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SINTESIS DEL PROYECTO.

La investigacién que aqui se esboza pretende analizar las
técnicas orales desarrolladas en los rituales matrimoniales en
una sociedad indigena de México: el grupo amuzgo. El enfoque
central de andlisis se fundamenta en los estudios sobre oralidad
Yy algunas teorias antropolégicas sobre ritual.

1. ORALIDAD Y RITUAL

1. Oralidad y ritual.

En términos generales se ha definido al ritual como inscrito
en la vida social por el retorno de circunstancias que apelan a
la repeticién de su realizacién. Se ha dicho también que los
procedimientos rituales son mds bien paradéjicos que significa-
tivos, ya que el rito se propone completar una tarea y producir
un efecto de representacién de ciertas pricticas sociales con el
fin de capturar el pensamiento, es decir, produciendo un efecto
de sentido simbdlico, de creencia, antes que una significacién
(Smith, en Bonte et al: 1991). Otra distincién frecuentemente
planteada en la definicién del ritual es la que separa el sentido
sagrado o acto especial de las manifestaciones simbélicas no
sagradas o profanas, como son las fiestas), las ceremonias, las
celebraciones, etcétera. Distincién que muchas veces sélo gradia
el impacto ceremonial del ritual sin dejar en claro su estatuto
O proceso ritual mayor. En estas concepciones; si bien medulares
en las teorias antropolégicas, la presencia de la palabra oral

ha estado presente pero de forma interpretativa, es decir, en

funcién del significado de las palabras Y ho tanto en la forma
y el mensaje mismo provisto -por el lenguaje oral. Es por eso que
en esta investigacién se plantéa*éi“ihélisis de la oralidad en
relacién a la estructuracién del mensaje en el ritual.

- F
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En el campo de la oralidad las definiciones sobre rito han
mantenido por lo general una marcada distancia o una relacién
complementaria entre el rito y la palabra. El rito, asi visto,
es un conjunto de comportamientos y signos no orales acompafnado
en algunas ocasiones de expresiones verbales, las cuales son
tratadas de forma suplementaria y reducidas a una intervencién
sobrepuesta al propio ritual. La relacién palabra y conjunto de
actos no orales en un ritual se convierte asf en un punto de
interés para reflexionar sobre su vinculacién; sobre todo para
dar mayor énfasis a la produccién oral en cuanto tal y no sélo
a su contenido o significado.

La relacién del rito con otras formaciones de caracter
simbdélico como el mito, la magia, la religién, las narraciones
(leyendas, cuentos, etc.), y las creencias de miltiples aspectos,
sin duda, comparten similitudes en el tipo de efecto de signifi-
cacién que producen; pero es claro que cada una se diferencia en
la forma especifica de producir sentido. No todas estas relacio-
nes muestran vinculos directos o articulaciones combinadas. Entre
el ritual y otras materialidades simbdélicas no se puede evitar
reconocer su interrelacién mediada por el soporte de la oralidad,
sobre todo por las exigencias culturales que impone una sociedad
de dominancia oral a sus expresiones simb&licas. El ritual lejos
de apartarse de la palabra hablada Y pertenecer al mundo de los
actos no orales, se encuentra inmerso, en el caso de sociedades
orales, en las condicionantes de elaboracién y transmisién de los
conocimientos y valores sociales. De ahi se sigue que 1los
rituales tengan una profunda labor de ensehanza y de ordenacién
del mundo cultural. )

Podria sostenerse que en la mayoria de los estudios donde
el ritual es un punto central de la vida cultural estamos
hablando de sociedades sin escritura. Ciertamente de eso no
podriamos conclu1r que el ritual sélo opera en este tipo de
socxedades La presenCLa de la escritura no anula los comporta-
mientos rituales de las sociedades, no obstante es necesario

entenderlos de otra manera. Una idea central en nuestro trabaijo



sociedad. Se trata de formas simbélicas de reproduccién para
mantener y renovar los compromisos grupales. En una sociedad con
escritura estos actos de cohesién social, pedagégicos e identita-

rios, pueden hacerse con un inventario de reglas o normas en que
Se acuerde y recuerde por escrito los valores que una sociedad

persiga. El poder de la escritura de codificar y almacenar haré
visible los acuerdos vy compromisos sociales o al menos serd una
fuente de consulta para dirimir conflictos, En el caso de
sociedades sin escritura estos acuerdos, implicitos y explicitos,
se presentan, se acuerdan Y se recuerdan, en parte, por la
ejecucién de ritos en donde se utilizan todos los elementos
disponibles por el grupo social para imponer un modelo de
reproduccién social. El cardcter repetitivo del ritual y los
mecanismos propios de la oralidad, también repetitivos, refuerzan
este tipo de pactos sociales en las sociedades de base oral.

Las sociedades estrictamente orales corresponden a formas
culturales donde la escritura es desconocida. Hoy en dia estas
sociedades llamadas por Ong "primarias" estdn reducidas a unos
cuantos casos y no estan completamente al margen de contactos con
la escritura. Evidentemente se trata de aquellas sociedades que
los antropélogos consideran "primitivas", "tradicionales" o
precisamente "sociedades sin escrityra". Sin embargo, actualmente
el numero de sociedades tradicionales de fuerte dominancia oral
es mucho mayor al de sociedades de cultura escrita.

Podria decirse que las sociedades de dominancia oral se
encuentran vinculadas de miltiples formas a las sociedades de
dominancia escrita recibiendo gran variedad de influencias. Es
necesario reconocer entonces, las relaciones entre sociedades
dgrafas, que no han desarrollado ni adoptado ningin sistema de
escritura, y las 5001edadeéhhe cultura escrlta, éstas tienden a
1mponer los usos . culturales escritos, no sélo por vias alfabeti-

zadoras, sino también por las mismas formas de transmisién oral,
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produciéndose combinaciones interfdsicas. Estas relaciones, que
pueden ser de cardcter muy variado de subordinacién, dejan huella
en los propios comportamientos orales y rituales de las socieda-
des sin reproduccién escrita. De tal modo que la llamada
"oralidad primaria™ (Ong:1987) no es la unica forma de existencia
de culturas orales, sino que por 1o comin actualmente nos
encontramos con sociedades que comparten formas de cultura oral
y de cultura escrita. Sin duda, la sociedad que pretendo estudiar
se enmarca en las relaciones llamadas por Jack Goody interfasi-
cas. El vinculo oralidad y ritual requerird, en consecuencia, ser
ubicado en el contexto en qu€ se halla el grupo social en
relacién al tipo de oralidad que ejercita y su enlace, quiza
incipiente, con el mundo de la escritura. Pero antes que todo,
el asunto esencial es el de revelar los mecanismos propios de 1la
oralidad en las prédcticas rituales del grupo indigena.



2. Caracteristicas orales y no orales del ritual.

Dado nuestro interés particular --consistente en vincular
la oralidad y el ritual-- es conveniente reflexionar sobre los
componentes rituales. Aunque una defincién previa del ritual Yy
de la oralidad pareceria indispensable, pretendo dejar que el
propio desarrollo de la experiencia en el andlisis me conduzca
a ella. Por lo pronto, delimito mi interés primordial en
considerar al mecanismo oral como el medio mismo del mensaje
presente en la ritualidad.

De esta forma trabajaré inicialmente con algunas de las
nociones generales sobre los componentes orales y no-orales del
ritual. Asimismo expondré brevemente algunas de las concepciones
acerca de la oralidad que gufan la investigacién.

Los componentes no-orales.

En una primera impresién resulta relativamente facil
observar un ritual por el comportamiento de 1las personas
participantes en é1. Facilmente se distiguen los actos verbales
Yy los no-verbales. Los componentes no-orales que frecuentemente
se destacan en el conportamiento ritual se expresan en: movimien-
tos coorporales, empleo de objetos rituales, manejo de espac1os
y de la temporalidad ritual, realizacién de actos espec1ales,
entre muchos otros.

’ .

Diversos procesos entran en correspondencia con el conjunto
de actividades no-verbales del ritual. Entre ellos intervienen
elementos de apoyo como el manejo de objetos y el uso del cuerpo.
Estos elementos parecen estar muy cercanos a las culturas de
reproduccién oral, pues re1§c1onan -2strechamente al empleo y
control de la voz mantenledo’y apoyando.'a la memoria con, por
ejemplo, los balanceos corporalgg, las palmadas, las pizadas

ritmicas, entre otras formas. No puede soslayarse que el uso del
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cuerpo y el movimiento surgen también como dispositivos mnemotéc-
nicos por si{ mismos y de apoyo a la palabra oral; asi como otros
apoyos de caracteristicas visuales, como la disposicién de
objetos rituales o la misma colocacién de los agentes rituales
en un escenario. En un ritual veremos pues articulados diversas
cédigos puestos en juego: el movimiento corporal, el lenguaije
musical y dancistico, y la voz.

Ambos comportamientos, verbales Y no-verbales, 1mpllcan
manejo de cédigos de interpretaciény simbolizacién, superponlen-
do formas especificas de asociacién entre 1o oral Y lo no-oral.

Los componentes orales.

En un primer momento los componentes orales del ritual los
podemos encontrar mi&s o menos inmediatamente, en expresiones
conocidas como: oraciones, plegarias, rezos, cantos, férmulas
médgicas, entre otras. Estas expresiones pueden estar vinculadas
a comportamientos individuales y/o colectivos en la representa-
cién ritual, inteligibles y no-inteligibles.

Asimismo, al interior de los actos rituales se pueden
observar los momentos especificamente orales, --de produccién
verbal-oral,-- realizados por ejemplo en: las ceremonias, los
ritos de paso, los rituales de indole "cotidiana", etc.

La parte oral esencial de un\ritual es el mensaje mismo
elaborado y trasmitido oralmente. Es claro que el cédigo es la
lengua y el acto de comunicacién se establece por el mensaje
oral. No es extrano que las tecnologias orales conocidas se
encuentren vinculadas estrechamente a la "funcidén poética" del
lenguaje (Jakobson), pues el propio medio oral se constituye en
el mensaje. La estructura de la poesia oral, de la épica o del
mlto no tiene ningun otro soporte de realizacién mas que componer
su léglca a través del proplo mensaje transmitido por la voz Yy
de ahi que la tecnologfa oral sea fundamental,



10

Cabria precisar entonces la distincién entre el habla y la
oralidad. ¢(Se debe distinguir entre 1la oralidad como todo lo
hablado, es decir lo oral en la lengua "natural" o "cotidiana",
de la oralidad como sélo las organizaciones sistematizadas de
campos orales? S{, sin duda, puesto que no toda produccién o
emisién por via de la voz compete a mecanismos de reproducciédn
del mensaje oral. Cabe aclarar pues, que el uso del término oral
serd empleado en especifico para las formas de produccién y
reproduccién basadas en la oralidad. Si bien todo lenguaije
articulado es oral o verbalizado, el mensaje oral supone una
tecnologfa particular de realizacién. En conclusién, no todo lo
que hablamos pertenece a una construccién oral.

Caracteristicas generales de la oralidad.

Ahora bien, si se sostiene 1a idea de que la oralidad

produce su propio mensaje es necesario repasar brevemente las
condiciones en que esto sucede.

Los estudios de oralidad nos han mostrado la vida de un
mundo oral. Destaquemos simplemente algunas ideas. Las propieda-
des que la palabra llega a desarrollar se basan fuertemente en
el propio ritmo de la voz. El ritmo modula, no sélo la respira-
cién, sino la condiciones de transmisién, conservacién y emisién
de un mensaje consagrado a ser reproducido. La base ritmica est4
apoyada en la necesidad de la repeticién como uno de los apoyos
'mnemotécnlcos mas fuertes. La propia estabilidad del mensaije
emitido requiere del apoyo meétrico, ritmlco, de la rima, la
aliteracién y otros mecanismos estrictamente orales.

La idea de férmula al retomar los elementos de repeticién
Y ritmo se ha convertido en el centro de la dlscus16n de los
estudios sobre la oralidad. La férmula homérica estudlada por
Parry y Lord 1nlclalmente nos revela el fondo de la emisién oral.
Los poemas homéricos construidos en hexdmetros con dactilos
revelaron --quizd con alguna decepcidn para la estética poética--
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las técnicas de construccién métrica y ritmica empleadas en la
oralidad de la antigua Grecia.

El vocabulario de locuciones "hexametradas" (versos de 6
"silabas" compuestas de una combinacién entre una larga y dos
cortas), el manejo repetitivo y sustitutivo de epitetos y verbos,
Yy sobre todo la incidencia de 1la repeticién oral llevaron a
fundamentar la idea que la oralidad estid basada en un lenguaije
formular. Ejenmplo: '

Metepheé polymétis Odysseus - Asf dijo el astuto Odiseo
Prosephé polymétis Odysseus - As{ se expresé el astuto Odiseo.

La oralidad, asi concebida, fue relacionada a 1lo que se
llama "estilo oral", incluyend6 diversos aspectos de funciona-
miento: como la repeticién, 1la variacién de términos, 1la
comparacién de la identidad de férmulas, la métrica en los
versos, etc., 1llegando asi a la conclusién de distinguir entre
"estilo formuldico y estilo oral". La diferencia entre férmula
Y estilo oral es de grado: ninguna emisién formular podria estar
fuera de un estilo social oralizado, ni tampoco la falta de
cierto tipo de férmulas afectan la existencia de produccién de
caracteristicas orales. Los patrones métricos pueden responder
a un estilo oral o formulaico. Las férmulas se pueden plantear
a distintos niveles de sonoridad y ritmo.

El panorama diverso de la oralidad deja en claro que no solé
estructuras formulares de tipo vééificado apropiadas para la
épica son las unicas formas de emisién oral. Lo sonoro y lo
ritmico encuentran diversas posibilidades‘de realizacién.

La conservacién y transmisién oral de conocimientos Yy
saberes se observa en aspectos tales como: los estilos orales
aditivos que poseen secuencias acumulativas Yy poca subordinacién;
las formulaciones redundantes y circulares; emisiones homeostati-
cas en donde“10~aECaibo se reaviva, entre otros (Ong:1987).
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Desde el momento de su surgimiento en los afos 40’s y 50's,
el andlisis de la oralidad ha conocido una expansién considera-
ble, permitiendo plantear sobre nuevas bases la cuestién del
"modo de comunicacién" al que recurren las sociedades de acuerdo
con su base técnica en la escritura. La tradicién iniciada, entre
otros, por Milman Parry y Albert Lord en el andlisis de los
poemas homéricos y lueéo magistralmente desarrollada por Eric
Havelock en su estudio sobre la oralidad Yy la escritura en 1la
Grecia Antigua han abierto, sin lugar a dudas, una perspectiva
enorme de investigacién y a la cual pretendo cefirme.
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3. El entronque de la oralidad con el ritual: el mensaje
oral-ritual.

Si bien podemos partir de la base de que un ritual es una
mezcla de elementos orales y no-orales faltaria proponernos la
explicacién sobre la vinculacién entre palabra oral y rito.

La oralidad queda ligada en especial a los rituales donde
la repeticién ritual tiene un fuerte componente oral: el lenguaje
formular, el estilo oral en si, la métrica, el ritmo del habla,

el mensaje realizado.

del rito: la disposicién de los objetos o personas en un lugar
se sustenta no sélo por el recuerdo visual sino tambien por su

asociacidén a cadenas de valores y significaciones mds amplias,
que permanecen vivas en la reproduccién oral.

La relacién de la oralidad con los procesos rituales debe,
a su vez, vincularse con su eficacia respecto a los procesos
simbSlicos. Si bien hemos visto ya algunos de los factores orales
y no-orales constituyentes de los }ituales, es decir, parte de
su cédigo, es necesario enfocar ahora el asunto del mensaje.

Asi, cabria preguntarse el por qué de ésta vinculacién;
preguntarse también: {qué se puede encontrar en esta relacién?,
Yy ¢cémo los estudios oralistas pueden aportar interpretaciones
distintas sobre los rituales orales? Mds aun, {cémo son las
condicionés{de una ritualidad oral?

Resalta entonces la reflexién sobre la relacidén del ritual
con diferentes tipos de narracién. Las caracteristicas del
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lenguaje proferido en un ritual --divergente en relacién a otras
manifestaciones orales-- estdn” basadas en primer lugar en la
propia via de las palabras.

Es necesario pues, conectar la relacién rito y palabra en
el contexto social. Su repercuslén en la estructura social y en
especial en los rituales relacionados a la alianza matrimonial,
punto central en nuestro trabajo.

La pregunta central quizd puede basarse sobre el supuesto
siguiente: dado que la emisién es oral Y la recepcién aural,
¢Cémo este hecho se refleja en la estructura del mensaje?

En su articulo "Le folklore, forme spécifique de création”
(1973), Roman Jakobson nos proporciona un sugerente concepto para
comprender el funcionamiento de la poesia oral, el folklore o la
oralidad: la censura preventiva. La idea de este gran lingiista
es sencilla: ella parte de considerar que toda obra artistica o
poética surgida de la 1l6gica de la oralidad (é1 se refiere al
folklore) existe en tanto es aceptada y sancionada por 1la
comunidad.

