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INTRODUCCION

Todas las teorias son legitimas y ninguna tiene importancia.
Lo que importa es lo que se hace con ellas.

Jorge Luis Borges

Después de nueve afios de haber hecho mi primera estancia de trabajo de
campo en el municipio de San Sebastian Tlacotepec de Porfirio Diaz, muchas
cosas han cambiado en el camino. Las personas que conoci en ese entonces
han envejecido, los nifios que me acompafaban intrigados por mi presencia
durante los primeros afios se han convertido en jovenes adultos casados y con
hijos e incluso otros mas han migrado. Mis informantes principales, don Angel y
dofia Esperanza® murieron hace dos afios. Otros mas se han ido también. Sin

embargo, la marcha sigue en la vida de los nahuas de San Sebastian.

Decidir continuar la investigacion en la misma zona parecia tarea sencilla. La
mirada microscopica que me ha ido llevando del tema de la curacién del espanto
a los procesos de iniciacion, desemboca ahora en el estudio de la practica
terapéutica del ixtlamatki, inscrita en una discusion sobre el chamanismo,
proponiéndolo como una accién enunciativa, en la cual el ritualista actia mas
como un diplomatico que como un mistico, lo que hizo necesario dar una vuelta

de tuerca a la forma en que habian sido abordados mis propios datos.

La aproximacion tedrica de la investigacion es resultado, sin duda, de un
momento particular de la antropologia mexicana: la introduccion de un nuevo
paradigma -el perspectivismo amazonico-. La utilizaciéon de algunos conceptos y

posiciones para mirar los datos no es resultado de una moda o un boom que

! Debido a la tematica de esta investigacion y a peticién de los mismos informantes fue necesaria
la utilizacion de seuddnimos.
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implique ajustar la realidad etnografica a los presupuestos teoricos, sino
colocarse en un nuevo angulo y probar si esa mirada tedrica nos permite
acercarnos mas a lo que los nativos son y no a lo que creemos que son. La
apuesta de la antropologia de las ontologias queda muy bien, ademas, en una

tesis cuyo tema central es el chamanismo.

La investigacion tiene, al mismo tiempo, una clara intencion de acercarse a uno
de los aspectos mas escurridizos de la cultura: la lengua. Pues apoyados en las
capacidades bilingiies de nuestros informantes, ocasionalmente olvidamos
poner atencién en los significados y formas locales para denominar los hechos,
sujetos y objetos de la vida indigena. El corpus linguistico del documento ha sido
recolectado en diferentes etapas del desarrollo del trabajo de campo etnografico
y siempre fueron grabadas en el contexto real de enunciacion, por lo que no fue
posible una grabacién cuidada y sin los ruidos ajenos a los eventos rituales. Sin
embargo, quiero aclarar que una modificacion importante fue hecha: el volumen
de la voz, pues las enunciaciones generalmente se realizan a la manera de un

murmullo, siendo practicamente ininteligible para el auditorio.

La traduccion la realicé bajo la supervision de don Angel y una joven mujer que
—ademas de ser mi comadre- habla perfectamente ambas lenguas, lo que me
permitié llegar con el especialista ritual con una version mas o menos revisada, a
la cual simplemente se le hacian algunos ajustes. Sin problema alguno, me fue
autorizado el uso de las peticiones rituales “con la gente de mi pueblo”, a
excepcion de la realizada en el contexto de la iniciacion cuya destinataria es la
Tierra. Excluyendo esa, las versiones en nahuatl acompafian a la traduccion
realizada para fines analiticos, pero por cuestiones de respeto a las decisiones
de los informantes, la version original de dicha peticion no es incluida con el

resto.

La ortografia empleada para la transcripcion de las palabras en nahuatl, asi
como las peticiones rituales que forman el corpus de los capitulos finales, se

basa en el siguiente cuadro fonolégico, esto con el fin de facilitar la lectura y
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estandarizar la escritura de la variante dialectal de la zona de estudio, de la cual
no existe un registro ortografico aceptado por la comunidad académica. Es
importante sefialar que los sonidos f son resultado de la secuencia hb, y que
existe una alternancia entre w y b, asi como entre w y h, en final de palabra o

silaba.

h Glotal

m n Nasales
k p t Oclusivas
kw ts ch tl
w/b S X | Durativas

y Sonora
Graves Agudas
0] i
a e

Partiendo de la experiencia etnografica acumulada, de una nueva relectura de
mis propios datos y de un posicionamiento teodrico relativamente diferente, es
gue miro nuevamente a los nahuas del municipio de San Sebastian Tlacotepec.
Los capitulos siguientes estdn movidos por dos objetivos basicamente. El
primero de ellos, de aspecto mas general y tedrico, es poner en la mesa de
discusion un largo problema tedrico con el que se ha enfrentado la antropologia:
el del chamanismo. En México un par de esfuerzos dignos de considerarse
aproximaciones complejas al tema son El chamanismo en Latinoamérica. Una
revision conceptual, publicado en 1995 y el reciente libro Iniciaciones, trances,
suefos... investigaciones sobre el chamanismo en México, publicado en 2010.
Ambos textos compilan propuestas de diversos autores, lo que nos permite tener
un panorama general del chamanismo. Sin embargo, algunas de sus ideas giran
en torno a postulados de corte eliadiano que nos han llevado a pensar los

esquemas particulares del chamanismo a la luz de un modelo clasico y
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reformulado por el mismo Eliade. En otros casos, son visiones superficiales que
nos dan cuenta de las particularidades, pero que no nos ayudan a pensar
nuestros propios datos y verlos a la luz de un esquema general, el cual se halla

ausente.

El segundo obijetivo, de corte méas particular, se funda en dejar de mirar los datos
etnograficos a la luz de un modelo que concluya en planteamientos que tornen
exoticas las practicas rituales del chamanismo indigena, pues justamente ahi, en
el extrafiamiento de las formas rituales indias radica parte de la falsa
comprension de las mismas. Es dificil lograr el objetivo central de la etnografia,
ése que implica transformar lo observado en datos, haciendo necesario que el
etnografo posea un conjunto de vocablos depurados de cualquier juicio de valor
gue le permita transmitir -a quien lo lee- la veracidad y complejidad de la realidad
cultural observada. El trabajo etnografico har4 necesaria la profesionalizaciéon
del ojo del etnégrafo, que pese a lo que se pueda pensar no puede ser
cualquiera que cuente con un par de ellos. La etnografia como método que dota
de material empirico a la ciencia antropoldgica, exige un largo entrenamiento,
aquel que le permita al que mira dislocar su ser y encontrarse simultaneamente
en multiples lugares, arribar a su zona de estudio con los sentidos aguzados,
pues cada movimiento, cada sonido, cada palabra, cada olor, debera ser

cuidadosamente anotado en la libreta de campo o en el diario del investigador.

Después de estar tantos afios con los nahuas, en estancias largas y otras
breves de un par de semanas, busqué afinar las herramientas que me
permitieran dar cuenta —fielmente- de lo que observaba con respecto a las
practicas terapéuticas locales. Mi cercania con don Angel y con dofa
Esperanza, ademas de dofia Maria, la partera mas importante de la zona, al
menos del municipio, me permitié preguntar cosas que en otros contextos no me
hubiera sido posible. Las numerosas curaciones de las que fui testigo, mas de
un ciento, las cuales aliviaban al enfermo cuando la medicina al6pata
desahuciaba a los indigenas, me llevaba a comprometerme con una medicina

gue nada tiene de supersticiosa.
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La pobreza en la que se hallan sumidos muchos de mis colaboradores y su
acceso a una medicina tildada, casi siempre de manera peyorativa de
“tradicional”’, asi como algunas discusiones que mantuve, fallando quiza a la
objetividad antropoldgica, con los médicos que daban cuenta de que los
indigenas sélo podian curarse por medio de “creencias”, me hizo buscar razones
tedricas para comprobar que SU medicina es tan eficaz y seria como la
NUESTRA. Y sobre todo, muy por encima de todo, que la terapéutica nahua, si
es diferente, pero por estar fundada en un pensamiento que es resultado de una
forma distinta de estar en el mundo. Y que aun con ello, lo que opera no es el
éxtasis, ni el viaje astral, ni la magia, sino una accion universalmente humana: el

poder de hacer cosas con palabras.

He sido testigo de esas mas de cien curaciones desde 2002 con mas de ocho
ritualistas diferentes y puedo asegurar, porque “estuve ahi” que funciona, pero
gue no puede evitar a toda costa lo inevitable: la muerte. Se dice, que cuando
una persona muere a manos de un médico, la ciencia no tenia ya nada por
hacer. Y que cuando la persona muere a manos de un curandero, él tiene la
culpa. No podemos contabilizar la eficacia de una practica médica por medio de
sus éxitos y fracasos, porque en ese sentido la medicina alépata, tendria mucho

gue perder cuando de sus consecuencias se trata.

Lo que tenemos en las manos es resultado de un compromiso moral con los
nahuas que transformé en un discurso académico que me servira para obtener
un grado y ejercer mi profesion como tal. Mostré mis datos, particularmente, en
el segundo apartado casi sin comparacién alguna con otros, quizad algo
sumamente criticado, pero la intencion de ello es hablar de lo que observé para
gue otros, e incluso yo misma, podamos encontrar las particularidades de una
practica terapéutica mesoamericana e incluso panamericana. De ahi el gran

apoyo tedrico que fue para mi el estudio de las sociedades amazdnicas.

La intencion tedrica y antropologica, en suma, es dar cuenta con las

herramientas que nos entrega nuestra disciplina de que el quehacer del
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ixtlamatki no se asienta en un manejo misterioso de fuerzas extrahumanas, sino
en la ejecucion, insisto, del poder de hacer cosas mediante las palabras. A mi
saber mirar, miope quiz4, la imagen de los ritualistas perfumando el entorno y
“accediendo al ambito sagrado del cosmos” resultaba incongruente con lo que
observé en la comunidad y con lo que su gente me queria dar a conocer. De ahi
mi reticencia en las primeras investigaciones sobre el tema a abordar de manera
plena el fenébmeno terapéutico como un caso de chamanismo, encontraba que
se trataba de un concepto laxo y mas bien falto de seriedad académica. Sin
embargo, fueron las lecturas proporcionadas en 2004 en el Seminario Mundos
Virtuales impartido por Pedro Pitarch en la UNAM, las que fueron mesurando
dicha relacion con el concepto, posibilidad que sustentd de manera plena
Johannes Neurath, gracias a quien tuve acceso a las principales obras de Carlos
Severi, Philippe Descola y Viveiros de Castro, asi como de otros autores que
sirven de marco tedrico. Lo que desde mi perspectiva como investigadora da
cuenta no de la negacion de premisas y conclusiones previas, sino de la
madurez etnografica que me ha otorgado el tiempo transcurrido desde mi primer
acercamiento a la comunidad y el acceso a conceptos que me permiten reflejar

un poco mas de cerca el ser nahua y su practica médica.

La antropologia se halla en un momento en que busca repensarse a si misma,
en un momento en que las categorias “clasicas” nos resultan insuficientes, pues
como sefala Severi la “extraordinaria expansion de la investigacion empirica, ha
afinado la observacién y aproximado a nosotros lo que parecia mas remoto”
(1996:10). Las preguntas que el mismo autor sefiala son por demas pertinentes:
¢, Quién habla, pues, en un texto etnografico? ¢Y de qué se habla cuando se
afirma que un mito, una férmula enigmatica, un gesto ritual, una prohibicién
teflida de angustia derivan de un pensamiento diferente al nuestro? (Ibid.11). La
aproximaciéon que hago al chamanismo nahua busca, entonces, que mi
descripcion no traicione, pese al uso de categorias ajenas, la esencia del hecho
etnografico. Que el paso de lo que escuché y observé, de lo que me fue
explicado y confiado no sea tergiversado por este texto. El hecho de comunicarle
a don Angel la idea de que el ixtlamatki fuera pensado como un politico le
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agrado y la forma en que asentaba con la cabeza la idea de pensar asi su

trabajo me confirmaba que iba por buen camino.

El uso de la categoria ontologia incorporada al analisis de los datos tiene la
intencién de sustentar tedricamente lo que he dicho lineas arriba. Como Neurath

menciona:

lo interesante de la antropologia de las ontologias es que permite que los datos
etnograficos funjan como “palancas de Arquimedes” para la transformacion de
conceptos analiticos (Holbraad, 2008). Al preguntar primero por los “existentes”,
se plantea el relativismo antropoldgico en un nivel de analisis que no depende de
la dicotomia naturaleza-cultura. Queda claro que el término de ontologia no es
un sinénimo trendy de “cultura”. Tampoco es un sinénimo de cosmovision, ya
gue no se presupone la existencia — culturalmente relativa — de conceptos sobre
la naturaleza y, por ende, no se parte de una copy theory (Abbildtheorie) de la
realidad (2011).

La ontologia occidental no podra seguir siendo la Unica apuesta para el
entendimiento de las préacticas de los pueblos estudiados, por ello, la busqueda
de elementos que nos permitan entender los “regimenes de verdad’
subyacentes a los discursos nativos. Si los nativos dicen que los Dueiios de los
animales SON personas, es necesario preguntarnos -como lo proponen autores

como Holbraad- qué es para los nahuas SER persona.

En este sentido, la incorporacion de estas categorias a mi estudio lo integra a
una discusioén tedrica mas general. Mi propésito no sélo es conocer la realidad
nahua a partir de una de sus manifestaciones mas complejas: la terapéutica,

sino aportar mis datos y mis reflexiones a la antropologia.

Todo lo anterior me sirve de pretexto para hacer una aclaracion mas. Mi manera
de mirar a los nahuas y hablar (antropol6gicamente) de ellos no desdice todo lo
que he dicho previamente y mucho menos desconozco los estudios sobre
Mesoamérica -y los pueblos indigenas que ocupan el territorio asi denominado-
realizados desde otras perspectivas. Simplemente, considero que tanto mis

textos como otros que se han hecho sobre el tema son aproximaciones a la
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realidad indigena de la que cada uno de nosotros se ha ocupado. Lo mismo que

este texto lo es.

Mi investigacién es también resultado de un proceso de formacion académica y
ha sido influido por quienes me dirigen: Guido Minch a quien le debo haberme
inculcado que los datos etnograficos deben ser, antes que todo, mi herramienta
de trabajo y el inmenso respeto que cada antropélogo debe mostrarle a la
etnografia. Asi como por Alfredo Lopez Austin y Johannes Neurath quienes,
paraddjicamente, forman parte de una polémica, junto con otros dos
antropdlogos, que ha marcado un momento particular en el caso de la
antropologia mexicana. Quiza por eso, mi tesis cabalga a dos caballos...
Independientemente de las influencias tedricas que ambos han tenido sobre mi,
quiza de manera directa o indirecta, los errores, ausencias e impertinencias de

este texto son responsabilidad exclusivamente mia.

El orden en que estan presentados los datos tiene como fin llevar al lector,
primero que nada, al conocimiento de la realidad socioecondémica de la zona,
tema que no esta separado de la vida ritual nahua. Al contrario, forma parte
innegable de ella. Por ello, esta investigacion arranca con un capitulo que da
cuenta de la situacion en la que viven los nahuas de la zona de estudio. Se trata
de un breve resumen de las principales problematicas y exigencias de los
pobladores de la Sierra Negra, mencionando la situacion de marginacion y olvido
de esta regién. Es una exigencia de los nahuas y un compromiso para con ellos,
no quieren seguir siendo vistos como ejemplares extravagantes en un mundo
moderno y global. Las préacticas terapéuticas forman parte de su cotidianidad,

misma que ocasionalmente es dolorosa y problematica.

El siguiente apartado, titulado, “La ontologia indigena: entre lo xantil y lo
kristiano” sirve de escenario para colocar a los diversos sujetos que habitan el
cosmos, dando cuenta de la continuidad de la condicién humana y de la poca

resonancia que tiene en la concepcion indigena la oposicién naturaleza/cultura.
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Dicho capitulo manifiesta la multiplicidad de sujetos que habitan el mundo y

cudles son las cualidades que los nahuas les otorgan.

De entre esa complejidad de subjetividades, el punto que sirve de referencia son
las personas humanas, esencialmente la persona nahua, misma que es
explicada y analizada en el capitulo Ill, dando cuenta de la importancia del
cuerpo como cualidad construida, resultado de procesos de confeccién que
sirven para ocupar un lugar particular en el cosmos. El cuerpo es resaltado como
el punto de referencia para construir discontinuidades entre los existentes. Una
vez configuradas las cualidades de los diferentes seres que habitan el mundo, la
posibilidad de hablar de la intervencion del ixtlamatki esta dada, de ahi que en el
capitulo 1V, intitulado “Hacer el mundo: el chamanismo nahua” se dé cuenta de
la posicién que se toma en esta investigacion respecto al chamanismo, partiendo
de una breve discusion con otros modelos, para mostrar, finalmente, la
pertinencia de cambiar el enfoque y aterrizarlo en el aspecto enunciativo de la
practica ritual de los especialistas locales. Destacando que el ritual es una forma

de accidon donde el ixtlamatki construye el mundo.

Asi, la investigacion concluye con el analisis de las situaciones enunciativas
centrales de la ritualidad nahua: la primera de ellas, abordada en el capitulo V,
corresponde al lenguaje de la iniciacion, situacion que posiciona al ixtlamatki en
el escenario idoneo para actuar mediante sus palabras. Sefialandose ademas el
sentido que cobra el doble nacimiento del ritualista y su doble piel, ambos
elementos construyen su particular forma de ser en el mundo, una que lo ancla
al mundo humano y otra que lo hace miembro de la comunidad de “espiritus”.
Asi, siendo su principal area de ejecucion la recuperacion del tonal, tema que se
aborda en el capitulo VI, actividad central del chamanismo terapéutico que opera
en la zona, planteamos que el lenguaje ritual sirve para buscar, intercambiar,

asir y reintegrar la entidad usurpada a su legal poseedor.

INTRODUCCION [ 17



El chamanismo nahua queda planteado de esta forma como una forma de actuar
en el mundo mediante la posicidbn de enunciador del ixtlamatki en el ambito

terapéutico, Unico reducto de la actividad chamanica en la Sierra Negra.

18 / SER HUMANO Y HACER EL MUNDO



SER HUMANO



LOS NAHUAS DE SAN SEBASTIAN TLACOTEPEC:
APUNTES SOBRE LA MARGINACION Y EL OLVIDO

Enclavadas en la selva media de la Sierra Negra? (Fig. 1) a unos 300 m.s.n.m.,
en el sureste del estado de Puebla, se hallan las comunidades nahuas de
Tlacotepec de Diaz, Mazateopan y Zacatilihuic (Fig. 2), todas pertenecientes a
San Sebastian Tlacotepec.® El municipio forma parte no sélo de una region
geografica sino junto con Eloxochitlan, Zoquitlan y Coyomeapan -segun datos

de la CONEVAL- de los cien municipios con mayor marginacion del pais.

Dedicados basicamente al cultivo de maiz y café, los nahuas han buscado
diversificar sus actividades econdmicas en aras de adquirir ingresos que les
permitan obtener los bienes materiales de los cuales la tierra no los provee. El
panorama en los ultimos nueve afios ha cambiado radicalmente, desde mi
llegada a la comunidad como egresada de la ENAH en 2002 hasta el presente

en el que escribo esta reflexion doctoral.

2 Los municipios que conforman la Sierra Negra son: Ajalpan, Coxcatlan, Coyomeapan,

Eloxochitlan, Nicolas Bravo, San Sebastian Tlacotepec, San Sebastidn Zinacatepec, Vicente
Guerrero y Zoquitlan, y se encuentran dentro de la microregién denominada Valle de Tehuacan,
en donde se incluyen, ademas, los municipios de Altepexi, Caltepec, Chapulco, San Antonio
Cafada, San Gabriel Chilac, San José Miahuatlan, Tepanco, Zapotitlan Salinas y Tehuacan.

}La poblacién del municipio, segun el Censo de Poblacién de 2010, es de 13,594 habitantes. Del
total de la poblacion municipal 98% son indigenas. 66.97% son nahuas, residentes en 30
comunidades y 32.97% mazatecos, quienes habitan en 16 comunidades de la zona alta, en los
limites con Oaxaca.
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El estado de Puebla y la region de la Sierra Negra

Aunque he mencionado como parte de otras investigaciones las caracteristicas
poblacionales, geograficas y econdémicas, asi como el devenir histérico del
poblamiento de la zona,* no quiero dejar de mencionar en este documento
algunos aspectos que, si bien es cierto, no son el argumento central sobre el
cual versa la investigacion, si ponen el dedo en la llaga de la marginacion y el

olvido en el que se hallan los pobladores de esta zona.

Mi interés teorico y el argumento central de la tesis es destacar la importancia
del lenguaje en la practica ritual de los ixtlamatkeh del municipio, pero tengo un
compromiso moral con la gente con la que he convivido por mas de nueve afos:
me interesa reconocer que, efectivamente, el aspecto ritual de su vida es
determinante y para ellos una preocupacién, pues es el regulador de las

relaciones entre los humanos y los ho humanos, pero también destacar el olvido

* Véase Romero 2006a y 2006b.
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en el que se halla sumida una zona no sélo relegada por los antropélogos sino

por el gobierno estatal y municipal.
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Fig. 2
Ubicacion de las localidades de San Sebastian Tlacotepec
(Las comunidades de estudio estdn enmarcadas en un rectangulo)

A diferencia de los nahuas que habitan la zona norte, particularmente el
municipio de Cuetzalan, los nahuas de la Sierra Negra no conservan hermosos
huipiles ni elaboran coloridos textiles que resuman su vision del mundo.
Tampoco la totalidad de los hombres ancianos portan blancos calzones de

manta. Ni siquiera existe al centro de la cabecera municipal una antigua iglesia
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donde el “pasado indigena” deja huella en el arte sacro, manifestacion de la
conquista espiritual. No hay piramides cerca, ni danzas donde los suntuosos
plumajes bailen al ritmo de la musica tradicional de la zona. Lo Unico que

comparten ambas comunidades es la espesa vegetacion.

¢,Cual ha sido el sentido de la invisibilizacion de esta zona? Sin duda, la l6gica
de exaltar el pasado indigena y hacer del folklor la motivacion que lleva a utilizar
a los indios como espectaculos turisticos. A Cuetzalan, las camaras llegan para
grabar peliculas de Hollywood, a la Sierra Negra sélo cuando hay un derrumbe
en el que ni siquiera se conoce con precisién el nimero de muertos.’ El
helicoptero en el que llegaron los reporteros de la principal televisora mexicana
no estuvo mas de una hora en la zona. En las televisoras poblanas casi a diario
se menciona Cuetzalan, casi hunca San Sebastian Tlacotepec, a no ser que se
hable de los conflictos ocasionados entre el Presidente Municipal y un Diputado

estatal.

Dependientes también de la cosecha del café, los nahuas de la Sierra Negra no
producen bajo el esquema del “comercio justo”. Sus cafetales se rocian con
agroquimicos con los que se eliminan plagas y malas hierbas, su cosecha no
estd asegurada y aunque existen, al menos de nombre, organizaciones, ninguna
de las personas que colaboraron conmigo pertenecia a alguna de ellas. El
acaparamiento del café por parte de intermediarios que llevaran el grano a la
Nestlé, les asegura a los nahuas un mercado, pero también ha ocasionado
asesinatos y amenazas hacia aquellas personas que desean vender
directamente su producto. No se puede afirmar la presencia de transgénicos,
pero algunas familias producen grano para esta misma empresa, cosechando
plantas que llevaron los “ingenieros”, las cuales ya no dan 4 toneladas por

hectérea sino 14 y no maduran a los cinco afios, sino a los nueve meses.

® El 4 de julio de 2007, en la carretera Tehuacan-Tlacotepec de Diaz, hubo un derrumbe a la
altura del municipio de Eloxochitlan. Un autobis que cubria la ruta Tlacotepec-Tehuacan quedd
cubierto por un alud, muriendo mas de 50 personas. Los habitantes de la zona, mas de una vez,
reportaron con las autoridades la peligrosidad del tramo carretero.
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Las caracteristicas de pobreza y marginacion son practicamente las mismas en
todo el municipio, oscilan entre la alta marginacion y la muy alta marginacion.
Sin embargo, la cabecera municipal ha presentado un importante proceso de
urbanizacién a consecuencia de la carretera que la une con Tehuacan, lo que
facilita el transporte de productos para la venta, la llegada de materiales de
construccion, asi como otro tipo de productos como las rockolas y las antenas
de televisibn de paga. La poblacién sigue dedicandose a la agricultura, sin
embargo encontramos un hotel, un par de restaurantes, numerosas tiendas,
cafés internet, estéticas y una funeraria. Servicios todos ausentes en las
comunidades de Mazateopan y Zacatilihuic, donde el acceso es mas

complicado.

En general, las comunidades no cuentan con drenaje, la red de agua entubada
solamente esta presente en la cabecera municipal y tan sdélo algunas familias
tienen acceso a ella, todas cuentan con luz eléctrica y los caminos, en general,
son malos, pues se dafian con las fuertes lluvias de los meses de mayo a
noviembre, dejando en ocasiones incomunicadas a las comunidades. No hay
lineas telefonicas privadas, pues las existentes se hallan localizadas en las
tiendas, muchas de las cuales cuentan con altavoces que sirven para anunciar
gue alguien tiene una llamada, generalmente de un pariente que ha migrado.
Tlacotepec, es también, la Unica de las tres localidades que cuenta con servicio

de internet, el cual fue activado por un programa comunitario.

Los hombres salen a sembrar entre el 15 y el 20 de mayo, después de haber
bendecido las mejores semillas el 2 de febrero o el 3 de mayo, segun la
costumbre local. Van acompafados de otros hombres a los que se les retribuira
el trabajo con trabajo, bajo el sistema de mano-vuelta, asi como de algunos
nifos que no asisten a la escuela y los perros que ayudan a la caza. Portan
machetes, sembradores y un morral en el que cargan sus semillas. Desde las
seis de la mafiana emprenden la jornada hacia su terreno, la cosecha dependera

de las lluvias y de los supuestos apoyos que otorga el Gobierno Federal.
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Cerca de las dos de la tarde, regresan a sus chozas, construidas con tablones
de madera y techos de lamina, a las cuales -a lado del marco de la entrada- les
han sido colocadas placas del gobierno federal con la leyenda “Vivir mejor”. Los
frios pisos “firmes” —colocados burdamente por trabajadores temporales de la
Secretaria de Desarrollo Social- han “mejorado” los indices de pobreza de la

region, aunque la gente siga padeciendo hambre y enfermedad.

La hora de la comida llega, los platos se sirven con frijoles hervidos con alguna
hierba, café frio o agua “cruda” y tortillas hechas a mano. Es el menu diario. La
mayoria de los ancianos han perdido ya la dentadura, lo que no les impide
morder los chiles “locos” que le dan mas sabor a la comida. El silencio es una
caracteristica de la hora de los alimentos; la cual suele verse interrumpida por la

presencia de los antropo6logos o los perros que se acercan hambrientos.

La dependencia climatica en el cultivo de temporal es una de sus mayores
preocupaciones, pues del éxito de la cosecha depende el sustento de las
familias. Los recursos gubernamentales en caso de la pérdida en la siembra
llegan de manera discrecional y sirven de prebenda politica, pues la designacion
de los beneficiarios de éstos dependera del partido politico al que se adhiera
cada uno de ellos, e incluso a la religion que profesen. Sin embargo, en 2008 —el
mismo afio que asumié el poder la administracion pasada— obtuvieron 25 mil 520
pesos del Programa de Apoyos Directos al Campo, segun indican los padrones
de la Secretaria de Agricultura, Ganaderia, Desarrollo Rural, Pesca y
Alimentacién. Las mismas listas, actualizadas hasta 2008, indican que en el
ayuntamiento se les distribuyeron 3 millones 809 mil pesos a 917 personas de la
region, que no han sido necesariamente los “mas” necesitados. Lo que sigue
condenando al 67% de la poblacion a pertenecer al rango de muy alta

marginacion. Ninguna comunidad ni ninguna familia puede establecerse en los
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rangos medio, bajo y muy bajo con los que el Consejo Nacional de Poblacion

mide los indices de marginacién® en el pais.

El bienestar promovido cada trienio y sexenio es un anhelo para los nahuas de
esta zona. El circulo de pobreza no parece cerrarse nunca. Las familias viven
hacinadas, sus ingresos se reducen a $200 a la semana con los cuales se tienen
gue alimentar cuatro hijos en promedio y dos adultos, cuando no habita con ellos
alguno de los abuelos u otro familiar que ha sido abandonado o no cuenta con
pariente alguno que se pueda hacer cargo de ellos. Las mujeres suelen ser
abandonadas por hombres que las “engafan” y se marchan a la ciudad
“‘desesperados” con la situacion de la comunidad, lo que las lleva a incorporar a

sus hijos a sus familias de orientacion.

El mobiliario de la casa promedio se reduce al fogdn, algunos petates, utensilios
de cocina y cajas de carton que sirven de roperos, cuando las raidas ropas no
son colgadas en lazos que cruzan de un lado a otro de la casa. Algunos nifios

carecen de juguetes, soélo juegan con varas, hojas de arboles, tierra y piedras.

Con respecto a los servicios meédicos la situacion no es muy diferente. La
atencion eficiente en las clinicas de salud es casi nula, de ahi la importancia de
la actividad de los terapeutas tradicionales. El impacto de la medicina al6pata es
mas bien resultado de formar parte de los programas asistenciales que de un
verdadero programa para proveer de salud a los indigenas de la zona. Las
enfermedades de la pobreza —respiratorias, gastrointestinales y embarazos de

riesgo- siguen ocupando en Puebla las primeras causas de muerte.’

® Seguin la CONAPO, el indice de marginacién es la medida de déficit y de intensidad de las
privaciones y carencias de la poblacién en dimensiones relativas a las necesidades basicas
establecidas como derechos constitucionales. El indice de marginacion es el resultado de una
estimacién por componentes principales de cuatro dimensiones y nueve indicadores: educacién
(analfabetismo y poblacién sin primaria completa); viviendas (ocupantes en viviendas sin agua
entubada, sin drenaje ni servicio sanitario, con piso de tierra, sin energia eléctrica y
hacinamiento); ingresos (poblacién ocupada que gana hasta dos salarios minimos); y distribucion
de la poblacion (poblacién en localidades con menos de 5 mil habitantes).

" Véase Mujeres y Hombres en Puebla, 2009.

APUNTES SOBRE LA MARGINACION Y EL OLVIDO [/ 27



Los nifios y nifias de la comunidad asisten casi en su totalidad® a la escuela. En
Mazateopan, donde las condiciones de aislamiento geografico son mayores,
existen nifios de 5 6 6 afios que -por no asistir aun a la escuela- son
monolingues. Al igual que algunos ancianos de mas de sesenta afios que en su
infancia no asistieron a la primaria, sobre todo mujeres que fueron casadas por

sus padres cuando apenas contaban con doce afios de edad.

Los maestros mestizos que arriban a las comunidades se “quejan” del bajo
aprovechamiento de los menores, los acusan de flojos e irresponsables, puesto
gue llegan a las aulas a dormirse sobre las bancas. Sin embargo, olvidan,
porque sin duda lo saben, en tanto la mayoria de ellos nacieron en comunidades
indigenas, que la infancia indigena es un periodo de arduo trabajo en la casa.
Las niflas ayudan a su madre en el cuidado de los hermanos menores, echan
tortillas, barren el patio y lavan los trastes. Los nifios, acarrean lefia y
acompafan a sus mayores a la milpa o el chilar. A las 8 de la mafiana que
inician las labores escolares, los menores han realizado, al menos, algunas de
estas actividades y su desayuno consiste en una tortilla y una taza de café. No
se trata de nifios y nifias irresponsables, sino de una infancia desnutrida y

marginada.

Los indices de pobreza, marginacion y desnutricion no son los Unicos factores
gue colocan a las poblaciones nahuas del municipio en condiciones de
vulnerabilidad, las cuales también son ocasionadas por los conflictos religiosos y
politicos que han dividido a la poblacion y mutilado las practicas comunitarias

gue, de una u otra manera, mantenian el equilibrio social.

En el caso de Tlacotepec y Zacatilihuic, el 95.6% de la poblacion es catélica, por
lo que las celebraciones patronales se realizan gracias al apoyo econdémico de
toda la comunidad. En el caso de la cabecera municipal el 20 de enero, dia en
gue se lleva a cabo la fiesta de San Sebastian y el 15 de agosto, cuando es

celebrada la Virgen de la Asuncion, ambos patrones de la comunidad. En la

8 Segun el Censo de 2010, 90.6% de la poblacién de entre seis y catorce afios asiste a la
escuela.
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Sierra, al menos en las comunidades nahuas, el sistema de cargos esta
ausente, las mayordomias en Tlacotepec funciona soélo para la celebracion de la
Virgen de la Asuncion, cuando una familia se hace cargo de recibirla en su casa,

cambiarle el vestido y ofrecer comida a toda la comunidad.

