteradas de las experiencias compartidas.t

Lo gque sucede en los rituales se conoce socialmente como
experiencias que aglutinan a los individuos, y lo mismo su-
cede con algunos habitus, como la de poner el pie en la hue-
lla del pie del viejo en la piedra. El habitus permanece, pe-
ro su expresion narrativa se va transformando poco a poco,
dejéndose llevar por la corriente de las expresiones experien-
ciales de los chuta énima del Alto Papaloapan.

Para cerrar, cada discurso grupal gque compone una identidad
es un sistema en el cual gravitan las experiencias como come-
tas que se van agregando a los planetas de fijo(las institu-

ciones) gue también se van recomponiendo.
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