Dice Jakobson:
" (...) el poder absoluto de la censura preventiva hace
abortar todo conflicto entre la obra y la censura, crea
un tipo particular de participantes de la creacién
poética y constrife la personalidad para abandonar toda
tentativa para dominar la censura." (Jakobson;1973:65)
Dado que es el auditorio el que otorga y rec1be la veracidad
del relato, (Cudl es el papel del poeta o del cantor respecto a
la verdad? La relacién con la memoria le otorga al poeta el
privilegio de ser "un maestro de la verdad". Coloca al orador del
lado de la memoria y no del olvido, de la alabanza Yy no de la
censura, le otorga el don de ser depositario de una verdad del
grupo social. E} narrador trasmite'ek menSaje por medio del cual
coloca el mundo de las creenc1as culturales =--migico- religiosas,
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miticas, de rivalidad entre los miembros del grupo, etc.--- como
verdades del mundo. Se trata del mismo mensaje que la comunidad
espera y prevee recibir por parte de los especialistas de 1la
palabra.

La realizacién de mensajes orales supone pues la presencia
de publico para quien'ée realiza el ritual, sean auditorio y
espectadores (escuchas y observadores) o incluso también
participantes activos en parte del ritual. Es decir, nos
referimos a la presencia de especialistas en la realizacién del

rito y participantes comunes generalmente espectadores.

Los especialistas, =--frecuentemente identificados en 1los
eventos rituales como sacerdotes, oficiantes, brujos, maestros
de ceremonia, danzantes, recitadores, curanderos, etc.,-- son
personas que cultivan el manejo de ciertas técnicas particulares
orales y no-orales: empleo de hablas especiales, uso corporal
especializado, manejo de objetos especiales (acomodo y desplaza-
miento de objetos), escenificacién adecuada, etc.

En general estos especialistas compilan mnemotécnicamente
los conocimientos del grupo social para reproducirlo en ocasiones
especiales en las cuales se expresa ese saber guardado vy
mantrnido largamente. Saber que es parte de lo gue Havelock
(1991) llama la "enciclopedia" del grupo. Saber sostenido en la

oralidad a base de repetirlo Y estructurarlo con cierta tecnolo-
gia oral-aural. )

Resulta sugerente el vinculo entre pdlabra y rito a través
de la idea de repeticién. En la oralidad la repet1c1én gue nunca
es idéntica, juega un papel central y el ritual se realiza a base .

de repetirlo, de este modo, la repeticién oral se encabalga en
la repeticién ritual.

La censura preventiva de la comunidad viene a afirmar 1la
idea de™que no puede haber ritoc.sinuna, sancién social y de que
la objetivacién de un ritual transmite un mensaje esperado.
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Mensaje basado en la propia emisién organizada de la voz. A
partir de esto puede pensarse en una estilistica oral. Los
géneros orales tales como la épica, la poesfa, la narrativa

mitica, etc., nos revelan la existencia de estructuras diversas
de la oralidad.

Es asi como podemos por fin formular las preguntas claves
para nuestra investigacién: ¢Obedece el ritual matrimonial entre
los amuzgos a las técnicas de la produccién y la reproduccién

oral, y cudles son? (A qué tipo de oralidad pertenecen los
rituales matrimoniales?

Pero antes de intentar avanzar en responder estas preguntas
creo pertinente presentar una breve discusién sobre la relacidn

oralidad y ritualidad desde el enfoque de algunas teorias
antropoldégicas. |
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4. Planteamientos en las teorfas del ritual y su relacién
con la oralidad.

La literatura antropoléglca sobre los procesos rltuales es
de gran amplitud. Préctlcamente han estudiado el tema los
antropdlogos y sociélogos mas representativos. Los etnolinglistas
Y sociolinglistas también se han preocupado por el habla ritual.
La definicién y las distintas concepciones sobre el ritual es un
asunto de grandes proporciones, asi que prefiero exponer con
alguna brevedad algunos de los problemas que considero centrales
en la relacidén ritualidad y oralidad seguin algunas de las teorias
Yy autores méds conocidos.

a) La oralidad y la relacidon mito-rito: la separacién total
en el planteamiento de Kirk.

Un primer punto de encuentro entre rito y palabra ha sido
la polémica establecida desde varias décadas atris sobre la
relacién rito-mito. Esta polémica representa un interés especial
dado que en el campo de la oralidad no existen adn suficientes
pPlanteamientos para armar una discusién. En tanto se considere
al mito como una expresién oral, un relato, se puede aprovechar
los argumentos de esta discusién para plantearlos como una
relacion oral-ritual. Es decir, considerar al mito principalmente
por su expresioén narrativa de tal modo que la discusién sobre el
rito y sus vinculos con los mitos sea equivalente a una discusién
entre el rito y la expresién oral. La sustltuCLOn la considera-
mos vdlida puesto que todo mito, en estricto sentido, no puede
Ser mas que una expresién proveniente de la oralidad. No podemos
descartar con esta aseveracién que los mitos no provengan de
trasmisiones escritas, Ya que gran parte de la tradicién épica
Y religiosa se ha conservado.en textos, que se han convertido en

literarios o sagrados y en muchos casos han seguido reproduciendo
mitos y ritos tradicionales.




18

Quien ha dedicado suficiente espacio para discutir sobre 1la
relacién mito-rito es G. S. Kirk (1970). En su libro El Mito ha
hecho una revisién de dicha polémica que sequiremos brevemente.

Veamos primero la implicacién del ritual al mito. Uno de los
argumentos que llevaron a la exageracién de asociar a los mitos
rituales fundadores fue el interés teolégico entre algunos
estudiosos de la Biblia, puesto que ello permitia pensar en
explicaciones ya desaparecidas conservadas sélo en la forma del
mito. Sin embargo, era evidente/la dificultad de relacionar mito
Yy rito, solamente basdndose en una comparacién de formas
parecidas, para adjudicarle a cualquiera la preeminencia. La
discusién de la preminencia no es en sfi importante, pues se ha
demostrado con miltiples ejemplos que los mitos no derivan
necesarlamente de un ritual anterior o arcaico. Ni tampoco 1los
ritos se originan de narrac1ones miticas.

Otra postura exagerada que llegé a plantear la relacién
entre la narracién mitica y el ritual fue la de equipararlos a
una relacién entre lo dicho y lo realizado. Con lo cual se
pensaba por un lado en el rito como accién "tangible", un
acontecimiento, donde el lenguaje articulado no est& presente y
por otro lado, en el acto mitico correspondiente a la parte oral
intangible. Esta fue también una discusién larga, pues era
diffcil abandonar la idea de que la realidad del mito o de una
narracién no estuviera fuera del mundo real. Asi, se quizo ver
en los hechos tangibles la prueba de que el ritual es mds cercano
a algo vedadero que el mito. La apariencia de que el ritual
realiza y reproduce algo mis real que lo qué narra un mito, y por
ende el rito serifa el generador del mito, llevarfia al absurdo de
pensar que una acto oral nunca pudiera ser un %itual, pues seria
conferirle a la palabra una generacién de realidades tangibles
© bien que un acto oral tangible se dedicara a contar irreali-
dades. Los mismos argumentos vertidos llevarian a la conclusién
contraria, es decir, la~imposibilidad de fijar una temporalidad
\anterlor del acto sobxe }o oral~pe- seria md&s que una prueba a
favor de su intima 1nterconexrén. Un indicador de esto es que en
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una cultura oral, el rito requiere, mientras no se ejecuta, de
conservarse en la memoria oral, donde los apoyos narrativos son
vitales para su conservacién, asi pues, la presencia de lo oral,
no queda a expensas solamente de la realizacién de un acto
tangible no oral.

La orientacién del rito como generador o producﬁor de la
oralidad mitica representé también formulaciones inversas a la
anterior, que sostenian que la introduccién de un mito o una
narracién servia como precedente para el origen de un ritual,
esto es, el mito como generador de rituales. La relacién entre
el mito y el rito en lo referente a un nicleo narrativo mostré
que se trata de vinculos en la mayoria de los casos triviales,
es decir, los temas narrativos no representan acciones rituales,
© en su caso no las propiamente narradas, de lo cual Kirk
conclufé, acertadamente, en negar que de un mito se genere
necesariamente un rito. Llega asi a postular su preferencia por
definir 1los elementos narrativos independientemente de sus
asociaciones rituales, a menos que se pueda demostrar que éstas
sean muy estrechas y significativas. -

Mds que mantener al extremo la separacién, lo verdaderamente
importante es la posibilidad de definir 1las relaciones entre
ambas formas simbdlicas. La pregunta crucial quizd podria ser:
en qué ocasiones mito y rito se corresponden de modo significati-
VO y si en esta relacién mito-rito, uno es expresién del otro
O bien se trata de una articulacién de dos mecanismos distintos
pero asociados. Recordemos también que una caracteristica de los

mitos es su continua transformacién, lo que “también puede decirse
de los rituales.

A modo de resumen de ésta polémica podemos citar el
siguiente pdrrafo donde se expresa la perspectiva general de Kirk
al respecto de la relacién de mito Y rito sequin su vinculo entre
el ejercicio narrativo y ritual en soc1edades de mayor O menor
estructura de jerarqulzacrén soc1al
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"Allf donde el ritual se ve especialmente destacado,
constituye una funcién de muchos otros aspectos de la vida
social. Un cuerpo sacerdotal poderoso puede a veces desarrollarse
por razones diferentes a la de la predisposicién étnica al
ritualismo, pero ird acompanado de todas maneras de rituales. La
ociosidad forzosa puede ser un factor de la proliferacién de
rituales, como en efect;‘lo ha sido en Australia; y la naturaleza
Yy concentracién de los asentamientos es otro factor. Ciertas
culturas relativamente seglares, como las de la antigqua Grecia,
los Teutones de la Baja Edad Media, los bosquimanos de Africa o
los indios del Brasil, poseen, en efecto, tantos mitos como las
culturas mds jJerarquizadas. En este Ultimo caso  resultaria
natural que muchos mitos, o la mayorfa de ellos se hallaran
asociados con rituales, o mis generalmente con prédcticas vy
oportuqidades de indole religiosa; en el primero, que pocos de
ellos lo estuvieran. Es posible que los mitos se reciten en
determinadas ocasiones, o en los momentos en que los hombres se
hallan libres del trabajo; pero tal hecho constituiria diffcil-
mente un rito. Aunque admitamos 1la ambigledad del término, 1la
clase de rito que estamos analizando supone, sin embargo, una
serie de acciones fuertemente controladas que se ejecutan en una

secuencia preestablecida con un fin sobrenatural especifico."
(Kirk:1970;42).

Esta tesis, de que entre mids jeraquizada esté una sociedad
requerird de mds rituales y la inversa entre menos jerarquizada
se encuentre habrd mayor produccfén mitica, no deja de ser
controvertida. Sin embargo, es indicadora de que el asunto del.
ritual no puede dejar de lado sus vinculos no sélo con el mito,
sino también con el conjunto social.

Se puede sintetizar la discusién diciendo que una cosa es
preguntarse si mito y rito tienen un origen comin, o si del
origen de uno se deriva el del otro y otra cosa es preguntarse
si mpito y rLto estan asociados por cadenas de 51qn1f1ca01én.“

mediadas por la palabra y los mecanismos orales. Estas asociacio-
nes no significan que correspondan término a término entre una
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expresién ritual y una mitica. M4s bien se puede uno inclinar a
pensar gue entre ambas se requiere encontrar las conexiones que
las unen. Una instancia no es reflejo de la otra, pero <{cédmo
escapar una de la otra?. ¢(No serd acaso que la estructura oral
de una sociedad las pone en contacto en alguna forma de asocia-
cién? Mito, rito v oralidad no son pues lo mismo, esto es claro,
RPero sy separacioén no é; total. La oralidad asocia v da forma a
ciertos tipos de ritos v mitos.

b) Ritos de Paso y lenguajes rituales: Arnold Van Gennep.

Por dos razones es necesario hacer referencia a Van Gennep:
la primera en relacién a su concepto central sobre los ritos de
paso y la segunda por su referencia explicita al habla especial
profer{da en los rituales.

La idea central de los ritos de paso postula la transicién
de un estado social a otro, produciéndo un cambio de categoria
del transeinte. Considera como: "ritos preliminales a los ritos
de separacion del "mundo anterior", del antiguo estado de cosas,
de la condicién social previa, de la ubicacién territorial
pPrecedente; como ritos liminales a los ritos ejecutados durante
el estadio de marginacion, que constituyen el meollo de 1la
"transicién"; finalmente, como ritos pbost-liminales a los ritos

de agregacién al "mundo nuevo", al nuevo status, a la nueva
condicién social® (Jéureqgui:1986). °

Este cardcter transicional del rito miestra su fuerza en la
reproduccién del estatuto de los individuos en el grupo social.
La relacién con la parte oral no puede soslayérse. En su famoso
libro sobre Los ritos de paso escrito a principios de siglo, Van
Gennep ya menciona la existencia de lenguajes especiales
empleados en los rituales, sébre todo en 1los momentos de
transicién. Lenguaje quey -por un lado, incluye vocabularios
desconocidos y poco ﬁsuqieSfpgga ér’résto"dé la sociedad, y por
otro lado estas hablas ritdgfégz consistentes muchas veces en

KA R S A BB
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prohibiciones, emplean palabras del idioma comin. Van Gennep,
quien dedicé en 1908 un ensayo para una teoria de las lenguas
especiales, destaca la importancia de estos lenguajes para

mujeres, iniciados, sacerdotes, etc., sefialando que podrian ser

considerados en el mismo orden que los cambios de indumentaria,

las mutilaciones o comidas especiales, puesto que apuntan a un -

proceso de diferenciacf{én.

Ciertamente los ritos de paso no son la unica forma de
ritualidad, los actos rutinarios pueden tener funciones propicia-
torias y hay rituales donde el sacrificio es parte esencial.
Los tiempos rituales pueden ser ciclicos o rutinarios; regulares
© extraordinarios. A su vez, los ritos de paso comportan
miltiples posibilidades de asociacién simbélica segin de qué
ceremonial se trate: por ejemplo la fertilidad asociada a
purificaciones.

c) Los lenguajes sagradros y cotidianos: Malinowski.

Malinowski es otro antropélogo que ha considerado en sus
trabajos la relacién entre las practicas verbales, las distintas
formas narrativas y los rituales. Algunos fragmentos de su
discusién se centran en considerar en el caso de los aborigenes
trobriandeses, la distincién que ellos hacen entre los cuentos
Y las leyendas de tipo cuasihistérico narrados en funcién de
distraccién y los mitos de cardcter sagrado,

’

A pesar de esa distincién que interpréta'Malinowski es muy
dificil apreciar realmente en qué se diferencian unas formas de
otras, como lo muestra el siguiente comentario de Kirk: ‘

" (...) la realidad parece ser que estos nativos clasifican
como «serias» las narraciones que palmariamente tocan temas
solemnes del estilo del origen de los clanes y subclanes, 1la
fiesta anual} de la vuslta de los muertos, o la pérdida de poder
de rejuvenecimiento por la human&dad Aplican en  cambio un
término dlferente para des1gnar otras narraciones que no tratan
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tan directamente temas de caracter publico o tribal, a saber: las
narraciones acerca de la fertilidad de los campos, que no supone
en esta parte del mundo necesariamente un problema de superviven-
cia, o acerca de la magia horticola, o sobre el curioso sistema
ceremonial de intercambio de ornamentos que se llama kula (que,
significativamente, entra en los mitos «serios»). No qQbstante,
con frecuencia esta ultima clase posee referencias serias o
especulativas, por indirectas qgue sean. En sintesis, no son
realmente narraciones «de ficcién», contadas puramente para
distraccién, ni son radicalmente distintos en forma, estructura
o finalidad de las narraciones «serias»." (Kirk: 1970:33). Sin
embargo, la distincién que nota Malinowski es de utilidad para
comprender lo que é1 llama los «mitos credencial» orientados a
confirmar cierta clase de "derechos locales, lealtades vy
creencias".

El problema que plantea la dificil clasificacién de las
narraciones sin duda es un asunto que puede relacionarse a las
técnicas orales de narracién, pues la cuestién parece dirigirse
a los momentos o situaciones en que se cuentan las distintas
clases de narraciones.

Malinowski mismo, aunque reticente a reconocer espacios

Qrales como espacjos ritualizados, reconoce en alguna medida que
dichos actos orales tienen funcidén en la sociedad, aunque no sea
una funcién sagrada, dice: "(...) Es posible que los mitos se
reciten en determinadas ocasiones, o en los momentos en que los
hombres se hallan libres del trabajo; pero tal hecho constituiria
diffcilmente un rito". (Kirk: 1970:42). °

La ejecucién o realizacién de los mitos o cualquier otra
formulacidén narrativa u oral indican en realidad la importancia
que las sociedades sin escritura otorgan a todo acontecimiento
oral. Es claro que a ello!hay que agregar elementos de diversa
indole que situan y cond1c1onan la expresién oral en relacién a

rituales, ceremonias-, - -rltos de-paso, llturglas religiosas, o
51mplemente entretenimiento ‘pedagdégico.
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d) El ritual en lo total; ensayo sobre la oracién: Mauss.