La penetracion de los grupos protestantes ha sido frenada por la presencia de la
Orden de las Hermanas de la Inmaculada Concepcion, quienes llegaron a la
comunidad hace 41 afios, cuando intensificaron el proceso de evangelizacion y
fundaron una escuela primaria, la cual sigue funcionado hasta la actualidad,
otorgandoles a los nifios no sélo educaciéon religiosa, sino pintura, danza
regional, costura, etc., lo que mejora sus capacidades psicomotrices y coadyuva

al desarrollo integral de los infantes que pueden pagar la colegiatura mensual.

En el caso de San Martin Mazateopan, la division religiosa es mucho mas
intensa. La iglesia pentecostal “Iglesia de Dios, el camino de la vida” tiene como
feligreses a aproximadamente 25% de la poblacién, lo que ha ocasionado que la
fiesta patronal, celebrada el 11 de noviembre, no pueda ser llevada a cabo como
en antafio puesto que ya no cuentan con los recursos de ese sector de la
poblacion. Asimismo, la divisién religiosa se ha empalmado con la politica
ocasionando que el mismo sector pentecostal se haya separado en priistas y

panistas.

La violencia por la conversion religiosa fue intensa en los primeros afos de
penetracion de la iglesia evangélica, sucedida -segun algunos pentecostales-
hace aproximadamente quince afios. En ese entonces, los primeros pastores
fueron asesinados y arrojados al rio. En la actualidad la relacién entre ambos
grupos religiosos se ha tornado mas o menos pacifica, sin embargo la burla e
intolerancia se dejan sentir de vez en vez, pues los catdlicos acusan a los
pentecostales de “locos” cuando entran en éxtasis religioso, y estos ultimos
tildan de iddlatras a los primeros. Lo peor sucede cuando el Presidente

Municipal en turno convoca a la comunidad para realizar alguna labor colectiva,
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pues los “hermanos separados” se negaran a asistir a una reunion cuyo movil no

es, ante sus 0jos, politico sino uno congregacion de ovejas perdidas.

El municipio de Tlacotepec de Porfirio Diaz saltdé a la fama estatal no por las
maravillosas cuevas y sétanos que son visitadas por grupos de espeleblogos
tanto nacionales como internacionales, ni por los grupos de biélogos que llegan
a la zona para estudiar ecosistemas mas 0 menos conservados, sino por los
conflictos politicos que han estado entintados por el amedrentamiento, la compra
de votos, el despojo de tierras e incluso el asesinato de los que se atreven a
oponerse. En 2008, el nombre del Presidente Municipal se escuché fuera de los
limites del municipio, cuando la Comisién de Derechos Humanos del Estado de
Puebla (CDH-Puebla) solicitdé a la Procuraduria General de Justicia del Estado
que iniciara una investigacion por “conductas delictivas”, pues se supuso
participe de una “emboscada” que se le tendié al diputado local José Manuel
Benigno Pérez Vega, conocido entre los oriundos como Pepe Momoxpan. La
disputa sigue, pero la poblacion prefiere no hablar, el silencio no compromete. El

poder de otros ayuda a los que no lo tienen a olvidar.

Las condiciones de vida de las comunidades no son exclusivas de esta zona. No
obstante, me es inevitable desear compartir con la comunidad académica no
sélo la extraordinaria vida ritual de los nahuas, sino también, e incluso a peticion
de ellos, hacer publica la realidad en la que viven. Dejar claro que México es un
pais desigual, en el que se llama mexicano desde el hombre mas rico del mundo
hasta el habitante de un municipio que no cubre siquiera con los niveles minimos

de salud y educacion.

No es un grito de melancolia ni de dramatismo, es parte de la realidad indigena
de la Sierra Negra, la cual es consecuencia de lo que histéricamente ha
implicado el “ser indigena” en este pais. Consecuencia de que en México, el
indigena que luce es el que porta coloridos trajes, mejor aun si estan
emplumados. No el que ha tenido que vestirse con ropa usada o de “paca’, el

gue cada mafana sale a sembrar o0 a la maquila, no la que trabaja en el servicio
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domeéstico ni el que lo hace en la “obra”. Esta realidad es resultado de la
desigualdad, la falta de oportunidades, el paternalismo, la ausencia de una
educacion digna, la carencia de compromiso politico y, también, la escasez de
trabajos antropoldgicos que independientemente de su postura tedrica asuman
la realidad cotidiana de sus informantes, de no ser asi, seguiremos condenando
a los pueblos indigenas a ser pensados como piezas de museo, que se niegan a

“civilizarse”.
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LA ONTOLOGIA NAHUA:
ENTRE LO XANTIL Y LO KRISTIANO

No sélo han dado y dan adoracion a las cosas arriba dichas,

sino que también la dan a los arboles y a las plantas

como el huautli, el ololiuhqui, peyote y piciete.

Atribuyéndole a los arboles mas alma que la vegetativa, que la que les dio Dios
a las demas plantas y semillas, sino ademas virtud para obrar.

Jacinto de la Serna

La vida diaria de los nahuas® se desliza en un eje que posee dos polos que se
complementan y marcan actitudes y pensamientos particulares. No son sélo
contextos diferentes sino modos de ser y actuar en el mundo. Uno de los polos
esta ocupado por las actividades que se llevan a cabo dentro del pueblo; el otro
por todas aquellas que deben ser realizadas fuera de éste, principalmente las de

tipo agricola y cinegéticas.

El impulso inicial nos llevaria a responder que dicha diferencia de actitudes es
consecuencia de la oposicion naturaleza-cultura, pues, por un lado —el del
“‘pueblo”™ el sujeto se halla cobijado por un medio artificial —tanto ideal como
material- que lo dota de certeza y seguridad. Mientras que en el otro —el de la
naturaleza- se encuentra desprotegido, a expensas de un entorno que por no ser
cultural no ha sido “domesticado”, ordenado, nombrado, modificado y, por tanto,

conocido. No ha sido tocado por la mano humana.

°Alo largo de la investigacion me estaré refiriendo a los nahuas que profesan el catolicismo,
pues debido a los procesos de conversion religiosa, algunos pobladores ya no llevan a cabo las
practicas que en esta investigacion se abordan. Pese a que algunos “conversos” las practican de
manera clandestina o fuera de la comunidad, no fueron considerados pues se trata de unos
cuantos y han incorporado a sus exégesis elementos propios del pentecostalismo.
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Philippe Descola ha apuntado que dicha oposicion carece de universalidad, en

tanto,

la adhesién de numerosas corrientes de la antropologia a una distincion entre
naturaleza y cultura [...] que muchos pueblos siguen ignorando, pone asi en
duda la pertinencia de los analisis llevados a cabo con una herramienta cuya
universalidad no tiene nada de evidente” (2002:31).

El paisaje, sea cual sea el argumento para establecer algun tipo de clasificacion,
es mas bien un juego entre lo continuo y lo discontinuo; lo semejante y lo

diferente; lo propio y lo ajeno; lo humano y lo no-humano.

El paradigma amazonista de Descola apuesta que la distincion naturaleza-
cultura es solo uno de los cuatro tipos de ontologias, es decir, modelos que
definen formas cosmoldgicas, de vinculo social y teorias de la alteridad: el

animismo, el totemismo, el analogismo y el naturalismo.

Desde la llegada intensa a México de la propuesta de los amazonistas, se ha
buscado darle una nueva lectura a los datos recogidos en los pueblos
mesoamericanos, o que nos ubica —actualmente- frente a un nuevo paradigma,
cuyo resultado es la busqueda de posibilidades de su aplicacion a nuevos
contextos, en una especie de ensayo Yy error. Los resultados han sido diversos y
a la fecha poco difundidos y se han expuesto de manera publica en seminarios y
congresos 0 a niveles mas privados entre grupos de discusién o platicas
informales entre colegas. Las desventajas existen, una de ellas quiza sea que el
paradigma no pueda ser —plenamente- aplicable a nuestra realidad. Las ventajas
resultan de la posibilidad que nos da observar detalles a los que no se les habia
prestado atencion o, bien, sobre los cuales no se habia teorizado. Se trata de la
oportunidad de partir de un marco conceptual distinto para definir nuestros
contextos particulares. Ademas, la posibilidad de distanciarnos de la realidad
etnografica que nos desborda y que a veces no nos deja contemplar las

diferencias.
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Por ello, no se trata en esta investigacion de aplicar uno a uno los conceptos que
fueron concebidos para dar cuenta de la realidad de las tierras amazonicas, sino
de retomar algunos elementos para (re)pensar nuestros datos. No considero,
evidentemente, que las reflexiones previas sean inutiles, puesto que nos han
permitido comprender diferentes aspectos de la vision del mundo de los pueblos

indigenas de nuestro pais.

El mundo: entre lo continuo y lo discontinuo

Si no es la oposicion naturaleza-cultura la clave para determinar una serie de
relaciones entre los seres humanos y su entorno, ¢ cual es el argumento que las

establece?

Basandonos en los datos etnograficos, los nahuas reconocen escenarios cuya
caracteristica definitoria es el tipo de relaciones que ahi se establecen. Es decir,
no se trata de cartografias cosmicas con propiedades exclusivas, sino modos de

operar definidos por el tipo de sujeto que ahi habita.

Estas relaciones no se cifien a las fronteras de la especie humana, sino se
expanden a otros &mbitos como el de los animales y las plantas. Los sujetos que
habitan el cosmos nahua se vinculan entre ellos de manera permanente: la vida

social trasciende las fronteras de la especia humana.*®

Dicha premisa ha generado actualmente una gran cantidad de reflexiones
tedricas nuevas, sin embargo, multiples referencias etnograficas han aparecido
permanentemente en la literatura etnografica “clasica”. Se trata de un dato que
habia estado presente en la antropologia, pero que no se tomé como algo

“bueno para pensar’.

Alan Sandstrom menciona, por dar un ejemplo:

1% Sobre esta tematica, véase Descola (2005).
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Para los nahuas y probablemente para otros indios americanos, todo el mundo y
todas las cosas son un aspecto de una unidad primordial. No existe la
separacion entre seres y objetos, es una ilusion particular de los seres humanos.
En la vida diaria dividimos nuestro entorno en unidades discretas con el fin de
gue podamos hablar de ellas y manipularlas en nuestro beneficio. Pero es un
error asumir que la diversidad que creamos es el modo actual en el que esta
permanentemente estructurada. Para los nahuas, todo estd conectado en un
nivel profundo, como parte de un mismo sustrato del ser. (1991:244).

Es decir, el pensamiento indigena articula las acciones y entornos de acuerdo a
las particularidades que distingue en las diferentes formas de estar en el mundo.

Para el caso de los nahuas de la Sierra Negra he mencionado que:

[...] el cosmos esta constituido por el ambito de lo sobrenatural, que se
complementa con el de la vida ordinaria, &mbito profano en el que transcurre la
cotidianidad humana. Ambos, de manera conjunta y simultdnea, conforman la
realidad, realidad que se construye socialmente y sobre la cual se formulan los
planteamientos de la cosmovision (Romero, 2006b:32).

Continto considerando, como entonces sefialé, que dicha categoria sirve de
herramienta para analizar y reflexionar sobre las visiones del mundo de los
pueblos indigenas, no por ser exclusivas de ellos sino por parecer un argumento
contundente que condensa y domina la practica cotidiana y ritual, a sabiendas,
sin duda, que no es un elemento exclusivo de las cosmovisiones indigenas.
Sefialé, ademas, que para los informantes tal oposiciébn no se realizaba de
manera explicita en el discurso indigena, pues no se considera un nivel distinto
de realidad, en tanto se atribuye a otros seres rasgos de humanidad. Asimismo,
‘las leyes que los rigen son casi idénticas a aquellas de la sociedad civil”
(Descola, 1996:132). En consecuencia, como senala Lopez Austin, “cada esfera

de similitud cultural es una esfera de valor de realidad” (1990:471).

Lo que va a definir las cualidades particulares de un entorno que, sin duda, no
es visto como una unidad para los nativos es el tipo de relaciones que se
establecen en él, pues la naturaleza es siempre un espacio dominado por

alguien. Es decir, el mundo (semanawak) esta poblado de “intencionalidades”
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-humanas y no humanas-, por ello se hablara de duefios, de Sefiores que tienen

acciones eficaces sobre ese mundo.

Ya lo sefalaba claramente Lopez Austin en los Mitos del Tlacuache, al decir

que:

Este mundo, en efecto, esta dividido en dos tipos de territorios: en uno viven los
hombres: alli estan con sus casas, sus plantas, sus animales domésticos [...]. El
otro pertenece a los duefios: al Sefior de la Tierra, que es quien gobierna y cuida
los animales silvestres; o a los duefios de los cerros, o a los duefios de los
manantiales, lugares peligrosos por el poder de Ilos dioses que
permanentemente los habitan y los que los hombres deben actuar con especial
cuidado.' (1998:175).

Se trata de un mundo complejo, cruzado por formas diversas de ser que se
ubican entre el ecimeno —el mundo del hombre- (Lopez Austin, 2009:9) y el
anecumeno. Un mundo que se clasifica y sobre el cual se opera no de acuerdo a
sus cualidades —naturaleza/sobrenaturaleza- sino acorde a las normas sociales
que permiten una situacion de mayor o menor equilibrio. En este sentido, la
dificultad de pensar el mundo nahua en relacibn a la oposicién
natural/sobrenatural se deja de lado. Dando paso a la reflexion en torno a cuales
son las categorias que los nativos contemplan como primordiales para pensar y

crear el mundo que habitan.

El mundo es pensado a partir de dos categorias basicas: el espacio y el tiempo.
Como espacio, éste se halla dividido en tres dominios. El primero es el ambito
primordialmente humano: el pueblo, cuyo corazon se erige en el centro donde se
ubican la iglesia y la Presidencia Municipal. Le sigue un dominio intermedio en el
gue se superpone lo humano con lo no-humano, se trata del espacio dedicado al
cultivo de maiz. Una zona de transicién, donde las actitudes empiezan a ser
diferentes con respecto a las llevadas a cabo al interior del pueblo. Finalmente,

un ultimo espacio lo constituye la selva virgen. Area dedicada Gnicamente a la

' El subrayado es mio.
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caceria y a la recoleccion de plantas medicinales,'? la cual es potestad plena de

los Senores del Tlalokan.

El tiempo, por su parte, esta definido por el transcurso del Sol en el cielo, lo que
configura la categoria central que divide el tiempo cotidiano en el dia y la noche.
Ambas condiciones tienen un referente mitico, el cual explica el porqué del

ordenamiento espacio-temporal actual y de los sujetos que en ellos habitan.

En dichas narraciones la discontinuidad se proyecta, dando cuenta de la nueva
disposicion de los seres en el espacio y el tiempo. La mitologia nativa coincide
en reconocer que en los tiempos miticos, la condicibn compartida era la
humanidad. Es decir, ese conjunto de atributos que después de terminado el
tiempo pre-solar se distribuyé de manera diferencial entre los no-humanos y los
verdaderos seres humanos. La principal pérdida, que da cuenta de la ausencia
de lo humano como especie, es la incapacidad de comunicacion inter-especifica,
lo que colocara al ritual chamanico como el momento de interaccion expandida,
cuando se recompone la inteligibilidad césmica.®® Sin embargo, la condicién
humana se manifiesta, como sefiala Descola (1996:132) en la sociabilidad
ordenada, dando cuenta simultdneamente del paso del caos al mundo. De lo
indiferenciado a lo diferenciado.

En el caso de la mitologia nahua, el punto de quiebre esta determinado por la
primera aparicion del Sol, lo que explicara la categoria esencial para entender la
conformacion de los grupos de existentes que pueblan el mundo: la divisién

entre lo xantil**

y lo kristiano. Asimismo, se concedi6 paso al devenir del diay la
noche, clasificaciones que determinan su actuar. La importancia del Sol como
marcador no se reduce a los grupos nahuas, es una particularidad que

encontramos entre numerosos grupos indigenas del pais, tal es el caso de los

'2 Cf. Descola, 2005:69.

13 Lépez Austin menciona en Los mitos del Tlacuache lo siguiente: “Empecemos por considerar
gue una de las caracteristicas de los seres de aquel tiempo es fundamentalmente humana: el
lenguaje” (1998:54). En la misma obra, el autor hace una detallada descripcion de la mitologia
indigena en la cual se sefala que los seres “antes del proceso incoactivo de la morada y el
tiempo del hombre, tenian otras caracteristicas, y éstas eran proximas a las humanas” (lbidem).
14 Se trata de la nahuatizacion de la palabra gentil.
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teenek (Ariel de Vidas, 2003:216-218), los totonacos (Ichon, 1969:64),
mazatecos (Inchaustegui, 1977: 59-60), otomies (Galinier, 1990:693-699), entre

otros muchos.

Como otros seres, en el tiempo mitico Sol y Luna son concebidos con atributos

humanizados, que, como sefala Blixen:

atafien a su estructura fisica, a su comportamiento y a las expresiones
espirituales, traducidas en deseos, intenciones y sentimientos que el mito les
atribuye. Esto no puede extrafiar si se parte de la comprobacion de que los dos
astros han tenido una vida terrena como criaturas especificamente humanas
(1988: 49).

El Sol nahua es, en esta logica, una entidad masculina y diurna. La Luna, su
hermana, una entidad nocturna. Ambos vivieron en el mundo, andaban por el
pueblo. Huérfanos de padre y madre, al hallarse desolados caminaron sin rumbo
fijo. Encontrandose, sorpresivamente, a una mujer que los destiné a viajar por
caminos diferentes. Uno durante el dia, la otra durante la noche. Ambos
hermanos, separados, buscan incesantemente hallarse, en una persecucion

infinita que moviliza al mundo, al mismo tiempo que lo ordena.

La perspectiva nahua se opone, como se observa, al dualismo moderno que
distribuye humanos, no-humanos y objetos en dominios ontolégicos
incompatibles. A diferencia de esto, establece diferencias de grado, no de
naturaleza, entre los hombres, las plantas y los animales. Asignandoles
conciencia reflexiva e intencionalidad, lo que los incluye entre las personas,
insistiendo en sus capacidades sensibles, emocionales (Véase, Descola,
1998a:25) y, sobre todo, permitiéndoles intercambiar mensajes, esto porque “el
referencial comun a todos los seres de la naturaleza no es el hombre en calidad

de especie, sino la humanidad como condicion” (Descola: 1996:132).

La principal diferencia esta establecida entre las personas-xantil y las personas-

kristiano. La narrativa mitica aparecera como una serie de apuntes sobre las
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circunstancias que dieron como resultado la “especiacion”. La exposicion de la
naturaleza de la diferenciacion entre dicho grupo de existentes sera referida a
través de las formas de existir atribuidas a cada grupo de sujetos, los cuales
deberan interactuar, muy frecuentemente, en espacios compartidos o por la
“necesidad” tanto de unos como de otros de obtener bienes de los que adolecen.
Asimismo, las relaciones son incesantemente inarmoénicas, y mas bien
conflictivas e inestables, resultado, entonces de la presencia del ixtlamatki como

ejecutor de las formas que concluyen en el entendimiento.

Entre lo xantil y lo kristiano: El rumbo de la especiacion

El discurso sobre lo que es un sujeto en el pensamiento nahua, nos remite a las
narraciones miticas, la cuales apuntan, como sucede en otras latitudes, que la
condicion original de animales y humanos es la humanidad y no la animalidad
como plantea la ontologia naturalista. Tales narraciones atestiguan lo anterior y
dejan ver, el tipo de vida social, los dominios y las acciones que atribuyen a los
no-humanos y cudles se atribuyen a si mismos, determinando las circunstancias

por las cuales los xantilmeh no son personas-humanas.

Asi sucedio:

Cuando todavia no habia Sol, antes de que amaneciera, cuando estabamos en
la oscuridad, que no habia calor, ni Sol, ni Luna. Habia personas: sefiores y
sefloras que se comian entre ellos, xantimeh les dicen. Cuando ya vino el
amanecer, como [estamos] ahorita nosotros, esas personas se entiesaron. Ellos
estaban siempre en la oscuridad. No eran como nosotros que somos bautizados,
que ya conocemos a Dios. Ellos se comian entre hermanos. Si un nifio nacia,
chiquito se lo comian en tamal. Se comian su carme y sus huesitos. Para ellos
no habia Dios. Los arreglaban y los hacian tamales, decian: “Comadre, ya naci6
su hijo. jPréstemelo para hacer unos tamales!” Y se lo prestaban y ya cuando
esa sefiora tenia su hijo se lo devolvia.
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Cuando vino Dios a esta tierra se dio cuenta de que se habian comido a un nifio.
Vio que venia la mama del nifio que se habian comido, venia buscéandolo, jqué
dénde se habia quedado! Entonces al nifio ya se lo habian comido y cuando vino
Dios lo “compuso” para que fuera de nuevo nifio, pero lo hizo de barro. Le puso
un maicito en la boca y comenzé a vivir. Lo renovaron y lo bautizaron para que
fuera kristiano y entonces cuando vino Dios es como nos hicimos personas.
Entonces ya amanecié y ya nacieron las personas como nosotros. Fue que
nuestro Dios nos hizo con el barro. Hizo nuestro cuerpo, la boca, los ojos, todo.
Ellos, como no eran bautizados, se comian a los nifios, comian sin sal, comian
cosas cimarronas, hierbas del monte, no comian cosas buenas como nosotros.

Dios se enoj6 por lo que hacian y se hicieron piedras, asi como los agarro se
guedaron. Por eso en el cerro se ven piedras que parecen personas, a unos los
agarrd casandose, pero no se casaban frente a Dios, quién sabe cémo. Ya luego
amanecid y ahi se quedaron. Otros se ven asi como personas nomas que
chiquitos, de esos habia muchos en el cerro, ahora ya casi no hay.

Este mito arroja luz sobre la clasificacion de los seres y sus cualidades,
poniendo en clara antinomia a la humanidad verdadera, la humanidad actual,
con la pre-solar. Distinguiéndose por acumulacion progresiva de propiedades
gue definen el modo de ser humano en funcidn, basicamente, de su

comportamiento, derivado de su fisiologia y sus facultades cognitivas.

La salida del Sol constituye para los nahuas el momento creacional donde se
pasa de lo continuo a lo discreto, y “se establece un mundo atravesado por
relaciones de dominio” (Fausto, 2008: 341).

Consideré previamente (Romero, 2006a:39) que con la aparicion pristina del Sol,
se daba por terminada una época, a la luz de nuevas reflexiones y datos
etnograficos, considero que se trata no del fin de una época sino del
establecimiento de modos distintos de ser y de relaciones entre comunidades de
seres. Los xantilmeh (Fig. 1) se quedaron en el dominio de los bienes esenciales
para la supervivencia humana. Los humanos con un cuerpo tal que personifica
su condicién y su especificidad. Ser humano tendra como condicion esencial
tener un cuerpo humano y reconocer a los otros como sujetos carentes de él, o
poseedores de uno que simula al propio o que se halla incompleto. Sin embargo,

las fronteras no se soldaron y la trasmutacion quedo latente, las comunidades de
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existentes podran, en suma, hallar los recovecos situacionales y geograficos
para intercomunicarse, simulando el cuerpo del otro para poder ser visto y
reconocido por ellos. Una especie de cuerpo-presencia (Pitarch, 2010:181),
aguel que es la figura, la forma corporal, el semblante.

Fig. 1
Censer Cover (Xantil), 13th—15th century
Mexico; Tehuacan
Ceramic, pigment; H. 22 5/8 in. (57.5 cm)
The Michael C. Rockefeller Memorial Collection,
Gift of Nelson A. Rockfeller, 1969

Al finalizar el acto creador de Jesucristo-Sol se establecieron dos comunidades,
gue antes era una sola. Por un lado los xantilmeh, quienes fueron desplazados
al espacio/tiempo del monte, las barrancas y las cuevas. Los limites mas lejanos
del pueblo. Los grandes monolitos que se observan en algunas partes del
espacio no habitado por los humanos, dan cuenta de su existencia. Son los

gentiles, que se endurecieron al no aceptar la bendicién de Cristo. Por otro lado,
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aquellos que la recibieron se convirtieron en los “verdaderos kristianos”,
entendido esto mas como una condicidbn ontolégica que como un atributo
espiritual. Ellos recibieron la “luz del Sefior’, como explica don Miguel, fueron

bautizados y, posteriormente, se les entrego6 el maiz.

Desde entonces, no sélo quedd establecida la secuencia ordenada, dia/noche,
sino, ademas, se delimité el espacio humano (ergo: kristiano/pueblo) del no
humano (ergo: xantil/monte), confiriendoles no solo habitats sino propiedad

sobre ellos.

Las formas en que los nahuas identificaran la otredad esencial sera mediante la
ubicaciéon de cuatro categorias que quisiera retomar: los habitos alimenticios, la
prohibicion del incesto, la apariencia humana y el nahuatl como lengua
verdadera. Todos los seres que no cumplan con las condiciones establecidas en
los origenes de la diferenciacion se colocardn en diversos peldafios de una

escala de humanidad.

Alimentacion e incesto. Cuerpo y lenguaje
Alimentacion y sexualidad

Demarcar distinciones entre sujetos resulta esencialmente inoperante cuando no
se atienden las especificidades de cada uno de los actores. La narracion mitica,
asi como las referencias de la cotidianidad, dejan ver que una de las principales
formas de establecer identidad y alteridad es mediante la especificidad de los
habitos alimenticios. Se trata de una ontologia alimentaria, “segun la cual los
seres existen en funcion de lo que consumen” (Millan, s/f: 5). Asi, en la escala
ontolégica los nahuas identificaran por sus hébitos alimenticios a los no-

humanos.
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De esta forma, tenemos los siguientes atributos, que sefialan que lo que para los
kristianohmeh esta cocido, salado y es maiz, los xantiimeh lo contemplan como

desagradable y el xolochi no es una planta cimarrona, sino el maiz verdadero.

El primer rasgo sera la ausencia o presencia de sal en la preparacion de los
alimentos, la cual se opone de manera tajante a lo insipido. Este rasgo tiene dos
lecturas: por un lado, la sal es un elemento que resulta del trabajo humano, pues
apela a un proceso de obtencién, distribucién y uso. Por otro lado, forma parte
de una trama de elementos que convierte el proceso de alimentacion en un
hecho cultural al crear formas complejas en la preparacién de la comida, asi
como en la conservacion de la misma. La relaciéon del consumo de sal con el
ambito “verdaderamente humano” se manifiesta “no so6lo en considerar dicho
condimento como parte de cada preparacion, sino esto se hace mas evidente
cuando se examina quién, a los ojos de los consumidores, no consume sal’
(Worrle, 1999:180). Lo que ademas marca, en términos de la referencia en el
mito, la distincion entre el presente y los tiempos remotos; entre lo humano y lo

no-humano. En palabras de los nahuas entre lo xantil y lo kristiano.

Pero en un segundo nivel de significados, el consumo de sal esta vinculado a un
aspecto mas, pues desde las exégesis de los propios nahuas la ausencia de
ésta en la cocina no-humana esta relacionada con el bautizo que enfatiza su

condicion de verdadera humanidad.

Dofia Maria menciona:;

A los xantimeh no les gusta la sal porque ellos no fueron bautizados. Antes
cuando un nifio se iba a bautizar el padre le ponia un poco de sal en su boca. Si
de veras el nifio era persona no lloraba, nomas se saboreaba; pero cuando ese
nifo traia su don malo, lloraba mucho, es porque ése no es de nosotros,
entonces la sal es su veneno.
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La sal hace evidente y definitiva esa oposicion, misma que se aplica a todos los
sujetos cuya condicion no es plenamente humana, incluidos no solo los
xantilmeh, sino también los Aires y los brujos-nahuales a los que dofia Maria
sefiala como seres ajenos, cuya alteridad se hace evidente en el desagrado que

manifiestan de manera natural al condimento por excelencia.

Pero, la fuerza humanizadora de la sal no sé6lo se expresa en su uso culinario,
Sino en sus usos rituales y precautorios. Asi, durante la celebracion de Todos
Santos, la sal es colocada sobre el altar en el que seran recibidas las almas que
vuelven para entrar en contacto con sus deudos, lo que da cuenta de que los
muertos, como seres ex-corporeos, no comparten plenamente este rasgo de no-
humanidad con el resto de los existentes catalogados dentro de ese rubro, pues

para ellos conforma, por una relacién metonimica, parte de su alimento.

Su otro uso, el precautorio, aparece cuando las mujeres y hombres xiuhnahualli,
es0s que, en su version local, se despojan momentaneamente de sus “tripas”
para dejarlas a un lado del fogén e introducir en su lugar las brazas del carbon
gue les serviran para transformarse en bolas de fuego, son descubiertos y
eliminados cuando es esparcida sal sobre sus entrafias para impedir, con ello, la

transformacion de vuelta.

Asimismo, al ixtlamatki se le prohibira comer sal una noche antes de la
celebracién de cualquier préactica ritual que lo vincule directamente con los no-
humanos, para confundirse con ellos, en tanto, estamos hechos de lo que
comemos. El ritualista sera uno de ellos al seguir sus practicas alimenticias. Lo
mismo aplica a la preparacion de las ofrendas de pollo que se entregan a la
Tierra durante el xochitlalli*® las cuales deberan de ir crudas y sin ningln tipo de

condimento.

1% Se trata de la entrega del conjunto ofertorio en contextos iniciaticos o terapéuticos. Véase el
capitulo 5
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La comensalidad “es fundamental como parte de la definicién de un miembro de
una especie” (Villaca, 2000:63),*° tiene como consecuencia el aparejamiento en
las formas de existir, pues es bien conocido en la comunidad que quienes logran
de alguna manera penetrar en el Kobatepetl, ya sea para pedir dinero o por
accidente, sélo podran salir si se niegan a recibir los alimentos que les son

ofrecidos:

Una sefiora ya de edad, nos contd que cuando era chamaquita el Tepechane®’

se la llevd para alla [al Kobatepetl]. La vino a traer de aqui, de una calle, porque
la corrieron de su casa,® le querian pegar sus papas y ella corri6.

Estaba llorando en la calle, “y que viene, dice, una sefiora me vino a traer”. Me
dijo: “VYamonos a mi casa, ¢por qué estas llorando?, jvamonos!” “Y que me
abraza, dice, me llevd”. Pero no caminamos lejos, luego vi que el camino estaba
bueno. Llegamos a su casa, ahi me daban dulces, me daban pan, me daban
galleta, jtodo! Yo no quise comer nada. Yo lloraba, lloraba y lloraba. Por fin dejé
de llorar [...] Luego la Sefiora me dijo que mejor me fuera porque nomas estaba
chillando”

Esa mujer pudo regresarse porque no les aceptd la comida, porque con tantito
gue les hubiera agarrado, alld se hubiera quedado. Se hubiera hecho como ellos
gue son xantilmeh.

La comida es un mecanismo de identificacion, pues “comer como alguien y con
alguien inicia o completa un proceso de transformacion que conduce a la

identificacion con ese alguien” (Fausto, 2000:16).

La sal es un atributo que debe estar presente cuando se trata de lo humano y lo
normal. Su ausencia remite a lo ajeno y a la anormalidad. Los hombres y

mujeres hipertensos, cada vez més frecuentes en la sierra, deberan dejar de

'® Todas las traducciones realizadas en este texto son mias.

7 Se refiere al Sefior del Monte.

18 vale la pena anotar que los encuentros con los no humanos en la narrativa nahua se inician
con algun tipo de conflicto familiar, nifios regafiados o ancianos olvidados por sus familias, son
los argumentos iniciales para provocar el encuentro. Pese a no haber ahondado en la intencion
de dicha férmula, Fausto (2000:20), menciona que en los mitos amazdnicos los encuentros con
los animales se inician con la negacién de la relacion de parentesco entre humanos y la
focalizacion en la produccién de un segundo tipo de relacién, también de tipo parental, con los
animales. Quizéa esto pueda ser aplicado a la mitologia nahua.
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consumir sal en cantidades “normales”, o que confirma que la carencia del

mineral en la dieta no puede remitir mas que a lo distinto.

Por lo anterior, no es dificil considerar que los alimentos de los no-humanos no
son pensados como alimentos cocinados, pues como dofia Maria sefiala: “ellos
no comen como nosotros, porque alld no hay lumbre, no se puede hacer
lumbre”. Se debe, en esencia a la naturaleza humeda que es atribuida al tiempo

pre-solar cuya acuosidad es resultado de la ausencia del astro.

Mas alejado de la condicion humana es el hecho de alimentarse de un sujeto de
la misma especie, argumento central de la narracién a la que nos referimos
lineas arriba. La reprobacion de la antropofagia ha sido una constante en el
pensamiento humano, el cual esta aparejado al incesto. Comida y sexualidad
conforman un paradigma para conferir sentido a la especie humana. A la que ya

no pertenecen mas los xantilmeh.

El dltimo punto a destacar esta relacionado con el consumo de maiz. El cual es,
sin duda, el alimento por excelencia de la persona nahua. Es lo que le da, de
acuerdo al mito, vida a la creacion de barro de Jesucristo, pues le otorga el
cuerpo que confirmard su nueva condicion. El maiz constituye el elemento
diferenciador, no sélo por las practicas alimenticias sino por la conformaciéon de
esa “vestimenta” caracteristicamente humana, la cual -al final de la vida- sera

devuelta a la Tierra.

Entonces, mientras los humanos se alimentan de maiz, elote y sus diversos
productos: tortillas, tamales y atole. Los no-humanos comeran lo que para ellos
es maiz, pero que ante los ojos de los nahuas resultan alimentos cimarrones,
como el xolochi, una especie de tepejilote (Chamaedorea tepejilote), que crece
en el monte (Fig. 2). El fruto es parecido al jilote, sin embargo, como sefialaba
don Angel “ese xolochi nunca madura, es como el jilote, tiernito, tiernito”, es
decir, se trata de alimentos “crudos” que no alcanzan la madurez de la mazorca.
Las cualidades frias y acuosas del jilote y del elote, lo vinculan al xolochi y con

los niflos-calabaza que eran devorados por sus padres en el tiempo pre-solar.
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Este sefialamiento, hecho principalmente por las mujeres, nos lleva a la relacion
de nifios, elotes y calabaza -ayotsintli-, sustantivo que es utilizado para referirse
a ellos™ y que hace referencia, nuevamente, a que la condicién “himeda” no
corresponde a los esquemas de la madurez, atribuidos a la humanidad

verdadera, al mundo humano y a la adultez.

Fig. 2
Chamaedorea tepejilote
Tomada de “Botanical Magazine”, vol. XLI de la serie 3%, Lamina 6838, en Jones, David L.,
Palmeras del mundo, Ediciones Omega, Barcelona, 1999.

Los nifios, en general, son vistos como seres incompletos, de hecho -antes de
ser bautizados- se les denomina xantil por varias cualidades, la primera de ellas
estar hechos de leche, pues es lo que consumen durante los primeros meses de
su vida, la acuosidad de su cuerpo, evidenciado en la mollera, iatsi —su aguita- y

el hecho de no estar bautizados. Son cuasi-humanos, vistos por los mismos

19 Johannes Neurath sefiala exactamente la misma relacion entre los huicholes. Véase

(2009:39).
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nahuas como faltos de conciencia de si mismos y reconocimientos de los
demas. Quiza no podamos saber como los animales miran a los humanos, pero
podemos saber como los nahuas consideran que los nifios ven a los adultos.
Sol, una joven madre de unos dieciséis afios, comentaba con respecto a su hija

lactante y no bautizada:

Mi hija no tiene nombre, es xantil. Nomas toma su leche, la mezo en su hamaca
y se duerme. Ella no me reconoce, no sabe quién soy, es como un animalito. Se
gueda donde la dejo, se duerme, no sabe hablar. Ella no piensa, no sabe que yo
SOy su mama, porque si alguien la mece, se queda dormida. Ya cuando crezca
entenderd un poco mas. Ahorita es como mi mufieca.

La perspectiva de los adultos sobre los nifios es la de personas en proceso de
humanizacion. Son “plantas”, chayotes tiernos, no consumen alimento sélido v,
sobre todo, carecen de interacciones bidireccionales con los humanos, pues es
imposible establecer con ellos una situacion de interlocucion. La humanizacion
se alcanzara una vez que su cuerpo madure, sean bautizados, reconozcan a sus
parientes y, sobre todo, se alimenten de maiz. Los nifios-calabaza del mito,
como los actuales, en definitiva son vistos como objetos consumibles e
intercambiables. Sus padres xantil, desde su perspectiva, veian alimento —

calabazas-. Los padres actuales ven, también, cuasi-humanos.

Por otro lado, la conducta sexual estd estrictamente regulada en el
espacio/tiempo humano. El incesto es concebido como una marca innegable de
no-humanidad. Las personas humanas siguen un codigo sexual que implica el
“respeto” a los parientes mas cercanos, fundamentalmente el padre, la madre y

los hermanos.

La falta de observancia al cddigo sexual ocasiona en todos los casos en que
éste es violentado, la confeccibn de un cuerpo andmalo. Las mujeres que
mantienen relaciones sexuales con parientes relativamente cercanos, como los

primos, o explicitamente prohibidos, tendran hijos cuyos cuerpos evidencian las
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consecuencias de mezclar sangres emparentadas. Asi, el retraso mental, el
albinismo, el Sindrome de Dawn, o cualquier otra anomalia son leidas como

secuelas de una relacion incestuosa.

A diferencia de los humanos, los antiguos pobladores carecian de normas que
regularan las relaciones sexuales. “Ellos, menciona dofia Esperanza, no se
respetaban. Tenian relaciones con sus hijos, con sus hermanos, con sus papas.
Sus hijos también hacian eso y sus nietos. Todos. Eso se vino a acabar cuando

Dios, nuestro sefior, vino a esta tierra a ensefiarnos coémo ser kristianos”.

Cuerpo y lenguaje

El segundo gran grupo de distinciones lo conforman el cuerpo y el lenguaje.
Manuel Gutiérrez en una notable introduccion al texto Retéricas del cuerpo
amerindio (2010:10), menciona que las diferencias entre los seres del cosmos
son concebidas como diferencias predominantemente corporales. Lo que sin
duda queda expresado cuando los nahuas reflexionan sobre su anatomia y la de
los no-humanos. El cuerpo sélido y pétreo de los xantilmeh confirma -una vez
mas- la pertenencia a una forma de existir diferente, basada en su particular

forma de ser.

Los xantil se petrificaron al ser “castigados” por Jesucristo-Sol, sin embargo,
noche a noche, bajo el reino de la luna, adquieren nuevamente la posibilidad de
moverse y actuar. (Cf. Lopez Austin, 2009:28).

De esa manera, se trasladan al pueblo para ocuparlo. Sin embargo, es un
mundo invertido, en el que el cuerpo de los humanos esta petrificado, y que por
tanto no puede actuar, pues se trata s6lo de un continente vacio, ya que las
entidades ontolégicas que lo habitan rondan el mundo xantil al que se trasladan
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durante los suefios (Fig. 3). La salida del tonal anula —momentaneamente- la

motricidad del cuerpo humano.

Fig. 3
Los cuerpos petrificados de los xantil
ubicados en el corazén de la selva
(Foto L.R.)

Sin embargo, el cambio de perspectiva se torna riesgoso para los humanos,
quiza también para los otros. En consecuencia, las mujeres nahuas seran
extremadamente precavidas para evitar que los xantimeh se apropien
indefinidamente de su espacio, lo que ocasionaria el regreso de la
indiferenciacion. Por ello, todas las noches, antes de dormir dejaran apenas
encendidas las brazas del fogon, el cual se apagara totalmente so6lo en
circunstancias especiales. Se encendera una veladora en el altar familiar y se
volteard el mobiliario de la casa: el metate se posa sobre uno de sus costados

(Fig. 4), “para que duerma y descanse”, dice dofia Margarita. Las sillas se alejan
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de la mesa y, cuando no son colocadas sobre ella, se pegan a la pared de la

cocina. Las hamacas de bejuco en las que son mecidos los nifios durante el dia

Fig. 4
El metate de dofia Maria descansando
(Foto L.R.)

se cuelgan en pequeiios ganchos colocados en las vigas del techo. Los trastes

no se lavan y tampoco se barre. Dofla Maria explica:

en la noche no debemos hacer nada de eso, tampoco hay que dejar nuestras
cosas puestas, como las usamos, porque cuando nosotros dormimos los
xantiimeh vienen para ac4, andan paseando, nos arremedan, por eso no hay
que dejar nuestras cosas puestas, se las volteamos o dejamos los trastes
sucios, para que los usen. El metate, si lo van a usar para moler esta volteado.
Asi en la mafana, entonces limpiamos y usamos nuestros trastes y el metate.
Prendemos el fogén, hacemos tortilla. Si no ponemos las cosas asi, como
ahora las muchachas que només se van a acostar y no prenden veladora ni
nada, nos agarra el mal aire, nos enfermamos, los nifios se ponen llorones,
ellos dejan su aire, entonces hay que hacer limpia y sahumar.

Un mundo imitado, inverso, donde los xantilmeh hacen gala de su humanidad:

cocinan, usan los trastes que estan sucios, limpian la casa, mecen a sus hijos y
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preparan tortillas. Es la vida nocturna del pueblo. Mientras, los humanos, cuyo
cuerpo yace inmévil en la cama, se dirigiran al monte durante los suefios. El

intercambio de espacios y de formas corporales se completa.

Pero el cuerpo no s6lo marca una diferencia fisionémica entre gentiles y
humanos, sino ademas imposibilita, en condiciones normales, la interlocucion.
Como veremos mas adelante, el chamanismo se configurara, por tanto, como el
medio por excelencia para restablecer dichas formas de comunicacion que antes
eran continuas. Sera por medio de la “accién ritual, que se pueda pasar del
solipsismo introducido por la diferenciacion de las facultades sensibles”
(Descola, 1998a:28).

Pues, como se senala en el mito, después de la “bendicién”, tomada como un
acto diferenciador, equiparable a la primera salida del Sol, las cualidades
definitorias de los seres humanos actuales eran compartidas por todos los seres
y cosas de aquél proto-mundo. La principal diferencia establecida fue la
capacidad del lenguaje. En aquél tiempo mitico todas las cosas y los seres
hablaban, pues como le fue mencionado a Antonella Fagetti en Tlacotepec de
Diaz: “antes de que amaneciera, cuando estaba oscuro, cualquiera hablaba:
hablaba el metlapil, la olla, los tenamaztles, los petates [...]" (2003:23). Las
fronteras entre los existentes se delimitaron, ademas, por la manera de
comunicarse, pues es segun la “posibilidad o la imposibilidad de instaurar una
relacion de intercambio de mensajes que todos los seres de la naturaleza,
inclusive los hombres, se encuentran repartidos en categorias estancadas”
(Descola, 1996:138).

La pérdida de la capacidad para hablar nahuatl, considerada como la lengua
verdadera, en algunas de las variantes del mito, es resultado de la
transformacion de los gentiles en marranos, quienes perdieron toda capacidad
comunicativa a consecuencia de su nhegaciéon a recibir la bendiciébn de
Jesucristo, y que, pese a haber sido humanos pueden ser consumidos, justo al

perder la corporalidad que los identificaba como miembros de la misma
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colectividad de existentes. El cuerpo de los marranos oculta la humanidad que
no se puede negar al comparar las visceras del cerdo con la de los humanos,

ocasionalmente, observadas durante un accidente.

Es decir, como menciona Chaumeil (1993:416), el lenguaje esta asociado a un
proceso evolutivo, al desarrollo pleno de los 6rganos fonatorios [por lo que en
muchas culturas el habla infantil es un versidon inacabada que se desarrollara
con el tiempo y la madurez, tanto fisica como intelectual] y parte fundamental del

proceso de humanizacion”.?°

La lengua se posiciona como un rasgo identitario que produce diferencias
radicales que van del entendimiento a la ininteligibilidad, y fragmenta las
categorias, dandole sentido a la diferencia. Los nahuas de la Sierra reconocen
comunidades de existentes con las cuales pueden, 0 no, comunicarse
cabalmente. Asi, el nahuatl, el espafiol y la accion ritual aparecen como

argumentos suficientes para marcar distancias o similitudes.

En el extremo de la identidad, ademas de ubicarse ellos mismos, estan los
nahuas de otras zonas, particularmente de los municipios cercanos, e incluso los
de la Sierra Norte, con quienes han tenido contacto, especificamente los
curanderos y parteras por la mediacion de la CDI o el IMSS que organiza
“‘encuentros” de médicos tradicionales. Reconocen poseer la misma lengua que
ellos, aunque no dejan de enfatizar rasgos dialectales, y se identifican como
semejantes cuando comparten los alimentos, por ejemplo. A los mazatecos,
cuya designacion local es mas bien popoloca, es decir, los que tartamudean o
hablan enredado, se les atribuye una lengua no humana, pues es frecuente
oirlos decir que ladran o son capaces de entender a los guajolotes, Unico
beneficio de hablar “popoloco”®:. A los mestizos, cuando de destacar el aspecto
linguistico se trata, se les llama pinotl, “mudos”, lo que apela a su incapacidad

para hablar mexicano.

| os corchetes son mios.
% Se trata de un juego de palabras entre popoloca y loco.
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Por su parte, con las entidades no-humanas, incluidas algunas especies
vegetales, pese a ser nahuablantes, incluso poliglotas, no se podra establecer
ninguna situacion comunicativa directa a menos que medie entre ellos la accion
ritual con la que se instaura, de vuelta, la comunicacion. Los santos, como seres
vivientes, extranjeros, en tanto no indios, son receptores de oraciones

pronunciadas en espafiol, la lengua de los extranjeros.

Asi, como senala Viveiros de Castro “en lugar de ser el principio que justifica la
posicion del sujeto, la corporalidad humana y la subjetividad o vida interior nacen
de la pertenencia a una sociedad, es portar las disposiciones para participar en
las diferentes formas de interaccion con los demas, y es también tener el cuerpo

que va con ella” (Viveiros de Castro, 2006: 153).

En suma, las personas estan ordenadas en el pensamiento nahua a partir de
rasgos morales, la vida social, la lengua, las practicas culinarias y la
corporalidad. “La identidad de los humanos, vivos, muertos, plantas, animales y

espiritus es enteramente relacional” (Descola, 2005:29).

Cuerpos de aire: los ehekahmeh

Tomando en cuenta que es en el cuerpo donde se asientan las diferencias, es
pertinente mencionar una categoria mas especifica de lo xantil, con la
consideracion de que el mundo es pensado como un universo plural de

personas, un multiverso, como lo llama Viveiros de Castro (2004b:3).

Se trata de los Aires (ehekahmeh), entidades no-humanas cuya caracteristica
esencial es la carencia de un cuerpo material. Ellos, a diferencia de los
xantilmeh que se hallan petrificados en la espesura de la selva, constantemente
estan acechando a los humanos que se acercan a los lugares que les

pertenecen. Los primeros, al estar condenados a la solidez de su cuerpo por la
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accion del Sol, solo entraran en contacto con los humanos durante la noche. Son
teyohmeh xantil, “gentiles de piedra”, existentes que nada envidian de los seres
humanos y que —practicamente- son inofensivos, pues su relacion nocturna con
el mundo humano es resultado de un juego alternado e inverso de pertenencia.
Su nocividad es relativamente nula, siempre y cuando se lleven a cabo las
medidas precautorias. Los xantil poseen un cuerpo que los provee de una
condicion propia para actuar en el mundo nocturno y no pretenden,

consiguientemente, apropiarse del de los humanos.

Por el contario, los Aires, principalmente en su condicion de Duefios, estan al
acecho de los seres humanos, de sus acercamientos incautos y descuidados a

espacios eminentemente ajenos a ellos. Y mas que ajenos, ya apropiados.

Son personas, en el entendido que se trata de seres “dotados de conciencia,
sensaciones e intenciones” (Wisniewski, 2007:6), pero carentes del valoradisimo
cuerpo humano, que se percibe como la forma acabada de la humanidad. Pues
los humanos seran pensados como las “personas completas’ en el sentido de
gue su apariencia estda plenamente conforme a su esencia.” (Descola,
1996:132).

El origen de los ehekahmeh se remonta al de la Tierra misma cuando en el
tiempo pre-solar ella se lamentaba y sangraba cuando la coa penetraba su
cuerpo, impidiendo la labranza. Fue al llegar Jesucristo-Sol al mundo que la
bendijo. Resultado de ello fue, como explicitamente sefiala don Fidencio, que la
Tierra dej6 de ser xantil “ella dejé de hablar, pero le pidié a Nuestro Sefor que
cuando nosotros nos muriéramos nos entregaramos a ella. Ahora por eso

cuando nosotros nos morimos, ella nos come”.

En consecuencia, los nahuas saben que la Tierra esta viva, s6lo que silenciada
por la bendicién de Cristo lo que ocasioné la pérdida de la interlocucion, al ser
petrificada como el resto de los xantilmeh. La “tierra virgen”, como llaman los
nativos a los espacios que no estan habitados por los humanos son el habitat de

los Aires, seres etéreos, que eventualmente se construyen de un cuerpo que les
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permite hacerse presentes y visibles a los seres humanos, pero no es esto la
cualidad que los define, “son antropomorfos porque sus facultades sensibles son
postuladas idénticas a aquellas de los hombres, aun cuando su apariencia no lo
sea” (Descola, ibidem). Del mismo modo, los ehekahmeh no fueron bendecidos,
no estan bautizados y habitan fuera del pueblo. Tienen la capacidad del

lenguaje, pero uno que es manejado exclusivamente por los ritualistas.

Como Duefios, se presentan bajo la forma del Tepechaneh, “el Duefio del Cerro”
y la Achaneh, su consorte y “Duefia del Agua”. Ambos, Senor y Sefora de

Tlalokan, ubicado en el interior de la montafia sagrada: el Kobatepetl.

Sus cuerpos no son siempre etéreos, pueden mostrarse bajo diversas formas,
pero las descripciones que de ellos se hacen resaltan -lo que Johannes Neurath
llama- la alteridad constituyente (2009:37), pues el discurso de identidad que
conforma la categoria vertebral para dar cuenta de ella, se funda —en el caso de
los Duefios- en una condicion de alteridad. Asi, el reino de los sefiores de
Tlalokan se ubica como el entorno donde se originan las cosas que existen en el
mundo. Es un espacio que poco, por no decir nada, tiene que ver con las

categorias “propias” del ambito plenamente humano que es el pueblo.

Tlalokan es un lugar mas bien mestizo, ajeno, alberga en ollas de barro la lluvia,
las nubes y el granizo, pero es también una ciudad en la cual habita, en su
centro, el Sefior del Monte, un kixtiano,?? es decir, un mestizo vestido con un
elegantisimo traje negro, o bien, con un traje de charro. Su oficina, donde
atiende a aquellos que han ido a pactar con él algun beneficio extra como suerte
en la caza o recursos monetarios, es enorme y esta construida con oro. En una
de sus paredes cuelga una gran pantalla en la que se proyecta la vida del
mundo humano, la cual le sirve para vigilar que se cumplan sus condiciones, la
mas importante: jamas alimentar con la carne de los animales cazados a la

amante del cazador. Las descripciones del Tepechaneh como un campesino que

2 Kixtiano es sindnimo de mestizo. Mientras gue kristiano es sinénimo de ser humano.
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porta calzén de manta so6lo corresponden a los encuentros ocasionales con él

cerca de las tierras de cultivo, pero jamas dentro del cerro.

Su mujer, de la misma manera, se presenta como una hermosisima mujer rubia,
cuyo cuerpo exalta su no humanidad, pues no sélo es rubia sino ademas carece
de pies, bien porque es una sirena, bien porque, cuando se aparece por la

noches, flota a unos centimetros de la tierra.

Las relaciones con los Duefios son intensas e inmersas en la negociacion,
siempre que un hombre o una mujer se encuentran con alguno de ellos algo se
busca, tanto de parte de unos como de otros. No hay encuentros casuales, pues
a todos subyace una intencionalidad que se mueve entre el intercambio y la
rapacidad. Gracias a la presencia de estos poseedores, podemos imaginar el
universo como “un mundo de duefios y al duefio como el modelo de persona

magnificada capaz de accion eficaz sobre ese mundo” (Fausto, 2008:330).%°

De ello resulta que las relaciones entre ambas comunidades de existentes estén
sometidas a reglas de intercambio, pues de no ser asi, los acercamientos no
autorizados de los humanos a las posesiones de los Duefios-no-humanos, como
el agua, las plantas y los animales, son castigados con enfermedades e, incluso,
la muerte. Por el otro lado, los Duefios-humanos deberan entregar su cuerpo a
la podredumbre para que sea devorado por la Tierra, la gran duefia y madre de
todo lo que existe en ella. Asi, en un juego de intercambio reciproco esta
asimetria de relaciones de posesibn es pensada como una relacién de
contenido-continente.?* Los Duefios-no-humanos dejan abiertas las puertas de
los contenedores del agua y los animales de monte, para que los humanos se
apropien de este valiosisimo contenido. De manera inversa, los Duefos-
humanos no entregaran sus entidades animicas —entendidas como el contenido
del cuerpo- sino el contenedor, es decir, el cuerpo mismo. La relacion inversa

nuevamente es puesta en accion.

2> Para el caso de los piaroa, véase Mansultti (1977).
% para profundizar sobre el tema, véase Fausto, 2008:334.
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La imagen del duefio es una singularidad plural que contiene, como menciona
Fausto (2008:334), otras singularidades. Es la forma por medio de la cual la
pluralidad aparece a través de la singularidad, la cual toma forma, ante los
miembros de otra comunidad de existentes, como un predador, ya sea un jaguar
0 una gran serpiente. “El duefio es, pues una figura bifasica, a los ojos de sus
hijos-animales salvajes, él es un padre protector; a los ojos de otras especies
(en especial los humanos), él es un predador” (idem: 335) que aparece como
una singularidad magnificada y la colectividad como una coleccién anénima sin

capacidad propia.

Entonces, en el plano cosmoldgico las relaciones con él deberan estar
sometidas a la diplomacia que sélo el ixtlamatki y los cazadores podran
conducir. Pues tenemos un mundo poblado de sujetos y cosas utiles (animales,
plantas, etc.) que estan dadas para la humanidad, pero que deberan solicitarse.
La negociacion sera siempre con esta personalidad singular que da cuenta de la
multiplicidad a la que apela. Como los Duefios, el chaman sera un ser individual
gue representa a una colectividad: la humana, lo que extiende su poder y

capacidad de accion.

Son bien conocidas las narraciones en las que el Duefio de los animales castiga
los excesos y reglamenta las relaciones sociales en el mundo humano. Pues

como le fue sefalado a Méndez (2010):

Cuando [un sefior] no mataba al tepezcuintle, al jabalin, al venado o cualquiera
de los animales que se comen, era porque nomas estd matando y matando
es0s animales. Habia un sefior que tenia a su esposa y ella a otro sefior. Ese
sefior le hablaba a la mujer y estaba comiendo la carne. El cazador sali6 a
buscarlos mero a las doce y ya no podia tirar, entonces vio que venia un
chamaco, chiquito, que le dice: “Te habla el Sefior, que vayamos para alla”.
“¢ Pa’qué?”, le pregunté el cazador, “;qué quiere?”. “Yo no sé”, dice “pero me
mando a que te lleve alla” “Pero, ¢cual sefor?”. “Pues, el Patron”, le dijo el
chamagquito. Después, el nifio se perdid. El cazador sinti6 como se iba
desmayando. Cuando se despertd ya estaba en una carretera. Lleg6 y vio a un
senor. Lo iba a saludar de mano y él le dijo: “jNo!, salidame de lejos.” El
cazador le preguntoé por qué lo habia mandado llamar. El Sefior le dice: “Le voy
a decir qué cosa esta haciendo su esposa, yo sé que tu no tienes la culpa, es
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tu esposa. Pero es que ta le estas tirando a mis hijos [refiriéndose a los
animales] y estan todos tirados. Es porque tu esposa esta con otro hombre.
iVela!” El Sefior mandé al nifio a que trajera a su perrito, le dice, “anda vete a
traer a mi perrito, jmandalo!”. Entonces mandé a su perrito, era una vibora que
picé a su mujer y a su amante. “Ahora si”, le dice, “ya se murieron los dos.
Entonces ya cura a mis hijos”.

El Seior del Monte maneja los recursos y los entrega siempre a cambio de algo,
pues, recordemos que se trata de una relacion de reciprocidad, la cual es

alimentada por un intercambio constante de

servicios, almas, alimentos o vitalidad genérica. La creencia dominante en
estos sistemas es que los humanos tienen una deuda con los no humanos,
principalmente por la comida que estos Ultimos les proporcionan. Los humanos
pueden tratar de esquivar sus obligaciones, pero también admiten sin dificultad
gue es legitimo que los no humanos traten de restaurar el equilibrio de la
reciprocidad capturando componentes de la persona humana, participando de
su comida o absorbiendo una parte de su vitalidad (Descola, 2001:115-116)

Ocasionalmente, el Tepechaneh se presentara a los campesinos y cazadores
bajo la forma de grandes animales de monte -venados, jabalies o tepezcuintles-
gue los atraeran por su gran tamafio y después de una breve persecucion se
daran cuenta que se hallan extraviados en el interior del cerro, lo que
generalmente aterroriza a los nahuas, pues saben, de antemano, que llegaran al
Kobatepetl a trabajar como bestias de carga del Duefio. La gente que mediante
la entrega de una ofrenda -compuesta por pollo negro, velas, huevos, flores y
copal- solicita al Sefior suerte en la caza quedara condenada a vivir eternamente

bajo sus dominios convertido -o “volteado”- en burros, mulas y caballos.

Los Duefios buscaran la forma, no siempre cortés, de redistribuir los bienes
consumidos en ambas comunidades de existentes. Lo que es importante
recalcar es que este acto de sustraccion de los cuerpos humanos para su
incorporacion en la comunidad no-humana regida por el Tepechaneh, no es

juzgada negativamente por los nahuas quienes reconocen que dicho acto es
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consecuencia esperada por todas las cosas que son tomadas e incluso -en

ocasiones- arrebatadas de los dominios del monte.

Actuar similar es también atribuido a la Duefia del Agua, Achaneh, cuyo dominio
principal y -sin duda- su bien favorito es el agua de los manantiales. Los cuales
son considerados lugares de extrema peligrosidad pues son las puertas de
salida del Tlalokan. Por ello, es necesario “curarlo” cuando el agua que en ellos
brota sera utilizada para el consumo humano,? de lo contario la incorporacién
de “agua virgen” al cuerpo humano ocasiona enfermedades frias —como
hinchazones- e, incluso la muerte. Consecuencia no sélo de tomar bienes
ajenos, sino de la incorporacion de sustancias no-humanas al cuerpo nahua.

Don Laureano de Mazateopan narra:

Una vez necesitaba agua para mi casa y aca abajito nomas habia un nacimiento,
entonces agarraba el agua de ahi. Unos dias después empecé a sofar feo,
sofiaba que cada noche iba hasta el nacimiento y escarbaba y escarbaba. Yo no
sabia por qué sofiaba asi. Un dia, estaba yo en mi casa y llegé una mujer muy
bonita, su cabello era largo y giiero, tenia un vestido largo, era un xinolla.”® Me
vino a preguntar por qué habia tomado esa agua sin pedirsela. Entonces la
Sefiora me dijo que no debia tomar agua sin pedirla primero, porque esa agua
es de ella. Después se fue. Entonces fui a buscar a un ixtlamatki, le dije lo que
me habia pasado y me dijo que tenia que ir a dejar un pollo y siete huevos ahi
donde habia agarrado el agua. Luego asi lo hicimos, puse una cruz pintada de
azul y cada 3 de mayo iba a verla, le ponia su flor de mayo y una vela.

Nuevamente estamos ante relaciones de reciprocidad que dificilmente pueden
ser eludidas, pues debemos tener presente que en el esquema socio-cOsSmico
de los nahuas ningun bien estd fuera de dominios claramente especificados.
Todos los recursos que la “naturaleza” otorga y que por lo tanto estan fuera de

los dominios de las personas-humanas son de alguien y ese alguien, en tanto

% gl agua que se distribuye en las comunidades de la zona baja se obtiene de la colocacién de
mangueras desde el cerro hasta las piletas para acumular dicha agua. Generalmente los
manantiales se ubican en las zonas de cultivo lo que oficialmente otorga propiedad sobre dicho
nacimiento, propiedad ante las autoridades municipales, pero no asi ante las autoridades no-
humanas.

% Mestiza o extranjera. Es la nahuatizacion de la palabra sefiora.
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sujeto, exigira su correspondiente bien a cambio. Los recursos naturales no esta
ahi para ser tomados simplemente, su acceso implicara siempre y a toda costa

una negociacion.

Hay reglas muy claras de cortesia con los no-humanos, sin embargo, la
preocupacion de los mas ancianos es que los jovenes ya no se dedican a las
actividades agricolas y cinegéticas, girando sus intereses a las ciudades que los
atraen como obreros, albafiles, choferes, sirvientas o lavatrastes, dejando de
lado la correspondiente reciprocidad con los Sefores del Tlalokan. En
consecuencia, las milpas son mas fragiles a las inclemencias del tiempo, a los
vientos, las tormentas, los granizos o las extremas sequias que impiden su
crecimiento. No hay un equilibrio entre las cosas que se dan y las que se
regresan. Ya no hay suficientes animales para cazar porque, pese a que nadie
los consume con frecuencia, ya nadie quiere salir a hacerlo y pagar a sus

duenios por ello.

Pero mas alla de la evidencia de la reciprocidad que lleva a los existentes a
realizar una serie de intercambios, debemos reconocer el posicionamiento que
como sujetos -0 no- tienen cuando éste no se lleva a cabo. El sujeto que olvida
entregar algo a cambio de los bienes que toma, se vuelve él mismo un objeto.
De ahi que los Duefios busquen apropiarse de ellos, no en su condicién de
sujetos, la cual han perdido por fallar en el intercambio, sino de objetos,
adquirida por la misma razon. Segun Kelly (2001:100) una de las condiciones
gue definen a las personas es su doble cualidad: la de sujeto y la de objeto. El
contexto relacional determinara si lo que predomina es la cualidad-de-sujeto
[subjectness] o la cualidad-de-objeto [objectness]. La cualidad-de-sujeto en el
caso de los no-humanos se manifiesta en la imagen del Duefio, que resulta
inagotable; su cualidad-de-objeto, en la de sus “hijos”, los animales salvajes, a
los que entrega para que sean comidos. En el caso de los humanos, la
condicion-de-sujeto se explicita cuando ofrenda el tlapatkayotl, “el sustituto”,
conservando dicha cualidad; misma que se torna cualidad-de-objeto cuando

muere y retorna su cuerpo a la Tierra.
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Sin embargo, el mismo autor reconoce posiciones que son irreversibles, las
cuales estan ocupadas -en el caso de los arawaté a partir de los cuales él realiza
su reflexion- por los dioses, y en el caso nahua por la Tierra, asi —dioses arawaté
y Tierra- nunca permutan su posicién de sujetos, siempre son pensados como
predadores, rasgo que define para este autor la sobrenaturaleza. En el otro
extremo, se coloca lo que constituye la pura cualidad de objeto, referida a toda
una serie de animales, plantas y cosas carentes de subjetividad. Objetos sin
identidades relacionales, que carecen de dominios y cualidades que sugieran
algun tipo de interaccion con ellos. No entrarian, por lo tanto, en esta Ultima

categoria el maiz, el tabaco, las hierbas del tonal®’

y las doce hierbas del Sefor
del Monte, de las que hablaré mas adelante, pues el primero de ellos crece,
duerme vy llora cuando se tira en alguna barranca. Por su parte, las plantas
terapéuticas son agentivadas durante el ritual terapéutico para que ayuden al
ixtlamatki a recuperar y ubicar la entidad animica que se pierde a causa de un
susto o del contacto desventurado con un no-humano, pues todas ella actian

gracias a la accion ritual y, por tanto, forman parte del conjunto de sujetos.

La divinidad disipada

Hemos visto que los Duefios constituyen lo que Fausto (2008) Illama
personalidad magnificada, es decir, la personificacion de la multiplicidad por la
unidad. Pero en el cosmos nahua, la divinidad se halla disipada y cada elemento
de esa colectividad representa, a su vez, al todo por una relacibn metonimica.
Se trata de “manifestaciones particularizadas, personificadas o zoomorfizadas
del aspecto masculino de las fuerzas de la Tierra y el Agua, son meras
prolongaciones del poder de sus dioses, sus servidores, sus instrumentos
coesenciales de accion” (Lopez Austin, 1995:195). Entonces, encontraremos

" Mateos (2009) denomina de esta manera a las hierbas que se utilizan para proteger y atraer al
tonal.
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dispersos en los ambitos dominados por los Duefios a pequefios seres que los
representan. Son sus soldados y brigadieres, como los pensaba don Epitacio,
gue obedecen las ordenes del General, el Tepechaneh. Estos seres de menor
rango, obedecen a relaciones sociales jerarquicas similares a las de los
humanos, en tanto su poder esta limitado a dominios concretos, no son los
duefios de los animales salvajes, sino de ciertos espacios, muy precisamente

ubicados por los indigenas.