Sin duda uno de 1los planteamientos donde 1las formas
simbélicas tiene un impacto total y miltiple lo encontraremos en
Marcel Mauss. Su teorfa de la oracién y la relacién sagrado-
profano representan un_punto fuerte de interés para la perspecti-
va de la oralidad relacionada con la teoria del "acto total" que
desarrolla este gran antropdlogo.

La oracién, nos dice Mauss, transita por diversas formas:

" (...) alternativamente, rogativa y constrifente, humilde
y amenazadora, seca Yy abundante en imdgenes, inmutable vy
variable, mecdnica y mental.(...) unas veces es una exigencia
brutal; otras, una orden, segun el momento, un contrato, un acto
de fe, una confesién, una suplica, una alabanza o bien un
«ihosanna!»" (Mauss;1970:95).

Para Mauss el contexto de la oracién como forma histérica
estd en relacidén a las creencias religiosas:

"En primer lugar, la oracién es el punto de convergencia de
nunerosos fendmenos religiosos, de la naturaleza del rito y de
la naturaleza de la creencia. Es un rito, puesto que es una
actitud adoptada, un acto realizado cara a las cosas sagradas",.

Y sobre la cuestién de rito argumenta que éste sélo
encuentra su razén de ser cuando se descubre su sentido, es
decir, las nociones que son y han sido su base, las creencias a
las que corresponde. En este punto el vinculo con el mito se
hace necesario, sin regresar a las posicionés ritualistas del
origen del mito por el rito, sino mids bien en una orientacién
cercana al acto oral de la plegaria. El mito entra en juego, para
Mauss, "s6lo a partir del momento en que se ha dichd. de qué
movimientos, .-de Qqué- ritos _es solidario, vy gudles son las
préctidas -que -ordeéna.: Pgr‘_qpq~;parte, el mito apenas tiene
realidad si no lo ligamos con un hébito determinado del culto;
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Y, por otra parte, un rito casi no tiene valor si no implica el

juego de ciertas creencias." (Mauss;1970:96)

La teorfa de la oracién puede sintetizarse en las siguientes
citas:

"La oracién, al igual que un mito, estd cargada de_sentido;
a menudo, es tan rica en ideas Yy en imdgenes como una narracién
religiosa. Estd llena de fuerza y de eficacia, como un rito; con
frecuencia, es tan poderosamente creadora como una ceremonia
simpdtica. Al menos, al principio, cuando se la inventa, no tiene
nada de ciega; es todo lo contrario a la pasividad. En este
sentido, un ritual de oraciones constituye un todo, en el que
vienen dados los elementos miticos y rituales, necesarios para
comprenderla.”" (97)

En la teorfa de la oracién encontramos elementos que nos
permiten pensar en el vinculo entre rito y palabra puesto que se
trata de fundamentar la idea de rito ligada a creencias, que en
el caso de la oracién establece un conjuncién solidaria entre los
dos drdenes de forma total. Agrega Mauss: " El aspecto ritual y
el aspecto mitico son, rigurosamente, en el caso de la oracién,
las dos caras de un unico e idéntico acto. Aparecen a la vez y
son inseparables." (97)

El espacio de reflexidén que el ensayo de la oracién de Mauss
ha abierto resulta muy sugerente para nuestra investigacién.
Resulta atractivo discutir esta’ teorfa desde los enfoques
oralistas. La importancia dada a la oracién como acto oral deja
ver el interés de Mauss por los efectos' sonoros. Sin'embargo
quedan varios aspectos por profundizar. Uno de ellos es el
desarrollo de la oracién que de forma sonora se convierte en un
espacio de repeticién silenciosa Yy de un espacio social se
restrf%e a un ejercicio individual. Este aspecto que nos senala
Mauss en el pdrrafo siguiente permite pensar en los distintos
-tipos de oralidad en distintas sociedades, asi como las relacio-
‘nés de 1nterface entxg.- o;alldad Y escritura que sin duda han
afectado 1la forma de la oracién. Reproduzco el pdrrafo:
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"En la oracién, estos dos procesos estdn particularmente
dibujados. La oracién ha llegado a ser, ademds, uno de los
mejores agentes de esta doble evolucién. Al principio, era
totalmente mecanica, y actuaba sélo a través de sonidos proferi-
dos, y ha acabado siendo enteramente mental e interior. Ha
terminado por ser dnicamente pensamiento y efusién animica,
cuando, en sus comienzos, el pensamiento constitufa un mero
atisbo. Al principio era estrictamente colectiva, recitada en
comin o al menos siguiendo formas fijadas con extraordinario
rigor por el grupo religioso, a veces, incluso, prohibida, vy
luego se ha transformado en el dominio de la libre conversacién
del individuo con Dios. Si ha podido plegarse de tal manera a
esta doble transformacién, es debido a su naturaleza oral."
(Mauss;1970:99).

e) El ritual en Lévi-Strauss.

A pesar de que Lévi-Strauss no ha separado de forma especial
su pensamiento respeto al rito de otras manifestaciones simbéli-
cas (totemismo, mitos, parentesco, mascaras), se trata de una
teoria en la que no podria soslayarse las relaciones entre las
distintas formas de simbolismo. La relaciédn entre ellas es
obligada en el campo del pensamiento estructural. La interde-
pendencia de estructuras es, sin duda, una de las aportaciones
importantes de este autor. Su forma de relacién puede verse
enriquecida si se enfoca la funcién simbélica desde su materia
oral propiamente dicha. Desde nuestro punto de vista encontramos

en estas relaciones de interdependencia de estructuras simbélicas
una relacidén profunda mediada por la oralidad.

Sin duda El1 Pensamiento Salvaje, de Lévi-Strauss es la obra
que de muy cerca puede reflexionarse a la luz de los resultados
mostrados por la oralidad, y tratar de .poner en relacién el
-‘pensamientq_conqieto con‘}a tecnologia oral. No se trata de

establecer una comparacién para substituir ciertos principios del
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pensamiento concreto por técnicas de la memoria, sino de correla-
cionar la significacién estructural con el mensaje oral.

Es evidente, en la perspectiva de Lévi-Strauss, que entre
rito y mito deba haber relaciones de asociacién. Una muestra de
ello la da en su articulo "Relaciones de simetria entre ritos Y
mitos de pueblos vecinos" en Antropologia Estructural (1979)
mostréando como entre dos grupos, los Mandan y los Hidatsa tenian
respecto a sus mitos y ritcs relaciones de oposicién y correla-
cidén, diferencias y puntos comunes, afirmando que:

"Unos conocian los mitos de otros y sabian contarlos en los
mismos términos o casi. No prodria pues objetdrsenos la existen-
cia aqui y alld de relatos casi idénticos: solamente hemos
querido mostrar que en un patrimonio vuelto comin, cada tribu
tenia tendencia a elegir variantes opuestas o complementarias,
cuando'era cosa de fundar ritos parecidos o que desempeniaban la
misma funcién." (Lévi-Strauss;1979:239). Y agrega:

"En el origen de las diferencias introducidas en los
sistemas miticos hay pues semejanzas aceptadas en el plano de
los ritos, los cuales enganchan, digdmoslo asi, las formas de
actividad técnica y econdémica a la ideologfa." (Lévi-Strauss;
1979:239). Las relaciones diversas entre ritos y mitos en estos
grupos indigenas muestran relaciones de asociacién en forma
inversa en la cultura vecina. De donde establecer una separacién
entre ritual y mito y no considerar sus interdependencias
internas y externas en una sociedad equivaldria a perder de vista
"un justo equilibrio entre su unidad y su diversidad" (Lévi-
strauss;1979524i).

La relacidén estructural entre diferentes espacios de 1la
cultura, como es sabido, es la base del pehsamiento de este
autor. Las relaciones que ha establecido en sus estudios dejan
ver perfectamente que entre las distintas estructuras simbélicas
de la cultura humana hay cadenas de relacidn y asociacién
estructural que las .vinculan, haciendo de unas el resultado de

.-+ las otras. Por ejemplo:
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" (...) en La via de las mascaras Lévi-Strauss demostrari
que el método que habia puesto a prueba en el andlisis de los
mitos es vdlido también en otros campos del simbolismo, como los
procesos rituales. Estos y sus elementos constitutivos no se
pueden interpretar tampoco como objetos aislados, pues son
simbdélicamente inseparables de otros a los que se oponen: 1los
primeros fueron elegid&g para contrastar con los segundos. (...)
Un proceso ritual replica a otros a los que transforma asumiendo
su individualidad. El conjunto’ de las m&scaras, los mitos que
fundan su origen, los ritos en los que comparecen y sus funciones
econémicas y sociales sélo se vuelven inteligibles merced a las
relaciones que los unen: entre ellos, en el seno de una sociedad,
existen relaciones de transformacién homélogas a las que se
realizan a nivel de cada uno de esos registros simbélicos entre
culturas vecinas que conforman un 4rea cultural® (J&uregui;
1986).’

f) Leach y la conexién de los simbolos.

Manteniéndose también sobre una fuerte relacién entre
ritual, mito y otros procesos sociales, Leach, nos introduce a
relaciones simbélicas miltiples e interrelacionadas, en relacién
a su "légica de los simbolos". Es entorno a una teoria de las
conexiones de simbolos que este autor plantea su tesis: "La
comunicacién humana se realiza por medio de acciones expresivas
que funcionan como senales, signos y simbolos."

Leach desarrolla este conjunto de expresiones signicas con
el fin de analizar las distintas relaciones simbdlicas proceden-
tes de distintos aspectos sociales que sin'embargo; en ésta
légica de simbolos, estdn interrelacionadas y se intercambian a
pesar de ser tipos distintos. |

Brevemente el propio autor sintetiza su teorfa en los.
siguientes puntos: - = . . .- - LT T e

L
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"1. Un signum es un signo cuando hay una relacién intrinse-
ca previa entre A y B porque pertenecen al mismo contexto
cultural. (...) Esta clase de relacién se describe a veces como
metonimia, (...); el indicador que funciona como un signo es
contiguo a lo significado y forma parte de ello. (...)

2. Correspondientemente, un signum es un simbolo. cuando
A representa B y no hafﬁrelacién intrinseca previa entre A y B,

es decir, A y B pertenecen a contextos culturales diferentes"
(Leach;1989:20).

El interés de Leach sobre las estructuras de comunicacién
entre distintas estructuras sociales lo lleva a plantear su
teorfa de la cultura y comunicacién con el fin de postular que:

"... el «mecanismo» de estos diferentes modos de comunica-
cién debe ser el mismo, de que cada uno es «transformacién» del
otro mds o menos en el mismo sentido en que un texto escrito es

una transformacién del habla." (Leach;1989:22)

Uno de los ejemplos privileqiados donde aplica su teoria de
la transformacién de los simbolos de la comunicacién es la discu-
sién de espacio y tiempo en los ritos de paso, que lo lleva a
plantear la nocién de zona limitrofe, donde la interseccién es
sagrada, e implica el momento liminal del ritual: "Un limite
separa dos zonas del espacio-tiempo social normales, temporales,
bien delimitadas, centrales, profanas; pero los marcadores
espaciales y temporales que realmente sirven de limites son
tambiénanormales,intemporales,ambiguos,marginales,sagrados."
(Leach;1989:48).

»

Leach llega asi a considerar el contexto ritual conectado
al mito: la parte espacial que sirve de repreéentacién de ideas
y de mitos. En este contexto es que debe entenderse el vinculo
que Leach hace entre mito como complemento del rito Y viceVersax

Es claro también el por qué de la asociacién que hace Leach entre ﬂf

el ritual y la creencia en el contexto de la conékién simbélica.
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Encontramos pues en ésta teorfa elementos sugerentes sobre
el ritual y la comunicacién simbélica. La pertinencia de
relacionar la oralidad con este contexto puede probarse en la
propia estructura de transformacién de la comunicacién simbélica
dada en el ritual.

-

g) Liminalidad y communitas: Victor Turner.

La teoria de Turner engloba resultados de las concepciones
rituales anteriores proponiendo conceptos nuevos. Turner retoma
las sucesivas fases de los ritos de paso, haciéndo énfasis en la
"fase liminal™ y el trénsito a la fase de reincorporacién en
dende "El sujeto ritual, ya sea individual o colectivo, se halla
de nuevo en un estado relativamente estable y, en virtud de ello,
tiene derechos y obligaciones (...) de él1 se espera que se
comporte de acuerdo con ciertas normas dictadas por la costumbre
y ciertos principios éticos vinculantes para quienes ocupan
posiciones sociales en un sistema de tales posiciones." (Tur-
ner:1988:102).

Este vinculo lo efectia con dos nociones fundamentales: la
liminalidad y la comumunitas. Sobre la primera dice: "Los
atributos de la liminalidad o de las personae liminales («gentes
de umbral») son necesariamente ambiguos, ya que esta condicién
Y estas personas eluden o se escapan del sistema de clasificacio-
nes que normalmente establecen las 'situaciones y posiciones en
el espacio cultural." (102).

La nocién de communitas sintetiza la contradiccién entre
dos tendencias o "modelos" que se expresan de forma yuxtapuesta:

"El primero es el que presenta a la sociedad como un sistema
estructurado, diferenciado, y a menudo jerdrquico, de posiciones
politico-juridico-econdémicas con miltiples criterios de evalua~
cién, que separan a los hombres en térmlnos de «mds» o gmenos».
El segundo, -que surge de forma reconocable durah&e el periodo
liminal, es el de la sociedad en cuanto comitatus, comunidad, o

1
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incluso comunién, sin estructurar o rudimentariamente estructura-
da, y relativamente indiferenciada, de individuos iguales que se
someten a la autoridad genérica de los ancianos que controlan el
ritual" (Turner;1988:103).

La idea de communitas, mantenida en la propia vQz latina
para diferenciarla de 1a idea general de «comunidad», resulta
central para comprender los procesos rituales:

"Esta diferenciacién entre estructura y communitas no se
limita a la conocida entre «secular» y «sagrado» o a la existen-
te, por ejemplo, entre politica y religién. En las sociedades
tribales hay determinados cargos fijos que tienen muchos
atributos sagrados; de hecho, cada posicién social tiene alguna
caracteristica sagrada. Pero este componente «sagrado» es
adquirido por los titulares de posiciones en el curso de los
rites de bassage, a través de los cuales cambiaron de posicién.
Con ello se transmite algo del cardcter sagrado de esa humildad
y ejemplaridad pasajeras, a la vez que se modera el orgullo de
quienes ocupan posiciones o cargos superiores.(...) La liminali-
dad implica que el que estd arriba no podria estar arriba de no
existir el que estuviese abajo, y que quien estd arriba debe
experimentar lo que es estar abajo." (Turner;1988:103-104).

Desde esta perspectiva el trdnsito por un ritual deja
definitivamente de ser un asunto individual, el paso de un sujeto
ritual a otro estatuto social. Quien en verdad se transforma y
reproduce por ese trdnsito es la cdmmunitas. Esta idea viene a
apoyar la idea de la "censura preventiva" de Jakobson en el
sentido de que en la realizacién de rifuales se elabora un
proceso que compete al todo del grupo social.

En este contexto, podemos postular 1la hipétesis acerca de
que la oralidad abarca no sélo a los especialistas en la palabra,
ni a los "pasajeros" directos del rito, sino que a través de la
memoria oral se pone en juego un-proceso-ritual de implicaciones
para todo el conjunto sogial.

-
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5. Oralidad y ritual o/y ritual oral.

A titulo de conclusién parcial sobre el vinculo entre
oralidad y ritual podemos tratar de precisar nuestras hipétesis
centrales para la investigacién. '

Con los planteamientos anteriores se ha intentado circuns-
cribir el ambito de relacién entre la palabra oral y el ritual.
Lo que he tratado de indicar y que serd la biusqueda central del
trabajo es: ¢cudndo la palabra se vuelve rito y cial es la
eficacia de la palabra en un proceso ritual?

La reflexién sobre la forﬁa en que la oralidad interviene
en los'procesos rituales no se resuelve facilmente. Y menos aun,
si se quiere responder a la cuestién sobre la relevancia de la
palabra en procesos rituales, en los cuales la expresién oral
corresponda a formas especiales de elaboracién ritual.

La singularidad de los rituales evita que enunciemos un tipo
de patrén correspondiente estrictamente a rituales de tipo oral.
En diversos enfoques se ha visto que la intervencién de 1la
oralidad en rituales tiene diversas vias de acceso. Mi propia
formulacién depende pues de la forma en que las técnicas orales

estructuran los procesos rituales que pretendo estudiar.

Las interconexiones de la oralidad con el mito y el rito,. .

las fases de transicién en los ritos de 'paso, la combinatoria
entre estructuras simbdélicas, los componentes orales y no orales
del rito, las formas orales tipicas del rituai como la oracién,
la relacién entre sujetos individuales y communitas han sido
discusiones que me permiten orientar posibles enfoques de mi
trabajo. Todas ellas convergen en la idea de mostrar cémo opera
el mensaje oral-en-los proceso rituales. Esta es a fin de cuentas
la tesis central a demdstrar en este trabajo.
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Los enfoques oralistas abren miltiples posibilidades de
andlisis, pero sélo hasta comenzar a trabajar con el material
propio del caso serd cuando se ponga a prueba ese abanico de
formas orales. Los mecanismos orales gue se han explorado nos
son, ni con mucho, los unicos probables. Sin duda existe una gama
mucho mayor de formas de expresién oral en los ritos, pero a
pesar de ello, se ha visto ya un conjunto de expresiones que
conservan, mantienen .e interpretan un conocimiento sobre 1la
sociedad a través de las prdacticas rituales.

La oralidad concebida como un amplio espectro que atravieza
la vida social nos lleva a responder a la pregunta: {emisién oral
es equiparable a un catdlogo o a la "enciclopiedia oral" (Have-
lock:1963) de costumbres y valores de una sociedad oral?
Pregunta central para otorgar la justa dimensién a la comunica-
cién oral. La resuesta a tal cuestién nos lleva a afirmar que es
en la construccién del mensaje oral que el propio medio de la
palabra oral requiere de un estilo técnico oral para ejercerse,
recordarse y por supuesto apoyorse en otras técnicas ligadas a
la oralidad como los recursos visuales, kinésicos, objetales,
etc. La articulacién concreta de este conjunto de tecnologia
oral y no-oral produce, entre otros espacios sociales, el
contexto ritual. Nuestro interés central nos lleva entonces a
plantear la estrecha relacién entre la oralidad y el ritual en
tanto una especial forma de organizacién de conocimientos del
grupo social.

v

s

En un nivel méds especifico las técnicas orales se localizan
en muchas formas de organizacién de conocimientos: las taxono-
mias, las genealogias, los cultos sagrados, las précticas magicas
y curativas y seguramente muchos tipos nas. Estos rituales
ejercidos bajo la tecnologia oral envuelven un mundo de saberes
sociales dominados por los éspecialistas de la oralidad. Saberes

que por lo demds no dejan de estar vinculados con el poder y los.:
valo-res sociales. S

o
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En un nivel mds general la oralidad se hace presente en los
mecanismos de socializacién y formacién de valores del grupo, en
las formas miticas y narrativas, en las practicas pedagégicas y
por supuesto en las formas rituales que se convierten en espacios
de reproduccién social. El mensaje oral se produce desde el
ritual especializado hasta el conocimiento generalizado. Es decir
en los procesos rituales los conocimientos puestos en juego, --
las creencias, los comportamientos, prohibiciones, mandatos,
etc.--, no dejan de adquirir sentido, no sélo por su propia
representacién, sino también por su realizacién oral en el grupo
social. La oralidad es asf la educadora de la sociedad. Pero
ciertamente no es la unica, ni es por si misma.

Se puede pensar que la oralidad, como una tecnolodia, tiende

a homogeneizar, a identificar "mimeticamente" practicas simb&éli-
cas diferentes. En una sociedad oral el propio medio de comunica-
cién oral constituye la herramienta basica para construir las
relaciones sociales. Permite ademds, relacionar campos simbdlicos
Y efectuar superposiciones de distintos lenguajes sociales. Es
claro sin embargo, que no se trata de homogeneizar totalmente la
oralidad a los sistemas simbdélicos: en efecto, canto, poema,
mitos, rituales, taxonomias, reglas sociales de sistemas de
intercambio, etc., tienen su propia l6égica seqgin su propia
eficacia. Pero su "mano de obra", su material bé&sico, es 1la
palabra organizada.

El aspecto de la oralidad como una accién ritual o el rito
como un acto oral, hace presentes diversas maneras en que los
actos rituales son fundamentalmente orales, es decir que el nismo
ritual consiste en la ejecucién oral, como puede ser la forma
del "canto oral", entre otras posibilidades sonoras. Otros
ejemplos de ello se encuentran desde el canto épico griego hasta
las diversas formas en que la voz participa en los rituales. El
-"™ritual oral entonces, puede tener por objetivo ofrecer .una
interpretacidém relacionada con_el mismo ritual o una parte de
éste. Recordando las tesdig de Havelock -sgbfe la Grecia antigua,
este historiador de la oralidad Y la escritura, se refiere a la
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posibilidad de que en el mismo hecho de recitar los poemas
honéricos se escenificara una représentacién ritual oral. La
escucha y recitacién de los mitos, narraciones épicas, costum-
bres, etc., por parte de los bardos, es decir, la oralidad en
ejercicio, eran eventos rituales sostenidos fundamentalmente por
la propia "poesia oral" o la representacién teatral., Las
implicaciones desprendidas de este caso histérico han sacudido
fuertemente la concepcién misma de la historia antigua y sus
posteriores desarrollos hacia la cultura escrita. Y es por eso
que cuando abordamos el estudio de una sociedad que conserva y
se conserva a través de practicas orales, sea muy atractivo
recurrir a tales fuentes de inspiracién.
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2. ORALIDAD Y MATRIMONIO.

I. La interface y la alianza matrimonial.

-

1. Reglas de alianza orales y escritas.

La definicién de la relacién entre ritual y dralidad nos
lleva finalmente a la comprensién de un tipo de ritual en donde
la oralidad es una parte central. Ademds de ello se trata de un
ritual que todas las sociedades humanas practican y han practica-
do: el ‘ritual del intercambio de mujeres o alianza matrimonial.

La alianza social matrimonial es por s{ misma un pacto entre
grupos. Las reglas del intercambio, sin duda, deben cobrar
existencia material; deben reflejar su 1lé6gica implicita en
manifestaciones visibles. En las sociedades sin escritura 1la
funcién del ritual resulta asi fundamental. En muchas de las
sociedades modernas, insertas ya en un pleno dominio de la
escritura, los pactos matrimoniales quedan garantizados por 1la
rubrica de los contrayentes. Las formas juridicas son el mejor
ejemplo de ese poder de compromiso entre las personas mediado por
la escritura. La existencia del texto evidentemente modifica esta
configuracién. Pero en sociedades de dominancia oral la rituali-
dad y la palabra oral configuran formas diferentes de establecer
alianzas entre grupos via el intercambio matrimonial.

Sin embargo, no podemos llegar a afirmar rotundamente que
la escritura anule todas las formas de pacto verbal, o a 1la
inversa que en una sociedad de dominancia oral la escritura no
deje sus  huellas en las propias expresiones. orales. Esta
intermediacién. o interfaé@, en la optica de Goody, se hace

presente en la mayoria ‘de las sociedades contemporéneas.
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Es pues ineludible el tema de la relacién entre la oralidad
y la escritura en procesos simbélicos rituales. Recordemos‘que
casos histéricos nos ensefian que muchas sociedades han pasado de
una preeminencia oral a una escrita, sin por ello perder la
huella de la emisién oral; su paso a la escritura ha influfdo en
la misma tradicién oral. Pueblos como el hebreo que basados en
su historia oral biblic; conviertieron esa tradicién en un texto

sagrado. -

La sancién religiosa cristiana aplicada a 1la’ alianza
matrimonial es también un ejemplo de hegemonia de la escritura
para establecer cénones de obligacién general por la obligacién
de la palabra escrita. Sin embargo, la prdctica dada en diversas
culturas sigue requiriendo de la formulacién oral para validar
al interior del grupo la vida moral de sus individuos, sus
comproﬁisos y finalmente su reproduccién.

Esta relacién interfdsica es la que procesan la mayoria de
las culturas hoy en dfa. Tanto las que Yya tienen sistemas
constitufdos de lecto-escritura en donde la oralidad puede seguir
jugando un papel importante en las relaciones sociales, como
aquellas culturas que sin tener dichos sistemas de escritura ya
viven bajo la influencia cultural de otros, o en el seno de las
cuales la escritura comienza a transformar a la oralidad. Una de
las tareas principales en la investigacién seréd analizar las
formas en que se anudan mutuamente procesos orales y escritura-
les. Por lo pronto podriamos decirvque las formas orales pueden

convivir v nutrirse, antes gque extinguirse, de la cultura
escrita.

Algunos postulados orientan nuestra réflexién sobre el
vinculo entre interface oral-escritura y alianza matrimonial. Si
establecemos como hipdtesis de trabajo que el ritual matrimonial
se sustenta en un compromiso no sélo entre los grupos pactantes,

;ino tambien en relacién. a la comunidad (communitas segun
'Td;ner), en;ﬁapto.qaé ésta ejercé~una "censura preventiva", es
decir, espera el cumplimiento'dé los contrayentes de la obliga-
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cién tradicional de alianza, entonces, el mensaje formulado en

el ritual debe garantizar tal expectativa.

La expresién oral debe pues, corresponder a una garantia
social, sustentada en la forma misma del pacto oral. El cédigo
escrito garantiza tal norma por su propia permanencia, por su
propio compromiso rubricado. En sociedades de dominancia oral el
rito se convierte asi_en la forma de hacer "visible", de hacer
respetar la palabra hablada. Es de suponer entonces que este tipo
de sociedades requiere del ritual oral con mucha mayor necesidad
mnemotécnica que aquellas sociedades poseedoras del acuerdo que
permanece mds tiempo gracias a la forma escrita. El ritual
matrimonial por intermedio de la escritura puede prescindir de
la exigencia del mensaje oral especializado, pero no una sociedad
de relaciones orales. Es 1légico afirmar pues, que el ritual es
diferente cuando hay presencia de escrituras que codifican las
normas de comportamiento.

Dicho de forma quizd paraddéjica, el proceso ritual por medio
de un "contrato escrito" equivale al compromiso formulado por
medio de la palabra oral: De ahi que la forma de decir por el
habla (asi como se pone por escrito) convierte el acto de emisién
necesariamente en un acto de fuerza ritual.

Quizds uno de los rituales con mayor exigencia de una
emisién oral especializada, sea el matrimonial, base misma del
orden normativo de reproduccién de los sujetos sociales. No seria
exagerado pensar que, guardando todas las proporciones, el ritual
oral matrimonial opera como un simil del ¢édigo social escrito.

Insistamos: se trata de un intercambio simbélico, en el cual
su propia estructura implica el pedir y el oto}gar, el intercam-
bio, y por ello se requiere el buen uso de la palabra (incluso
en sociedades de cultura escrita se ejerce la peticién oral).

El ritual de-"petieidn" no sdélo opera metaféricamente, sino
que representa el ejercic#q mismo de una tecnologia oral. No es

extravagante suponer, entonces, que encontraremos en €él, un



39

estilo quizd propio a sus condiciones y limitaciones de formular-

se oralmente.

Finalmente, la pregunta que abre nuestro campo de investi-
gacién puede ser: <J<qué funcidén actual tiene en la sociedad
indigena la peticién de novia?

Pero antes de pasar a ello acentuemos algunas de nuestras
proposiciones. Una de las premisas centrales a desarrollar en el

proyecto es la de considerar el ritual como un espacio en Que la
porma social se reproduce. Trataremos pues, inicialmente de
considerar al ritual matrimonial como la forma del pacto, del
contrato, del establecimiento de la alianza en sociedades sin
escritura; en éstas, es la fuerza del ritual lo que sella el
convenio de intercambio matrimonial. En las sociedades con
escritura y donde el derecho civil se ha desarrollado es la
palabra escrita, la firma, el nombre de 1los contrayentes
rubricado por ellos mismos y sus testigos, lo que en ultima
instancia asegura el valor normativo del evento. En una sociedad
sin escritura la repeticién del ritual, su fuerza, sera la
garantia mostrada ante los otros del pacto establecido. El ritual
muestra, ensena, deja ver, el valor concedido a la palabra.
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2. Alianza, rito y oralidad.

Hemos insistido hasta ahora que el recorrido por la
oralidad, el rito y la alianza, representa un camino de miltiples
articulaciones. Si bien nuestro objetivo principal es .analizar
el funcionamiento de la oralidad en los rituales matrimoniales
en el caso del grupo indigena amuzgo, queremos también observar
las implicaciones que ello tienen en aspectos mds amplios de esta
sociedad.

En un primer momento la oralidad proporciona el corpus de
las formulaciones orales que fundan un discurso ritual y ceremo-
nial ligado al proceso matrimonial. Surgen de inmeaiato las
condiciones bdsicas de la oralidad en relacién a rituales
matrimoniales: los oficiantes, los participantes, las expectati-
vas de la sociedad, el acto preventivo, el auditorio en sentido
literal, el habla ritmada, la naturaleza del estilo oral Yy
formular, la relacién entre lenguas, etc.

En un segundo momento, quiero relacionar los efectos de la
prdctica ritual en el comportamiento matrimonial posterior, es
decir, considerar el efecto del ritual en las relaciones parenta-
les consecutivas a la ceremonia de alianza matrimonial. As{,
pretendo establecer posibles relaciones de transformacién entre
el ritual y las estrategias de matrimonio. Por ejemplo, por los
cambios de actitudes que se produéen en el seno de las nuevas
generaciones, cuando ciertos miembros del grupo, principalmente
los jévenes, no siguen el ritual considerado "tradicional como
una forma ideal de realizacién. Puesto que estos agentes sociales
siguen ligados a su sociedad y es cuando el ritual adquiere
variantes sustitutivas, de reposicién o reconfiguracién, que
permiten a esos individuos reintegrarse a su sociedad. en mayor
o menor medida. En estas prdcticas se observa la fuerza moral del;
ejercicio ‘del ritual "y ia- fuetza de transmisién de valores

sociales en el grupo manteniendo o perdiendo la vigencia del
mensaje oral. 2 A
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3. EL CASO AMUZGO.

I. Los amuzgos. -

Generalidades.

La etnia amuzga pertenece a los grupos mesoamericanos. El
nombre "amuzgQ" proviene de una palabra en lengua ndhuatl, a la
cual se le ha dado varias interpretaciones. Una versién hace

provenir el término de amoxtli "lugar de libros o papeleé"; otra
versidén, -quizd mds factible-, considera la palabra amoxko con
el sentido de "lugar de nube del agua", (la lama verdosa que

flota en la superficie de un rfo). No se conoce autodesignacién
general del grupo, aungue una forma de autoreconocimiento étnico
se manifiesta al referirse a los que hablan hfionda, término de
diffcil traduccién, que expresa la idea de "palabra de agua",

mientras que a las otras lenguas se les designan como hiiosko,
"palabra de hojas".

Los amuzgos actualmente se localizan cerca de la costa del
ocedno pacifico, en las partes bajas de la Sierra Madre del Sur,
entre las costas de Guerreroc y Oaxaca (regién conocida como La
Costa Chica), a una altitud promedio a los 500 metros sobre el
nivel del mar. El clima es semihumedo. El territorio que habitan
se encuentra entre los paralelos 16° y 17° de latitud norte Y
entre los meridianos 98¢ y 99¢ de longuitud oeste. Las poblacio-
nes principales en el estado de Guerrero son los municipios de
Xochistlahuaca, Tlacoachistlahuaca Y Ometepec; en Oaxaca los
municipios de San Pedro Amuzgos y Santa Maria Ipalapa.

- La poblacién actual de hablantes de lengua amuzga, con base
en datos del XI Censo General de Pobacién y Vivienda de 1990,
es de 32,637, perteneciendo 27,629 al estado de Guerrero y 5,008
a Oaxaca (incluyendo menores de 5 aRos con padres hablantes). Sin
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embargo, estos datos censales podrian incrementarse dado que es
dificil contabilizar la poblacién de lugares pequefios y dispersos
asi como la poblacidén de migrantes temporales. También habita en
el drea poblacién mestiza, afromestiza e indigena de lengua mix-
teca y nahua, aumentando considerablemente la poblacién de esta
regién interétnica.

La lengua amuzga. pertenece a la protofamilia otomangue Yy
constituye una rama independiente (no se ha podidio definir con
precisién alguna cercania con otro tronco de ésta familia). Pre-
senta diferencias dialectales, a pesar de mantener una relativa
inteligibilidad. La diversidad sefalada por los propios hablantes
es fuerte, dado que consideran diferencias sociales, de identidad
y territoriales muy especificas. En la zona de Guerrero el
monolinglimo alcanza un 50% y un 20% en Oaxaca. El bilingiismo
se ve céndicionado por la influencia de hispanohablantes mestizos

en las cabeceras municipales, por la migracién y por centros
educativos nacionales.

Algunas notas histéricas.