Dos son los mas destacados, el primero de ellos el kobokichtli ‘el joven del
‘arbol’, habita en los grandes amates del monte y mas precisamente es el arbol
mismo, en tanto se trata de su dominio y su identidad. El segundo de ellos, el
mendes kuahkoyoh ‘duende con cabeza agujerada’ es un pequeno ser que, en
algunas exégesis, domina las nubes y los rayos, su aspecto es como el de los
nifios menores de ocho afos. Ambos seres, son sélo los operadores de los
Duefios, de quien reciben Ordenes y las ejecutan, pero en tanto sujetos,
ocasionalmente actuan a titulo personal, pues gustan de engafar a los hombres

y mujeres que se cruzan por sus dominios.

Su cualidad esencial es la transformacién gracias a la cual ejecutan sus
malintencionadas acciones, pero su cuerpo, andmalo siempre, revela a los
humanos quién es su falso interlocutor. A los nifios los engafian asumiendo la
forma de un pariente cercano, pero diferenciandose de éste por lo maltrecho de
sus pies, pues el pie derecho ocupa el lugar del izquierdo y viceversa.
Generalmente, ocultan su rostro a los humanos a los que se les presentan,
dando cuenta de su falsa humanidad: hablan de lado, con la cabeza agachada o
se presentan de espaldas. Siempre hay signos de reconocimiento que son
resultado de su no-humanidad. Se presentan al medio dia, principalmente,
cuando el Sol descansa de su devenir diario, ocasionando una peligrosa pausa,

durante la cual el tiempo pre-solar se reactualiza brevemente.

A diferencia de los Duefos, los duendes —categoria que engloba a ambas

colectividades- son pensados por los nahuas como seres dafiinos, en tanto, no
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son los duefios verdaderos sino una especie de intermediarios que gustan de
negociar con bienes que no les pertenecen plenamente. Como duefios de
propiedades menores, los duendes son mas temidos por su insaciable apetito

sexual y su burlona actitud.

La sexualidad no normada, y peor aun cuando se lleva a cabo con un no-
humano, sale de lo consentido por la sociedad y, por tanto, es sancionado. Las
narraciones en la Sierra sobre hombres que han sido seducidos por Achaneh
cuentan que éstos son llevados por ella a su dominio, condenandolos a vivir en
el interior de la Tierra, en los cerros, como peones del Tepechaneh, lo cual
muestra el fuerte vinculo entre ambas entidades. La manera predilecta de
Achaneh para atrapar a los hombres es apareciéndoseles cuando salen al
monte a cortar lefla o al regresar por la noche de una fiesta, momentos en los
gue adquiere una de sus formas, la de una hermosa mujer que oculta su cola de
pescado. Al tener contacto carnal los hombres mueren o despiertan dentro del
Tlalokan. Otras veces, cuando los hombres van a pescar o pasan cerca de los
rios caudalosos, ella aparece sentada en una piedra, a la mitad del rio, y ellos
como encantados se lanzan queriéndola alcanzar, ahogandose inevitablemente
al ser absorbidos por los remolinos que forma. Las personas que mueren
ahogadas se van al interior del cerro donde son convertidos en bestias de carga,
en pastores de los animales del Sefior del Monte o en policias. Ahi residiran

para siempre.

El caso de los kobokichtli es similar, s6lo que ellos, en tanto seres masculinos,
se sentiran atraidos por las mujeres casadas que viven a orillas del pueblo,

generalmente cerca de un gran amate. Don Fidencio, narra lo siguiente:

Si una mujer vive solita, lejos en la orilla del pueblo y por ahi cerca esta ese
arbol jya se dio cuenta de que la mujer se queda sola! Y la va a engafar, se
cambia como si fuera su esposo. Si, va a ver que llegd su esposo. Una vez, a
una sefiora le paso, después de que se iba a trabajar su esposo luego llegaba,
ya no aguant6 que le daba de comer dos veces, entonces le dijo: “Y ora ¢ por
qué vienes a cada a comer?, quieres comer dos veces al dia”. Le dice él: “; Yo?”.

LT

“Si, dice, hace rato ya viniste y ‘ora ya quieres otra vez”. “Yo no he venido”. “jDe
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veras, de veras lo que me estas diciendo!”. “Si”. “Hace rato viniste, te di de
comer y no apenas, sino que ya lleva dias que estas haciendo asi”.

Entonces el sefor luego pensa: “A lo mejor es el kobokichtli el que esta haciendo
maldad”.

Y le preguntd a su esposa: A qué hora viene? “Pues a estas horas viene”, dice.
“Ah, entonces mafiana me voy a trabajar, voy al campo, pero jno me voy! Por
ahi me voy esconder y lo voy a ver que si de veras viene”. “Si, si quieres hacer
asi jvas a ver que si viene!”

iY de veras pues!, se fue a esconder el sefior. Vio que de veras era cierto.
Entonces en la tarde que ya llegd a su casa le pregunté a su mujer: “ Seguido
viene?”. “Si”, dice. “Entonces mafana, lo voy a esperar, pero ya prevenido. Ahi
mismo me voy a esperar y le das de comer cerca de la puerta. Vas a echar las
tortillas, pero primero te vas a peinar y todo ese cabello que se va a caer lo vas a
envolver con masa y entonces le das de comer. Mientras va a estar limpiando la
tortilla, yo vengo despacito: jle voy a sonar un hachazo!”.

Y de veras asi fue, le dio de comer y mientras el kobokichtli estaba sacando el
cabello de la tortilla, el marido de la mujer se iba arrimando jy que le suena el
hachazo!, pero no gritdé, jnada!, luego se paré y ique se va corriendo! |ba
cayendo pura leche del arbol. EI marido iba siguiendo por donde dejaba la
sangre, pero ya después caminé un tramo grande y ya se iba cambiando en
arbol, la sangre se estaba cambiando por la leche del arbol. Y asi méas, mas,
mas y llegé y qué ve el arbol: estaba trozado. Se le estaba saliendo la leche.
“Ah, dice, jcon que tu eres el que me esta haciendo mal' Ya no te voy a dejar,
i’perame tantito!” Y al otro dia tiré el arbol y todas las ramas las quemao. Asi son
esos arboles. Es muy malo ese amate. Se muere uno si se lo lleva. Si no se cura
uno se muere, se amarilla uno, jtodo se amarilla! porque le estd chupando la
sangre a la persona y uno luego se muere.

Asi, la principal funcion de los kobokichtli parece ser la busqueda de
relacionarse sexualmente con los humanos, especificamente, con las mujeres
casadas y hacerlas miembros de su comunidad; de la misma manera que lo
hace la Sefiora del Agua. Aunque no hay precision en las exégesis locales sobre
si se trata de una captura de espiritus humanos para ‘casarse’ con ellos, como
menciona Lorente (2006:96), lo que podemos sefialar es que la “corporalidad de
especie” (Millan, s/f: 9) no imposibilita el intercambio de comida y fluidos que, en
la vida cotidiana de los indigenas, establece relaciones de alianza. El acto de
servir los alimentos estd cuidadosamente establecido en el ethos nahua: una

mujer soltera jamas debera servir los alimentos a ningin hombre, casado o
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soltero. La responsabilidad de servir los platos de los hombres recae sobre las
mujeres ancianas siempre que la esposa se halla ausente, pues, en definitiva, es
responsabilidad exclusiva de ella. Una mujer casada, por su cuenta, no debera
servir los platos a otro hombre que no sea su marido. Cuando la situacion
ocasiona que asi sea, el servido de platos se torna un acto impersonal, se
colocan en la mesa para que sean tomados sin ser entregados directamente a
ningdn comensal. Servir un plato a un hombre que no es el marido, es una
practica insinuada de seduccion. Es por ello que en la narracién anterior el
marido toma como un acto adultero el hecho de que su mujer alimente a otro

hombre.

El aleccionamiento trasmitido en estas narraciones que son contadas
frecuentemente en las comunidades nahuas de la Sierra Negra, nos permite
contemplar una serie de categorias que subyacen a ambas. En el caso del
cazador, tenemos un esposo que contempla a su mujer durante el acto sexual
con su amante, el cual es muerto a manos de las serpientes enviadas por el
Sefior del Monte, cuyos hijos-animales salvajes se hallan enfermos y son
curados por el cazador mismo. Del otro lado, un campesino que encuentra a su
mujer con su amante no-humano quien ha consumido, no la carne de los
animales cazados, sino el maiz del grupo doméstico. EI amante morird a manos
del hombre engafiado que destruird su habitat, el amate. La enfermedad
ocasionara la muerte de la mujer que sélo podra ser salvada por la accién del

ixtlamatki.

Estamos frente a un mundo donde las discontinuidades se entrecruzan
interminablemente. Aunque el paisaje y el cuerpo marquen fronteras, las
personas humanas y no-humanas, se encontraran de diversas maneras y con
diversas consecuencias. EI mundo estd en movimiento, también las personas,
los fluidos y los alimentos. Jamas hay descanso, el universo es una serie de

actos que se alternan y se superponen.
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Cuerpos incorruptos: la perennidad de los santos y las virgenes

Una comunidad mas de existentes con la que los nahuas establecen relaciones
es la de los santos y las virgenes, considerados por los indigenas personas
humanas que han perdido dicha categoria al permanecer incorruptos. Es decir,
para los nahuas existe un santo, que reside en un pueblo y que se ha copiado a
si mismo dejando su cuerpo de madera o yeso en otras comunidades, “su
fotografia®, solamente. Consideran, pues, que no han muerto y muestra de ello

es que Su cuerpo sigue presente.

Para el caso de Tlacotepec de Diaz, cuyo patron es San Sebastian, don Epitacio

narra la siguiente:

Si no fuera cierto lo que te voy a contar no tuviera el nombre de Tlacotepec aqui,
porque el decreto salid Tlahkotepek: “esta en medio del cerro”, por eso le dicen
Tlacotepec. Como Coyomeapan también tiene su decreto, todos. Entonces,
segun dicen, el Santo Patrdn traia todos los documentos para hacer el pueblo. El
venia investigando donde quedaba Tlacotepec, entonces no se nombraba
Tlacotepec, sino Tlahkotepetl. Vino de por aca por Tezonapa, Cozolapa, y dicen
que todo era un solo terreno, ya después es que hubo divisién politica, ya cada
guien su estado, antes no tenia esa forma. Venia por Tezonapa, Barranca Seca,
hasta llegar a un lugar que se llamaba La Luisa. Después se vino de La Unién a
Pueblo Nuevo, de Pueblo Nuevo a Manzanares, y luego de Manzanares para
aca, a Almilinga, de Almilinga a Xinicuila, luego a Limones y de ahi a Tepipilco y
de Tepipilco hasta llegar a Santiago, donde hoy es puente. Antes no habia
puente, puro rio. El venia haciendo su plano. Luego de Xochicuica, y de ahi a
Yohualapa, ya venia para aca. De Yohualapa llega a Teopancingo, y luego ya va
alla abajo, en San Agustin y de ahi ya llegd acd San Sebastian. Aqui estuvo
unos afnos y toda la gente lo veia. Aqui vivian unos cuantos. No estaba grande el
pueblo éste, se hizo asi después de la revolucion. Todo rodeaba desde Atzala
mas para alld se hizo un solo pueblo, hasta Zacatilihuic ya era un solo pueblo.
Luego San Sebastidn pidid una iglesia y se la hicieron, pero de zacate. Ahi
estuvo varios afios y luego los rebeldes llegaron y le quemaron su casa. Todos
vieron que se subid. El Santo Patrén se fue, como lo persiguieron mejor se fue.
Se subié. Dicen que llevaba la sefal de donde se quemoé el pie... Ya no volvio,
ahora sélo queda su retrato porque el mero milagroso se fue a quedar a
Zinacatepec. El patron ya no quiso volver. Por eso aqui le nombraron San
Sebastian Tlacotepec.

Es decir, San Sebastian lleg6 a la comunidad buscando un pueblo que fundar,

sin embargo tuvo que huir a Zinacatepec, comunidad ubicada a unas 3 horas de
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Tlacotepec. Don Epitacio continia diciendo: “Desde que el Patron se fue,
Tlacotepec se vino abajo, toda la suerte se la llevo a Zinacatepec. Ahora alla hay
mercado, es ciudad. Nosotros nos quedamos pobres porque el San Sebastian

no esta aca, sino alla es donde vive, por eso la gente de ese pueblo vive bien”.

Otro ejemplo es el de la santa patrona de Tlacotepec, la virgen de la Asuncion,
la cual, segun dofia Maria es también una copia, pues la “milagrosa” es la que
se halla en el santuario de Juquila en Oaxaca. Sus palabras son contundentes:
“‘Nuestra virgencita nomas es un retrato de la virgen de Juquila, la mera
milagrosa esta alla. Ella nos escucha porque aca tenemos su fotografia, pero es
mas efectivo cuando vamos al santuario, alla nos escucha y es mejor porque

nos cumple los milagros, no es igual como aqui”.

Finalmente, tenemos el caso de la Virgen de Guadalupe, la cual reside, sin duda

alguna para los nahuas, en la ciudad de México. La misma dofia Maria nos dice:

iUy, no!, la mera milagrosa es nuestra Santisima Madre de Guadalupe de
México, ella esta alla en la ciudad. Es muy milagrosa, de veras milagrosa.
Es la mera madre de Dios. Ella tiene su santuario en la Villita. Alla se
aparecio y pidio que le construyeran su templo. Ahi esta ella presente.

La comunidad de santos y de virgenes conforman un rubro especial en el
discurso ontologico nahua, pues pese a tener cuerpos similares a los humanos
se diferencian de ellos por su infinitud, porque no envejecen y, por tanto, no
mueren. Son cuerpos mas bien similares a los de los teyohmeh xantil, pues
durante el dia se hallan petrificados y por la hoche restablecen su movilidad. Asi,
San Martin Caballero, patrén de Mazateopan, abandona su iglesia en las noches
para ir a visitar las milpas; por la mafana las patas de su caballo se hallan

manchadas de lodo, igual que la capa del santo.

El caso de los santos y las virgenes, confirma que también se trata de personas
gue actuan en el mundo. Como los xantil permanecen inmdviles en el mundo,

pero al anochecer cambian de dominio. Por ello, tienen la posibilidad de
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aparecerse a los futuros ixtlamatkeh durante los suefios, mas nunca en la vigilia
no porque se trate de realidades diferenciadas, sino porque es ahi donde
recobran la movilidad que poseian en el tiempo pre-solar y, consecuentemente,

actian cuando éste se reactualiza en la alternancia diaria del dia y la noche.

En esta revisién de las subjetividades que pueblan el multiverso nahua, queda
pendiente la de los seres humanos, misma que abordaré en el capitulo
siguiente, por la importancia que inviste para entender el papel del lenguaje en la
practica ritual del ixtlamatki. Sin embargo, podemos tener ahora un panorama
gue da cuenta de la importancia de los modos de ser y las identidades que a
partir de ellos se construyen. La diversidad de agentes sociales que interactian
permanentemente y que no estan definidos por atributos bioldgicos sino,
justamente, por el conjunto de relaciones que los atraviesan. Asi, para los
nahuas existe lo que participa en esta red, a veces cadtica, de relaciones. El
ritual y el ritualista estaran ahi para restablecerlas, gracias a la multiplicidad de
contextos en el que éste puede actuar y su pertenencia a multiples

colectividades de existentes.
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LA PERSONA NAHUA Y SUS COMPONENTES

El cuerpo es

sombra de ropas

gue encubren tu ser profundo.
Pessoa

La ontologia nahua que da cuenta de las formas cosmoldgicas y de vinculo
social no puede pasar por alto una reflexion sobre lo que el ser humano es. Ya
en el capitulo precedente hemos examinado las formas de existir no-humanas,
buscando en este apartado apuntar qué -para los nahuas- los posiciona como

los verdaderos humanos y cuales son los limites de esa humanidad.

El primer punto de arranque nos remite, sin duda, a que las oposiciones que el
discurso naturalista reconoce como universales no lo son. Asi, el binomio
naturaleza-cultura resulta ser sélo una modalidad de pensamiento. Lo mismo
aplica con la confrontacion cuerpo-alma, que, desde la tradicién filoséfica

moderna de Descartes, plantea tal oposicion:

Tocante al nUmero que notamos en las cosas mismas, viene de la distincion que
hay entre ellas; ahora, hay distinciones de tres suertes: a saber, una que es real,
otra modal, y otra que se llama distincion de razén, y que se hace con el
pensamiento. La real se encuentra propiamente entre dos 0 mas sustancias —el
alma y el cuerpo- son realmente distintas una de otra, sélo de que podemos
concebir una de ellas claramente y distintamente sin pensar en la otra.

Hay dos suertes de distincion modal, a saber, una entre el modo... y la sustancia
de que depende y a la que diversifica - el cuerpo y su forma, el alma y un
recuerdo-; y la otra entre dos diferentes [modos] de una misma sustancia —la
forma y el movimiento del cuerpo. La primera es notable porque podemos
percibir claramente la sustancia sin el modo... pero... no podemos tener una
idea distinta de tal [modo] sin pensar en tal sustancia... Respecto a la otra suerte
de distincion... es notable porque podemos conocer uno de los [modos] sin el
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otro... pero no podemos pensar distintamente ni en el uno, ni en el otro, si no
sabemos que depende los dos de una misma sustancia.

La distincion que se hace con el pensamiento consiste en que distinguimos a
veces una sustancia de alguno de sus atributos —el cuerpo y su extension, sin el
cual, empero, no es posible que tengamos de ella un conocimiento distinto...
Esta distincion es notable porque no podriamos tener una idea clara y distinta de
tal sustancia si le quitamos tal atributo (Citados en Gaos 1994 [1973]:372).

Es asi que el pensamiento occidental comenzara a establecer una distincion
real, de modo y de pensamiento entre el cuerpo y el alma. En suma, una
distincibn entre dos conceptos diferenciables, en tanto dos formas

experienciales.

El alma, por un lado, serd entendida como una sustancia espiritual e inmortal,

sin embargo, Kant, por ejemplo, considerara que:

Todo sujeto es sustancia.
Todo ser pensante es sujeto
Luego todo ser pensante es sustancia

“El paralogismo consiste, pues, en que la categoria de sustancia, que es uno de
los conceptos que los principios de la ciencia natural predica de los fenémenos
[...] se emplea para concebir un ser que no es fendémeno, sino un ser metafisico,
meramente concebido, pues, o pensado, esto es houmeno, palabra que quiere
decir pensado” (Véase, Gaos, Op. cit.: 376-377). Las nociones de alma y cuerpo
se insertaran en la I6gica de oposicidén cuya historia es comparable a la historia
de las ideas del mundo que han permeado el pensamiento occidental.

En el campo de la antropologia la discusién se insertard en reconocer la
divergencia, marcada desde Mauss (1938),® en la nocién de persona. Se

supondra, en general, que el cuerpo pertenece a esa parte materialmente dada,

8 para una breve historia de los estudios antropolégicos sobre la nocién de persona, véase
Seeger, et.al. (1987).
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natural por definirla de un solo golpe, y el alma, pensada como lo modificable y

construible, como un atributo otorgado de manera diferencial.

Tal argumento aparece en el pensamiento occidental desde las reflexiones
medievales sobre el mundo y sus componentes, segun las cuales existe una
correspondencia de la sociedad con un mundo concebido esencialmente con la
idea de unas formas especificas creadas por Dios, conforme a sus ideas, como
siendo cada una de ellas, la que es. “Segun la idea de esta correspondencia [...]
es imposible normalmente la transmutacién alguna de individuo de una especie
natural en un individuo de otra. Cada estamento social tiene su estatuto, no solo
social sino ontolégico, como fundamento inquebrantable del inquebrantable

social” (Gaos, op. cit.: 87).

El cuerpo es inmutable, cambia respecto a si mismo gracias al desarrollo
anatémico y fisiologico individual, pero no con respecto a las otras formas. Es
decir, se nace ser humano y ser humano se muere, en una linea permanente de
existencia. En cambio, las almas son creadas, pues un sujeto no nace cristiano,

sino se hace cristiano por intermediacion del bautizo, por ejemplo.

Sin embargo, el desarrollo de las investigaciones antropolégicas ha mostrado
gue el cuerpo no es algo que deba darse por sentado, sino que también es una
nocion cultural y que en consecuencia no es un dato universal. ElI cuerpo no
existe en forma “natural”’, ya que siempre se halla atravesado por relaciones de
pensamiento, pertenencia y vinculacion con otros cuerpos. Condiciones que le
permitiran al sujeto asumir una posicion no de individuo, sino la posibilidad de
concebirse como “alguien”, lo que es radicalmente distinto, pues la individuacion
como capacidad no es un atributo solamente humano. Asi, de lo que Roy
Wagner nos previene es de asumir como idénticas las categorias propias de la
ontologia europea, en la cual el alma es la nocion diferenciante que singulariza
el mundo (1981:42), a diferencia de otras ontologias donde es el alma lo que

precisa la existencia de un continuo.
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Esta subjetividad no es un a priori sino una construccion cultural, y discursiva,
siempre en relacidon a otros sujetos. El sujeto, pese a su caracteristica de
individuacion no es indiviso, como ha demostrado la antropologia melanesia
(Strathern, 1988), sino por el contrario un ente divisible y mdultiple. Existe, por
tanto, una marcada diferencia entre las formas en que las sociedades conciben

a la unidad minima de la sociedad, el individuo, pues:

no hay sociedad humana sin individuos. Esto, sin embargo, no significa que
todos los grupos humanos se apropien del mismo modo de esta realidad infra-
estructural. Existen sociedades que construyen sistematicamente una nocion de
individuo donde la vertiente interna es exaltada (el caso de Occidente) y otras
donde el énfasis recae en la nocion social de individuo, cuando él es tomado
desde su lado colectivo: como instrumento de una relacibn complementaria con
la realidad social [...] (Seeger, et.al, 1987:13).

Entonces, ya que hemos sefialado las relaciones que a nivel inter-especifico
mantienen con las personas —humanas y no-humanas-, es prudente reflexionar
sobre las formas en que al interior de la comunidad de personas humanas se

proporciona o se construye, justamente, esa condicién.

La persona es concebida como el locus de la intencionalidad, que no esta
encerrada en si misma, sino que se conecta con relaciones no sélo biolégicas,
sino sociales —incluidas las que establecen con los no-humanos-, las cuales se
extienden en el tiempo. Las nociones sobre la persona no son nudos de ideas
estéticos, sino procesos histéricos que mutan. Desde la antropologia britanica,
por ejemplo, se ha enfatizado, como Radcliffe-Brown menciona, ese aspecto

estatico de la conformacion de las ideas sobre la persona, considerando que:

la concepcion de ‘personalidad social' como la posicidén ocupada por un ser
humano en una estructura saocial, el complejo formado por todas sus relaciones
sociales con otros. Cada ser humano que vive en sociedad es dos cosas: un
individuo y una persona [...]. Los seres humanos como individuos son objeto
de estudio de fisi6logos y psicélogos. El ser humano como persona es un
complejo de relaciones sociales... Como persona, el ser humano es el objeto
de estudio del antropdlogo social” ([1940]1996: 221).
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Reflexionar sobre las concepciones locales de persona, sobre los sujetos a los
gue se les adjudica dicha condicion o, bien, se le niegan, esta en pertinente
consonancia con una ontologia propia. La persona articula dominios de lo
cultural y lo social, ademas de discursos que crean descripciones sobre las
formas de ser consideradas bajo este rubro y las razones por las cuales a las

otras se les exenta.

® no es la

Pensar el cuerpo desde el aspecto “bioldgico” del ser humano,?
condicién fundamental con la que los nahuas de la Sierra piensan al ser
humano. Se toman en cuenta los aspectos “naturales” de éste, como el color de
su piel, la vellosidad o la talla, asi como los habitos alimenticios y la sexualidad
o la pertenencia a mas de una comunidad de existentes, que -como en el caso
de los nahuales y los especialistas rituales- implica una condicion particular. El
cuerpo de los primeros es anémalo, posee marcas de su condicion liminal, como
la calvicie por ejemplo, y en el caso de los ritualistas, se trata de sujetos con un

cuerpo multiple.

Implicitamente, la distincion entre personas humanas y personas no-humanas
conjuga Ordenes sociales y oOrdenes metafisicos, remite de nuevo al
entendimiento local de lo que es un ser humano, el conjunto de la sociedad y las

cosmologias en vigor. Pues como sefiala Grace Harris (1989:607):

Los conceptos locales del individuo humano seran vistos como parte de un
cuerpo local de pensamiento [...] que conecta a los humanos con otras
entidades vivientes en el universo y tal vez con procesos y «fuerzas» [...]. De
modo similar, las concepciones de lo que es ser si mismos —el posicionamiento
de los humanos como centros de experiencia— se hallaran como parte de un
repertorio local de pensamiento [...]. Los conceptos de los seres humanos como
autores de la accién, [como] personas, se encontraran dentro de un cuerpo local
de pensamiento y practica sociologista que articula la estructura social con
interacciones cotidianas y con las biografias sociales.

% Autores gue han trabajado el tema del cuerpo y la nociéon de persona en otras areas de
Mesoamérica, sefialan que en los discursos nativos existe poco interés por el contenido interno
del cuerpo. Lo que reafirma que no es un dato relevante para pensar al ser humano. (Véase,
Page, 2005:167).
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La nocion de persona en Mesoamérica: El cuerpo como paradigma

Pensando que cada region etnografica del mundo tiene su momento en la
historia de la teoria antropologica (Seeger, et.al. 1987), vale la pena detenernos
un momento en pensar qué ha sucedido con la nocibn de persona en

Mesoamérica y de qué manera dicha historia influye en el presente estudio.

La Antropologia de las sociedades mesoamericanas se ha visto fuertemente
influida por los estudios arqueoldgicos e historicos realizados sobre las
poblaciones de origen prehispanico que habitaron dicha area. La tendencia mas
usual en los estudios etnograficos ha sido “subrayar el grado actual de
semejanza y continuidad con el mundo indigena prehispanico, en detrimento de
la descripcion cultural en si” (Pitarch, 2007:70). Argumento que de cierta forma
sirvi6 como uno de los motivos que guiaron la polémica de 2007 entre Alfredo

Lépez Austin, Johannes Neurath, Saul Millan y Leopoldo Trejo.

Coincidencia o no, el paradigma amazonico aparece en el momento preciso y
permite a muchos etnégrafos/antropdlogos voltear la mirada a un area donde la
arqueologia no tiene mucho que decir. Entonces, se privilegian el dato
etnogréfico y las categorias nativas. Se trata ahora de tomar distancia del
paradigma mesoamericano no con el fin de desacreditarlo sino de aportar datos,
desde la etnografia, que nos permitan construir un area etnografica con sus
propias particularidades. Es decir, es claro que arqueoldgicamente Mesoamérica
constituye un area de estudio, pero queda pendiente ubicar cudles son las
caracteristicas que identifican a sus pueblos, vistos desde el presente
etnografico. Para ello sera necesario repensar nuestros propios datos y leer -

entre lineas- las etnografias realizadas en dicha zona.

Para el caso de la nocion de persona en Mesoamerica, la obra de Alfredo Lépez
Austin ha conformado, sin duda, un paradigma que, como tal, sirve de modelo a
muchos estudios (incluidos los mios). Dicha obra, escrita en los 80, tiene como
argumento central que el cuerpo humano es el modelo ideal para explicar el

universo, la realidad y las complejidades sociales (véase Medina 2000:217).
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Pese a ser un estudio histérico, que parte de un erudito estudio de las fuentes y
las nociones ahi vertidas sobre el cuerpo, su mas fuerte impacto fue el estudio

no del cuerpo sino de los centros y entidades animicas.*

Quizé& a partir de centrar la atencién de los estudios mesoamericanos en las
nociones indias sobre las entidades animicas, la importancia del cuerpo como
motivo de reflexion se fue diluyendo paulatinamente. Bartolomé, mencionaba
que “la nocidn de persona en Mesoamérica encuentra en la corporalidad un
idioma simbdlico focal, cuyas caracteristicas pueden no ser tan distantes a lo
que Seeger, Da Mata y Viveiros de Castro analizaran para el caso de las
sociedades nativas del Brasil” (1992:146). Estabamos en 1992, lo que quiere
decir que la discusion, de alguna u otra manera ha estado presente, sélo que

ahora su fuerza como parte de una discusion teérica la hace mas evidente.

Dos razones, ademas del apego al -mal leido- paradigma lopezaustiniano,
ocasionaron que la atencién se centrara mas en las entidades animicas que en
el cuerpo mismo. La primera, la fuerte evangelizacion a la que fueron sometidos
los pueblos prehispanicos, la cual imprimié su marca, de una vez y para
siempre, en las concepciones indigenas. Derivada de esta primera, una segunda
causa pudo haber sido la constante referencia etnogréfica a las almas como
causa esencial de la enfermedad. El cuerpo pareciera haber cedido su lugar a
una preocupacion local sobre las almas. Pudo haber sucedido, ademas, que los
etnografos transferimos nuestros supuestos a una categoria que presumimos
era el rasgo que diferenciaba a los nativos de los cientificos. Considero que
nuestra propia vision del mundo se filtr6 al suponer que lo que diferencia a los
humanos es su interioridad, no su cuerpo, el cual, pese a ser distinto en color y
talla es siempre y en todos lugares un elemento naturalmente dado. El cual pasa
por transformaciones culturales que lo decoran, lo mutilan o lo perfeccionan,

pero que, al final de esas diferencias se trata siempre del mismo cuerpo.

Por ejemplo, Fagetti menciona:

% Dos excelentes etnografias dan cuenta de ello, se trata de Los tres ejes de la vida (Lupo y
Signorini, 1987) y Etnografia de las almas tzeltales (Pitarch, 1996).
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Cada una de las partes, 6rganos y fluidos corporales, constituyen al ser humano
con las mismas caracteristicas, los mismos ritmos, el mismo funcionamiento. Los
componentes del cuerpo representan, por tanto, un conjunto finito, un material
limitado a partir del cual cada sociedad construye su propio sistema coherente
de representaciones simbdlicas. Asimismo, son precisamente estas
posibilidades limitadas las que explican ciertas similitudes entre los diferentes
discursos (2002:82).

Si partimos del supuesto que el cuerpo constituye al ser humano con las mismas
caracteristicas en todo lugar, nos perdimos en el camino e hicimos caso omiso
cuando los nahuas afirman que el corazon (toyollo) y el higado (toyel) son el
mismo Organo. Supusimos, equivocada y etnocéntricamente, que la anatomia
daba cuenta realmente de lo que el cuerpo humano es, conjeturando que las
versiones indigenas no eran mas que representaciones de dicha verdad.
Reconocer que la ciencia es soélo un discurso mas para entender el mundo y que
su arribo en la historia del pensamiento humano est4 acompafnada de la fuerza
economica y politica de Occidente, que también la legitima, nos permitira
despojarnos “de la obsesidon malsana de ser los poseedores exclusivos de la
verdad” (Lopez Austin, 2004:20). En consecuencia, deberemos reconocer que

no estamos frente a érganos simbolizados, sino frente a otros cuerpos.

La importancia del alma como eje de pensamiento mesoamericano no puede ser
dejada de lado, es evidente que es algo que ocupa un lugar central en el
pensamiento nativo. No obstante, el cuerpo también. Basta pensar en las
numerosas referencias etnograficas al cuerpo construido, a la metamorfosis, a la
piel, a las malformaciones, a la mutacion de cuerpos e incluso a la vestimenta.
Los ixtlamatki, por ejemplo, modifican su forma corporal en aras de llevar a cabo
su labor terapéutica. Lo mismo sucede con los nahuales que se despojan a

voluntad de dicha cobertura material.

En este sentido, la lectura de los datos etnograficos que a continuacion presento
no omite la importancia de las entidades animicas como eje del pensamiento
nahua, pero incorpora un elemento a ese eje: el cuerpo. Siguiendo no sélo la

propuesta amazoénica, sino planteamientos de grandes estudiosos del area
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mesoamericana como Jacques Galinier, el mismo Alfredo Lopez Austin y los
ultimos trabajos de Pedro Pitarch, se pretende aportar al estudio de los pueblos
mesoamericanos, las concepciones nahuas de la Sierra Negra de Puebla en

torno al cuerpo y las maneras en las que éste es construido.

La produccién de personas humanas

Los datos etnograficos propios, asi como la numerosa produccion etnografica
sobre el tema, nos llevan a afirmar que la idea de persona (ya sea humana o no)
se construye no soélo a partir de factores bioldgicos sino sociales. No obstante,
tendriamos que preguntarnos ¢como se producen las personas? y ¢,qué hace de

una persona, una persona humana?

Basandonos en la premisa de que la condicion de sujeto se atribuye a aquellos
individuos que muestran rasgos de intencionalidad, subjetividad y conciencia de
si, queda pendiente no solo dar cuenta de los componentes de ésta, sino de las

condiciones que le permiten actuar en los entornos que la rodean.