Es poca la informacién sobre la historia prehispanica de los
amuzgos. Algunos datos pueden reconstruirse de fuentes tangencia-
les, como por ejemplo la informacién proveniente de los cédices
mixtecos. Hacia el afo 1000 (d.c.), el rey mixteco 8 Venado es
reconocido como gobernante mixteco en una cereméﬁia realizada en
Jicaydn, lugar cercano a la zona amuzga oriental y limite del
sefiorfo de Tututepec y por ende se puede suponer, desde entonces,
la existencia de pueblos amuzgos. Esta suposicién se basa
simplemente en el hecho de que los cédices no sefalan pueblos
amuzgos sino solo aquellos limitrofes con el sefiorio de Tutute-
pec. Los senalamientos, pues, llegan justo hésta las fronteras

que ya para la llegada de los espafioles eran conocidas como la:

zona de los amuzgos.

En la segunda mwitad del siglo XV la parte poniente de 14

regién amuzga, en el actual estado de Guerrero, se encontraban
bajo el dominio azteca, entre ellos los centros de poblacién
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amuzga como Ayotzinapa (hoy sin poblacién amuzga) y Xochis-
tlahuaca, regién controlada por 1la provincia de Ayacastla
conformada principalmente por Ometepec e Igualapa. Alrededor de
la regién amuzga, convivian, ademds del mixteco, pueblos de habla
chatina, ayacazteca, nahua, cahuateca, tzinteca y tlapaneca. En
dos lienzos mixtecos, de Zacatepec y Jicayan, del aiio de 1550,
en donde se describen linderos, aparece un glifo con el nombre
del pueblo de Amuzgos: una bola con terminaciones que parecen
hilos, como si fuera una semilla de algodén, con el nombre
mixteco de fjufiama, "pueblo de la bola de algodén" (Ver Egli, W.
1982). La Relacion de Xalapa, Cintla y Acatlan en el 1580,
sefiala varias cabeceras dependientes de la alcadia mayor, que
contaban con "estancias" o pueblos donde se hablaba lengua

amuzga: Xicayan de Tovar, Ayocinapa, Ometepec, Suchistlahuaca e
Thualapa.

Con la llegada de los espanoles, muchos pueblos son debasta-
dos por la invasién y las epidemias. Pedro de Alvarado comienza
la conquista de la costa sur. El conquistador Tristan de Luna Yy
Arellano bajo el Mayorazgo del Mariscal de Castilla desarrolla
uno de los latifundios mds grandes de la regién, que dura hasta
la primer mitad del siglo XIX, abarcando parte de los territorios
amuzgos. A raiz del establecimiento de las haciendas espafolas
en la regién, la poblacién indigena sufre las consecuencias de
las nuevas actividades econdémicas: destruccién de tierras de
cultivo por la ganaderia, trabajos forzados en la produccién de
cana de azucar y explotacidén en Jla produccién de la cochinilla.

»

Asentamientos

Los amuzgos se asentaron en diversos pueblos: Ayotzinapa,
Ometepec, Xochistlahuaca, Igualapa, Cozoyoapa,:Tlacoachistlahua-
ca, Huajintepec, Quetzalapa, Chacalapa y Amuzgos. Xochistlahuaca
(llanura de flores) fue erigida en cabecera en 1563, convirtién-
dose en el centro de los pueblos amuzgos (Cervantes:1993). De los
pueblos sobrevivientes a las.-epidemias y la colonizacién,
perduran hasta hoy Cozoyoapan, Huehueténoc, Minas, San Cristébal,
Tlacoachistlahuaca, Cochoapa, Huajintepec, Huixtepec y Zacualpan



, 44

en la parte de Guerrero y los territorios de Amuzgos e Ipalapa
en Oaxaca.

La tormécién del estado de Guerrero (1849) separé en dos
entidades federativas a los amuzgos; divisién que vino en
detrimento de las relaciones intercomunitarias de los pueblos
amuzgos. Ademas de esto;”pueblos existe mucha poblacién disemina-
da en "cuadrillas", "rancherias" o "parajes", en donde alguna
gente reside termporal o permanentemente, con la finalidad de
estar cerca de sus tierras de cultivo y de sus "encierros" para
cuidar sus animales. Los asentamientos amuzgos tuvieron la
influencia de la poblacién negra de la costa para la construccidn
de casas de forma redonda, conocidas como "redondos": construidos
de barro, bajareque y madera de otate. Posteriormente la casa de
adobe con techo de teja de dos alas y de forma cuadrangular ha
sido dominante. Los asentamientos en las cabeceras o pueblos
grandes son aglutinados, en las rancherias o cuadrillas son
dispersos. En las cabeceras municipales la poblacién mestiza se

ubica por lo general en el centro del pueblo, y la poblacién
indigena en la periferia.

Relaciones Econémicas -
Subsistencia. La economia actual de las comunidades amuzgas estd
basada en la agricultura. El cultivo fundamental es el maiz, base
alimenticia y sustento de autoconsumo cotidiano. También el
frijol, la calabaza, el chile, el cacao, el café, diversos frutos
y animales de cria menor completaﬁ la dieta indigena. Asimismo
con la cafa de azicar, aun trabajada en los viejos trapiches de
la colonia, se elabora panela y aguardienée. Dada la calidad de
suelos y la conformacién de los lomerios de la regién el sistema
de cultivo es de roza, tumba y quema. Para la siembra se utilizan
instrumentos de labor tales como: el machete, la tarecua, la coa
Y el enduyo. La siembra se mide en "maquilas" o "cajones". Pocas
son las unidades domésticas indigenas que logran tener ganado
mayor. Aunada a la producciéir agropecuaria las unidades domésti-
cas complementan sus recursos con la elaboracién de artesanias,
principalmente de tejidos y bordados.
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Comercio. El intercambio comercial, anteriormente de mayor
impacto regional de los productos indigenas, se ha reducido,
quedando en manos de la poblacién mestiza el comercio de bienes
modernos y cada vez menos la salida de productos artesanales
locales. Durante las fiestas de los distintos pueblos de 1la
regién, la actividad comercial aumenta, aunque la mayoria de los
comerciantes es gente qae llega de fuera a vender en las ferias.
Migracién. La migracién ha ido en aumento rapidamente. El flujo
migratorio es hacia la regién, la capital del estado o ciudades
cercanas de la entidéd, la ciudad de México, y desde hace una
década se observa un alto indice de migracién a los Estados
Unidos.

Tenencia de la tierra. En las comunidades amuzgas la tenencia
de la tierra es ejidal, comunal y de pequefa propiedad. La pose-
sién de la tierra ha sido una lucha constante para los amuzgos,
teniendo que enfrentar recurrentemente el acaparamiento de 1la
tierra por parte de algunos mestizos. Dadas las caracteristicas
del sistema de cultivo, se hace necesario el descanso de la
tierra y por ello la rotacion de las parcelas. El acceso a las
tierras comunales y ejidales colectivas garantiza el uso del
"monte" para sembrar, pastorear, recolectar y cazar. La propiedad
privada se manifiesta principalmente en los llamados "encierros":
parcelas cercadas dedicadas a la alimentacién del ganado, asf{

como a trabajos agricolas, en donde sélo su propietario tiene el
derecho de usufructo. '

Parentesco )
Grupos de parentesco y descendencia. La regla de descendencia es
indiferenciada, con dominancia patrilateraf. Actualmente no
existe un sistema de linaje o de grupos de descendencia, sino
algunas reminicencias patrilineales expresadas en reglas de
residencia y sucesién. En algunos pueblos amuzgos se percibe aun
una diferenciacién basada en la pertenencia al grupo paterno o
materno, por ejemplo cuando el hijo de un individuo es considera-
do por éste perteneciente a la familia de su cényuge, es decir
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a la familia del padre de la madre del hijo. La unidad parental

radica en el grupo doméstico, que conjunta funciones reproducti-
vas tanto econdémicas como parentales.

Terminologia de parentesco. La terminologia amuzga clasifica con
diferentes términos de parentesco a los padres y a los . hermanos
de éstos, haciendo diferencia por sexo (patrén esquimal). Un
subsistema de divisién por edad permite el uso de los términos
para mayores Yy menores, es decir, un pariente clasificado
terminolégicamente como "tio" (hermano/a de padres), es nombrado
como "sobrino" (hijo de hermano/a), siempre que ego sea de mayor
edad y visceversa. El sistema no diferencia sexo abajo de la
generacién de ego en linea directa.

Matrimonio. En las comunidades mas tradicionales todavia se
acostumbra la norma tradicional de peticién de novia, basada en
la iniciativa del muchacho de solicitar la intervencién de su
padre para pedir mujer. El ritual matrimonial comienza con la
intermediacién de un "pedidor" (un especialista) que se presenta
en casa de los padres de la novia para manifestar el deseo de
pedirla como esposa para el muchacho. Después de varias visitas
se acepta la peticién. El proceso continia con la fiesta de
"quedamento" durante la cual, se anuncia publicamente el
compromiso y se fija el dia de la boda (en el ritual catélico).
Esta norma tradicional vigente hasta hace un par de décadas ha
perdido vigencia paulatinamente conforme las parejas de jévenes
viven un proceso modernizador mayor. Una gran fiesta, un buen
"fandango" serd simbolo de un buen matrimonio. Para la boda se
escogerd como padrinos a los mismos que fueron de bautismo.

Herencia. Sin haber una norma precisa de sucesién de bienes,
derechos y obligaciones, hay una ligera tendencia a preferir al

varén mayor de la primer mujer (con matrimonio formal) como
heredero del jefe de familia.

organizacién sociopolitica **™

Organizacién social. La vida social de las comunidades amuzgas

’J'}{.&.‘
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estd basada en la relacidén entre la organizacién por la tierra,
la agricultura, la familia y el matrimonio, las instituciones
sociales, el compadrazgo, el sistema de cargos, y el sistema
ritual basado en el ciclo festivo religioso.

Organizacién politica. Desde el establecimiento, en el siglo
XVII, de macehuales en Tos cabildos y comunidades como autorida-
des locales, se configuré una jeraquia social interna para
ascender de estatus en una larga cadena de cargos politicos Yy
religiosos. Tal sistema perdura vinculado a las estructuras
politicas nacionales. El sistema de cargos sefala que un joven
a su mayoria de edad debe comenzar por cubrir ciertas tareas
comunitarias, como por ejmeplo: su "fajina"(Guerrero) o "tequio™
(Oaxaca) (ambas expresiones son equivalentes al trabajo comunita-
rio); mas tarde cargos como el de "topil"® y "policia de
macheté", hasta diversos cargos como: "policia urbana", "cabo",

© '"comandante". Luego pasard a ocupar otro estatus mayor
cubriendo cargos como: "juez de barrio", miembro de la "sociedad
de padres de familia", "presidente de bienes comunales", "coman-

dante de arma", miembro de la "junta patriética", "alcalde segun-
do" o Presidente municipal. El final de la jeraquia hace a un
individuo, ya de edad avanzada, "principal" y miembro del
"consejo de ancianos" (Castro:1994). Las mayordomias para las
fiestas religiosas son los cargos més generales para que los
individuos adquieran posiciones de prestigio. De una a otra
comunidad los nombres y funciones de los cargos varian. La
introduccién de modelos politicos externos por parte de agentes
de mayor movilidad social, produce conflictos entre el sistema
de cargos y las formas politicds del exterior.

Control social. La organizacién social para ﬁantener un orden
social interno, conjunta elementos del sistema de cargos, de las
creencias mdagico-religiosas, -nagualismo-, e incluso de la
venganza de sangre. Las autoridades ind{genas locales.spn las
encargadas de arreglar los conflictos suscitados entre la
poklacién indigena. Asuntos que pueden ir de acusaciones de dano
por nagualismo o brujeria, por problemas de animales que entran
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en las milpas, robos, violaciones, deudas, entre otros. La solu-
cién de estos conflictos suele ser por negociacién entre las
partes intermediadas por la autoridad. Raras veces los conflic-

tos, aun los graves, llegan a pasar a instancias superiores
juridicas externas.

Conflicto. Los conflictgs sociales mids comunes son los originados
por la tenencia de la- tierra, el control politico local y los
conflictos sociales de rivalidad entre individuos. En algunas
comunidades amuzgas, principalmente a finales de la década de los
setentas, se produjeron movimientos agrarios entre la poblacién
indigena y terratenientes mestizos; se puede observar dindmicas
locales distintas segun la historia agraria de municipios y
comunidades. En aquellas donde se logré recuperar terrenos en
control de caciques locales la vida politica se manifiesta menos
subordinada a figuras personales de control politico y ecandémico.
Los conflictos por el control politico local se manifiestan seguin
la forma de composicién de las autoridades entre la poblaciédn
indigena y mestiza; y en algunas partes por la presencia de
caciques fuertes o por la competencia entre facciones simpatizan-
tes de partidos politicos. En cuanto a los conflictos sociales
intracomunales, la violencia social cotidiana entre indigenas es
frecuente, llegdndose a tomar el homicidio como una forma de

venganza y autojusticia, muchas veces ligadas a las creencia de
nagualismo.

Religién y expresiones culturales

Creencias religiosas. La religién dominante es la catédlica, si
bien existen grupos protestantes. Las creencias magicas asociadas
a la elementos sobrenaturales es parte del saber amuzgo para sus
actividades cotidianas, por ejemplo el estado de la luna orienta
actividades econdémicas y simbdlicas. También existe la creencia
¢uando hay eclipse de luna que morirén nifnos, mientras que con
un eclipse de sol morirdn adultos. El nagualismo es una fuerte
creencia sobre los poderes de ciertas personas, que por medio de
su animal o.pagual realizan perjuicios a la gente.
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Practicantes religiosos. Junto a las creeencias catélicas y como
parte del trabajo de los "cargueros", existen diversos practican-
tes especializados en arreglar todos los asuntos de la iglesia
Yy los altares de los hogares. Los cantores y los rezanderos son
solicitados en diversas ceremonias religiosas. Son también los
encargados de 1llevar y calcular el calendario ritual para
curacién y diversas feézividades religiosas. Los mayordomos son
figuras esenciales para sostener las fiestas religiosas de las
comunidades grandes y pequenas. Por lo comin las iglesias catéli-
cas son atendidas por un cura parroquial, que viaja constantemen-
te para realizar los oficios religiosos. En los grupos protestan-
tes los pastores surgen de las propias comunidades, tienen una
prdctica local, pero también intercambios intercomunales.

Ceremonias, fiestas y danzas. Las fiestas estdn asociadas al
calendério ritual catélico: El Carnaval, la Semana Santa, Todos
Santos ("muertos") y fiestas para los santos patronos de los
pueblos. También se organizan anualmente ceremonias ligadas a
motivos civicos o escolares. Variando de pueblo en pueblo,
prdcticamente cada comunidad tiene a su cargo alguna mayordomia
de algun santo patrono. Parte esencial de las fiestas y mayordo-
mias son las danzas, entre las que destacan las de: "Mascaritas",

"th]Q]QS", "MQQhQ Mulﬁ"; umn’ uﬁmu' "QQ_DQE.LS;_Q", "L.Q§

doce pares de Francia", "Diablos", "Chareo", "Las moiigatas",
llggmllmﬁ"' "IQZJ. tQ§", IlEaD dg pgnglg"’ IlI]amjngngsll’ "Mglin_
ches", "Moros y cristianos", "Apaches y Gachupines", "Pichiques",

y otras mds. La musica que acompaha estas danzas es también
diversa: misica de flauta y tambor, musica de banda, etc. A la
regién amuzga ha llegado también el fandanbo costeno con misica
de "Chilena", rasgo cultural compartido en casi toda la Costa
Chica. Existen rituales propiciatorio de lluvia, realizados en
los terrenos de cultivo, en el que se utilizan figuras de piedra
Yy se ofrenda sangre de animales.

Tecnologia. Los amuzgos elaboran practicaﬁente sus propios
instrumentos de trabajo y sus utensilios para la casa. Esta
cultura se manifiesta en el lenguaje clasificatorio, para
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catalogar los inumerables instrumentos y utensilios elaborados.
El barro, al igual que plantas y maderas, son elementos usados
para miltiples funciones: casas, corrales, herramientas, etc. Las
artesanias de hilados y tejidos son frecuentes, principalmente
la elaboracién de huipiles (vestuario de la mujer indigena),
elaborados en telar de‘gintura y anteriormente con algodén.

Medicina tradicional.. Asociadas a las creencias mdgicas se
encuentran también gran numero de creencias sobre enfermedades,
males y danos, atribuidos, por lo general, al mal causado por
algun enemigo, a través de los naguales. El nagualismo en algunos
aspectos se vincula también con prdcticas curanderas. Entre los
males o enfermedades atribuidas a fuerzas sobrenaturales estan:
"espanto" "mal de ojo", "coraje", "nagualismo", "lehe", "sombra".
Los brujos tienen técnicas diversas de diagnéstico y terapia como
"ver lé sangre", "pulsear", asi como técnicas de curacién como
"limpiar", "enfriar", "curar de espanto", etc. Una gran cantidad
de yerbas son usadas en la curacioén.