Rosengren (2006:135) sefala que en el estudio de las relaciones que los
amazonistas han llevado a cabo en relacion al cuerpo y la conciencia existen
dos tendencias principales. La primera de ellas pondra énfasis en el aspecto
corporal, entendido como el molde de la subjetividad del “portador”, cuyo punto
de vista variard de acuerdo a la forma del cuerpo. En esta perspectiva,
conciencia y conocimiento son concretizados en la forma fisica, lo que significa
gue supuestamente existe una correlacion entre el cuerpo y la subjetividad,

percibida de mi y de los otros.

Por otro lado, la segunda tendencia enfatiza que la conciencia es vista como
parte del cuerpo que es un sujeto social. Donde cada ser es moldeado por

interacciones sociales, en el que aspectos tales como la moral, el parentesco y
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el afecto asumen un importante papel.** El modelaje de la persona es resultado
de la interaccion social, mas que de la forma fisica del cuerpo, la cual es, mas
bien, una consecuencia de la primera. Para Rosengren, la segunda tendencia
reconocera la existencia de multiversos, es decir, universos multiples, en que el

conocimiento es adquirido socialmente en relacion a situaciones especificas.

La respuesta inmediata a buscar es, dentro de esta discusion tedrica, en donde
ubicar el punto que define la perspectiva de identidad en el caso que nos ocupa.
Me parece -y no como recurso comodo- que ambas tendencias se encuentran
en algunos de los aspectos, y no transitan como propuestas incompatibles, al
menos en nuestro caso etnogréfico. Pues, el cuerpo, como ya hemos sefialado,
no es una cualidad dada, sino construida, diferenciadora y que ademas
posiciona al sujeto en una relacién identitaria, por un lado, y de alteridad por el
otro. Si lo que necesitamos entender de una sociedad es la forma en que se
vinculan con los Otros, la primera tendencia nos acercara a los resultados. Si
nuestra busqueda apela mas al entendimiento de lo que conforma el Nosotros,
sin duda, la respuesta esta dada en la segunda tendencia. Sin embargo, me
gustaria hacer énfasis en algo bésico en el pensamiento antropoldgico, ninguna
categoria (Nosotros y los Otros) existe de manera independiente y enfatizar

alguno de los aspectos requiere, por fuerza, reconocer la existencia del otro.

Lo que compartiran las personas humanas para concebirse a si mismos como
tales y a otros como miembros de la misma categoria sera una forma particular
de ser, la cual se distingue de otras: ser animal, ser planta, ser montafa, etc.
Ser& entonces, como apunta el perspectivismo, la visién del ser mismo la que lo
defina como un sujeto particular, que estara delimitado por la presencia de
aspectos constitutivos similares, es decir, por pertenecer a una misma dimensién

ontolégica.

Une persona es calificada como humana si es capaz de ejecutar una accion

dirigida a un fin, propio de un tipo de comunidad. Un ser que actla bajo normas

*! Para profundizar en esta discusion, véase Rosenberg (2006).
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y conductas jerarquizadas en funcion del grado de perfeccion. La categoria de
humanidad se escalona existiendo formas incompletas, no en el sentido de su
grado de perfeccion o acumulacion progresiva de cualidades intrinsecas, como
podria parecer, sino por la variabilidad de modos de comunicacion, de
inteligibilidad social, es decir, aquellas que tienen las mismas reglas.*
Manifestado, en otras palabras, una condicién propia de la naturaleza humana:

“la negacién de su generalizacién” (Viveiros de Castro, 2010: 27).

Un ejemplo explicarad a qué me refiero. En la estancia de noviembre de 2009 en
la comunidad de San Martin Mazateopan, un colega antropdlogo y Yo,
portdbamos diariamente una botella de plastico, la cual llenabamos, por la
mafana antes de salir, con el agua de un garrafén de 4 litros que comprabamos
cada dos dias, pues los “tanques” de cemento que los indigenas construyen
para almacenar el liquido estaban totalmente vacios. Al final de nuestra estancia
juntamos los garrafones que se quedaron en casa de nuestro anfitribn para que
acumulara agua en tiempos de abundancia para sobrellevar los siguientes
tiempos de escases, como el que estabamos pasando en ese momento. Un dia
antes de partir, los nifios que vivian en la casa, dos hermanos de 4 y 5 afios,
respectivamente, nos pidieron como regalo dichas botellas. Acto seguido a
recibirlas, tomaron nuestras mochilas de diario y empezaron a jugar simulando
hablar espafol, imitando un andar balanceado y mas erguido de lo normal, y
bebiendo agua de la botella a cada momento, la cual fueron a llenar con la poca
gue quedaba en el garrafon. Es decir, nuestras acciones y los elementos que
portamos nos identifican como parcialmente diferentes, como personas cuya
humanidad se construird en la medida que la interaccidbn con ellos se
intensifique. Pues, ningin nahua concibe el acto de comprar botellas de agua
gue son vendidas en las tiendas para los maestros mestizos, el médico, el cura
catélico, el pastor protestante y los ingenieros que ocasionalmente llegan.
Aprender la lengua, saber comer con tortilla, disfrutar los mismos sabores,

repercuten en la identificacion del otro como lejano o cercano.

3 yéase Descola (1998b: 26).
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En Tlacotepec, en donde he realizado estancias desde 2002, no han vuelto a
llamarme xinolla, pues como un pariente que se halla lejos, vuelvo a la fiesta
patronal, a la fiesta de muertos y he establecido con ellos relaciones de
compadrazgo, eso elimind mis rasgos de otredad, identificAndome ahora como
miembro de una misma forma de ser. En suma, no se nace ser humano, los
seres humanos se hacen, asi como nacen personas aparentemente humanas
gue no lo son en su totalidad. Se trata de que las personas actian de acuerdo a
como son, “la persona es una historia sobre quiénes somos basada en las
acciones que ejecutamos” (Echeverria, 2008: 352), pues como dice Humberto
Maturana, la mente no esta en el cerebro, sino en la conducta de las personas

(citado en Ibidem).

La persona —humana y no- serd contemplada en relacién a un conjunto de
dominios de observacion diferente: el dominio de la experiencia, el discursivo, el
performativo, el moral y el emocional (Echeverria, Op. cit. :367). En el primero de
ellos la persona se conforma a partir de una serie de acciones que devienen en
experiencias. En el dominio discursivo se construye a partir de una “historia

contada”, que gira en torno a Nosotros, los Otros, el mundo y el tiempo.

La persona como historia se construye por medio de un discurso comprehensivo
gue da cuenta de las nociones con las que los individuos se identifican como
sujetos, de la comunidad en la que se reconocen y cOmo es que Sse generan,

simultaneamente, alteridades.

El segundo aspecto, el performativo, implica el reconocimiento de la forma de
hacer las cosas, las cuales se consideran propias de una forma de ser. Como en
el ejemplo arriba sefialado, el acto de comprar agua y portarla en una botella,
forma parte de un modo de hacer las cosas ajeno a los nahuas. De la misma
manera que lo son la antropofagia y el incesto, acciones atribuidas a los xantil.

El dominio moral, contiene los discursos sobre lo permitido, lo prohibido y lo
obligatorio, los cuales determinan las acciones y las condiciones de ejecucion.

Algo puede ser posible de realizar, pero no estar permitido, lo cual se vincula
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con el dltimo dominio: el emocional, relacionado con la experiencia y los

sentimientos atribuidos a cada ambito de accion.

En este sentido, todos los dominios confluyen para dar cuenta de una categoria
de existencia que engloba formas de actuar y procesos historicos tanto
individuales como colectivos. Por ello, cuando los nahuas narran al antropélogo
las acciones de los individuos de otras colectividades (Santos, Duefios, Muertos,
etc.) estan apelando al dominio discursivo, pues mediante la historia que les
atribuyen dan cuenta de los elementos constitutivos de los otros dominios.

Ser humano: ser cuerpo, ser alma

Donde todas las cosas son humanas, lo humano es otra cosa.
Eduardo Viveiros de Castro

Una de las primeras cualidades que los nahuas plantean como rasgo distintivo
del ser humano son las reglas de parentesco. Dofla Esperanza, explica al

respecto:

las personas sabemos quiénes son nuestros parientes, de nuestra mama, de
nuestro papd, nuestros tios, hermanos, a veces no se respetan entre primos,
pero no hacemos cochinadas, no somos animales. Dios nos dio entendimiento
para respetarnos. Uno no puede casarse con su familia, eso es pecado, son de
la misma sangre [...] Esos xantilmeh, eran puercos, pues no conaocian el respeto,
se casaban entre hermanos, el papa con su hija, o la mama con su hijo, por eso
Dios los castigd y a algunos los hizo marranos. Y ahi estan sus hijos, comiendo
lo que sea, sobras, todo lo que encuentran en su camino.

El establecimiento de lazos de parentesco es un proceso que permite que los

sujetos “se encarnen”, siguiendo reglas precisas que establecen las relaciones
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permitidas, pues el cuerpo que resulta de la violacion de las mismas, sera
anomalo, monstruoso. En suma, no humano, pues sus padres han violado las
normas sociales y el proceso central en la formacion de cuerpos: la combinacion
de fluidos. Asi, cada persona humana, en tanto conjunto de elementos de
diversa naturaleza, no puede construir la envoltura corporal de sus
descendientes mediante la combinacion de elementos idénticos, de ahi la
necesidad de establecer relaciones de alianza con sujetos —evidentemente-

humanos, pero no miembros inmediatos del grupo familiar.

La concepcién y el embarazo

La estrecha relacion en el trabajo de campo que he mantenido con parteras
nahuas de esta zona de la Sierra me permite reconocer algunas nociones

fundamentales sobre la persona a partir de la formacién del nuevo sujeto.

Para los nahuas la vida es un sumario de ideas sumamente complejo que, de
acuerdo a los datos de campo, incluye argumentos que apelan a la interaccion,
la capacidad de respuesta, la posesion de ciertos rasgos, como la presencia de
un cuerpo, considerado por el momento como un contenedor, y otras sustancias
de orden “inmaterial”’, pero también a la condiciéon de existencia en la que se
halle lo definido como vivo. Asi, retomando algunas ideas de Chamoux (s/f) las
categorias de vida y animacidad se entrelazan aunque, por supuesto, no se trata
de una misma idea, pues este Ultimo rasgo se considerara -por la autora
francesa- como atributo de “todos los seres que pertenecen al género humano y
que viven sobre la tierra [...]; ademas los seres del mundo casi humano [...]
animales, difuntos, nahuales, dioses, [...] las estrellas, los cerros, las piedras,33

ciertos fendmenos luminicos”. Reconociendo, sin embargo, que el acto de vivir

% El caso de las piedras es particularmente interesante, pues la gran mayoria de ellas seran
pensadas como objetos inertes, excepto aquellas a las que se les pueda atribuir forma (cuerpo),
ya sea de animales, objetos 0 mazorcas. En este caso se trata de corazones en si mismos, los
cuales se convierten en objetos altamente apreciados por los indigenas, pues los consideraran
fuente inagotable del bien no que representan sino que son, pues se trata, ni mas ni menos, de
corazones que han salido del interior del cerro y son entregados a alguien con “suerte”.
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(yolisli o nemilistli) implica otras categorias, pues los muertos, pese a estar
animados y continuar interactuado con los seres humanos vivos, lo hacen desde
otra esfera de la existencia, aquella que ha anulado su cuerpo, mismo que

construy6 a lo largo de su vida en el Tlaltikpak-mundo.

Durante el embarazo las mujeres contribuyen —mediante su sangre- a la
formacion del cuerpo del feto,* mientras los hombres —por medio del semen- a
la de los huesos, principalmente, lo que no los excluye de participar en la
conformacion total del cuerpo del nuevo ser, pues las relaciones sexuales no
cesaran hasta muy avanzado el embarazo para que mediante el “agua del
hombre” el cuerpo adquiera mayor fortaleza. Los nahuas consideran que durante
los primeros tres meses de embarazo “no hay persona todavia, sélo carne con la
forma de un sapo, de una rana, no es como una persona, cuando las mujeres
llegan a abortar luego se ve que no es nada, nomas un bultito de carne. Cuando
abortan después de unos meses mas, ya luego se ve que va formandose un
nifio o una nina”, afirma dofia Maria quien atiende partos desde hace mas de

cuarenta anos. Para ella,

el almita del bebé llega como a los tres meses, luego la mujer empieza a sentir
que se estd moviendo, eso es porque ya empezd su corazon, ya siente, ya tiene
iyollo [...]. Esa alma se la manda nuestro Senor, es su aliento, eso nos da vida
[...]- Luego vienen mujeres que ya tienen meses de embarazo y no sienten que
se mueve, eso es porque algun maldoso le hizo algo, la embrujé, entonces eso
que nace ya estd muerto 0 es como un animal, no es persona como nosotros. A
veces se mueren por eso, porque pecaron con su hermano o su papa. Dios los
castiga y entonces el nifio se muere, o nacen eso que le decimos “parto de mula”
es nomas carne, pero late porque dentro tiene su corazén, pero es castigo no es
un hijo bueno. Ninguna persona debe pecar porque entonces nace mal su hijo,
no es bueno porque somos de la misma sangre, entonces nacen enfermos si
Dios le da licencia, pero estan como locos o su cuerpo esta tullidito, no estan
bonitos, son como animalitos porque no piensan, entonces ahi ven su castigo.

Producto de una relacion humana incestuosa sera la “confeccion” de un cuerpo

bestial, que da cuenta de relaciones atribuidas a los gentiles y a los animales y

% No existe un término en nahuatl para referirse al feto.
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gue afecta no sélo su aspecto fisico sino sus capacidades mentales. Asi, la
criatura cuyo cuerpo presenta una corporalidad patolégica, como la llaman
Viveiros de Castro y Taylor (2006:157), encarna el caracter aberrante de un ser

animado no-persona, privada de los vinculos con un colectivo.

En la Sierra pocas veces se ven nifios o adultos con algun tipo de malformacion
o dafio cerebral, pues estan totalmente aislados, no asisten a la escuela,
dificilmente alguien acepta apadrinarlos y son sujetos de burla. Incluso el trato
que se les da se consideraria inhumano, desde un discurso occidental, pues en
otras comunidades suelen ser amarrados bajo la fragil sombra de un arbol
donde son alimentados y realizan sus necesidades fisiologicas. Al no poder
reproducirse ni ayudar en las labores domésticas, suelen ser considerados
sujetos mas cercanos a los animales que a los humanos. En los casos mas
dramaticos no son registrados ni bautizados, lo que los invisibiliza socialmente v,

por tanto, su existencia se anula.

Después de los tres meses de gestacion, numerosas reglas afectaran no solo a
los padres sino a los demas miembros del grupo familiar, quienes deberan tener
cuidado de no violar ninguna de las prohibiciones, determinando principalmente
lo que no puede ser comido ni llevado a cabo por ellos, pues ambas acciones
tendran consecuencias en la forma fisica de la criatura. Respecto a la
alimentacion, la futura madre no debera consumir picante, pues de hacerlo
ocasionaria que su hijo nazca con salpullido en el cuerpo semejando las semillas
del chile. Tampoco debera quedarse con ningun tipo de “antojo”, pues los rasgos
fisicos del alimento deseado se transferiran al cuerpo del menor o, en el peor de
los casos, abortara sin remedio. Asimismo, jamas deberd ver con asombro o
desprecio las malformaciones de otros nifios o adultos, pues el sobresalto las

imprimiria en el cuerpo del futuro ser humano.

Respecto al padre, las reglas sefialan que nunca debera dejar la carga de lefia

amarrada en la casa, pues el menor nacera con el cordon umbilical atado a su
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cuello. Y, por ningun motivo, debera alcoholizarse y dormir junto a su esposa

embarazada, so pena de tener un hijo alcohdlico.

En el momento del nacimiento, justo cuando se corta el cordon umbilical el
menor recibe su tonal, entidad animica que lo dota de humanidad y la cual ird
adquiriendo cada vez mayor destreza y fortaleza, pues durante la infancia, hasta
antes del bautizo, éste se halla débilmente atado a su cuerpo. Los nahuas
afirman que sélo los seres humanos lo poseen, rasgo particular de la zona de

estudio y, sin duda, una diferencia fundamental con las sociedades amazdnicas.

Se ha insistido mucho en la bibliografia sobre el tema que el tonal es una
entidad que al salir del cuerpo se torna etérea,* que puede tomar la forma de un
animal, entre otros muchos rasgos. Al ser una entidad de este tipo batalla con su
propia naturaleza incorpérea cuando “llega” al cuerpo del menor, donde debera
permanecer durante el tiempo que dure la vida. Se trata de una lucha de
condiciones de existencia, por ello el tonal es pensado como fragilmente unido al
cuerpo de los nifios buscandose mediante procedimientos preventivos fortalecer
y asegurar dicha unién, la cual se lograra mediante la socializacion de los hijos.
Existe una especie de “domesticacién” del tonal, en el sentido amplio del
término, deberd aprender a ser humano, mediante el establecimiento de
relaciones parentales y la incorporacion paulatina de héabitos alimenticios;

mediante el modelaje de un cuerpo especificamente humano.

Asi, queda en el cuerpo la marca distintiva de la configuracion diferencial entre
existentes. Las précticas sociales, la alimentacion, el incesto y los dominios

espaciales, se disponen como el argumento central para confeccionar cuerpos.

% cf. Alvarez (1987), Aramoni (1990), Chamoux (1989), Lupo (2001), Lépez Austin (1996),
Marcos (1991), Mceever (1995), Mysyk (1998), Sandstrom (1991), Signorini y Lupo (1989), entre
otros.
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El cuerpo y las relaciones trans-especificas

La socializacion es fundamental para proporcionar a los nifios nahuas los
elementos necesarios para desarrollarse como adultos. El parentesco y los
hébitos alimenticios fabricardn paulatinamente su cuerpo y los habitos que lo
acompafan. Es por eso, como veremos mas adelante, que los ixtlamatkeh se
crian durante los primeros siete dias de su vida en el Tlalokan, donde son
alimentados, accién que les permitira configurarse como seres inter-especificos,
como un miembro de dos colectividades de existentes. Tornarse igual a otro es,
también, resultado de la socializacion, de establecer relaciones con ciertos
individuos y de adaptar sus formas de accién. Tomar, por qué no, Su

perspectiva.

Esto podemos ejemplificarlo con el caso de los hijos de los jévenes indigenas
gue salen de la comunidad en busqueda de trabajo. Al volver, los nifios dejan de
hablar nahuatl, su ropa es distinta y cuando son mayores gustan de tefirse el
cabello, maquillarse, utilizar zapatos de tacon que con singular maestria usan en
medio de los lodazales, propios de las calles sin pavimento. Llegan a la casa de
sus padres con alimentos enlatados, jamén, mayonesa, cereales, leche en
polvo, celulares, reproductores de musica, asi como camaras de video y
fotograficas. Dofia Maria, menciona al respecto, “mis nietas ya andan como
xinolas, alla aprendieron sus modos para todo. ¢ Cuando ibamos a ver a una
muchacha con los pelos pintados, o con la cara pintada?, jnunca!”. Las personas
son, recordemos, un performance y un discurso. Son acciones y emociones. La
transformacion en el otro, en este caso, ocurre por socializacion y no por

predacion.

Un caso similar de que la incorporacién de la perspectiva del otro es resultado
de un proceso de socializaciébn ocurre con aquellas personas que solicitan

bienes al Sefior del Monte:

Por ejemplo, si quiere uno ir a pedir dinero, pues va, pero alla no pide uno
dinero, le dicen a uno cuando llega: “;Qué cosa quieres?, ;A qué vienes?”
Entonces nosotros decimos: “Vengo porque quiero ‘la flor'. Te la van a dar, pero
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de a poquito. Primero te van a dar una poquita para que hagas la casa, para que
tengas ‘onde vas a poner lo que vienen a dejar, ellos mismos te lo vienen a
dejar.

Entonces te van a decir: “Bueno, entonces vas a preparar algo de comida, pero
no le echas sal”, porque ellos comen sin sal. Entonces te van a decir qué dia van
a venir a dejar “la flor”.

Bueno, ahora ya vamos a tomar como cuento: Te voy a platicar lo que le pasé a
un sefior. El habia ido a pedir dinero alla, “la flor” pues, y cuando se muri6 se fue
alld. Y entonces alld lo invirtieron® en bestia. Lo llevaban lejos a traer
mercancia. Llegaba y le daban de comer, pero puro chingadazo, pura cinchiza®’.
Un dia lleg6 uno de los hijos del sefior, ahi estaba esperando para pedir dinero.
Le dijeron: “;Qué esperas?”. “Vengo por dinero”. “Bueno, aqui esta tu papa,
jespéralo!, fue a tal parte”. Y ahi se senté y al llegar las bestias que venian
cargando, entonces lo vio, luego, luego lo vio su hijo y ya le hablo, le dijo: “4 A
qué vienes m’hijo? Si quieres pedir dinero, como estaba yo sacandolo de aca,
ino te atrevas! Mejor jregrésate! Mira yo lo que estoy sufriendo aqui por ese
dinero. Ahorita estoy sufriendo. jAhora me vas a ver! Si quieres verme jespérate
un ratito! ‘Ora me van a dar de comer y me vas a ver c6mo voy a comer, me van
a dar jcinchizas! Eso voy a comer”.

Y ya no quiso, ya no se atrevié el muchacho. Lo que hizo fue que se retird, se
fue para su casa. No todos son bestias: hay otros que andan como patrones,
otros andan como arrieros y las bestias son otros.

Esto nos lleva a plantearnos, retomando a Rosengren (2006:143), que la
identidad personal es menos inestable que la apariencia fisica, pues el
personaje central de la narracion anterior retiene su identidad y su memoria. Su
cuerpo fisico, sin embargo, ha cambiado, pero relacionalmente -al encontrarse
con su hijo- se activa su posicion como padre-humano, pues mientras previene a
su descendiente de las consecuencias de pedir dinero, reconoce que las
golpizas no son alimento, sino el castigo por tal solicitud. Se activa la persona
relacionalmente dual, la cual esta definida por Kelly (2001: 96) como “la
naturaleza contextual de las categorias “nosotros/ellos” y la dependencia de
relaciones con el exterior, de relaciones con los otros”, asi quién es yo y quién

es el otro, depende de quién esta siendo comparado y con quién.

% Se refiere a convertir.
37 Pegar con el cincho, el cinturén.
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El cuerpo se torna el eje para pensar los cambios de perspectivas, pero en
campos de percepcidn reciproca. No es, por tanto, una forma estable y perenne
sino un ensamblaje, es un asunto de extension y fluctuacion en el tiempo y en el
espacio.®® La capacidad de alternar entre categorias ontolégicas nos remite
nuevamente a esta forma plastica de existir, la cual es resultado de la capacidad
de metamorfosis que “se reconoce a todos: los humanos pueden convertirse en
animales, los animales en humanos y el animal de una especie transformarse en
animal de otra especie” (Descola, 1998:222). Sin embargo, este atributo sera
perfeccionado por los ixtlamatkeh, maestros en el paso eficaz de una categoria

de existencia a otra.

Sin embargo, no podemos perder de vista el contexto en que las cualidades
subjetivas se ponen en juego, pues se trata siempre de establecer la identidad
del otro como nahua, popoloka (léase mazateco), mestizo, muerto, xantil o
ehekatl. Los encuentros ordinarios entre existentes se establecen en un entorno
de mediana identificacion del otro, no sucediendo asi en los contextos
sobrenaturales, que Viveiros de Castro, a quien citaré en extenso, propone

pensar como:

el contexto anormal en el cual el sujeto es capturado por otro punto de vista
cosmolégico dominante, donde él es el “t0” de una perspectiva no-humana, la
sobrenaturaleza es la forma del otro como sujeto, implicando la objetivacion del
yo humano como un tu para ese otro. El contexto “sobrenatural” tipico en el
mundo amerindio es el encuentro, en la selva, entre un hombre —siempre solo- y
un ser que, visto primeramente como un mero animal 0 una persona, revélase
como un espiritu 0 un muerto, y habla como hombre [...] Esos encuentros
pueden ser letales para el interlocutor, que, subyugado por la subjetividad no
humana, pasa para el lado de ella, transformandose en un ser de la misma
especie que el “locutor”: muerto, espiritu o animal [...] La forma candnica de
€s0s encuentros sobrenaturales consisten, asi, en intuir subitamente que el otro
es “humano”, entiéndase que él es el humano, el que deshumaniza y aliena
autométicamente al interlocutor, transformandolo en presa, esto es, en animal
(1996:135).

% para profundizar sobre el tema, consultese Viveiros de Castro (2004a:475) y (2006: 152).
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Los nahuas aseguran que siempre gue un hombre marcha solo al monte corre el
riesgo de perderse y convertirse en animal al entrar a los “encantos”. En efecto,
la orfandad social, es decir, la ausencia de otros de la misma naturaleza, va
anulando paulatinamente la pertenencia del individuo a un colectivo,
adentrandose a otro espacio/tiempo donde gradualmente se torna un TU, es

decir, el otro no-humano.

El cuerpo es una cualidad altamente mutable y elastica, transmuta en el tiempo y
en el espacio, otorga una apariencia caracteristica a cada especie, se trata de
“un ropaje intercambiable y removible” (Viveiros de Castro, 2000:471) que forma
parte de un mundo altamente transformacional (Riviere, citado en lbidem). Es,
como en el kamo melanesio, el revestimiento de un personaje, que se conoce
sélo por la relacion que mantiene con los otros (Leenhardt, 1997:145). El cuerpo
es una idea que solo toma sentido en un juego de relaciones, pues éste
“‘depende de la naturaleza del cuerpo de la “persona” que lo mira. Puede ser
disefiado fuera de su relaciébn con un sujeto testigo, pero ningan sujeto puede
ser conocido sin una inscripcion corporal determinada. De esta manera
relativizar la identidad de los existentes se llama perspectivismo” (Viveiros de
Castro y Taylor, 2006:150).

La persona amerindia ha sido sefialada como una persona fractal, la cual
“‘encierra personas enteras en partes de personas en cuanto a la réplica de
relaciones entre el Nosotros (selves) y Otros (alters) en diferentes escalas
(interpersonal, intrapersonal e intergrupal)” (Kelly, 2001:95), se trata de una
persona divisible que —como ya mencioné- la antropologia melanesista ha
llamado “dividual’,*® siendo esta singularidad dividida la que permite que el
mundo sea pensado como un entorno de relaciones intensivas, donde el sujeto

esta interrelacionado con el resto de los sujetos que pueblan el mundo.

El cuerpo es, en suma, una parte fabricada de la multiplicidad de la persona,

pues el alma-corazdn, toyollo, es el “soplo de Dios” que infunde a las cosas para

% véase, Strathern (1988:95).
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que vivan. El cuerpo es “barro” en las manos de los colectivos de existentes. El
tonal —entidad sumamente compleja en el caso de los nahuas de la Sierra
Negra- tiene una caracteristica particular por la cual es atribuida exclusivamente
a las personas humanas, es altamente individualizante. El alma-corazon
insuflada por Dios ocasiona la vida, mientras el tonal el caracter, la suerte, los
gustos, etc. Todo posee un “corazéon” iyollo, lo que al mismo tiempo implica al
organo y a la entidad en que reside, pero sélo los humanos poseen un tonal,
porque desde la perspectiva nativa los rasgos distintivos de la personalidad se

distribuyen de manera discrecional.

El punto desde donde se mira mejor: la perspectivay lanocion de persona

La discusion sobre la conformacién multiple del ser humano, “imaginado como
los seres mas complejos de su mundo” (Lopez Austin,1990:486) implica
pensarla como una relacion de causalidad, cuya principal caracteristica -la
inestabilidad de su tonal y la constante propension a perderlo- desencadenara,
sin duda, las acciones rituales vinculadas a la terapéutica, donde se evidencia el
discurso local en el cual “... el mundo esta habitado por diferentes especies de
sujetos o personas, humanos y no humanos, que lo aprehenden segun puntos
de vista” (Viveiros de Castro, 1996:115).*° Esta habilidad para adoptar un punto
de vista es un poder del alma “y los humanos son sujetos en tanto tienen o son
(espiritu. [...] En tanto el alma es formalmente idéntica en todas las especies,
ellas pueden percibir las mismas cosas en cualquier lugar, la diferencia esta

dada en la especificidad del los cuerpos” (Viveiros, 2004a: 472).

“0 Este es un atributo que diversos antropologos, en diferentes contextos etnograficos, han
sefialado a lo largo de la historia de la antropologia. Lévy-Bruhl, menciona en el Alma primitiva,
“todos los animales salvajes, pero sobre todo los mas fuertes y los mas peligrosos estan dotados
de facultades humanas® (1974:27) y continta diciendo paginas mas adelante “A los ojos del
primitivo, el hombre y el animal (tomado en el sentido mas amplio) son, pues, segun la feliz
expresion de W.E. Roth, “intimamente intercambiables” (Op.cit.:36).
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En este sentido, me gustaria detenerme en comprender de qué hablamos
cuando pensamos en perspectiva 0 punto de vista, pues considero que apela a
opiniones, juicios, actitudes y mensajes. También, el punto de vista en
perspectiva es un referente doble que nos coloca, no soélo en el discurso del que
observa sino en el punto donde esta el que observa. Pensar en perspectiva es

hacerlo desde una posicion relativa.

En el caso que nos ocupa, el acceso al punto de vista del otro sélo puede
lograrse cuando se expresa en términos de un discurso, pues de no ser asi
nunca podremos dar respuesta a la pregunta: “cual es el punto de vista de los
jaguares”, “cual el de los ancestros, los muertos, etc.”. Tenemos que pensar que,
como discurso, nos estamos refiriendo “a la forma concreta que adopta la vision
de los acontecimientos de una narracion” (Roji, 1986:108), por ello, en los
relatos en primera persona, la perspectiva es la de un personaje y en tercera
persona -la no persona- la de un narrador. Esto implica un ejercicio donde la
percepcion visual es fundamental, por ello, la importancia del cuerpo y la

diferencia entre representacion y punto de vista, pues:

las representaciones son propiedades del espiritu, mas el punto de vista esta en
el cuerpo. Ser capaz de ocupar un punto de vista es ciertamente una cualidad
del alma [...] pero la diferencia entre los puntos de vista [...] no esta en el alma,
sino esta formalmente idéntica a través de las especies, soOlo ve las mismas
cosas en todas partes- la diferencia esta dada por la especificidad de los
cuerpos. (Viveiros de Castro, 1996:128).

En la filosofia, desde Nietzsche, hablar de perspectivismo, implico que “todo
centro de fuerza —y no solamente el ser humano- construye todo el resto del
universo partiendo de si mismo o sea prestando dimensiones al universo, forma
y modelo medidas por la propia fuerza” (Obras, citado en Abbgnano, 1987: 913),
lo que se opone al objetivismo, es decir, “a cualquier doctrina que admita la
existencia de objetos (significados, conceptos, verdades, valores, normas, etc.)
validos independientemente de las creencias y de las opiniones de los diferentes

sujetos” (Ibidem), proponiendo que los objetos dependen del sujeto y que la
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perspectiva es un componente obligado de la realidad que crea una

circunstancia contextual conformada de pensamientos y acciones.

Este fenbmeno -que acertadamente se ha aplicado al estudio de las ontologias
indigenas- constituye un rasgo basico de todo proceso enunciativo con el cual
los ixtlamatki crean el mundo, revelando el hecho de que “un enunciado no es
posible, a menos que su estructura recoja la funcion cognitiva de alguien que
observa la realidad a la que alude el contenido enunciativo” (Roji, 1986:110).
Existe un juego de aspectos relacionales que activan las cualidades de
perspectiva y se proyecta la actividad intencional del sujeto, de ahi la
importancia de las cualidades agentivas del mismo, pues poseera capacidades

de intencionalidad que definen su posicion.

Posiciones que a nivel de expresiones linglisticas quedan marcadas por medio
de la situacion del enunciador, en el eje de coordenadas "aqui-ahora-yo”. Asi
“‘desde esta ubicacion espacio-temporal son vistos aquellos objetos a los que se
hace referencia en el enunciado. En resumen, el “aqui-ahora-yo” concreto del
enunciante define el punto de vista inmanente a todo enunciado” (Roji, Op.
cit.:114). El punto de vista esta construido por el espacio-tiempo-persona, los
elementos con los que el sujeto se confecciona en su discurso y confecciona a
otros, lo que le otorga la capacidad de desdoblarse en infinidad de posiciones,
las cuales pueden ser elegidas de acuerdo a las circunstancias situacionales e
intenciones del mismo. Es decir, el sujeto es un ser polifénico, lo que se

demuestra en la complejidad de su persona.

Lo anterior me permite explicar el papel que los nahuas conceden a las almas,
sobre todo en el caso del tonal cuya particularidad es ser atributo de una sola

comunidad de existentes: los seres humanos.

Los nahuas distinguen el alma-corazén del tonal, el cual se halla

simultaneamente alojado en el cuerpo de un animal, el totonalikniuh,** “nuestro

*1 “Nuestro tonal hermano”. Cabe sefialar que una de las formas en que los nahuas se refieren a

” oo«

los no-humanoes es mach tokniba, “dizque hermanos”. “Hermano” es una palabra que se utiliza
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tonal hermano”. Es decir, el alter ego que cada humano posee en una relacion

de consubstancialidad.