La muerte. Las creencias relacionadas a la muerte corresponden
a una combinacién de las creencias catélicas con creencias
ancestrales. El muerto que ha sido casado es enterrado con la
cabeza hacia el oeste: mirando la puesta de sol. Los solteros y
nifios son colocados con la cabeza hacia el este: mirando el
amanecer. Un ataud ligero es preferible puesto que eso permitird
que el cuerpo se reintegre a la tierra. Alma y sombra son
diferenciados. El alma deja el cuerpo inmediatamente a la muerte,
la sombra lo deja después de nueve dias. Si antes de los nueve
dias que dura tendida la cruz las ofrendas al muerto no son
satisfechas puede ser que la sombra del difunto rechace la

partida y no descanse en paz. El espiritu de lbs muertos retorna
para Todos Santos a final de octubre.



51

II. Oralidad en la vida comunitaria entre los amuzgos: cantores,

rezanderos, pedidores.

El mundo de la ofalidad entre los amuzgos se establece
alrededor de ciertos lugares, con la participacién de ciertos
actores, diversos auditorios, un consenso comunitario, el
ejercicio de la censura preventiva, y también por el contacto de
la escritura, proveniente en casi su total mayoria en lengua
castellana. El impacto de la cultura escrita en el grupo se
refleja en la escuela, las campahas de alfabetizacién en
castellano y en menor medida en lengua verndcula, y cada vez con
mayor impacto en los medios de comunicacién masiva.

En principio una de las cuestiones a investigar con detalle
serd la de conocer si entre un cantor, un rezandero y un pedidor
--términos conocidos para los especialistas de 1la palabra--
existen funciones diferentes. A nivel de hipétesis se podria
decir que el pedidor tiene una jerarquia mayor, sobre todo porque
el puede ejecutar una pedida de novia, un cambio de cofradia, un
rezo en un altar de hogar. Sin embargo no es comin que rece en
los velorios o procesiones, rezos que aparentemente estdn més
ligados a una liturgia cristiana. La distribucién de funciones
Y habilidades de cada uno de estos tiftulos dadds a gente
especializada para hablar serd una de las tareas qgue se intentari
avanzar en el proyecto. Por lo pronto es suficiente decir que es

raro encontrar que una sola persona realice todas las actividades
posibles.

Haciendo una descripcién muy general de las situaciones
donde puede esperarse la ejecucién oral --ademds de los rituales
matrimoniales objeto del trabajo-- se encuentran distintos
espacios de oralidad. Trataré de resenarlos a continuacién.

e T
1. La oralidad producto .del ejercicic o trabajo de 1los
oficiantes principales 1lamados "pedidores", rezanderos o
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cantores, en muchas ocasiones se encuentra ligada a las funciones
religiosas cristianas. Una de sus funciones es hacer el cambio
de cofre en la casa de los "cargueros" o mayordomos que requiere
de los servicios de un especialista oral. A estos especialistas
se les puede contratar para que asistan a rezos o ruegos
personales que alguna_persona les encarga. También-son 1los
encargados de arreglar los altares de las casas. Los cantores y
los rezanderos son solicitados en diversas ceremonias religiosas
para lograr un buen protocolo ceremonial. Conocen el calendario
ritual, las disposiciones necesarias a realizar para trasmitir
las obligaciones de depésito de los santos. Conocen también el
arreglo de cada ritual segun las fiestas patronales. Los
rezanderos o cantores tienen competecia o encargo para rezar en
los funerales, novenarios, levantamientos de la cruz de algdin
difunto y procesiones.

Pedidores, rezanderos o cantores se relacionan con las
creencias migico-religiosas asociadas a hechos de bien, pero es
posible también que algunos tengan vinculos con la especialidad
de brujos y entre ellos algunos malos. Un brujo que haga trabajos
de dano no puede, en principio, éaercer la peticién matrimonial.
Por eso se prefieren los brujos de fuera.

A diferencia del pedidor, el brujo y el curandero ejercen
su especialidad en privado; la del pedidor Yy la de los cantores
se ejerce necesariamente en publico.

La instruccién de un pedidor es directa por su antecesor o

maestro, frecuentemente, un pariente. Aun falta por observar .

cuales son los mecanismos de ensehanza en gque se forma un
especialista de la palabra.

2. Como ya se ha senalado, la oralidad estd& vinculada a
procesos interfdsicos entre oralidad y escritura. Algunos
rezanderos conservan apuntes manuscritos sobre los cantos Y
rezos, incluso#algunos escritos en tawbn, $in embargo no es una

exigencia la lectura de los misales en espanol para estos

v
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rezanderos; podria decirse que tienen memorizados sus cuadernos
Y su habilidad de lectura es en realidad poca. A pesar de que
buena parte de su saber pueda provenir de ensenanza del catecis-
mo, su aprendizaje ha sido fundamentalmente oral.

Por lo comin las iglesias catélicas son atendidas por un
cura parroguial que viaja constantemente para realizar los
oficios religiosos. Al rededor de los oficios liturgicos varias
personas colaboran de cerca ejerciendo algunas funciones orales
y de canto, e incluso a veces de lectura.

Entre los fieles a sectas protestantes los pastores surgen
de las propias comunidades. La existencia de texto biblico
escrito en la lengua verndcula o en espafiol no se refleja
significativamente, aunque si  es posible que en los eventos
rituales entre los protestantes, la existencia del texto biblico
sea un elemento a investigar en tanto ritual con texto. Los
procesos escolares pueden incluirse aqui, como efectos interfési-

cos e interculturales. Incluso la incipiente alfabetizacién en
lengua verndcula.

3. Los especialistas en préacticas magicas, como son los
brujos practicantes del nagualismos viven en un mundo oral
secreto respecto a sus sortilegios. Sin embargo, las creencias
sobre nagualismo conforman un amplio mundo de narraciones
vinculadas a los hechos de la vida social comunal.

4. Un ultimo espacio tipico de la oralidad lo constituye la
tradicién de narracién del género de los cuentos. Nifos y adultos
son hdbiles contadores de cuentos, interminables y de amplia
variacién segun cada contador. La variedad de las versiones de

cada cuento es igual a tantas personas lo cuente. Nadie se sabe
el mismo cuento tal como otro contador lo cuenta.



54

III. Etnografia del proceso matrimonial amuzgo.

Las normas generales de alianza de la sociedad amuzga hoy
en dia estdn basadas en_una preferencia indiferenciada en cuanto
a las reglas de descendencia. Aunque, como hemos dicho mdés
arriba, existe una dominancia patrilateral, misma que puede ser
la influencia de las reglas parentales del sistema mestizo.
Observando la terminologia de parentesco, podriamos suponer que
no existia alguna regla de unifiliacién en el sistema, puesto que
se trata de una terminologia idéntica en ambos lados de 1la
filiacién. Al desconocerse alguna regla preferencial de matrimo-
nio o la estructura de grupo de descendencia es imposible saber
la origntacidn matrimonial que posefan los amuzgos anteriormente
a la influencia cristiana y mediterrdnea espafola.

A través de la terminologia amuzga se observa un sistema de
tipo "esquimal" (clasificacién con diferentes términos de
parentesco a los padres y a los hermanos/as de éstos, con
diferencia por sexo y simetria bilateral). Es notoria la funcién
en el uso de los términos de un subsistema de divisién por edad
que permite dirigirse a los parientes con los mismos términos
segun la edad. Es decir, existe en la terminologia, tanto
referencial como direccional o reciproca, un sistema de clasifi-
cacién por edad, en el que se distingue parientes pertenecientes
al grupo de los mayores y al de los menores (abarcando hasta tres
generaciones colaterales); mientras que en la descendencia lineal
directa no se diferencia sexo abajo de la generacién de ego.

En algunas prdcticas se observan algunos comportamientos que
hacen pensar en 1la exis%encia de reglas de descendencia.
Menciondbamos ya el comportamiento de un hombre cuando se
encuentra en situacién de negociacién matrimonial y una vez que
llega a un acuerdo con el otro grupo familiar, dice gque consulta-
rd con la familia de su hijo/a, es decir, con la familia de su
cényuge, reflejdndose con esto un mantenimiento de la diferencia
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entre el grupo del esposo y el de la esposa (el del padre de la
esposa).

La preferencia patrilineal se expresa también en 1la
dominancia de normas de descendencia (reconocimiento de 1los
hijos), en reglas de residencia matrimonial y de sucesién y
herencia en que los varones asumen la dominancia. La residencia
virilocal es preferida por las parejas recién casadas, sin
excluir 1la posibilidad uxorilocal; la neolocalidad es poco
frecuente.

La forma matrimonial que’ se encuentra expresada en la
prédctica contempordnea del matrimonio en el grupo amuzgo, remite
a cierta norma ideal de matrimonio. Este discurso matrimonial
se encuentra, en la prédctica, de manera muy distinta a como lo
sefialarfa el canon que, al menos, podria tener vigencia entre dos
© tres generaciones anteriores; la historia de este proceso
matrimonial podria tener mucho mds tiempo por supuesto, y haber
cambiado paulatinamente desde hace varios siglos debido a la
presencia de las normas del mundo occidental y cristiano.

La sociedad reconoce como seguimiento ideal de una alianza
matrimonial aquel que se encuentra ligado a un proceso ritual
verbal y no-verbal vigente en la tradicién, aunque esta norma se
oriente a una fuerte tendencia al cambio o al desuso, sobre todo

en las formas y estrategias de alianza realizadas por las nuevas
generaciones. -

Las formas del ritual matrimonial han estado basadas en la
costumbre de peticién de novia, consistente ésta en el acuerdo
matrimonial entre los padres de los contrayentés, sin considerar
primordialmente la voluntad de los hijos. Esta forma tradicional
de pacto matrimonial, aun practicada, se ha desplazado, en las
nuevas generaciones, al acuerdo entre los contrayentes, en donde

- "la intervencién paterna-guarda una’fun61én secundarla aungque muy

fuerte en tanto que debe convalear Ta voluntad de los hijos
pretensos. '
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La peticién matrimonial abarca desde los primeros tratos
hasta el momento en que se da por concluida la ceremonia
matrimonial publica y la nueva pareja comienza a vivir su vida
cotidiana. En ese lapso, 1los individuos participantes se
encuentran en un proceso especial, es decir, en un estado ritual
constituido de varias etapas y escenificaciones y a través del
cual establecen una alianza social y publica con la comunidad.
Los participantes no. s6lo son los pretendientes o futuros
cényuges sino también los grupos sociales parentales vinculados
a ellos, y en general, todo el grupo social, en tanto que frente
a éste se convalida la alianza matrimonial.
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IV. Proceso ritual: 1a peticién de novia.

A continuacién presento un resumen en el que se abstraen
los pasos del ritual matrimonial, sefialando el tipo de interven-
cién verbal producida.

A) RITUAL DE PETICION DE NOVIA.
. s

Después de que el muchacho le hace saber a su padre sus
intenciones de casarse con una muchacha, y éste se asegura de la
seriedad de sus intenciones y de que esa familia no tenga ya un
compromiso de peticién, busca al pedidor para hacer una primer
visita formal y tratar el asunto por primera vez; el pedidor o
el padre del jéven buscan la aceptacién de una préxima visita
formal. En caso de que ya hubiera un compromiso, en ese momento
terminarfa el proceso de peticién, de hecho, podria decirse, que
no se inicié. La primer visita que hace el padre o el pedidor es
para pedir ser recibidos y aunque no diga de que asunto se quiere
tratar, es de suponerse la intencién. De hecho el padre o el
pedidor discretamente se informan de la existencia de algun
compromiso previo antes de ir a visitar al padre de la muchacha.

i 3 {sit

De hecho se trata de la primer visitq formal para comenzar
la peticién. El pedidor usa palabras para solicitar la novia al
padre de ella como si pidiera por su propio hijo:

En éstas primeras visitas, los novios pueden hablar entre
ellos, pero siempre en presencia de sus padres; es la pfimera vez
que hablan entre ellos, al menos publicamente. De hecho, 1la
forma tradicional implicaria que. es. en el pedxmehgo cuando los
muchachos se hablardn e 1ncluso &S pos;bfe“qne en esgaﬂbmento la
muchacha conozca quien es su pretendiente; hablar en presencia
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de sus padres, es una muestra de mucho respeto a sus familias.
Si se supiera que han hablado antes o el muchacho ha visto a la
muchacha fuera de la mirada paterna se puede suscitar un grave
conflicto, e incluso el rechazo a la peticién, de donde la pareja
se veria forzada a una huida para realizar sus propésitos y
evitar la furia del padre de la muchacha. Actualmente este
procedimiento de peticf&n en el que la mujer no tiene un papel
activo en el consetimiento a la alianza se da en pocos casos.

T st

En esta tercer visita (aunque pudieran ser mds segun el
proceso de negociacién) el pedidor hace ya la pregunta formal de
peticién de la muchacha y se espera una respuesta. Antes verba-
liza el hecho de que ha vuelto, para mostrar el interés y
seriedéd de la propuesta.

En la segunda, tercera y subsecuentes visitas (si se
realizan muchas visitas es senal de respuesta positiva) comienza
reafirmando su presencia para buscar una respuesta a su peticién.

La forma de expresarse del padre busca dar la idea de no
querer aceptar, aunque se sabe, que en realidad si quiere. Cuando
se refiere a que la muchacha tiene mucha gente, alude también a
que la familia de ella aceptard la boda de una manera tolerante,
mientras que la familia del novio mostrard una actitud gustosa.
En buena parte, estas actitudes se reflejardn en el regateo de
los gastos para la boda. ‘

»

Después de aceptada la peticién (en la ultima visita), se
anuncia que se dard el aviso de compromiso a ios familiares, es
decir, el aviso de que ya hay "quedamento". Después de 1la
aceptacién de la peticién de la novia al padre de la muchacha,
el padre del novio contesta diciendo que va a dar aviso a los
familiares; en la ultima visita, el decir que va a dar aviso es
ya la senal de que el compromiso se ha hécﬁbf&ﬂﬁ?émbargo hay que
esperar el resultado del aviso, pueé algun familiar del novio



59

podria no estar satisfecho; el padre de la muchacha espera que
no haya problema.

En la peticién de novia el padre del hijo, una vez que
el padre de la hija ha aceptado su peticién, concluye diciendo
que va a dar aviso a sus familiares (los del hijo). Se refiere
a la familia de la espgsa, principalmente al hermano. Esto es,
le consultard al grupo que le otorgd esposa si estd de acuerdo
en el casamiento de su hijo. Lo mismo hard el padre de la
muchacha. Este uso marca una tendencia al reconocimiento de la
filiacién del grupo de la madre del pretendiente, como un acto
de reciprocidad del padre, gquien recibié a su esposa de ese
grupo. Por ello manifiesta su respeto a la familia que le dié
esposa: una buena esposa y una buena familia. La consulta, que
no deja de serbuna cortesia, estd dirigida a sus xen, esto es,
a padrés Yy hermanos de la mujer. Al mismo tiempo esta tendencia
muestra, por parte de los hijos, un mayor reconocimienﬁo, apego
y relacién afectuosa a la familia de la madre, aspecto que en el

momento ritual del quedamento se recuerda y se hace manifiesto
verbalmente.

En realidad, es una formalidad, pues una vez aceptada la
peticién es ya un compromiso, aunque algun pariente no apruebe
el casamiento; en ese caso no asistird a la fiesta de quedamento.
Si un pariente no asiste a la fiesta de quedamento, el padre de
la novia pedird al padre del novio, que le envie panes y chocola-
te a su casa, para lograr su aceptécién, si los recibe se supon-
dra que no hay dificultad. En esos casos se busca desagraviar a
los parientes, pues cuando alguien no acepia y tiempo después ese
matrimonio "va mal", se justificard la falta de desagravio, "yo

se los dije". Es entonces que el ritual pasa a la celebracién
del Quedamento.

B) AVISO DE QUEDAMENTO.

Este aviSo-se da a los famlllares del hijo Este aviso lo
hace el padre del muchacho recorrlendo casarpoincasa de los
familiares, al mismo tiempo les avisa del dia de la fiesta de
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quedamento. Alguna gente podrd contestar a este aviso "pues,
nosotros que podemos decir", lo cual da a entender que no hay
desacuerdo y mostraran su gusto. Por su parte cuando el padre da
la novia haga su aviso a sus familiares la actitud seréd de
aceptacién resignada '"pues, ya que".

C) FIESTA DE QUED&QENTO.

En la fiesta de quedamento se informard del resultado del
aviso de quedamento, tanto de los parientes que estdn de acuerdo
como los que no lo estdn. Ahi, el padre de la novia pide a la
familia del novio que envie regalos --pan y chocolate-- a los
parientes que no estdn de acuerdo o no muy convencidos y que por
lo mismo no han asistido a la fiesta.

Palabras del novio,

En la fiesta de quedamento el novio toma la palabra frente
a las familias que van a emparentar; el muchacho da su palabra
de compromiso frente a los presentes. La forma de hablar varia
de jéven a jéven, unos hablan mucho, otros poco, pero lo que a
la gente le importa escuchar es saber que no lo hayan obligado;
por eso €l debe expresar que ese deseo salio de su visté y de su
gusto. Antes que hable el muchacho, el pedidor anuncia a los
presentes que el jéven quiere decir unas cuantas palabras y pide
gue guarden silencio.