La principal diferencia con respecto al alma-corazon es que el tonal no es una
entidad unitaria, sino multiple. Toanima, otro de los nombres de toyollo, es
efectivamente, esa alma que “no permite establecer diferencias o reconocer

contrastes” (Viveiros de Castro, 2004b: 8) entre los existentes.

El tonal es el Unico aspecto animico que se halla duplicado, mas bien dividido:
doce porciones en el cuerpo del individuo al que pertenece; la treceava en el
animal compafiero. Las personas comunes, aquellas que no son ixtlamatki, no
encuentran razones para conocer su animal comparfero, no es una condicion
necesaria para la existencia, a menos de que se trate de una grave enfermedad
en la que su ubicacion e identificacion es fundamental para la recuperacion del
paciente. Sin embargo, nadie, excepto los terapeutas y los nahuales, pueden
encontrarse con ellos, lo que se debe a que, tomando el sentido de la
perspectiva discursiva, no puede haber dos sujetos ocupando el mismo lugar en
la relacion ahora-aqui-yo, excepto cuando se trata del ixtlamatki, quien puede

dislocar los elementos que lo conforman durante el acto ritual.

La persona comun no puede verse a si misma, encontrarse con su misma
perspectiva, esto soOlo sucede en los suefios, cuando el cuerpo, como
herramienta social, se halla en una situacion pasiva y en una dimensién cosmica
diferente. En un contexto espacio-temporal (el suefo) la perspectiva corporal de
la persona humana se anula, agentivandose la del tonal, el cual es esa alma que

se torna:

una especie de cuerpo sutil, una especie de fluido aéreo, por asi decirlo, capaz
de infinitas transformaciones y que se desplaza de un lugar a otro casi
instantaneamente, volviéndose visible e invisible a voluntad, penetrando en otros
cuerpos y pasando a través de ellos como si no hubiera obstaculos; en una

para referirse a los humanos, similar a cdmo se usa la palabra kristiano. Las personas humanas
son hermanas, quiza un concepto derivado de la religion catdlica, pero no por ello poco
importante.
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palabra, poseyendo las cualidades propias de los verdaderos espiritus. (Lévy-
Bruhl, 1974: 94).

El tonal se separa del cuerpo, pero no es incorpéreo,*? pues mantiene la forma
del sujeto al que pertenece y conserva, de alguna manera, las cualidades
instrumentales de las que dota el cuerpo. Dofia Maria me explico, después de

muchos afos de interactuar con ella lo siguiente:

Usted me pregunta por el tonal muchas cosas, cuando se fue me quedé
pensando: “como es que Laurita no entiende estas cosas”. Y mientras pensaba
en usted, estaba preparando un caldito, entonces pensé que nuestro tonal es
como un liquido, donde sea que se riegue es igual, por aca por alla. Nuestro
corazén es como la carne del pollo, si yo la parto ya no queda igual, un pedazo
por all4, otro por acd. Asi me pienso que es, asi creo que me puede
comprender.

La naturaleza del alma-corazén es inmutable, finalmente, se asemeja a una
piedra,” a la masa carnica, si se me permite el uso del término, que implica el
alojamiento de una entidad en un 6rgano como el corazon. El corazon es al
mismo tiempo el alma. El tonal por el contrario, cuyo vehiculo es la sangre,
permanece en cada parte en la que se divide el liquido, como sencillamente

explica dofia Maria, cada parte contiene los mismos elementos.

Al abandonar el cuerpo, el tonal adquiere la forma de la persona a la cual

pertenece. “Totonal es igual, asi como uno. Es como un retrato, asi como una

2 Robert Lowie en 1952 menciona lo siguiente: “Por comun acuerdo, lo espiritual representa lo
contrario a la existencia material, la dificultad estriba en que si insistimos en la nocién de un ser
totalmente incorpéreo, probablemente no puedan encontrar ejemplos en los niveles primitivos
[...] no estan exentos, ciertamente, de una mancha de materialidad. No obstante, algunos de
ellos pertenecen a un orden de existencia distinto al de los hombres, de los animales y de los
minerales. No son, desde luego, inmateriales, su entidad es, en cambio menos vulgar que la de
los objetos fisicos ordinarios; y este modo mas sutil de existencia corpérea es lo que puede
denominarse « espiritual » en un sentido etnolégico (1990.105-106).

*3 En el interior del Kobatepetl se hallan las piedras que fungen como semillas de todo lo que
existe en el mundo.
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foto”.* De la misma forma que toanima, el tonal es imaginado como una réplica
de la persona, solo que a diferencia de aquella, que puede tener la forma de una
mariposa, un zopilote, 0 una persona cuando esta dentro del corazon, el tonal
carece de una forma precisa, Unica. Segun Loépez Austin, una de las
caracteristicas que actualmente es atribuida al tonalli “parece ser su incapacidad
para permanecer en el exterior del cuerpo sin una cobertura protectora” (Lopez
Austin, 1996: 240). Los datos etnogréficos confirman dicha suposicion. Al salir y
abandonar su envoltura, el tonal toma la forma de la persona a la que pertenece
0, en algunos casos, aprovecha el pequefo y alado cuerpo de los insectos para

alojarse en ellos.

Toanima permanece inalterable en el cuerpo, su funcion es mantenerse en el
corazon durante la vida de la persona, saldra de ella “cuando Dios asi lo senale”
y partir4 a su destino final. Sin embargo, el tonal convierte al ser humano en un
ser vulnerable, pues su inestabilidad y su deambular ponen en riesgo
constantemente la integridad personal, pues por sus cualidades puede entrar en
contacto con los no-humanos, y permitirle estar simultaneamente en la misma

dimension ontologica, lo que significa que comparten un mismo punto de vista.

Estamos frente a una entidad animica que dota al hombre de un medio para
actuar en los entornos no-humanos, la cual, por esa naturaleza, puede ser
robada y llevar paulatinamente a la muerte. Es una cualidad temporal, al menos
en su manifestaciéon mdultiple, pues una vez que la persona muere el tonal se
reincorpora al alma. Nana Cande solia decir “cuando nos morimos todos
nuestros pulsos se recogen, se juntan y suben al cielo con toanima”. Se trata,
en consecuencia, de un conjunto animico, multiple que “activa” de manera
diferente el cuerpo que la alberga. Por un lado la persona se fisiona, por otro las
almas se fusionan. Es decir, el tonal es una entidad que requiere incorporarse,
pues fuera de él no puede existir, de ahi la razén por la cual arriba al ser
humano justo al momento del nacimiento, cuando éste toma existencia con

relacion a otros. Al cortar el ombligo el ser humano es, o empieza a ser, él

* véase Pitarch (2010) quien discute los conceptos de cuerpo-presencia y cuerpo-carne.
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mismo. Ya no esta atado a su madre, sus cuerpos se separan y el tonal llega,
las parteras lo saben bien. La misma Nana Cande comentaba: “luego sabemos
gue llegd su tonal, porque se ve cdmo empieza a respirar’. Al mismo tiempo, su

” “*

“tonal hermano” “aparece” en el monte, el Kobatepetl para el caso de los

nahuas, “o0 algun cerro grande de por su casa”, como afirma dofia Maria.

La forma animal de esta porcion de la persona comprueba que el tonal adquiere
la forma correspondiente al entorno en el que se halla. Son “porciones” de
persona vistas como animales porque alla -en el monte- su posicion es la de
“Tu”. Son los Otros sobre los cuales se teje el discurso con el cual los nahuas
construyen a los no-humanos. La treceava porcién del tonal tendra forma animal
en un contexto donde lo humano le pertenece al Sefior del Monte y sus hijos -los

venados, jabalies y tepezcuintles-.

En la brujeria, por ejemplo, la agresion suele hacerse, al menos, la mas efectiva
como un acto depredatorio, como ha sefialado para otras regiones Julian
Bonhomme (2005:5). Un acto en el cual el animal compafiero de la victima es
contemplado como una presa, pues ocupa una posicion menor en la escala
tréfica, lo que esta relacionado de manera directamente proporcional con la
fuerza de la persona, ichikawalis: a mas poder mayor sera la ferocidad de la
persona humana. A menor, su animal compafero sera pensado en términos de

un pequefio carnivoro o un herbivoro.

Los informantes coinciden en afirmar que cada persona posee sélo un tonalikni,
pero difieren en el tipo de animal que puede ser. Algunos aseguran que
cualquier animal del monte puede serlo, excepto el tekwani, animal que
pertenece exclusivamente a los brujos. Otros aseveran que todas las personas
poseen un felino como alter ego, sélo que el de los curanderos es un kokoselotl,

animal que es descrito “como un gato grande y pinto, amarillo con manchas
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negras”; mientras que el de los brujos es un tekwani, felino de color rojo, mucho

mas feroz y grande que el anterior.*®

Como mencionaba, entre los alter ego prevalece una relacion de temor y
respeto® igual que la que se presenta entre los seres humanos. El tonalikni de
los brujos y curanderos, sea cual sea la postura de los informantes, es siempre
un gran felino. Los atributos del tekwani*’ -que en su nombre lleva impresa la
voracidad que les caracteriza- son incorporados a la personalidad de los
primeros, pues al nutrirse de personas su condicién es la de un predador. El
resto de los animales comparieros se alimentan de frutos, frente a ellos no hay
presas, sblo congéneres y es, por el contrario, su condicion la que los coloca en

una situacion de permanente amenaza. (Véase, Viveiros de Castro, 2006: 149).

Cuando nace un individuo que ser& curandero, los brujos buscan a toda costa
matarlo, de esta manera automaticamente terminaran con la vida de sus
antagonistas, es por eso que al nacer son protegidos, es la forma en que ellos
actuan contra sus enemigos. Al hablar espafiol don Angel me decia: “esos brujos
lo que quieren es chingarte, comerte”, y la forma de hacerlo sera devorando al
animal compafiero y asi, terminar de manera inevitable con su contraparte
humana. Cuando lo quieren hacer paulatinamente, el procedimiento sera mas
lento y el sufrimiento mayor, existiendo pese a todo, la posibilidad de cura que

implicara una lucha también, entre el brujo-nahual y el ixtlamatki.

En el cosmos mesoamericano, el ser humano es sélo una criatura mas, quiza la
mas compleja, pero no la Unica con cualidades de raciocinio y accion. Todos los
seres que habitan el universo son sujetos, poseedores de un alma, toanima, y de
un continente material, su cuerpo, que les permite concebir las cosas desde
diferentes puntos de vista. Este es solo un vehiculo que utiliza el tonal para
“transportarse”, el cuerpo es una suerte de envoltura, de cobijo, del cual el tonal

toma los atributos para llevar a cabo acciones que sin él no podria.

| as diferencias pueden estar asociadas al tamafio del tekwani —el jaguar- y el ocelote.

8 Nikhueymati es la forma en que los nahuas se refieren al respeto que para ellos implica “no ser
animales”. Saludar a los mas ancianos, ayudarlos y hablar a la gente con carifio.

“" El que come gente.
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La enfermedad, la muerte y el sueiio: Un asunto de horizontalidad

La multiplicidad de elementos que constituyen a la persona encuentra, también,
regiones césmicas y ontoldgicas en las cuales actla de acuerdo a la posicion de
su cuerpo, las cuales se relacionan con dos formas basicas de estar en el

mundo: la horizontalidad y la verticalidad.

Los seres humanos conciben que la existencia plenamente humana, donde el
cuerpo actia como el motor de la misma, ocurre en el dia, en la cual se aplica la
I6gica de la verticalidad del cuerpo. Para los nahuas en el dia es impensable
dormir, eso lo hacen las personas enfermas, moribundas, los nifios, los
perezosos y los mestizos, condiciones —en mayor o menor grado- lejanas al ser
plenamente nahua, o bien durante el suefio, condicion lejana a ser ordinaria.
Asimismo, sin pensar en la idea del evolucionismo bioldgico, la diferencia con el
cuadrupedismo animal es un rasgo evidente, la forma corporal atribuida a los

humanos es la Gnica que permite la verticalidad.*®

Estar en una posicion vertical u horizontal implica la posibilidad de tener una
perspectiva diferente, que concierne de manera directa al punto de vista. La
primera situacién anémala del cuerpo es la enfermedad, cuando la gente no
puede “levantarse” a realizar sus actividades cotidianas. Las personas estan
“tiradas”, dicen los nahuas, “sus cuerpos no les sirven”. De hecho, la gente mas
apegadas a la tradicion médica afirman que el origen de todas las enfermedades

es la pérdida del alma, la cual abordaré en el capitulo final.*

La siguiente situacion de horizontalidad absoluta es la de los muertos,
mikkameh, cuando se extingue la llama que acompafia la vida, misma que se
halla en el cielo y se enciende al momento del bautizo,*® pues “con esa vela -
sefala dofia Esperanza- ya conoces la claridad. Es la luz que le alumbra su

camino, es una luz que nos da Dios y nos deja ver, la flama es pequeiiita,

*8 |kak —estar de pie- , mientras con el verbo —onok se marca la posicion horizontal de las cosas.
“9 para profundizar sobre el tema, véase Romero (2006a).

% La presencia de la vela como atributo humano es sefialado por Guiteras (1996:236-237);
Lopez Austin (1996:391), Pitarch (1996:82-86); Signorini y Lupo (1989:48-49), entre otros.
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apenas de este tamafito [un centimetro, aproximadamente], pero es una luz

fuerte”.

La muerte es vista como el cambio mas drastico en la persona humana, pues
implica una transmutacion permanente, resultado de la desintegracion de la
misma: la carne y la sangre se convierten en alimento para la Tierra, mientras

gue el espiritu y los huesos son para el Cielo, segun explica dofia Adelina.

La existencia de la persona, sin embargo, no sucumbe con el fin de las
funciones vitales del cuerpo, por el contrario se extiende en el tiempo y en el
espacio. Los muertos continuaran teniendo un punto de vista, la diferencia esta
dada en que han perdido su cuerpo y alguna marca ha dejado en ellos, pues
todos durante el transito hacia su destino post-mortem se aferran a la vida

humana, de ahi que la intervencion del ritualista se torne necesaria.

La edad, las relaciones sociales que hayan establecido, el compadrazgo y
funcion social del sujeto durante la vida, determinaran las acciones rituales
necesarias para dirigirlo por su camino al Miktlan, palabra construida con el
sustantivo mikki —muerto- y —tlan posposicion locativa que puede traducirse
como “entre” o “junto de”. Al morir la persona inicia de manera inmediata su
camino hacia dicho lugar, donde las cosas suceden de manera mas o menos

parecida a como ocurre en las comunidades nahuas.

Cuando se anuncia que alguien ha muerto, el pueblo en su conjunto entra en un
estado diferente al ordinario, pues las campanas sonaran durante dos horas,
aproximadamente, de la misma manera como lo hacen durante la fiesta de

Todos Santos, pues como explica don Miguel:

las campanas suenan porque les avisamos a los difuntos que ya va alguien alla.
Nosotros tenemos esa costumbre, también en la fiesta de Todos Santos. Esos
dias tocamos porque los difuntos vienen, pero cuando alguien muere debemos
avisarles para que se preparen. Suceden muchas cosas, llega alguien nuevo, los
parientes luego se enteran y se van a preparar para recibirlo y ver qué les
mandaron los de aca.
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Inmediatamente después del fallecimiento, el padrino de bautizo
—preferentemente, serd convocado. Este se encargard de comprar una tela
negra que cubre el cuerpo del difunto durante la noche que sera velado, asi
como de vestirlo® con una prenda que no deberé ser roja®® y amordazarlo. Una
vez que el presentador de la flor, que ha llegado a la casa para ayudar al
padrino, termina, se retira a la cocina® a preparar las viandas flinebres que
consisten en siete semillas de cacao, siete memelas elaboradas con cacao y
ceniza y una botellita (generalmente un gotero) con agua bendita®. Después de
tenerlas listas, tiende un petate debajo del muerto y le coloca a lado dichas
viandas. Paulatinamente y conforme van llegando los parientes y conocidos, el

1> —nombre en nahuatl del ritualista- recibe las velas, flores,

teixpantiaxochit
arroz, frijol, azacar y café para acomodarlas alrededor del cadaver, mientras

dice: “Fulano, mira ya vino tu comadre/compadre a traerte esto”.

Si bien es cierto, la obligacién social de asistir al velorio se contrae con los
familiares del difunto, no deja de preocuparles a los nahuas la idea de no asistir
a este evento, pues en realidad los alimentos y demas objetos presentados por
el ritualista al difunto se tornan “regalos” para los familiares muertos que,
mediante la intervencion del ritualista, son presentados frente al cadaver. Don

Angel explica al respecto:

Uno cuando va al velorio ayuda a los familiares del difunto con los gastos, pues
ya le llevamos azlcar, frijol, arroz, pero las flores y las velas son regalos que les
mandamos a nuestros difuntitos. Pasa asi, mira, cuando el muerto llega al
miktlan luego se acercan los muertos y le dicen: “4 A mi qué me mandaron?”.
Entonces les va a contestar, “Toma, aqui te mandan tu flor y tu vela”, entonces

> Mientras el padrino lo viste, ayudado por el ritualista, se le dice: “No llores, vete. Mira, vinieron
tus padrinos, te trajeron tu vestido para que no estés triste, pero vete, tu ya no estas aqui”.

52 Segun las mujeres nahuas el color rojo ocasionaria que el Diablo identificara al difunto como
propio y lo llevara directamente con él al Infierno, que en ocasiones es designado como Miktlan,
lo que se trata mas bien de una relacién no de sinonimia sino de homonimia.

%3 Cuando el presentador es un hombre, él no realiza las viandas. Esa labor la deja a las mujeres
del grupo doméstico del difunto.

> En Mazateopan se realizan 14 memelas de maiz y ceniza, agua bendita en un carrizo y 14
semillas de café. Asimismo, en el caso de los cazadores se les coloca siete hojas de aguacate,
las cuales les serviran para curar a los animales que solamente fueron heridos.

% Es importante destacar que el acto de presentar la flor lleva un prefijo pronominal indefinido
Te- que se utiliza para personas, es decir, los muertos no dejan de ser concebidos como
personas.

102 / SER HUMANO Y HACER EL MUNDO



ya se va, pero si uno no los toma en cuenta, entonces se acercan al muerto que
acaba de llegar y le dicen: “4 A mi no me mandaron nada?, “No, pues la verdad,
no. Entonces ese muertito se pone triste, le da tristeza que de él ya no se
acuerdan, entonces es cuando vienen a molestar a sus parientes, hasta que no
le hacen sus siete misas se van a estar quietos. Otras veces ni asi, molestan y
molestan, enferman a los nifios, a las mujeres y hasta se lo pueden llevar a uno.
Entonces, ya no es suficiente con la misa, un pariente o un padrino, va a agarrar
ese mikkatlankochbitstli* y va a irle a pegar con esa planta.

Entonces, en medio de numerosas flores, velas y olor a copal, los difuntos son
velados. Al dia siguiente las viandas funebres son colocadas a lado de su
cuerpo. Durante los siguientes nueve dias en el lugar que ocupaba el cadaver se
coloca una cruz de flores, la cual sera velada de la misma manera como se hizo
mientras el cuerpo estuvo presente. Al finalizar el novenario, justo a la media
noche, las flores se levantan para ser llevada al dia siguiente al pantedn, cuando
los rituales fanebres terminan parcialmente. Al mes de muerto, se llevara a cabo
un rosario, en el cual una cruz de madera -que han comprado los padrinos- sera
velada para llevarla al dia siguiente al pantedn, pues a decir de dofia Adelina el
alma del muerto anda en la tierra durante un mes, por ello “la cruz se acuesta
porque es el difunto, la persona ya estd muerta. Cuando se levanta la cruz es

como si resucitara, el muerto se levanta y se va al panteén”.

Los difuntos se convierten, entonces, en ancestros los cuales son convidados a
la celebracion de Todos Santos en la cual, como es bien sabido, se comparten
los alimentos con ellos y se legitima el encuentro entre estas dos comunidades
de existentes, en tanto, su presencia en el mundo no es dafiina para ninguno de
los dos colectivos, pues como las campanas lo anuncian con su tintineo, el

mundo de los vivos se encuentra envuelto por el mundo de los muertos.

Los altares atraen a los familiares fallecidos, es ahi donde saborean sus
alimentos favoritos, toman agua, descansan y se marchan, para dejar a sus
deudos la pesada cobertura de los alimentos que ellos no pueden tomar,

alimentos insipidos, carentes de la esencia que es, ahora, el alimento que durara

%6 “E| colmillo del muerto”, la cual fue clasificada por Mateos (2009) como Solanum angustifolium.
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un afio a los muertos. Pero, disimuladamente, a lado de los altares se coloca
una chatanate®’ para los muertos patégenos, “a esos, comenta don Ceferino, les
ponemos hojas de tamal, basura del altar, piedras y huesos, pues esos comen
basura alla en el Miktlan”. Se trata del alimento para aquellos muertos “que no
son esperados” y que irrumpen en el orden de la festividad. Con los muertos
ancestralizados no sucede lo mismo, pues su transito consentido por este
mundo, invierte la perspectiva temporalmente, por ello o que las personas vivas
contemplan durante ese tiempo no es en realidad alimento humano, pues no
puede ser comido. Lo dafino de los muertos no ancestralizados es,
basicamente, “no la falta de un cuerpo, sino falta de las conexiones sociales por

las cuales se tornan sujetos individualizados” (Rosengren, 2006:152).

Los muertos ancestralizados jamas retornaran durante la fiesta de Todos Santos
bajo su forma humana, pues esa es exclusiva del Miktlan. Al mundo de los vivos
s6lo pueden arribar bajo la forma de una palomilla, un olor, un viento o un ruido.

Seran vistos Unicamente por los perros, los gatos o los nifios.

Los muertos deberan permanecer “invisibles” ante los ojos de sus deudos, de no
ser asi y tornarse “anormalmente visibles” (Viveiros de Castro, 2004c:9), su falsa
forma humana se tornard peligrosa para el observador, pues “si un ser humano
gue no es chaman ve a un no-humano [...] en forma de humano, él o ella corren
el riesgo de ser dominado por la subjetividad no humana —o pasar a su lado y
ser transformado en un animal, en un humano muerto o en un espiritu” (Viveiros
de Castro, Ibid.: 6). Reconocer a otro en la forma con la cual él mismo se
asume, es decir, la humana, significa haber tomado ya su punto de vista. En el
caso de las personas vivas poder ver a un muerto bajo su forma humana sélo es
posible por tres razones: que ha atravesado las fronteras ontoldgicas y no es

mas un vivo, que tiene el don de curar o que se halla dormido.

En el caso de los muertos, la ausencia del cuerpo que alguna vez poseyeron

implica una especie de afioranza por €él, segun lo sefialan las exégesis de los

" Se trata de un canasto.
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propios nahuas. La memoria de la experiencia corporal, vinculada al trabajo, la
alimentacion y la sexualidad, queda impregnada en el comportamiento de
aguellos muertos que se niegan a marcharse, especialmente los que mueren en
un accidente o asesinados, pues son separados de manera abrupta de la vida.
Por esta razon son celebrados el 28 de octubre, dia de San Simén, a quien los
nahuas asocian con Simoén Pedro, duefio de las llaves del cielo, y quien les
permite regresar —brevemente- al mundo de los vivos. A los muertos por
accidente, no se les colocan alimentos dentro del altar, pues a decir de los
presentadores de flor, “cuando ellos mueren se riega mucha sangre, por eso
gueda su alma ahi y es muy dificil levantarlos, por eso aunque se hagan muchas
misas esos lugares son pesados, siempre espantan ahi. Esos muertos nunca

quedan tranquilos”.

Las relaciones con los no-humanos, por la transfiguracién permanente que han
sufrido al perder su cuerpo, se tornan peligrosas para los humanos. Los muertos
son parcialmente dafinos y celosos de los goces que proporciona la
corporalidad humana, sin embargo, gracias a la ritualidad de los presentadores
de flor, una especie también de diplomético interespecifico, como veremos que
es el ixtlamatki, al fungir como psicopompo convence al alma del difunto —iyollo-
a abandonar un mundo donde el sufrimiento y el dolor son argumentos

suficientes para hacerlos alejarse.

Dofia Adelina dice: “cuando alguien no puede morir yo me acerco y le digo, ya
vete, alld no vas a sufrir, no vas a tener hambre ni frio, mejor ya vete y deja de
sufrir’. Asi, el transito se logra y los muertos aceptan integrarse a una sociedad
gue es una figuracion de la de los vivos. Alla se extienden las relaciones de
compadrazgo, filiacion y alianza. Se realizan convites, a los cuales los vivos
acceden ocasionalmente durante los suefios, invitacion que no deberan aceptar
pues, como es sabido, la comensalidad implica la pertenencia. La comida de los
muertos debe ser siempre rechazada, asi como sus bebidas, pues desde la
perspectiva de los vivos sOlo son inmundicias que producirdn la muerte

inmediata. Al encontrarlos en los suefos, deberan ser escuchados, pero siempre
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manteniendo la distancia. Su gélido cuerpo sutil, copia etérea del que tuvieron
en vida, producira severas quemaduras en la piel de los vivos. Al igual que el

granizo lo hace con las hojas de la milpa.

El cuerpo en posicion horizontal desencadena la salida de las entidades
animicas —toyollo en la muerte-, totonal —durante la enfermedad y el suefio-.
Asi, la persona dormida se halla en dos regiones distintas del espacio, por un
lado en el mundo (Tlaltikpak-semanawak) y por el otro en cualquier espacio no
humano, donde puede encontrarse con los muertos y los Duefios,
principalmente, asi como con los tonal del resto de los sofiadores; pero se halla
de manera plena en una sola cualidad perspectiva: la de su entidad animica, de
ahi que pueda percibir a sus interlocutores de la misma forma como él se
percibe a si mismo. Lo que se torna invisible en la experiencia cotidiana, el
cambio ontolégico —temporal- de las personas humanas lo vuelven visible,
constituyendo, en consecuencia, una modalidad distinta de accion (Bonhomme,

2005: 5) que es posible gracias al reconocimiento intersubjetivo.

Los discursos oniricos son un referente claro de la construccion de un punto de
vista donde el sujeto se posiciona en el lugar de un narrador, pues como sefiala
Perrin (1990:6), es un fenbmeno que conocemos en su ausencia y del que se da
cuenta exclusivamente por testimonios. ElI narrador reflexiona sobre su
experiencia una vez que ha despertado —recordado- dicen los nahuas cuando

hablan en espaiiol.

La condicion de horizontalidad del dormir, asi como de la enfermedad y la
muerte, e, incluso la de la cruz de la celebracion al mes de las exequias, son
condiciones que nos llevan a pensar en el posicionamiento del observador,
desde el cual se crea la perspectiva. Las implicaciones que con relacién a la
posicion del mismo tiene la carga animica, apelan a que éstas son concebidas
como el motor que da fuerza y permite la vida. Don Anastasio de Mazateopan,
asi como don José de Eloxochitlan, otro de los municipios de la Sierra Negra,

coinciden en que el cuerpo es un cascaron, “lo mero vivo”, dice el segundo, “se
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gueda, anda en el pantedn, esperando que el Sefior lo acepte, después se

queda con él y desde alla nos mira, nosotros ya no lo podemos ver”.

No hay duda que los cuerpos son parte fundamental de la condicion de
existencia, el punto de vista desde donde se recrea la conciencia de si y las
implicaciones de “ser alguien”, asi como la importancia de la intersubjetividad en
la conformacion de esta misma idea y las multiples transmutaciones a las que
esta sujeto a lo largo de su existencia. La persona humana, con su mudltiple
conformacion, da cuenta —mediante el discurso sobre si y sobre los otros- de las
diferentes regiones en las cuales esta condicién se manifiesta y los modos en
gue existen de manera, sino simultanea si plural, permitiéndonos acceder a las
distintas perspectivas que de acuerdo a la posicion relacional puede adquirir
cada sujeto. Vivir el mundo, habitarlo y actuar en él es una forma creada a partir

de las formas de percibirlos ya como un narrador, ya como un personaje.
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IV

HACER EL MUNDO: EL CHAMANISMO NAHUA

Critica al chamanismo del éxtasis

En el caso particular de la antropologia mexicana, no es facil precisar — como
sefiala Martinez (s/f) - el modo en que el término chaman se incorporo a ella,
pues las primeras referencias, que el mismo autor ubica hacia la primera
década del siglo pasado con Lumholtz y Dixon, son poco explicitas, en tanto,
son utilizadas como sindnimos de sacerdote, adivino, curandero o médico. Lo
gue ha sido continuamente sefialado y que ha servido para definir la actividad
de distintos y, por demas, variados ritualistas El problema se ha originado,
desde entonces, en la gran discrepancia que se presenta sobre qué tipo de
especialista ritual puede ser considerado, o no, como chaman y sobre todo el

porqué.

Las descripciones y andlisis sobre el tema se vieron orientadas en la década de
los cincuenta por el conocidisimo libro de Mircea Eliade, ElI chamanismo y las
técnicas arcaicas del éxtasis (1992 [1951]), y por el texto de Gordon Wasson,
Teonanacatl, el hongo maravilloso (1998). Las practicas terapéuticas y
adivinatorias de los pueblos indigenas mexicanos, incluidos los prehispénicos y
coloniales, fueron vistas a la luz de un esquema en el que los enteégenos y el

viaje extatico acaparaban toda la atencion.

Uno de los mas grandes retos para la antropologia con respecto al tema del
chamanismo, es que éste ha sido abordado por otras disciplinas como la
psicologia y la psiquiatria, las cuales se han ocupado del fenémeno desde las

58
l.

manifestaciones psiquicas vinculadas con él.>® Mas dificil aun ha sido clarificar

el término cuando éste es usado de manera laxa fuera del ambito académico.

*® Algunos autores como Devereaux, Kroeber y Linton consideraron que el chamanismo no era
mas que una manifestacion de un transtorno mental. (Véase, Narby y Huxley, 2005:126-128).
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Las palabras chamanismo y chaman se han integrado en el Iéxico coloquial por
la difusién que ha tenido mediante obras como Las ensefianzas de don Juan,

de Carlos Castaneda.

El uso coloquial del término que nos ocupa estd construido desde la
experiencia subjetiva de quienes dicen ser chamanes y quienes acuden a sus
rituales de sanacion. Se trata entonces, de dos conceptos diferentes
etiquetados bajo un mismo término. El uso -o no- del concepto chaman debera
someterse a una fuerte critica por parte de los antropdlogos. Reflexionar sobre
su pertinencia y los beneficios que aporta para el entendimiento de los pueblos
estudiados. De no ser asi, seguiremos entrampados en el uso de un término
vago no conceptualizado, el cual se ha convertido en el centro de la reflexion,

mas gque en una herramienta de analisis.

Desde mi perspectiva y basdndome —fundamentalmente- en lo que he visto,
etnograficamente hablando, entre los nahuas de la Sierra Negra de Puebla,
particularmente en el municipio de San Sebastian Tlacotepec, la practica
terapéutica de los ritualistas locales, no puede ser definida s6lo como
curanderismo, pero tampoco con la nocion de chamanismo que se funda en el
uso de las técnicas del éxtasis. Pues esta perspectiva, entre sus mdultiples
desventajas, ha ocasionado que la actividad ritual de los pueblos indigenas
relacionada a la curacion sea pensada como un evento exoético, propio de

pueblos primitivos.

Por otro lado, el problema de pensar el chamanismo desde el éxtasis es que
implica asumir que se trata de acciones especificas de un mundo que
representa lo real, mediante seres superiores que les son suficientes para
explicar lo que solo la ciencia es capaz de conocer. Remite, entre lineas, a la
oposicion entre el cuerpo y el alma. Lo natural y lo sobrenatural, asi como lo
sagrado y lo profano. Perpetuando la imagen del contacto directo entre el
chaman y la divinidad y dejando de lado las acciones menos exoticas de la

actividad misma.

La oposicion alma/cuerpo desde la perspectiva occidental/cristiana no es propia
del discurso indigena. Lo que del alma tienen que decir los nahuas esta

vinculado con las condiciones para actuar en contextos ontolégicamente
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diversos. El encuentro del chaman con la parte “sagrada” del universo, no es
un encuentro gozoso, es la actualizacion de relaciones intersubjetivas
ejecutadas por unos cuantos, mas no solo los chamanes, sino los cazadores
también, como lo ha registrado Juan Méndez en la comunidad de Mazateopan

en el estado de Puebla.>®

Desde mi punto de vista, el éxtasis como argumento sobre el cual sustentar el
estudio del chamanismo, acarrea otros dos problemas. El primero, mismo que
es mencionado por otros autores (Perrin 1995 y Hamayon 2009), tiene que ver
con la imprecision del término, en el cual, como menciona Hamayon “se
fusionan, implicitamente, tres ordenes de factores: un comportamiento fisico,
un estado psiquico (o0 de conciencia) y una conducta culturalmente definida”
(1995:6). En el mismo sentido, la consideracion del fenébmeno como un estado
de conciencia chamanica, implica como sefiala la misma autora “reducir el

chamanismo al estatus del fendmeno neurofisioldgico”.

El segundo, y que compete a lo que hemos visto en las paginas previas, es la
conformacion un discurso antropolégico sobre el chamanismo que no reduzca
dichas practicas a acciones que “simbolizan” el mundo “real”, sino que rescate
el discurso nativo sobre si mismos y sobre sus acciones, reconociendo que
estan basados en premisas ontoldgicas diferentes a las que detenta occidente.
Es decir, si hablamos de un estado ordinario —general a todos- y otro no
ordinario —propio de los chamanes- estamos categorizando el mundo de los
otros bajo nuestra propia oposicién, no en tanto un discurso construido sobre el
otro, como lo es —sin duda- el antropoldgico, sino desde nuestra propia nocion
de realidad. Hay que reconocer que la actividad chamanica —pese a alcanzar
su maxima fuerza en el ritual- es una condicion social y cultural de un grupo

humano, no una cualidad que involucra a un solo sujeto.

En este sentido, el transito de una regién del universo —la humana- a otra —la
no-humana- no implica, por parte del chaman, el abandono de si. Conlleva,

muy por el contrario, actos intencionados y dirigidos en los cuales el ritualista

> Segln los datos etnograficos de Juan Méndez, los cazadores de San Martin Mazateopan
entran en contacto con las entidades no-humanas, el sefior del Monte principalmente, como
parte de la actividad cinegética.
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debe ser siempre él, para poder actuar sobre el universo y sobre sus

habitantes.

Otra de las grandes interrogantes con respecto al chamanismo es el origen de
la eficacia de sus practicas. La eficacia de la “cura shamanistica” como la llama
Lévi-Strauss en su clasico articulo intitulado La eficacia simbdlica, publicado
por primera vez en 1949. En dicho texto, el mismo autor reconoce como
posiblemente incorrecta la traduccion de nelé, el especialista cuna, como
chaman, en tanto la cura no parece exigir por parte del oficiante, un éxtasis o el
paso a un estado secundario, lo cual nos da la primera pista de lo que para el
autor implica ser un chaman. Es decir, tanto en el esquema de Eliade como en
lo mencionado por Lévi-Strauss, se sugerird que una de las caracteristicas
definitorias del ser chaman es el éxtasis y que ahi se origina la eficacia de la

practica misma.

Considero que no es labor de la antropologia explicar el origen de las practicas
nativas. Nuestra ciencia no convoca a verdades absolutas o a comprobaciones
gue lleven a la certeza plena. Las practicas nativas, independientemente de
gue sean etiquetadas como chamanicas o no, adquieren su certeza

independientemente del andlisis antropoldgico.

Hacer el mundo: el chamanismo nahua

Frente a una categoria tan vaga como la de chamanismo, ¢qué hacemos los
antropologos al aferrarnos a su uso? ¢ Estamos acaso frente a un callejon sin
salida donde lo Unico que nos queda para dar cuenta de las realidades locales
a las que nos enfrenamos como etndgrafos es este término? Desde mi punto
de vista, creo que estamos en un momento en que buscamos tomar con
seriedad las préacticas de los pueblos originarios. No con el fin de reconocerlos
como “nuestra riqueza ancestral”, sino por el desarrollo mismo de nuestra

ciencia, la cual esta repensandose cada dia mas.
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Antes de aclarar qué es para mi el chamanismo nahua y cual es la pertinencia
de su uso, quisiera referirme a algunos puntos que contextualizan mi
investigacién. Unas lineas que permitan explicar en qué no estoy de acuerdo y

cudl es la propuesta que genero desde mis propios datos etnograficos.

Al abordar el tema de la ritualidad indigena, sea cual sea, el topico de nuestro
interés, nos enfrentamos a un primer reto: las nociones nativas de lo que es
real y las formas en las que la realidad y, en consecuencia, la verdad se
manifiestan. Llegar al campo y partir del hecho de que la realidad esta
constituida por un ambito natural y otro “artificial”’, es decir cultural. O bien, para
el caso especifico del chamanismo, suponer que el trance y el éxtasis implican
el abandono del cuerpo y el contacto con lo divino,® y que existe una
separacion entre experiencias ordinarias y otras que no lo son. ¢En donde
estamos dejamos los antropélogos las categorias nativas que asumen que
existe una continuidad entre los “habitats” humanos y los no-humanos? ¢Que
lo que el chaméan hace para conseguir el alma perdida de su paciente enfermo
es despojarse de un cuerpo que “estorba” para lograr, siendo él mismo aun,

encontrarse con sus interlocutores?

Las categorias antropoldgicas pareceran siempre insuficientes para entender el
fendmeno chamanico, pues forman parte de un discurso cientifico que da
cuenta del modo en que los otros conciben su mundo, mediante su propia
forma de concebirlo: la ciencia. Que la antropologia pretenda dar cuenta de
cémo otros comprenden la realidad, no puede ser pensado, al menos en lo que
a la antropologia contemporanea compete, sino como la busqueda del discurso
nativo sobre la realidad. Un problema que incluye pensarla como reflexiones
sobre la existencia de las cosas y el modo de ser de las mismas y no como

versiones de una realidad, consideradas casi siempre inacabadas.

Se requiere de un ejercicio antropologico que tome en cuenta -como Hoolbraad
(2008:7) menciona- qué es para los informantes ser pajaro o ser gemelos, por
ejemplo. Liberar los argumentos antropolégicos de un discurso sobre lo real y
lo aparente, en el que lo segundo no es sino el ocultamiento de lo primero.

Alejarnos del discurso que separa al conocimiento verdadero de lo conocido a

% Entre otras multiples acepciones, “estar fuera de si” o “salir” Abagnano (1987:514).
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través de los sentidos. O supone a priori “la distincién entre personas y cosas,

materia y significados, representacion y realidad” (Henare, et.al., 2007:2).

Entonces, el gran reto antropoldgico es como transferir lo que los indigenas nos
narran sobre si mismos, su entorno y sus practicas y lo que hemos visto a los
cédigos manejados por la académica, sin que en el transito se pierda

legitimidad y veracidad.

Desde mi experiencia como antropdloga y etnografa, considero que el estudio
del chamanismo debera destacar las cualidades que definen nuestro caso
etnogréfico, para después de ello ubicar el argumento contundente sobre el
cual dirigir la experiencia reflexiva del trabajo antropolégico. En el caso que me
ocupa, no puedo afirmar que el chamanismo nahua, lo que implica asumir que
existe uno, esta centrado en la experiencia extatica, sino en ser un acto
principalmente linglistico que pone de manifiesto la cualidad humana de crear
el mundo a partir de enunciarlo. Saber ver, saber hablar y saber sofiar, son las
condiciones necesarias para actuar como ixtlamatki y las formas de saber que

los nahuas atribuyen a sus ritualistas.

Tres formas de saber

La accion ritual del ixtlamatki nahua debe ser pensada en el marco de una
nueva aproximacion a las culturas indigenas. Es decir, “si vamos a tomar en
serio a los demas, en lugar de reducir sus acciones a “meras perspectivas
culturales” o “creencias”, debemos concebirlas como enunciaciones sobre
diferentes “mundos” o “naturalezas”, sin tenerlas como sélo abreviaturas de las

visiones del mundo” (Henare, Holbraad y Wastel, 2007:10).

Partiré del entendido que el ixtlamatki y sus acciones generan conceptos, es
decir, unidades de conocimiento que les permiten a los nahuas comprender la
experiencia de estar en el mundo. Experiencia que surge de la propia realidad
siendo fundamental para ello el lenguaje, el cual vuelve a dicho concepto algo

comunicable.
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El quehacer del ixtlamatki involucra tres formas de saber hacer: saber ver,
saber sofar y saber hablar. Este ultimo, elemento sobre el cual orientaré esta
segunda parte del andlisis, sera visto a partir de la idea de que la accién ritual
de los terapeutas nahuas es una accion enunciativa que posee una serie de
rasgos particulares, los cuales son: la ininteligibilidad del lenguaje ritual, la
descripcion de la metamorfosis y la creacion de objetos-sujetos. Todos ellos
usados por el ritualista para crear el mundo. Es decir, generar interacciones
con los sujetos convocados en el acto ritual, evocar situaciones y generar
nuevas circunstancias, las cuales son resultado de la posibilidad que tiene el

ixtlamatki de modificar el curso de la realidad nahua.

A lo largo de los capitulos siguientes, ejemplificaré mediante dos acciones
linglisticas utilizadas por el ixtlamatki como éste es capaz de crear el mundo
mediante su accion enunciativa. Para ello, explicaré brevemente cada uno de
los rasgos mencionados anteriormente y la importancia que tiene para el

estudio del chamanismo nahua.

Una posibilidad de estudio: el chamanismo de la enunciacién

El chamanismo nahua de la Sierra Negra serd entendido como una forma
particular de entender y ser en el mundo. Es decir, un conjunto de practicas e
ideas que son ejecutadas por los seres humanos para vincularse, ya sea de
manera pacifica o no, con el resto de los existentes, entendidos éstos, como
aquellos seres cuya conformacion como sujetos les permite, en mayor o menor,

grado ser participes en una red de interacciones sociocésmicas.

El segundo punto a observar de ese conjunto de relaciones, es el personaje
gue sirve de bisagra en la ejecucion de dichas practicas: el ixtlamatki. Quien se
diferencia del resto de los nahuas por su saber particular y la relacién
privilegiada que mantiene con las entidades no-humanas.®* En este sentido se

destaca la accidn del ritualista como enunciador. Un elemento que los mismos

®! para profundizar sobre este tema, véase Valdovinos (2008 y 2009)
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nahuas distinguen como rasgo relevante del quehacer del ixtlamatki , origen de

las eficacia de su practica.

Mover la atencién del éxtasis a la accion enunciativa del chaman, tiene como
fin utilizar categorias familiares para iluminar instancias que no podemos
comprender. En la ontologia occidental, de la cual innegablemente formamos
parte las palabras, tienen, también, la capacidad de hacer cosas. Pensemos en
el poder curativo de éstas después de la muerte de una persona querida, de
una pérdida amorosa o como podemos ejecutar “las fuerzas malignas” de las
mismas cuando queremos dafiar, ofender o insultar. El ixtlamatki, desde esa
perspectiva, tendria que se reconfigurado en tanto enunciador, es decir, la
persona que produce intencionalmente una expresion linguistica en un
momento dado, misma que opera de manera eficaz. Pues, siguiendo con el
ejemplo anterior, o que nos “dafa” o “alivia” de las palabras es quién las ha

pronunciado y en qué situacion.

La accioén ritual como accidn enunciativa

La autoridad del ixtlamatki como ejecutante de la accién ritual, descansa en
gue posee una cualidad de acciéon linguistica y no sélo la posibilidad de

participar “autorizadamente” en una clase de evento o institucion.®?

El, en tanto enunciador, se apropiara del aparato formal de la lengua para
posicionarse como locutor y enunciar su posicion como tal. Asi “en cuanto se
declara locutor y asume la lengua, implanta al otro delante de él, cualquiera
gue sea el grado de presencia que atribuya a ese otro. Toda enunciacion es,
explicita o implicitamente, una alocucion, y postula un alocutario” (Benveniste,
2008a: 84-85).

En este sentido, el chamanismo se traduce en una facultad que consiste

en la capacidad manifiesta de algunos individuos para cruzar fronteras
ontoldgicas deliberadamente y adoptar la perspectiva de las subjetividades no-

®? Sobre este tema, véase Humphrey y Laidlaw (1994).
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humanas para administrar las relaciones entre humanos y no humanos. [...] los
chamanes estan capacitados para tomar el rol de locutores activos en dialogos
transespecificos y son capaces (a diferencia de los laicos) de regresar a contar
la historia” (Viveiros de Castro, 2004a:468).

Sera un locutor al que se le atribuye un habla distinta a la de los demas. Es
decir, localizarse como locutor en un evento comunicativo en el cual sus
alocutores serdn esencialmente las potencias no-humanas que habitan el
universo. Un universo en el cual las fronteras entre ambas condiciones de
existencia (humana y no-humana) no se hallan separadas por lo real, sino por

formas distintas de ser y estar en el mundo.

El proceso de transformacion realizado mediante la accion ritual, ha sido
llamado por Carlo Severi, “condensacion ritual”, y ésta “confiere al contexto de
la comunicacién una forma particular que lo distingue de las interacciones
ordinarias en la vida cotidiana” (2008:12). Es decir, el ixtlamatki debera
circunscribir su acto como enunciador a las situaciones adecuadas en donde su
intermediacion linglistica se torne necesaria, su aptitud lingtistica lo posiciona
en un dominio particular de ser, en donde “hace falta colocarse a otro nivel de
expresion para alcanzar este otro nivel de la realidad en el que el lenguaje
ordinario es inoperante” (Descola, 1996: 141), pues el universo se distinguira,
entre otras cosas, por las condiciones que rigen el acceso a cada uno de los

espacio que lo conforman.

Asi, la capacidad de intermediacion que se le ha atribuido al ixtlamatki esta
fundada, en uno de sus aspectos, en la capacidad que éste posee para
comunicarse con aquello que no s6lo esta vivo, sino “animado”, como senala
Taylor (1993: 430), aquello que dada su condicién de alocutor, establecera con
el ritualista un acto enunciativo, donde ambas partes deberdn reconocerse

como miembros de un mismo evento comunicativo.

El principal punto a destacar, en consecuencia, es como logra la comunicacion
con ellos. De igual manera a lo que ocurre en el didlogo cara-a-cara de la
conversacion cotidiana, donde los participantes comparten ciertos supuestos,
como identificarse como interlocutores, ciertos conocimientos, el manejo de las

reglas y normas del habla e interactuar en un contexto de “aqui y ahora”, el
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especialista ritual debe asegurarse de que sus interlocutores, no-humanos e

invisibles, al menos parcialmente, reciban el mensaje y respondan a él.

Segun Weeb Kean (1997), el principal papel del especialista ritual es el de la
intermediacion linguistica, sin la cual la comunicacion no se llevaria a cabo. Al
no compartir completamente los participantes (en este caso humanos y no
humanos) el mismo contexto espacio-temporal, €l debe asegurarse de que los
destinatarios del discurso sepan exactamente qué esta pasando y por qué al
“hablarles” deba ser escuchado. Logrando que el ritual no se convierta, bajo
ninguna circunstancia, en un dialogo de sordos y mucho menos en un

monologo sin los alocutores especificos.

El especialista transmite los mensaje a los no humanos, interpreta sus
respuestas y las transfiere a los seres humanos, pero él actia también por
medio de sus palabras. La fuerza ilocucionaria de las palabras del chaman la
dotan de la posibilidad de convertir la naturaleza de los objetos que fungirdn
como coadyuvantes, asi como poder alcanzar y actuar sobre los no-humanos;

nuestra traduccion del “poder magico” de las palabras.

El éxito de la comunicacion con lo invisible depende, segun lo sefal6
Malinowski en Los jardines de coral (1977), del conocimiento de la formula
magica, es decir, del lenguaje entendido por los no-humanos con quienes
tendra que establecer un dialogo; de la existencia del contexto propicio para
pronunciarlo y de la persona autorizada para hacerlo.

La fuerza del chaman radica en que en la enunciacién se pone a funcionar la
lengua, por un acto individual, en el cual —como menciona Benveniste- el
locutor “moviliza la lengua por su cuenta” (2008a: 83), esperando un auditor y

suscitando otra enunciacidén a cambio.

En el acto ritual hay, fundamentalmente, tres participantes: el ixtlamatki, su
paciente y las potencias no-humanas. La diferencia estara en el grado de

interaccion establecido entre ellos y la forma en que participan en el ritual.
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Laininteligibilidad del lenguaje ritual

Si el quehacer del chaméan estd pensado en relacién a su capacidad de actuar
mediante sus palabras, los nahuas no iniciados de las comunidades de
Tlacotepec de Diaz y San Martin Mazateopan sefalan que lo que los
ixtlamatkeh “dicen” durante el transcurso de la terapéutica tradicional, cuyo foco
central es la recuperacion del espiritu-tonal, es incomprensible para el resto de

los individuos.

El lenguaje de la accion ritual puede ser presuntamente inteligible para los
simples fieles y contener palabras arcaicas, palabras en otros idiomas, formas
onomatopéyicas, etcétera. Sin embargo, lo que importa, en ultima instancia, de
este mensaje no es su capacidad de ser entendidos por los seres humanos,
sino la de ser recibido y entendido por los no-humanos a los cuales en realidad

esta dirigido.

Esta caracteristica no es exclusiva de una situacion cultural particular, sino mas
bien de un tipo de accidn: la ritual. La eficacia esta asentada mas alla del
entendimiento de cada uno de los componentes, mas bien lo esta en el
acuerdo y conocimiento de las caracteristicas generales del proceso, no de

cada una de las palabras, la comprension la da el contexto en general.

En el caso de los pueblos nahuas, existen registros desde la época colonial de
un lenguaje particular: el nahuallatolli. El cual, a decir, de Lopez Austin, es
calificado en las fuentes como: oscuro y secreto (1967), el cual le servia al
mago “[...] para entrar en contacto con un sobremundo poderoso, regidor del
sensible”. A diferencia del actual lenguaje ritual, el antiguo nahuallatolli era
usado por el agricultor y el hombre del pueblo, situacion que no sucede hoy y

que sirve de argumento a los tlaguefios para dar cuenta del poder del ritualista.

En este sentido, la autorizacién y reconocimiento social sustenta la practica de
la actividad chaménica, pero, hablando desde presupuestos pragmaticos
deberemos considerar, retomando a John L. Austin (1971), filosofo del
lenguaje, que existen dos clases de enunciados: descriptivos y realizativos
(performative utterances). Los cuales, en tanto actos linguisticos, se componen

de tres tipos de actos: la locucion, la ilocucién y la perlocucién. Siendo la
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segunda, la fuerza que permite interpretar un enunciado como un conjuro o
férmula magica, en tanto son formas de hacer cosas, hacer algo, por el acto de

decir algo.

La fuerza ilocucionaria de las palabras afecta tanto a los seres invisibles no-
humanos con los cuales el ixtlamatki establece la comunicacion y hasta
negocia, como al objeto inanimado que él agentiva. Sidorova, adaptando las
condiciones establecidas por Austin para calificar la fortuna o infortunio de los

actos linguisticos, menciona que las palabras tendran el efecto esperado si:

1. El hablante estd adecuadamente calificado;

2. sigue correctamente ciertos procedimientos, y

3. si este procedimiento es apropiado para la situacién en la cual habla.
(Sidorova, 2000: 96)

Ella misma menciona que “la posibilidad de fracaso para conseguir los efectos
que se esperan producir con la ayuda del lenguaje, prevista por los rituales,
demuestra que éstos Ultimos no son espectaculos con guiones rigidos”
(Ibidem), sino mas bien actos Unicos cuyos resultados estan situacionalmente

condicionados.

La mera pronunciacion por parte del ixtlamatki no produce efectos inmediatos,
pues necesita conocer la respuesta de los no-humanos quienes pueden

satisfacer o rechazar su peticion.

Con lo cual, el ixtlamatki-locutor, deja de serlo para convertirse ahora en un
ixtlamatki-alocutor justo en el momento en que se instaura el evento
comunicativo al recibir la respuesta de los no-humanos. En este sentido, se
evidencia que la enunciacién tiene principios que la regulan, principios
extralinglisticos, que median la distancia entre lo que se dice y lo que
realmente se quiere decir. No debemos perder de vista lo social y cultural del
acto de hablar y comunicarse, y aplicarlo a la complejidad enunciativa del
ixtlamatki quien tiene que entablar relaciones de este tipo con los no-humanos.
Por lo tanto, la enunciacion de la cual él forma parte central no puede ser

entendida como un mero acto codificador y decodificador, dejando, en
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consecuencia, de ser sélo un mero intermediario, pues la comunicacion implica

ademas principios generales para leer y hablar entre lineas.

Esto nos recuerda que la lengua no es so6lo un cddigo. Las palabras pueden
tener un valor diferente al que les asigna el sistema. Asi Victoria Escandell
(1993:41) ejemplifica esto mencionando un texto de Voltaire en el que un si de
un diplomético quiere decir quiza y cuando dice quiz& quiere decir no. Mientras
gue cuando una dama dice no, quiere decir quiza. Y al decir quiza quiere decir
si, pero si dice si, entonces no es una dama. Esto es, las palabras no tienen
usos convencionales, sino usos dados y entendidos sélo por el contexto en el
gue son enunciados o por la persona que lo hace. Pues la contextualizacion, el
telén de fondo social y cultural, es la que restaura la inteligibilidad del mensaje
y del actuar del enunciador. Lo que es importante mantener es que no hay una
correspondencia univoca entre la forma linguistica -representacion fonoldgica,
sintactica y semantica- y la interpretacion de algunos actos, pues la

comprension involucra, por lo menos, los factores arriba sefialados.

El ixtlamatki es un ser que conoce los modos de comunicacion que se
necesitan en diversas circunstancias. Asi, como diplomatico de un cargo

cosmopolitico,®®

como define Viveiros de Castro al chamanismo (2004c:3),
quiza diga si cuando en realidad lo que quiere decir sea un no. El objetivo es
encontrar la intencidbn comunicativa al reconocer la fuerza ilocutiva ligada a un
significado vehiculado por formas fonoldgicas que en otros contextos suelen

tener significados convencionales.

Para ello es necesario conocer a los interlocutores, el contexto, el conocimiento
gue tienen del mundo y la intencibn comunicativa. Pues es evidente que
comprender una frase no implica sélo recuperar sus significados, y mucho
menos en un discurso chamanico donde el primer quehacer del observador
sera ubicar referentes. ¢Ddonde esta plantado el chaman cuando enuncia como
tal? Si tomamos en cuenta la postura de Viveiros de Castro para quien el
chamanismo es una capacidad manifiesta por ciertos humanos de cruzar las

barreras corporales y adoptar las perspectivas de las subjetividades no

® En el mismo tenor, David Mitchel menciona “en la negociacion el lenguaje ritual es
equivalente al lenguaje de la diplomacia” (1998:72).
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humanas (2004b), deberiamos reflexionar sobre su ubicacién como enunciador
para acercarnos al entendimiento de sus palabras. En el caso de los nahuas de
Tlacotepec, el ixtlamatki habla de un Tlaltikpak que no es la tierra humana
solamente, sino la del Tlalokan, elemento que solo puede ser comprendido una
vez que sabemos que el “aqui” dependera de dénde esté colocado aquél que

enuncia.

Entonces, la deixis, por ejemplo, contempla que los pronombres personales de
primera y segunda persona en todas sus formas, los demostrativos, los
posesivos, adverbios de lugar y de tiempo, ademas de las formas anaféricas y
catafdricas (aquellas que se usan en el discurso para hacer referencia a partes

del discurso mismo) son necesarias para entender el mensaje.

La informacion pragmatica, es decir, el conjunto de conocimientos, creencias,
supuestos, opiniones o sentimientos de un individuo en un momento cualquiera
de la interaccion verbal, con la que cuenta tanto el locutor como sus
alocutarios, conforman, como la llama Escandell (1993: 40-41), parcelas de
informacion que sellan, con la marca propia de cada cultura, el actuar
comunicativo, en este caso, el del chaman, sus pacientes y los no-humanos.
Parcelas que implican el conocimiento del mismo lenguaje y de la creacion de
una teoria sobre el otro, de ahi la importancia de la informacion sobre la
ontologia nahua. Hay un entorno cognoscitivo compartido, que los participantes
del evento comunicativo dan por sentado, pero que el antropélogo debera

construir.

Asimismo, los silencios o el acto de tomar la palabra es resultado de una
decision, pues los participantes del evento comunicativo tienen como finalidad
el alcanzar ciertos objetivos en relacion a otras personas: pues todos hablamos
con una cierta intencién. La busqueda en este caso, es qué pretende el
ixtlamatki eligiendo entre su repertorio léxico una palabra y no otra, por
ejemplo. La respuesta estara en cada cultura, pues las palabras no apelan a
representaciones, como lo menciona Holbraad para el caso de los gemelos-

pajaro nuer, sino categorias ontoldgicas distintas. (Véase, Holbraad, 2008: 36).

Queda solo decir que conocer la identidad del emisor y del destinatario, asi

como las circunstancias de lugar y tiempo se tornan un requisito imprescindible
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para llevar a cabo una interpretaciéon distinta del chamanismo. No siendo una
del tipo linguistico, sino una que tome en serio el hecho de que el ixtlamatki es
un gran enunciador. Un maestro en el uso de las palabras, un ser que se
moviliza en el tiempo y en el espacio porque enuncia dicho viaje. EI chaman

pasa del chaméan en éxtasis al chaman enunciador.

Describir la metamorfosis

Otro de los aspectos que mas han llamado la atencién cuando se aborda el
estudio del chamanismo es, justamente, la capacidad del chaman para actuar

en otros dominios del universo.

En el modelo eliadiano (1992:69) uno de los aspectos determinantes del
chamanismo es el descenso simbdlico a los infiernos o el ascenso a los cielos,

lo que conforma el “vuelo chamanico”, el cual:

traduce plasticamente la capacidad de ciertos individuos privilegiados para
abandonar a voluntad sus cuerpos y viajar ‘en espiritu’ por las ‘tres regiones
cosmicas’. El ‘vuelo’ se emprende, es decir se provoca el éxtasis (que no
implica necesariamente el trance), sea para escoltar el alma del animal
sacrificado hasta el cielo méas alto y presentarsela en ofrenda al Dios celeste,
sea para buscar el alma del enfermo, que se supone extraviada o raptada por
los demonios, y en ese caso el viaje puede efectuarse tanto horizontalmente
hacia las regiones lejanas como verticalmente a los infiernos, sea finalmente
para guiar el alma del muerto a su nueva morada (Eliade, 1997:114).

O, bien, como menciona Harner (1973: xii) “uno de los mas comunes aspectos
de la experiencia chamanica es el cambio a otro estado de conciencia, a
menudo llamado trance, entendido desde el punto de vista chamanico como un
viaje”. Las referencias en ese sentido, son varias. Asi, tenemos que las
aproximaciones desde esta perspectiva resultan ambiguas, en cuanto, a la
imprecisibn de lo que antropolégicamente entendemos por trance y las
implicaciones que tiene dicho término con el uso de sustancias enteogénicas

gue, en muchos contextos, se hallan ausentes. La pregunta queda en el aire,
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¢ qué sucede cuando los chamanes hacen referencia a sus traslados por los

distintos puntos del universo?

En el caso del ixtlamatki nahua, la version exotérica de este “viaje” nos dice

que los ixtlamatkeh se trasladan al interior del Kobatépetl,®*

o al lugar donde se
halla extraviado el tonal, exclusivamente durante los suefios. La version
esotérica no coincide con la exclusividad otorgada a los suefios como espacio

de interaccion y desplazamiento, don Angel explicaba lo siguiente:

cuando nosotros estamos limpiando hablamos con la Tierra, asi vamos
viendo donde se quedo el tonal, por qué se lo llevé, ella nos dice como paso-
Es como si oyeras una voz en tu cabeza que te va dictando, entonces hay
gue decirle qué vamos a hacer. A mi no me gusta hablar fuerte cuando estoy
limpiando, pero luego la gente cree que no sabes porque no hablas bonito.
Hay aqui curanderos que se ponen a platicar mientras limpian, eso es mero
porque no saben, porque no nomas es agarrar el huevo. Tiene su secreto,
porque entonces no agarra la limpia, no sirve de nada. Ahi es cuando te das
cuenta de como se cay0, después en la noche, entonces, vamos a donde nos
dijo, a donde vimos que esta tirado su tonal

Es decir, el ixtlamatki traza su escenario desde el momento en que se halla
frente al paciente el enfermo, de ahi la importancia de hablar con la Tierra
durante ese momento. El viaje del chaman se torna en un inicio como una
forma elaborada por la accién ritual, de describir “la metamorfosis de un
cuerpo/mundo inmerso en el tiempo” (Severi, 1996: 122). Traza un camino,
expone situaciones, revela enemigos y se revela un ser privilegiado. Recurre a
los difrasismos que, a decir de Mercedes Montes de Oca (1997), “su
caracteristica esencial es la yuxtaposicibn de dos o aln tres lexemas cuyo
significado no se construye a través de la suma de sus partes sino que remite a
un tercer significado”. Ello expande las categorias espacio/tiempo en el, o a
traves, del ritual y entonces puede visualizar y actuar en el mundo. Un mundo

gue para €l no esta constrefiido.

Asi, por ejemplo en la recuperacion del tonal, don Miguel menciona:

® Para una descripcion mas detallada del Kobatépetl, véase Romero (2006a).
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T4, nifio blanco,®® no eres un juego, no eres una broma. 1
Tu palabra limpia, caminar limpio 2
para que levantes al hijo de la tierra. 3
Le gritaras, lo llamaras, 4
lo haras mirar, lo haras recordar. 5
Vendra su mirada, vendra su recuerdo. 6
Hasta donde vas a preguntar, 7
Hasta las siete lomas, las siete barrancas, 8
Hasta donde esta tu pensamiento, 9
Hasta donde esta el lindero, 10
Hasta donde vas a hacer que pase la gente, 11
Hasta donde vas a buscar algo, 12
Hasta donde le gritaras, 13
Hasta que levante mi espiritu, 14
Hasta donde tu te golpees con tus alas 15
Te, istakkonetsintli, mach tiabilli, mach tikamanalli. 1
Chipabak motlahtoltsi,chipabak nenemilistli, 2
para sen tlaltikpakkonetl tikahkokuis. 3
Tiktsatsilis, tiknotsas, 4
tiktlachialtis, tiktlalnamiktis. 5
Bits itlachialis, bits itlalnamikilis. 6
Hasta titlatsintokas. 7
Hasta ipan chikome loma, ipan chikome kamalibik. 8
Hasta itech tlalnamikilistli. 9
Hasta itech kwaxochtli. 10
Hasta titepanoltis. 11
Hasta titlatemos. 12
Hasta tiktsatsilis. 13
Hasta ma kahkokwis noespiritu. 14
Hasta timoalaswitekis. 15

Las referencias a las fronteras del mundo humano con el de los no humanos
muestran el conocimiento que de estos espacios posee el ritualista, asi como la
posibilidad de manipular los objetos que participan del ritual y movilizarlos tanto

en el tiempo como en el espacio.

El Nifio blanco se traslada del espacio donde sucede la accion ritual al interior

del Kobatepetl, aquel que por la invocacion de su nombre “verdadero”™ “Siete

® Se refiere a los huevos que se utilizan en el ofertorio ritual por el cual se intercambiara el
espiritu del enfermo, mismo que recibe el nombre de tlapatkayotl, el cual podria traducirse
como “sustituto”.
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lomas, Siete barrancas”, se actualiza y sirve de escenario para la ubicacion del

tonal perdido. Oscura para el lego es la ubicacién del “lindero”®®

, el cual para
los ixtlamatkeh se traduce en la frontera que divide el dia de la noche, la
frontera entre semanawak y Roma, ese lugar sagrado por su doble naturaleza,
la de albergar al Santo Papa, representante de Dios en el mundo y al Sol
durante la noche. Es la marca que distingue espacios de propietarios

diferentes: una propia de los humanos, la otra de quienes no lo son.