En el tiempo que va de la fiesta del quedamento a la boda,
el novio lleva varias veces regalos --una despensa-- a los pap&s
de la novia; también le ayuda a trabajar a su futuro suegro en
las labores del campo. En ese lapso, las pldticas entre los

novios deben ser a la vista de los padres, pues si esta norma se
viola, el compromiso podria cancelarse.

D) RITUAL DE BODA.

El ndicleo del ritual, puede suponerse, es la celebracién de
la boda. Sin embargo es una fase en la que los participantes y
la sociedad tienen una actitud verbal menos preponderante. En
realidad, dos dias antes de la celebracién religiosa comienza el
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ritual de la boda con la construccién de la "enramada" en casa
del novio y de la "enramada de boda" en casa de la novia. Las
enramadas las construyen los parientes, vecinos y amigos del
novio. Comienzan también los preparativos para matar los animales
para la comida y otras actividades realizadas por los parientes
allegados a las familias y a los padrinos. :

El dia de la bodg, desde la madfugada se peina a la novia;
en la mafiana se ofrece pan y chocolate a los padrinos y gente que
ha colaborado con los preparativos. La familia de la muchacha,
la novia y el novio van de casa de ella a la iglesia, acompahados
de una banda de misica (van a dejar a la novia a la iglesia).

Se realiza la boda religiosa en la iglesia, previa confesién
y perdén de los novios y padrinos; a la salida se hacen los
trdmites necesarios para obtener el acta religiosa de matrimonio.
Después, ya de regreso, los invitados y en general gran parte del
pueblo, acompafa, junto con los acordes musicales de la banda,
a los novios a la enramada de novia, donde se realizard la fiesta
o comida. Ahi, se dard de comer y habrid baile, con banda
tradicional o con conjunto de musica moderna.

E) CONSEJOS A LOS RECIEN CASADOS.

Después del ritual festivo, el novio acompanado de su
familiares realiza el ritual de llevarse a la novia a su nueva
casa donde vivird. Ritual que marca el final de la donacién de
la mujer. Ah{, el pedidor (representante del pacto), los padres
de ambos coényuges, los padrinos de boda y de bautismo de los
novios, as{ como otros familiares de respeto, realizardn una
sesién en donde dardn consejos al nuevo matrimonio y les daran
su bendicién.

El nuevo matrlmonlo” req}lpado frente al altar de la casa
escucharé los consejos dados por el pedidor y algunos familiares,
sobre la forma en que deberdn vivir. Después de sus consejos, el
pedidor les pide a los papds, padrinos y familiares que pasen a
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echarles sus bendiciones a 1los recién casados. Todos 1los
familiares lloran porque nadie sabe si van a vivir bien y
felices.

Asi, el ritual matrimonial concluye con el largo proceso
de etapas sucesivas que-deben cumplirse. Si bien la descripcién
presentada se refiere a una forma ideal del rito, cabe sefalar
que de formas diferentes y sustitutivas se trata de cubrir con
este patrdén de comportamiento; las premisas a seguir se basan en
diversas estrategias de negociacién, rupturas y desacuerdos.
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V. Relaciones socioparentales vinculadas al ritual matrimonial.

En relacién a la costumbre de establecer el pacto
matrimonial como acuerdo de los padres, la sociedad indigena
amuzga se encuentra en el paso generacional en que los jévenes
y muchos padres han abandonado esta forma matrimonial. No por
ello la autoridad paterna y el acuerdo familiar dejan de ser
actualmente la base de la legitimidad y consentimiento matrimo-
nial.

Ante este cambio, estando aun vigente la norma de acuerdo
exclusivamente paterno (peticién de novia en estricto sentido,
es dec{r, por decisién de los padres), la férmula de acuerdo por
la pareja, respetando la voluntad de los padres, plantea 1la
pregunta sobre la fuerza sancionadora de la nueva costumbre. La
norma actual parece debilitar las alianzas, produciéndose un
mayor numero de abandonos, divorcios o separaciones facticas en
lapsos muy inmediatos a las alianzas (que muchas veces se
concretan en el abandono de la comunidad por uno de los cényu-
ges). Es decir que la norma tradicional de sancién familiar, en
especial de los padres (varones), es todavia muy fuerte y acorde
con la dindmica de relaciones intracomunales. Asi la decisién de
una pareja para casarse, encuentra de hecho muchas presiones y
normatividades de intercambio social que deben respetar.

Si se reconoce que una alianza involucra al conjunto de los
grupos parentales de forma muy activa y decisoria, dado que no
sélo depende de la decisién del padre de la mujer sino también
del grupo de su esposa, entonces, esta amplia participacion
parental conlleva una mayor estabilidad matrimonial al ejercer
una presién normativa de mayor consenso social.

T e e

Sancién social que se ve debilitada en el matrimonio con
la exclusiva voluntad de la pareja, y que por ende, provoca la
sancién condenatoria de la alianza, culpabilizdndose entre si los
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grupos parentales, que se consideran ellos mismos excluidos. Por
ejemplo los conflictos entre esposos, tratdndose de una alianza
en la que si intervinieron los grupos parentales, son enfrentados
conjuntamente con la pareja, e incluso a favor del pariente no
consanguineo; con ello se reafirma el compromiso social de
los grupos emparentados por la alianza, rebasando la‘voluntad
inmediata de los cényuges. Al contrario, cuando en la alianza no
se siguié el ritual aééstumbrado, en donde el acuerdo entre los
padres es muy importante, no en la eleccién matrimonial, sino en
la negociacién y pacto del matrimonio, entonces la intervencién
futura de los grupos para resolver problemas de la pareja pierde
obligatoriedad y no se acepta ninguin compromiso para mantener la
alianza. Este ultimo caso se encuentra predispuesto para 1la
disolucién de la alianza por los cényuges.

Una comparacién mds detallada nos mostrard las diferencias
y similitudes entre los dos procesos o vias de matrimonio, una
por la peticién de novia con todo el proceso de negociacién
famiiiar, y la otra por acuerdo de la pareja sin consentimiento
o conformidad de los padres.

La primera, la forma tradicional de peticién de la novia
(con o sin el consentimiento de ella), se efectua con los si-
guientes pasos:

1. Visitas del padre del pretendienté al padre y familia de
la novia, hata lograr la aceptacién; lleva regalos y acepta el
compromiso de gastos para las fiestas de quedamento y la boda por
la iglesia. .

2. Fiesta de quedamento, donde se anuncia pudblicamente el
compromiso de boda y se logra la aceptacién’ de ambos grupos
parentales, con lo cual se fortalece la futura alianza. En caso
de discrepancias, se ofrecerdn regalos (panes y chocolate) a los
parientes inconformes. -

3. Se realiza la boda por el civil, mas que nada para cubrir
un requisito para la boda‘riiigégsa. Después de la ceremonia en
la iglesia se realiza una fiesta (enramada de novia). Al finali-
zar, el novio y su familia se llevan a la mujer a su casa, en
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donde se efectua una reunién familiar para dar la bendicién y los
consejos a los novios, por parte del pedidor, los padres, los
padrinos y madrinas y en general de la gente mayor. ’

La segunda forma de alianza a la que nos referimos tiene por
base la decisién de la-pareja, frecuentemente sin el éonsenti-
miento de los grupos parentales, y tendria el siguiente mecanismo
de operacién: i

1. La pareja decide unirse y viven juntos en la casa paterna
del varén. En ocasiones la unién de la pareja no se consuma, es
decir, no viven juntos ni siquiera por un minimo tiempo. En estos
casos, el proceso de alianza se da por fracasado.

2. La mujer se queda a vivir en la casa del hombre, tienen
el primer hijo y tienen reclamos familiares.

3¢; Finalmente realizan su casamiento por la norma civil y
la religiosa, recomponiéndose la alianza y la aceptacién de los
grupos parentales. La participacién de los grupos parentales se
recobra por medio de las negociaciones entre las partes para los
gastos y condiciones de aceptar la alianza. En algunas ocaciones
esta negociacién puede ser mds dificil que una peticién de
novia, dado que entre los grupos parentales, el hecho que la
pareja se haya unido se interpreta como un acto arbitrario del

varén y su falta, por ende, deberd ser compensada de manera mas
fuerte.

De las dos situaciones por/las cuales se consuma una alian-
za, la segunda resulta ser la via mds débil en términos de la
estabilidad y duracién de la alianza. La razén de esta situacién
parece sostenerse simplemente en el hecho que la alianza por

decisién de la pareja no cuenta con el apoyo, consenso Y sancién
del grupo social.

~Una muestra de ello se puede observar cuando en alguin
momento, o continuamente, una pareja de jévenes recién casados
tiene conflictos. Entonces, si la via de aiianza ha sido por el
caminéédérla reciprocidad, los grupos familiares se ven comprome-

tidos a que esa alianza permanezca. La prueba consiste en que las
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familias intervienen en el arreglo de 1los conflictos de 1la
pareja. En cambio, los conflictos entre parejas que no realizaron
la alianza por la via tradicional, llegan incluso a ver incremen-
tados sus problemas ¢on la intervencién familiar, o finalmente
se les dice que ellos quisieron unirse y que sus problemas son
de ellos. Es frecuente también observar que en la seéunda via
el Iindice de abandonos es mayor, sobre todo cuando no llegan a
restablecer la alianza por la realizacién final de las negocia-
ciones de boda.
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4. EL ANALISIS.

7z

La apertura de este capitulo tiene una constitucién
incipiente debido al propio avance del proyecto. He mostrado ya
los parametros generales en que circunscribo la invesigacién: la
oralidad y su conexién con el ritual. Se ha visto también las
condiciones de oralidad en la sociedad amuzga y en especifico el
trayecto oral por el que pasa un rito de "peticién" de novia.

'El andlisis de la oralidad del ritual matrimonial depende
evidentemente de las premisas ya expuestas en los capitulos
anteriores y a ellas nos ceniremos, sin dejar de mejorar su
aplicacién. Las nociones tedricas presentadas anteriormente estdn
de fondo en la seleccién del material. Con el fin de precisar la

investigacioén resulta necesario presentar las bases empiricas de
este corpus oral.

Resulta imposible aplicar inmediatamente algunas de las
definiciones de oralidad, pues se correria el riesgo de adjudicar
algin mecanismo a una oralidad que ciertamente desconocemos.
Seguramente, hay un estilo oral operando en el mecanismo de
funcionamiento de este ritual, asi como férmulas, un patrédn
ritmico y una variedad de estrucuturas de repeticién que hacen
posible la preservacioén de estos mensajes orales. En los estudios
de oralidad la comparacién es un procedimiento indispensable,

pues permite justamente apreciar qué tipo de oralidad se presenta
de forma organizada. '

I. El material.

Las limitaciones expresadas no significan que el ritual de
"peticién" no se enmarque en las definiciones de oralidad Yy
ritual presentadas arriba. Antes bien, la muestra de material que
recabada hasta el momento, permite apreciar con claridad aue
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estamos ante un ritual sostenido fundamentalmente por la
capacidad oral del grupo social.

En principio se trata de una oralidad directa, ejgrcida Y
sostenida por los miembros de la comunidad: principalmente los
especialistas de la pald@bra y su auditorio escucha. Asiﬁismo, se
trata de un ritual vivo, con vigencia social y repercusiones
sociales y morales en.;l seno de la sociedad.

El material central, es pues, justamente esta ejecucién del
ritual de "peticién". Hasta el momento cuento con un ejemplar
directo, en vivo, de la fase llamada "quedamento". En este caso
el material se encuentra videograbado, lo cual permite un mayor
control del material para su transcripcién y traduccién.

También cuento con material de tipo indirecto, es decir,
referido o narrado. Este ultimo implica material de entrevistas
y comentarios con "pedidores" y conocedores del protocolo del
ritual donde describen cémo se realiza el ritual y qué palabras
utilizan. A pesar de la utilidad de este material, el andlisis
badsico se basard en el material directo.

’

Ante este panorama, queda por recabar mds material directo
y de todas las etapas del proceso ritual. Serd también importante
contar con versiones distintas: a) al menos dos versiones del
nismo "pedidof" para observar su propio estilo y regularidad, y
b) al menos dos versiones de distintos "pedidores". Por supuesto

QJue entre mayor sea el material, la gomparacién serd mas
productiva. '

La dificultad a superar consiste en registra el material en
los actos rituales efectivos, es decir en el momento mismo de su
realizacién, sobre todo en aquellas fases que suelen tener un
cardcter de- mayor privacidad, como las primeras visitas del

"pedidor", donde pocos saben que se estd haciendo una "pedida".
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II. Un primer material de trabajo.

A continuacién presento algunos avances de la transcripcién
y material de un "quedamento", en donde el "pedidor" le solicita
a otro especialista que realice el interrogatorio -para los
novios. Anexo a estas primeras pdginas una copia de la videogra-
bacién. Con la ayuda de la imagen podemos tener una mejor idea
de la naturaleza oral de esta fase del ritual.

QUEDAMENTO: MARZO DE 1995. SAN PEDRO AMUZGOS.
TRANSCRIPCION Y TRADUCCION

INICIA” NICOLAS HERNANDEZ (presentador)

Nkianayaa tyo’tz’oun’ ng'e tixoe jaa xebaa’ nanko’
Gracias Dios porque amanecié nosotros este dia  bonita

Gracias a Dios porque amanecimos bien este dia

nna mancha’i’ein 0o’ nna tui invita o’ ndue a’.
entre todos ustedes que fueron invitados ustedes digamos pues .
con todos ustedes que fueron invitados.

Jo’o konkia naya tyéé tyo’'tz’oun ng’e mandd m’an joun
Por eso estamos dando gracias nuestro pa’dre Dios porque aqui estd él
Por eso le damos gracias a Dios que estd que estd

kityki‘nt’an nddin.

entre nosotros aqui.

aqui con nosotros,

Ng’e jaa ji‘oun ya nna’nen, ntyja’nan yotzka

Porque nosotros  palabra  buena vamos hablar sobre niflos.
Porque nosotros vamos a hablar algo importante sobre los nifios

Ja fi‘nkia chjo kwenta nd’a nan jnd’a yo ju tz’an jndyu
Yo quiero dar poco cuenta o informe mandado que bhicimos con la persona se llama

Yo quiero informarles de la peticién que hicimos con Dofa
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Modesta, yo ju kila ndyinoun Yo basio jo’ n'an ‘nan’ ju
Modesta, con 4l Nicolés Bernardino con Bonifacio son personas de él{del novio)

Modesta y con Don Nicolds Bernardino y con Bonifacio pues son los
familiares del

tzans'aa’ ndue.
el hombre digamos

novio pues.

-

Ndo’jo’ ni‘'nkia kwenta ndé o’ je'ng’e jnd’a nd'a kityki’
Y por eso yo voy a dar cuenta cara ustedes porque hicimos mandado adentro

Y por eso quiero informarles porque hicimos una pedida en la

nkwan’ ‘nan’ mpaa najoun m‘an ddin.
sombra de mi compadre donde estamos aqui

casa de mi compadre que es donde nos encontramos aqui

Ndo’jo’ tz’an nan nchjii ji‘oun nan ndue a’, tz’an nan

Y entonces persona que sabe{eso) palabra que digamos pues  persona que
Y entonces la persona que sabe de esta pedida es la persona que

jndyu sirinoun xio mpaa ndo’ yo Kamilo ntyjé Kamilo Siaa’ jo

se llams  Sirino to mi compadre Yy con Camilo nuestro hermano Camilo Garcla son
se llama Sirino tio de mi compadre y con Camilo nuestro pariente Camilo
Garcia

namen’ nan ngio xjein nan tye’ an’.
estas porsonas que saben desde que comenzb (esto =la pedida) .
ellos son los que saben desde un principio de la pedida
1
Ng’e ju Kamilo Siaa’ tyjenki ju yuchjo yu nan i
Porque él Camilo Garcia hermana de é&f sélo  él la nifia fa que
Porque Don Camilo Garcia es familia cercana de la

kityein nddin ndo’ joun nchiji joun’on’ .
esté sentada aqui Yy €él(Don) sabe él esta cosa
esta sentada aqui (la novia) y él sabe de la pedida.

Ndo’jo’ ndd ndyokitan binanya’fiein nnoun mpaa tz'an
Y por eso aqui venimos a pedir un favor  su cara mi compadre persona

Y por eso le venimos a pedir un favor a mi compadre que es la persona

ndyia’ tz’an nan ba’ nan m’an ndoin.
humiide persona  que. . Sucasa que estamos  aqui.
humilde en cuya casa estamos aqui.
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Mayu’ ty‘oun joun na bi‘nchji joun jaa yo YO yuchjo.
Ciertamente agarr6{tomé) 6l de considerar &l a nosotros con con el nifto.
Ciertamente, él (compadre=papa de la novia) nos tomé en

consideracién con este nino.

Majo’ taxe’ jndye joun ndé.
Pero pregunté primero e nuestras caras.
Pero nos pregunté primero.

A mayu’ xeng'e mancha’chein tz’oun ju nan tzo ju,
Si de verdad es porque con todo corazén &l que dijo 6l

Ciertsmente él (novio) lo penso (lo dijo) de todo corazén,

chi‘chito a’ be’e nan nkwi be ‘ndyo ji‘oun nan tzo ju noun

no solamente es unas que uno dos su boca palabra que dijo él cara
no solamente por unas cuantas palabras que le dijo &

ndye ju ndo’jo’ fi‘foun’ ta’'ntyja tz'oun joun. Jo’ondd’ jii’oun
sumama &l yporeso luego lecreyé corazén de ella. Por eso palabra
su mamé e inmediatamente ella le creyé. Por eso la verdad

nannki’ yo ji‘oun ‘nan’ ju.
pura con palabra de él.
(palabra pura = que salio de su boca) es solamente de él.

Jo’ tui nan ta’ka nan nan jnanéé ji‘oun tyinkiaan nkwi

Por eso que seguimos  que que platicamos palsbra nos dieron ellos una
Por eso seguimos platicando esta pedida y nos dieron un

nnoun ndoe an, ndo’ nkwi foan ‘nan’ tyo’tz’oun nan tyinkia

cara(o punts) mano ellos y un alma de Dios 'que les did

dedo de su mano (de ellos] y un alma de Dios que él (Dios) les dié

ndé joan. |

caras ellos.

a ellos.

Jo’ochindd’ ju ji’oun nan mankia ndé o’ nanein xeng’'e
Por esa razén esa palabra que estoy dando cara ustedes, ahora para que

Y por esa razén les estoy informando de esa palabra ahora para que

\ K’ion o’ kwenta ng’'e mancha'ﬁ'ein o’ tyi'kindioo” an’, nan
ustedes tomen en cuenta porque todos ustedes no sabemos eso sélo

ustedes la tomen en cuenta porque muchos no la sabian, solamente

e
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nkwi nan be tz'an ba’ nan nchji ji’oun ba nan nan m’an ndé.
una o dos persona de su cass que lo sabe palabra éste que que estdn aqui.

unas cuantas personas de los que estdn aqui lo sabian.

Ndo’ kityki’ nan ng'e juan’ jndé ntykwi nan jna’nen jndé
Y dentro que porq't;e es va se acabé quse platicamos ya
Y cuando ya terminamos de platicar ya dieron

tyinkiaan ndaan je'ng’e yuba bantjd ju ba’ sa’ ju. Ndo’jo’
dieron ellos  hija de ellos porque  ésta persona se va a entregar ella casa suesposo ella. Y entonces
a su hija de ellos porque la van a entregar a casa de su esposo. Y entonces

kondué ndéén je’ Aintz’an nan nan ntz'a naya ndé jo nan

dijimos caras de ellos pues que persona  que que vahacer regalo caras ellos que

les dijimos quien es la persona que les va a hacer el favor que les va dar

ndue nan iinkia nan Ainké choun nan ndijiuain nnoun ba’tz’oun

digamos que vaadar las cuatro lumbre que se van 8 bendecir cars iglesia de
digamos las cuatro velas qu se van a bendecir enfrente de la iglesia

‘nan tyéé San Pedro.
de nuestro padre San Pedro.
de nuestro padre San Pedro.

Ndo’jo’ tjiin’ xjein je’ ng’e Ain’an namen’ jo’ jnd’a nd’aa.
Y €ntonces sacaron medida pues porque que personss esas entonces hicimos mandado

Y entonces pensaron quienes son aquellas personas y ahi hicimos el mandado

Kityki’ jeng’e jndé jndio namen je’ be tz’an be padrino
Adentro porque ya encontramos estas personas pues dos persona dos padrino
Y cuando ya encontramos estas personas pues son dos padrinos

tz’an nan nan ntz’'a naya.
persona que que va a hacer ls gracia.

que les van a hacer el favor.

Ndo’jo’ man nanein je’ man nein nkwa’n’oun o’ fin‘an
Y entonces pues ahora pues ahora van a saber ustedes qué personas
Entonces ahora pues van a saber ustedes quienes son
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namen’ jo’ondd’ jndé maankia kwenta ndé o’ ng'e ja
asquellas personas pues entonces ya estoy dando cuenta  caras ustedes porque Yo

aquellas personas por eso ya les informé porque yo

ndo’ ta tz'an chjo tz'an nan Kkityein ndo koy’oun in kwenta
y seffores persona pequefia persona que estd sentado aqui estan agarrando esllos cuenta

los sefiores y el nifio que estd sentado aqui estan tormando en cuenta (lo que
el dijo)

ndo’fi’ein ji’oun nan matzjo.

ss todo palabra que digo.

es todo lo que les digo.

Ndé m’an tz’an nan ntzinein nan tzkwajndo jojo nan bein

Aqul estd la persona que va hablar que va ainterrogar ellos los dos elios

Aqui estd la persona que va a interrogar a ellos dos

ndo. .
aqul.
aqul.

HABLA PABLO HERNANDEZ.(Interrogador)

Ed

Man kinan’t’oan n‘oun 0o’ 3’ 0’ nnan tkee ndo o' compadre nan

Pues engrandan corazones ustedes pues ustedes seifioras grandes y ustedes compadre entre
Pues disculpen ustedes senoras y compadres

mancha’ii’ein 0o’ nan tixonkwi jaa nan xjein baa’.
todos ustedes que nos reunimos nosotros en momento esth .

todos ustedes que nos reunimos en este momento.

Tyi'naro jndé ncha’i’ein o’ jndé ty’oun chjo kwenta jii’oun naa
Quizas ya todos wustedes ya recibieron poco cuenta palabra que

Quizas todos ustedes ya tomaron en cuenta lo que

tzo juu mpa. o

dijo el mi compadre.

dijo mi compadre.
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Yo nd’a nan jnd’aan kityki’ ba’ ju ntyjéé nda’ ndue ntyjéé
Con mandado que hicieron adentro su casa el nuestro hermano asi vamos a docir somos hormanos

Con la pedida que hicieron en la casa de nuestro hermano

xeng'e tyo’tz’oun nda’ tzo joun nan mancha‘ii‘ein jaa ntyjéé
porque Dios asi dijo &4l entre. todos nosotros somos hermanos
porque Dios asi lo dice todos nosotros

ng’e finki joun nan ntzinda joun jaa.
porque sélo &l que hijos de 6l nosotros.
sélo de é/ somos sus hijos.

Kityki’ ba’ ju, kityki’ kwan’ ‘nan’ ju tz'an ta Paulino
Adentro su cass el adentro sombra de el persona seflor Paulino

Dentro de su casa dentro de su sombra del senor Paulino

matyi, ora si nan xjein ba je’ o’ nan yo ntyja ‘nan o’
Martinez, ora sl en momento este pues ustedes por con algo colgado de ustedes
Martinez, ora si en este momento ustedes por su parte

ncha’ nan tzo joun kichein, bja nan be’njoun’ tyi’'kindio o’ fiein
como o dijo él  ahorita syer que anteayer no saben ustedes que

como dijo él hace un momento en dias pasados no sablan ustedes sobre

ji‘oun nan joan jnan’nein an’ ndo’ fiein ji‘oun nan joan nan
palsbra que sllos platicaron ellos Y que palabra que ellos que

qué ellos habian hablado y que palabra ellos

jndyokitkein an’ ntjoin.
vinieron a poner ellos  aqul.
vinieron a poner aqui.

Mata‘kintyja joan ngio an’ tz’an ndyia’ tz’an nan nkwan’
Solamente ellos saben ellos persona humilde persona que sombra
Solamente ellos saben, la persona humilde de quien es la casa

‘nan nan be’'ndyua jaa xjein bain, ndo’ yo tz’an jnda tzans’'aa’.
de que estamos sentados nosotros momento este y con persona hijo del hombre.

en donde estamos sentados en este momento (papd de novia) y con la
persona hijo del hombre (se entiende que son los papas del novio, que estan
enterados conjuntamente con los papas de la novia).

Joan ngioa ji'oun ba ndo’ nchutui nan joan jna’kita’an

Ellos saben psiabra esta y comofue que ellos empezaron

Ellos conocen esta pedida y como fue que empezaron a
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jnan’neiin ji’oun ndo’ nchutui nan ng’e joan toe’ xjein nan:
platicaron palabra y comofue que porque ellos llegd momento que

platicarla y como fue que ellos llegaron

jndyo’kioan kityki’ nkwan’ ‘nan ju Paulino matyii’.
vinieron a caer adentro sombra de el Paulino Martinez. .

a8 venir a la sombra de Paulino Martinez.

-

Ora si jaa nan xjein ba je’ tyi'naro a’ ju tz'an
Ora si nosotros en momento este pues quizds es elola persona
Abhora si nosotros en este momento quizas la persona

jnda tzanskuu’ s’a bita jaa ng’e nchji joun xeng’e ntyje joun
hija la mujer hizo invitacibn nosotros  porque sabe ella porque hermanos ella

hija de la mujer nos invito (se refiere a papés de la novia) porque sabe que
samos su familia

jaa ng’e nchji joun ng’e chu’ jaa s‘a joun bita jaa.
nosotros  porque sabe ella que pegados nosotros hizo el invitacibn nosotros.

porque sabe que somos familiares nos invité.

Ndo® jo’ je’ fi‘kitzo ji’oun nkianaya tyo’tz’oun xeng‘e o’
Y entonces pues quiere decir palabra gracias Dios porque ustedes
Y entonces quiere decir gracias a Dios porque ustedes

ma’noun 0’ nan ya tonko o’ nan ya xebain jndyokijndyokijndy’ia
sndan ustedes con bien amanecieron ustedes con bien dfa este vini... vinieron
andan con bien amanecieron con bien este dia este dia vinieron

o’ ndo’ jndyokindye o’ fii'nan rian nchji ju joun kityki’ ba’ joun
s ver ustedes y vinieron a oir ustedes quecosa es sabe é éloDon adentro sucasa 6l hija

a very a escuchar que es lo que sabe él en su casa

yo jnda joun yo yo a‘foan ‘nan tyo’tz’oun nan tynkia noun
con su hija de & con con alme de Dios que ledié cara
con su hija que es un alma de Dios que él le ha dado a

joun nan ske joun.
6l cue cred éi.
él/ para criar.

Ng’e t'oun nkwi ji’oun nan jnan’nein an’ yo nkwichein

Porque hubo . una palabra que hablaron ellos con otra
Porque hubo un asunto que platicaron con otra

(

!
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a‘loan ‘nan’ tyo’tz’oun.
alma de Dios.
alma de Dios.

Xeng‘'e jaa nda’ nda’ jndyu’ nan kontjoya jaa tzonnangoe
Porque nosotros asl| asi'_ digamos que componemos nhosotros mundo
POIQUB nosotros asi nos componemos en este mundo_

‘nan’ tyo‘tz’oun mancha’fiein jaa nan be’'ndyua jaa ndo, ndo’
de Dios todos nosotros que sentados nosotros  aquf Yy

de Dios todos nosotros que estamos sentados aqui -

mancha’n’ein jaa nan kondyé nddin mankwixjein man nda’ nan
todos nosotros que  estamos oyendo aqul  de por si pues asi es
todos nosotros que estamos oyendo de por si asi

kontyjoya jaa tyéé ndo’ ndo’ ndy&&’ ndo’ chi'taan n’an tkechein
componemos nhosotros nuestros padres y y nuestras madres y nuestrss sbuelas personas grandes més

nos componemos nuestros padres y madres y abuelas personas mayores

natoxein mankwi maju nato tyinkio an’ ndo’ mankwi majuan’
atrés  de por sf es camino  vinieron ellos y deporsi esees
de antes de por si en ese camino vinierony en ese camino

jndy‘ia an yo jaa.
vieron ellos con nosotros.
vieron con nosotros.

Ora si jaa bantjo jaa, majuntyi nato kodd nchund’aa,
Ora sl nosotros vamos quedando nosotros, el mismo camino nos vamos como le hacemos
Ora si nosotros nos vamos quedando en’el mismo camino vamos

na‘ba ncha’bijoun ndoe kostumbre an’ bueno, si kostumbre

cosa esta es como vamos a decir costumbre es bueno, sl costumbre
como le hacemos esto asi es digamos que es costumbre bueno si es
costumbre

an’ majo’ ta‘nan bitz'an ngitzo jaa je’ xekindé nan nan jaa nd’'aa
es pero nohay una persona vadecir nosotros pues no se puede que Qque nosotros vamos a hacer

pero nadie puede decir que nosotros no podemos hacer esto

. Lo __:-;’ 2 . . .
na’bain ndo’ xekindé nan ndue xeng'e jaa je’ kita'jn’aan na’ba,
cosa esta y no se puede que digamos porque nosotros pues no poder conocer cosa esta

y no podemos decir que no podemos conocer esto
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ndo’ ng’e mancha’'n’ein a’ o’.
Y porque todos pues ustedes.
porque todos nosotros ustedes

O’ nan tkee ndo’ 0’ nabi’ nan be’ndyua o’ ndoin naxjein

Ustedes sefloras grandes y ustedes mamacitas que estan sentadas ustedes aqui momento
Ustedes serioras y madrecitas que estan sentadas aqui en

bain koy’oun o’ kwenta ji‘oun nan na‘nén ndoin.

este  estan agarrando  ustedes cuenta palabra que vamos a platicar  squl.
este momento estan tomando en cuenta lo que vamos a hablar aqui.

-Mancha’i’ein jaa nan kota’jn’aan ji‘oun bain xeng’e
Todos nosotros que estamos conociendo palabra esta porque
Todos nosotros que estamos conociendo esta palabra porque

a’'ngioo’ ndu, xeng’e jaa kona'ké ndaa.
(saben? ;porque?, porque nosotros estamos criando nuestros hijos.
Jsabentporque? porque nosotros estamos criando nuestros hijos.

Tyo’tz’oun nkia joun nkwi xjeinkwi a’foan ‘nan’ joun yo
Dios da é un depende alma de el con

Dios nos da un alma de él para nosotros depende

nantyja njaan nan xjeinkwi jaa xenan a’ jndé tonkd nkia joun

sobre de nosotros que ceada unc nosotros sies que ya nos casamos da él

si ya nos casamos nos da su

nafoan ‘nan’ joun nduee konan'ké&, ndo’ kityki’ xenan jndé

alma de él nuestras manos estamos criando y dentro si ya

alma de él digamos que estamos criando y cuando ya

tke yuchjo mankwi man xjein machein man jaa tzkwete’ ju

crecié nifilo de por si pues momento pues pues nosotros da molestias él

estd grande el nino de por si a nosotros nos va a molestar

ndo” man jaa ndéé ndyia’ ju.
Y pues nosotros nuestras caras ve él.
y @ nosotros nos tiene que ver.

. f‘— - - .;;1:'_;’.‘(‘-
Ndo’ fi‘nan’ nd’aa yo ju ju.
Y que cosa vamos a hacer con &l  él.

Y que podemos hacer con él. |
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Xjein manchein man jaa xenan yuchjo Ai’koko ju man jaa

Momento pues pues nosotros si nifio quiere casarse ol pues nosotros vamos
Tenemos que ser nosotros si el niné se quiere casar

4

ng‘on jion’matz’oun bioxjein nan m’‘an, ndo’ tafein minan a’
vamos s estar preocupacién mientras  que estamos Yy no imports sunque no
nosotros debemos de preocuparnos mientras vivamos

tajaa k’oun majo’ mapkwi maxjein machein tyi‘bitja nkwichein

no nosotros astamos pero de por si tiene que ser no falta otra
y no importa aunque no estemos. pero de por si no falta otra

foan 'nan’ tyo’tz’oun ntz’a naya noun bi yuchjo, tzonnangoe

alma de Dios ve a ser regalo cara un nifio mundo

alma de Dios que le haga el favor al nifio el mundo

mankwixjein nda’an’ tyo'tz’oun mankwixjein xeki'ndyi joun jaa
de por si asi es Dios de por sl no nos deja él nosotros
de por si asi es Dios de por si no nos deja

nan nan ndui nan mi‘kia jaa xenan jaa konan’tiuu bi ‘nan’ nan

que que nospase cosa  cualquiera nosotros si  nosotros  pensamos una cosa que €S
que nos pase cualquier cosa si es que nosotros pensamos algo

vya ndo’ jaa baijon'n’on tyo’tz’oun, mankwixjein tyo’tz’oun

buena Y nosotros nos acordamos Dios de por si Dios

bueno y nosotros nos acordamos de Dios de por si Dios

tyi‘joun ki‘'ndyi joun jaa nan ndui jaa ‘nan mi’kia.
nunca nos deja &l nosotros que nos pase nosotros  cosa cualquiera.
nunca nos deja que nos pase cualquier cosa.
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