La descripcion de la situacion en la que se halla el acto terapéutico del
chaman-enunciador apela a circunstancias, cualidades y seres, asi don Pedro®’

durante el ritual de recuperacién del espiritu-tonal menciona:

No tengo en mis manos la envidia, no tengo en mis manos la

enfermedad 1
Hasta sus 24 pruebas, sus 24 quietudes 2
Vamos a salir hasta donde se le ve la cara [a la maldad] 3
Donde ellos estan haciendo la maldad 4
Donde estan los maldosos, los que no son buenos 5
O donde alguien lo embrujo, o alguien lo tird 6
Los maldosos estan saliendo, estan pasando 7
Yo voy a pasar enfrente de ellos, 8
Yo voy a pasar sobre ellos 9
Sefior San Judas, 10
TU me vas a acompainiar en el aire, en el andar 11
Hasta donde se cayo tu hijo de esta tierra 12
Hasta donde lo guardaste 13
TU nos vas a acompafar a nosotros los ixtlamatkeh 14
Sobre ellos vamos a pasar, sobre su cara 15
Estan saliendo, estan pasando 16

Yo voy a pasar enfrente de ellos, hasta donde esta el costumbre 17

=

Amo ye noma tomiliwis, amo ye noma kokolistli.
Hasta sen polibi nabi tlayehkolis, hasta sen polibi nabi
tlatamachiwalistli

Tikisa tibi hasta kan tlaixko

Hasta kan tlaihpak, kan tla kokohixtoke

Kan tixkixki noso amo tlatlakamelahke

Noso aka okitlawiteki, noso kana okintlamotlak

OO WN

* hasta itech kwaxochtli

*’ El levantamiento etnogréafico de esta peticién ritual fue realizado por Juan Méndez Sanchez
en San Martin Mazateopan, en noviembre de 2009, a quien agradezco me haya permitido usar
material inédito.
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Ixkixke kixtoke pan notoke 7

Ye ne nipanos hasta mixko 8

nipanos hasta nikpak 9

Tehuatsi Sefior San Judas 10
Techacompafiaros itech ehekatl, Iltech nonemilistli 11
Hasta kan wetsi motlaltikpakkoneh 12
Kan okitlatibanik 13
Titechacompafiaros kwahkwali ixtlamatkameh 14
moixko ipan nikisas xolopicame 15
Kistoke pan notoke 16
Nenipanos hasta moixko, hasta se wein costumbre 17

El ixtlamatki se traslada a los limites del mundo y se disloca en el tiempo
describiendo y, creando simultaneamente, las circunstancias de su encuentro
con sus enemigos (los “maldosos”). Al mismo tiempo solicita la compania de
los santos, quienes ya han escuchado que quien enuncia es un hombre cuyas
manos estan limpias, pues no tiene ni la envidia ni la enfermedad, cualidades
de accion de los brujos-nahuales, sus antagonistas por antonomasia. El
ixtlamatki actualiza la metamorfosis del espacio y moviliza la accion ritual mas
all4 de los confines de su aqui y ahora. El espacio que el antropdlogo observa
no es mas la casa del enfermo o del terapeuta, sino un espacio-tiempo

construido.

Vemos, entonces, que para que existan sujetos y para que haya una
perspectiva sobre el mundo, la diada Yo y el Mundo debe ser permanente,
dando cuenta de la realidad. La anulacion de uno de los elementos, anula la
existencia. El ixtlamatki, siendo siempre él, actia sobre el mundo y lo dinamiza

a voluntad.

La creacion de objetos-sujetos

El escenario del ritualista, creado y actualizado mediante sus palabras, requiere
de la presencia de objetos que mediante su accién linglistica se tornen sujetos.
El no actlia solo, no le es posible, pues pese a su naturaleza mdltiple el

chaman requerira de ayuda para enfrentar a sus oponentes, pero sobre todo
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para ir en busqueda del espiritu-tonal perdido. Los artefactos usados en el ritual
deberan “convertirse en portadores de una autoridad a la vez provocada y
construida. El artefacto aparece como la imagen de un conjunto de relaciones
[...] e implica la puesta en marcha de una serie de identificaciones parciales”
(Severi: s/f: 31). Se trata de actuar sobre el mundo mas que actuar en el

mundo.

La agencia, en este sentido, sera atribuida a “aquellas personas (y cosas]...])
gue son el inicio de secuencias causales de un tipo particular, es decir, sucesos
provocados por actos de la mente, la voluntad o la intencion, mas que de la
mera concatenacion de acontecimientos fisicos” (Gell, 1998: 16), los chamanes
pueden hacer que las cosas sucedan. Pues, como Severi sefiala “una de las
claves esenciales para entender la comunicacion ritual es estudiar la forma en
gue, a través del establecimiento de determinada forma de interaccion, es

construida una identidad especial de los participantes” (2002:25).

En uno de los episodios de la celebracion del xochitlalli, el ixtlamatki debera
“cerrar’ la casa del novicio para que, de esa manera, los brujos-nahuales no
puedan acercarse a €l ni a su grupo domestico. Este encerramiento no aplica
sblo al iniciado en tanto cuerpo humano, sino también a su animal

compariero.®® De tal manera, frente al “corazén de la tierra”® dice:

Hoy, lunes en la tarde hago mi trabajo
Estoy haciendo una oracion en este mundo
TU, padre Jests como bendijiste a tu hija™
Que esté muchos afios, muchos dias

Asi como le dieron vida que esté

En esta hora, en este dia

Por eso tapé al pajaro negro, al tlapatkayotl
Por eso ahi estan tus hijos blancos

Ya los tapé

Pero el pajaro va adelante, el tlapatkayotl va adelante
Por eso cuando ellos vengan [los nahuales]

% Cuando un ixtlamatki detecta en un nifio el don de curar, realiza un corral en el monte en
donde oculta al alter ego de éste, con lo que impide que sea hallado por los animales
comparieros, generalmente grandes depredadores (tekwani), de los brujos-nahual.

®® Se trata de una oquedad realizada en el centro de la casa, en la cual el ixtlamatki coloca los
elementos del tlapatkayotl: un pollo negro (en el caso de que el novicio sea hombre), huevos de
gallina, flores blancas y velas y que consideran una via de acceso a la Tierra. Para profundizar
sobre el tema véase Romero (2006b).

’® Se refiere a la madre del novicio.

130 / SER HUMANO Y HACER EL MUNDO



Ya se levantaron, ya gritaron

Estan cerrando la casa todo el dia

Por eso ustedes estan cuidando las esquinas
Estan mirando, estan oyendo

Asi, el lenguaje del chaman usado en el contexto ritual, transforma la
representacion usual de las cosas del mundo y construye otra que
potencialmente existe en el objeto pero que permanece latente, y es solamente
cuando estas caracteristicas son enunciadas cuando el acto empieza a ser

ritualmente efectivo.

En este sentido y tomando como ejemplo los huevos de gallina que forman
parte del tlapatkayotl, éstos dejan de estar en el mundo como meros objetos,
meros artefactos para ser en el mundo. Reciben, como agentes secundarios
(Gell, 1998: 17), la intencionalidad del chaman que los dota de una subjetividad
y por lo tanto de un modo de actuar. Para don Angel, el cascarén de los huevos

supone su cuerpo:

cuando ponemos blanquillos es porque sabemos que adentro del cascaron hay
un pollo, él va a sacar sus patas, sus alas y su pico y va a empezar a buscar en
la tierra, como cuando andan picando para buscar su comida, va a aletear y asi
va a avisarnos si alguien anda por ahi o si encontraron algo.

Entonces, la cualidad potencial de actuar queda resguardada y sélo sera
activada, al ser expresada, por el ixtamatki. En este sentido, considero que el
cuerpo debe ser entendido como “un conjunto de afecciones o modos de ser
que constituyen un habitus” (Viveiros de Castro, 1996:128), es el medio por el
cual se actua, el medio que determina la forma de esa accion y los limites y

particularidades de la misma.

La conservacion del cuerpo-cascaron de los blanquillos les permite mantener
su corporeidad y actuar mediante ella. Esto resulta evidente cuando los huevos
son tratados meramente como alimentos de los no humanos patégenos, es
decir, no es casual que se ofrenden enteros en el caso del xochitlalli, pues de lo
gue se trata es de que permanezcan como sujetos, como sujetos vigias mas

precisamente. Por el contrario, cuando se trata de alimentar a los teyohmeh
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xantil, entidades de piedra que enferman a los humanos por su naturaleza pre-
solar, los huevos son estrellados en las formaciones rocosas que habitan. Dofia

Maria los explica:

cuando a alguien le salen muchos granos y le da calentura es porque
maldijeron a los teyohmeh xantil, o los patearon o nomas pasaron por donde
ellos viven, son malos. Por eso para que te cures necesitas estrellarles en su
casa siete huevos o trece, los que el curandero te diga, ellos son “puercos”
comen mucho, no nomas se conforman con poquito.

El cuerpo aqui debera ser destruido para que su contenido sirva de alimento,

pues no es necesaria la presencia de un mediador o un mensajero.

En el caso del pollo-tlapatkayotl en tanto animal sacrificado “todo [de él] ‘habla’
—Su especie, su edad, su color. Y habla del hombre, de las potencias y de las
necesidades humanas-" (Dehouve, 2010: 506). El animal sacrificado funge
como “el sustituto” del iniciado y, en otros casos del paciente enfermo,
ocupando su lugar, llevando el mensaje del ixtlamatki y, en el caso de la

curacion, trayendo de vuelta la entidad perdida.

Cuando el ixtlamatki enuncia, el paisaje ritual se sobrepone al paisaje ordinario,
Su voz sirve de guion: los personajes aparecen, los objetos dejan de serlo, el
tiempo se vuelve un solo momento donde confluyen los eventos pasados y los
futuros también, se proyecta una vision del mundo. El ritual chamanico se
caracteriza, entonces, por su lenguaje, el cual “es usado en este contexto como
una forma no sélo de convenir significados, 0 como un modo magico de realizar
un acto terapéutico, sino también como una mascara acustica: un modo
reflexivo de decretar la identidad ritual del hablante” (Severi, 2002:37) y la del

resto de los participantes.

La importancia de aproximarnos al estudio de la ritualidad terapéutica nahua, e
inscribirla en una discusion sobre el chamanismo, a partir del entendimiento de
uno de sus participantes —el chaman- como enunciador, radica en la posibilidad
de explorar un ambito mas de significacion tanto del chamanismo en si, como

de la accion ritual que se desarrolla.
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Asi como es innegable la importancia de los elementos utilizados en el ritual, su
colocacion, cantidad y cualidades atribuidas; las palabras dichas, las
metaforas, las marcas deicticas, los difrasismos, la entonacion y los silencios
gue integra lo que se dice en él ocupa también un papel fundamental en tanto
ser chaman es “adquirir cierta técnica de enunciacion, tener una forma
particular de cantar o manipular ciertas formas linguisticas” (Severi, 2002:24),
disefiar el entorno con las imagenes acusticas adecuadas y su correspondiente

concepto atribuido sélo por las fronteras rituales.

La eficacia del discurso ritual se origina no sélo en aquellos que hablan y como
hablan, sino por quienes se habla y a quiénes se les habla; el papel del
auditorio, muchas veces participantes silentes, sus acciones y pensamientos

son, también, puestas en juego para alcanzar el objetivo del ritual.

El chamanismo no sélo debe ser pensado como un fenédmeno extatico, no
porque dicha aproximacion sea incorrecta, sino por la imprecision con la que el
término ha sido utilizado y porque al utilizar como argumento vertebral un
concepto que se escapa entre los dedos, el fendmeno en su conjunto resulta
inaprehensible. No se trata de la postulacion de un modelo relativista y soélo
aplicable al caso nahua, en donde la parafernalia de la ritualidad terapéutica se
acoge en la intimidad del hogar o los privados suefios del ixtlamatki. En un
escenario ritual nahua solo se hallaran presentes el enfermo, el ritualista y uno
o dos familiares, nadie mas. La expansion del tiempo-espacio se logra con la
enunciacion ritual, donde se construyen identidades especiales para quienes
participan, describiendo la transformacion del espacio, orientando a quienes
participan a las fronteras ontologicas, otorgandole agentividad a los objetos y
multiplicando la presencia del que enuncia, narrando eventos sucedidos, que

suceden y que, ademas, sucederan.

La cualidad extatica o de trance del chamanismo puede dificilmente aplicarse a
todas las realidades etnograficas, tratando de ajustarlas a circunstancias
paralelas como el suefio, homologandolo a aquel desprendimiento (Véase
Fagetti, 2010). Tampoco todos los “chamanismos” incorporan sustancias
alucinégenas que favorezcan el desplazamiento espacio-temporal del sujeto,

pero la revision de los estudios sobre fenOmenos que se categorizan bajo el
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rubro de chamanismo coinciden en la capacidad enunciativa del chaman que
cantando, como en el caso de los cuna o los huicholes, 0 murmurando como en
el caso de los nahuas de Tlacotepec, construyen el entorno y a sus
participantes. Entonces, ¢ por qué no detenernos -como lo ha venido haciendo
Carlo Severi- en la accién enunciativa?, quiza una respuesta sea el desinterés
de los antropologos por aprender las lenguas nativas, o la falta de estancias
prolongadas que lo permitan, el conocimiento de la lengua resulta
indispensable para acceder al entendimiento de la actividad enunciativa del

ritualista.

Mi propuesta es que este acercamiento tiene como intencion general formular
nuevas lecturas del actuar y quehacer de los chamanes, definiendo, cada vez
mas, la posibilidad de tornar este concepto en una categoria sujeta a la
precision que se exige a aquellas que funcionaran como parte de un marco
analitico. A nivel particular, me propongo dar cuenta de que la accion ritual del
ixtlamatki no es una practica supersticiosa y carente de sentido. Sino una forma
de actuar en el mundo, que ademas del interés académico que puede poseer
para la antropologia, sirve para salvar vidas. Y es ejecutada en medio de la
voragine de la globalizacion, de la migracion y de la pobreza. Los nahuas no se
guedaron atrapados en el tiempo, quizd —mas bien- los antropdlogos hemos

perdido la certeza de como acercarnos a su forma de pensar y crear el mundo.

Veremos, entonces, cOmo la enunciacién se pone en juego en el quehacer
chaménico nahua en dos contextos particularmente: la iniciacion y la
recuperacion del tonal, ambitos en los que se ejecuta no sdlo la accién ritual

sino los planteamientos que hemos sefalado en los capitulos anteriores.
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Vv

EL LENGUAJE DE LA INICIACION: LA VOZ MULTIPLE DEL IXTLAMATKI

En una investigacion previa proponia que las practicas terapéuticas de los
nahuas de la Sierra Negra podian ser pensadas bajo el esquema del
chamanismo, entendido como el vinculo que establecen ciertos individuos con
el ambito sagrado del universo (Romero 2006b: 85), concebido, en
consecuencia, como un sistema de comunicacion establecida por
intermediacion del chaméan. Sigo considerando, como entonces, que se trata de
un sistema que permite entablar la comunicacion entre existentes, sin embargo,
quisiera pensarlo mas que como un vinculo entre dos ambitos diferentes (a
razon de sus cualidades sagrado vs profano), como una consecuencia de las
premisas ontoldgicas de la misma antropologia nahua, en la cual los humanos
deberan buscar formas diplométicas de relacionarse con los no- humanos, a
partir de que son formas de alteridad existenciales, las cuales se distinguiran

por sus formas particulares de actuar.

Asi, el chaméan operara las categorias de un chamanismo que se funda en
formas de estar y actuar en el mundo que por razones —generalmente
explicadas en el mito- quedaron distribuidas de manera diferencial,
compartiendo, sin embargo, bajo los ropajes de la diversidad corporal una

Unica forma de ser: la humanidad.

Consideré, también entonces, que por su contacto con el ambito sagrado, este
individuo es calificado por su comunidad como un “hombre de saber”, “un
especialista de los suefios” o “una persona que “sabe ver”, términos que
apelan a su capacidad de conocer otros ambitos de la realidad velados, parcial

o totalmente, para el resto de la comunidad.

La capacidad del chaméan es, en pocas palabras, un modo de conocimiento que

le permite “ver” a “a los seres no humanos tal como se ven ellos mismos (como
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humanos)” (Viveiros de Castro, 2010: 40). Esto es, concebir al ixtlamatki como
un sujeto particular es consecuencia no de su “contacto” con lo sagrado, sino
de ser una persona parcialmente diferente. Un sujeto que en realidad es un
cuasi-humano, pues como menciona don Angel, “los ixtlamatkeh son persona y
espiritu”. Dicho de otro modo, se trata de sujetos que poseen una doble
cualidad ontoldgica de la cual se sirven. Por eso pueden manejar sus suefios a
voluntad, distinguen entre las cosas y sujetos del mundo y, sobre todo, pueden
incidir en las decisiones y acciones de los no-humanos. En suma, lo que habia

considerado la causa es, en realidad, la consecuencia.

La piel del ixtlamatki

Uno de los aspectos primordiales que se comentan frecuentemente durante las
estancias en el campo es la descripcién, generalmente fragmentada, de los
factores que acompafan el desarrollo de las infancias de los ixtlamatkeh.
Resulta evidente que se trata de un periodo fundamental en el que se van
ejercitando las cualidades que en la adultez se ejerceran plenamente, y me

refiero a las capacidades de ver, sofar y hablar.

Vimos en capitulos previos que el cuerpo resulta ser una condicion construida y
ejercitada, no una sustancia sino un modo de ser, atribuyendo asi a cada tipo

de cuerpo, o ausencia de él, formas de actuar e interactuar con otros cuerpos.

En el caso de los ixtlamatkeh sus primeras incursiones al interior del
Kobatépetl, pensado por los nahuas como el lugar por excelencia en el que se
actualizan las relaciones con la comunidad de existentes no-humanos, se
originan durante la gestacién, (Romero, 2006b) cuando los no-natos
abandonan el vientre materno para “visitar’ a las personas que viven ahi.

Efectivamente, dicha accién propia de algunos individuos marca un aspecto
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particular en la conformacion especial del ixtlamatki: un doble nacimiento; se

trata, entonces, del origen de la doble naturaleza de los terapeutas nahuas.™

Las incursiones nocturnas de los futuros especialistas rituales suceden sélo
después de los tres meses de gestacion, cuando pese a no haber concluido la
confeccion del cuerpo del ser humano en ciernes, ya se halla alojada en el feto
el alma-corazon que dota de vida a los seres del universo. Lo que abandona el
vientre de la madre es una persona en potencia para el mundo humano, pero
es ya, sin embargo, un sujeto en el colectivo de no-humanos, pues se
reconocen cualidades, género, conocimientos, etc. Esto queda claramente

ejemplificado en el siguiente testimonio:

Los nifios que nacen con el don, salen de la panza de la mama. Van a
encontrarse con otros de sus compaiieritos que tienen el don. Si la mama se
espanta el nifio ya no regresa. El quiere volver a su “cuevita” [el vientre
materno], pero como ella no se vuelve a dormir la encuentra cerrada.
Entonces se va con su tonalikni y se queda all4 [en el interior del cerro]. Ya no
se vuelve persona, sino se convierte en animalito. Por eso, luego hay “partos
de mula”, no nacen nifios de de veras, sino como carne, tienen su corazon y
late, pe;go no son personas, porque el nifio ya no esta presente, ya esta en el
monte.

En otras palabras, una vez que el futuro ixtlamatki abandona el vientre de su
madre’ nace por primera vez, pues adquiere conciencia de si y sobre todo una
existencia independiente a la de ella en un contexto en el cual la pertenencia e
ingreso es asunto de unos cuantos. El pertenece a la comunidad de los no-
humanos y mientras no nace en el mundo humano su perspectiva permanece
siendo la de los seres incorpéreos pues, como sefiala la narracion, el no nacido

contempla como una cueva lo que para los humanos es el vientre materno.

Esta percepcion se invierte cuando el individuo nace y llega a él su tonal. Si la

madre impide el regreso de su hijo, éste conserva sélo la naturaleza propia de

"' En el caso de los nahuas el hecho de presentar alguna de estas manifestaciones no asegura
que el individuo que las experimenta sea necesariamente ixtlamatki. Se trata de la suma de
eventos y no de una condicion innata a algun individuo. Si no se completa el proceso (que
inicia durante la gestacién y concluye con la puesta en practica de los saberes terapéuticos) es
imposible que alguien pueda ser considerado como curandero.

> Se trata de “cuerpo-carne”, segun lo describe Pitarch (2010). Son cuerpo vivos, en tanto
poseen corazén, pero no personas, pues carecen de una forma precisa que permita la
interaccién entre sujetos.

7 El acto de abandonar el vientre se denomina chankisa “él sale de su vivienda”.
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los no-humanos al convertirse en animal. Con esto quiero decir que la salida
del vientre materno es considerada como una sefial, al mismo tiempo que la
manifestacion de una forma particular de actuar en el mundo. El hecho de que
los ixtlamatkeh ejecuten acciones en el Tlalokan antes que en el mundo
humano implica y marca una diferencia radical entre las personas “comunes” y
ellos, pues la “vida” de los primeros inicia una vez que forman parte del
colectivo humano; mientras que en el caso de los segundos, es claro que

atraviesan por un doble nacimiento.

Tal hecho supone, en consecuencia, la conformacion de una doble vestimenta,
gue le otorga al ritualista la posibilidad de interactuar con las potencias no-
humanas. Asi, que el ixtlamatki tiene no so6lo un doble nacimiento sino una
doble piel. Una doble cobertura que le otorga agencia en ambos contextos. Esa
ropa concede al ritualista la posibilidad de una dinamica transformacional que
lo dota de la capacidad de atender, entender, comunicar, participar’® y actuar a

la manera de los no-humanos y, también, de los humanos.

La ropa, itlakentsi o ikotontsi,”® implica una “vestidura” que el pequefio deja en
el cerro dispuesta para ser utilizada en el momento en que sea necesario. El
hecho de que los brujos nahuales también la posean, lo confirma, pues se trata
de una manera de actuar “negativa”, pensada asi como resultado de la
intervencién de la dualidad moral bien/mal que la religion catdlica ha impreso
en el ethos nahua. Sin embargo, cuando los nahuas relajan sus narraciones, en
contextos cotidianos 0 mas privados incluso, plantean que la oposicion entre lo
bueno y lo malo es relativa. No existe algo que moralmente sea malo en si
mismo, lo es en relacién a otros hechos y a otras personas, no existiendo como
unidades aisladas. Entonces, el actuar de los brujos-nahuales es so6lo una
version de las acciones del ixtlamatki, pues muchas veces se trata del mismo

individuo.

Esta ropa es el cuerpo no-humano del chaman. Es una piel que sirve de
soporte, “es una especie de envoltura o de ‘cuero’ que engloba la sustancia

fundamental, la fuerza vital” (Galinier, 1990:619). Es un cascarén, una

’* Lourdes de Le6n (2005:25) considera estas cualidades como parte de las caracteristicas que
definen a la persona zinacanteca.
> Ropa y camisa, respectivamente.
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vestimenta que dota a las subjetividades de una manera de presentarse ante
otros. Entonces, asi como la persona humana se agrega a la colectividad de
los muertos al perder su cuerpo y se despoja de su condicion humana, los
ixtlamatkeh pierden las posibilidades de actuar en los ambitos no humanos
cuando las parteras destruyen el preciado objeto, justamente para anular sus
capacidades terapéuticas, 0 en caso contrario invalidar la potencia dafina de

los brujos.

La piel no-humana del ixtlamatki es el poder-hacer del ixtlamatki. Es una
prenda que debe ser portada, usada, como parte del protocolo y la etiqueta
para interactuar en el ambito no-humano. Es —si se me permite la metafora-

saber vestirse para la ocasion.

Asi como los xantiimeh y los ehekahmeh portan un cuerpo con el cual son
percibidos por los humanos, la accion inversa no tendria porque sorprendernos.
Se trata de la fabricacion de un cuerpo que sirve como recurso de
diferenciacion. La piel del chaman nahua es una piel dotada del “poder de
transformar metafisicamente la identidad de sus portadores” (Viveiros de
Castro, 1996:133). La ropa de los ixtlamatkeh determina una condicién es el
don mismo, ixtlamachilistli,”® pues constituye las capacidades necesarias para

interactuar con el mundo no-humano.

La telita es el poder del ixtlamatki, no la representacion de €él. Ropa y poder no
pueden ser pensados por separado. Pues como dicen Henare (et. al) la
oposicion entre concepto y cosa no es de gran ayuda en estos casos. Los
nahuas, como los adivinos cubanos, conciben una conexion entre el poder y el

polvo y el poder y la ropa, respectivamente (2007:5).

La piel (toelbayo), en general, es el escenario en el que se estampan las
consecuencias de las acciones sobre la persona, aquellas que han sucedido
durante los suefios 0 a consecuencia de encontrarse de manera inoportuna en
los espacios cuyos propietarios son los duendes o los Duefios. Ellos marcaran
la piel del enfermo, apareceran granos, jiotes, quemaduras. Sin embargo, la

piel adicional del ixtlamatki lo dota de volicioén, es un cascarén como sefialan

S El acto de conocer las cosas.
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los nahuas, que constituye la “parte activa de la persona [...] asi como su

capacidad agentiva”. (Fausto, 2000:34).

La capacidad del ixtlamatki para ocupar un punto de vista adicional al
meramente humano reside, ademas, en la creacion de un modo de ser que es
resultado de la comensalidad con los no humanos, misma que inicia durante
los primeros dias de vida del futuro terapeuta. Como he dejado ver en otros
textos (2006a, 2006b), durante los primeros siete dias después de
alumbramiento biolégico (el cual habremos de distinguir del alumbramiento
social, aquél que so6lo ocurre cuando la madre inicia formalmente el
amamantamiento de su hijo) el menor debera pasar los primeros dias de su
vida, oculto en un pequefio tenate que es colocado cuidadosamente en algun

lugar seguro de la casa.

Mientras se hallan en el monte, los nifios y nifias dotados de estas cualidades
especiales, consumen leche del cerro, “su agtita la agarran de alld”, dice dofa
Maria, y se encuentran con los nifios/as Sirena, producto de los abortos
arrojados al rio, en secreto, por las mujeres que deciden dar fin a una

maternidad no deseada.

Las exégesis de los indigenas van encaminadas a dar cuenta de que durante
esos dias, el menor se marcha al interior del cerro también para ocultar su
ropaje, elemento que le servird para actuar como ixtlamatki.”” Asi, sélo
presente en el tenate el cuerpo humano del individuo, consecuencia de la
desincorporacion del sujeto, su forma interna humana se marcha para dejar
sentada su presencia en el Tlalokan y ser alimentado ahi, momento con el que
culmina la confeccion del cuerpo alterno que le permitira al ixtlamatki “atravesar
las barreras corporales entre las especies y [...] adoptar la perspectiva de
subjetividades aloespecificas” (Viveiros de Castro, 2010:40). Es decir, el
ixtlamatki cuenta ya con la cobertura que le permite asumir el papel de

“interlocutor transespecifico”, el cual lo dota de la posibilidad de personificar y

77 Algunas mujeres jévenes expresan su preocupacion sobre la pérdida de las facultades
curativas de sus hijos a consecuencia de la falta de cuidados recibidos por los recién nacidos
en las clinicas de salud, donde tales procedimientos son ignorados, ocasionando no sélo la
destruccion de las capacidades chamanicas de un individuo, sino la muerte misma.
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tomar el punto de vista de lo que es preciso conocer. (Viveiros de Castro, 2010:
40).

Los datos sobre las cualidades presentadas por los ixtlamatkeh durante la
infancia refrendan la idea de que “el chamanismo es un modo de actuar que
implica un modo de conocer” (Ibidem), el cual debera ejecutarse de manera
total, pues una vez que la parte humana del ixtlamatki ha cohabitado con los
no-humanos, su animal comparfero deberd aprender a conducirse en un
entorno donde la predacion aparece como la forma por excelencia de
interaccién, de ahi que —gracias a la intermediacion de un ixtlamatki de mayor
edad- el alter ego del pequefio inexperto tuviera que ser encorralado,
protegiéndolo de las agresiones de los brujos-nahuales, buscando que con el
tiempo creciera y adquiriera el conocimiento necesario para conducirse y actuar
en un entorno por demas adverso. De este modo, el recién nacido humano era
protegido en un pequeio tenate, mientras el alter ego era encorralado. Ambas
acciones comparten un sentido en comun: permitirle al especialista ritual

configurar una personalidad que le asegura una forma de actuar.

Las anomalias en el cuerpo, marcas innegables de alteridad, conforman una
gama de condiciones de esta cuasi-humanidad, de las cuales pueden dar
cuenta los indigenas mediante dos aspectos que se complementan: la
corporalidad y la conducta que se deriva de ella. Estas condiciones son
presentadas por cierto tipo de individuos cuyas caracteristicas me permiten
hablar de este posicionamiento. Me refiero a una clase particular de ellos: los
xihkobahmeh. Se trata de personas cuya capacidad estd asentada en la
posibilidad de convertirse en bolas de fuego para robar bienes del interior del
cerro. A diferencia de la condicién del ixtlamatki, parecieran ser procesos
inacabados puesto que no implican un aprendizaje ni una forma de actuar que
les permita fungir como “conmutadores perspectivos” (Ibid.: 47). Son formas de
ser en el mundo que -aunque suponen cambios de perspectiva- no entrafian

formas de interactuar mediante ellas.

Los actos de los xihkobahme son pensados en la actualidad como acciones
gue repercuten solo en beneficio de su grupo doméstico. Pero, sobre todo, las

principales diferencias radican en que pese a nacer con una doble piel, ésta se
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halla incompleta pues s6lo cubrira algunas partes del cuerpo del recién nacido.
Asimismo, en el momento del alumbramiento el futuro xihkobatl no necesitara
cohabitar en el entorno no-humano, pues sus acciones seran mas las de un
usurpador que utiliza, para el bienestar de unos cuantos, sus capacidades de
trasmutacién apropiandose de manera ilicita de los bienes que se hallan en el

interior de los cerros.

Si bien es cierto que ser xihkobatl conlleva un proceso de transmutacion no
debemos dejar de tomar en cuenta que, a diferencia del ixtlamatki, su propio
cuerpo es el que sufre dicha transmutacién. Las multiples narraciones lo
sefialan. Sera en la noche cuando desprenda las entrafias de su vientre para
colocarlas a lado del fogdn e introducir en su lugar las brasas de éste.
Mecanismo de propulsién que explica las chispas que va dejando por su andar
en el cielo. Es asi, que muy distinto a lo que sucede con el ixtlamatki, el
xihkobatl no es poseedor de dos cuerpos simultdneos, sino es en su propio
cuerpo humano donde suma un elemento externo para ocasionar en él la
anexion de perspectivas. El hecho de que ambos (ixtlamatkeh y xikohbameh)
puedan tomar el punto de vista de los no-humanos no los posiciona en la
misma condicién ontologica, en tanto las acciones de los primeros implican un

modo particular de aprendizaje (Déléage, 2009: 74).

En el caso particular de las chupadoras, tepipinkeh, la transmutacion sucede
cuando a consecuencia de su insaciable deseo de sangre, salen por las noches
a sorber el preciado liquido de los pequefios y fragiles cuerpos de los nifios,
aguellos que por su edad y ausencia de vinculos sociales suelen ser vistos
como calabacitas tiernas. Estas mujeres succionan la sangre de los menores
gue yacen en su lecho, sorbiéndola al grado de despojarlos de la vida misma,
pues de no ser atendidos arriba paulatinamente la muerte. Como en el caso de
los otros transformistas, las chupadoras son un sector de estos cuasi-humanos
cuya actividad no implica conocimientos adquiridos de manera especial ni
acciones de intermediacion entre comunidades de existentes ni la posesion de
dos cuerpos simultdneos. Lo que hay que destacar de su actividad, sin
embargo, es el cambio de perspectiva ocasionado por la mutacién corporal.

Asi, cuando la tepipinki abandona su condicion humana para tornarse totola
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sorbe la sangre para después de que la ha extraido cocinarla y darla a comer a
sus familiares, preparada como moronga.”” Es entonces cuando o no
comestible se torna alimento para los humanos, por intermediacion del fuego,

elemento privativo del dominio humano.

Excepcion a este juego de perspectivas corporales, es el caso de los brujos-
nahuales, quienes encarnan el aspecto negativo en la diplomacia
sociocoésmica. No son, como atinadamente sefiala Barcelos (2006:285), figuras
publicas, pues sus acciones son conocidas sélo en el dominio de las
acusaciones. Nadie asume, abiertamente, ser nahual, sin embargo son las
afirmaciones de otros las que permiten reconstruir el marco de accion de estos
personajes, cuyo manejo de potencias, conocimiento y capacidad de accidn en
el ambito no humano y, sobre todo, el innegable manejo de conocimientos no
generalizados lo coloca en la misma posicion que al ixtlamatki, como un
individuo con una doble naturaleza. Las cualidades y capacidades de ambos
son andlogas, de hecho se trata muchas veces del mismo individuo, sélo que la
gente, pese a haber construido sdlidos lazos de confianza, no considera
pertinente detenerse en reflexionar con otros la existencia de estos personajes.
Hablar de la brujeria es provocarla, invitar a los nahuales que la practican a
voltear a ver al indiscreto que de ella habla. Los brujos-nahuales tienen oidos
especiales que les permiten escuchar las platicas de la gente del pueblo,

particularmente los martes y los jueves, y ocasionar —quiza- su furia.

Como muchas cosas en el pueblo, la identidad de los brujos-nahuales se
disimula, no mencionarlas es negarlas o, al menos, encubrirlas. Quien se sabe
victima de brujeria no suele buscar su cura en las comunidades del municipio,
se marchan a la vecina localidad veracruzana de Cachapa, lejos de las miradas
del agresor. O, bien, la respuesta a este evidente desinterés de los nahuas a
refrendar la idea de que un ixtlamatki pueda ser “al mismo tiempo” brujo-nahual
corresponde y nos ayuda a confirmar la idea indigena de que el sujeto no es
una entidad homogénea y permanente. Si un individuo puede trasmutar su

cuerpo humano por un cuerpo animal, no es de extrafiarnos que la posibilidad

’® Se trata de un embutido preparado con sangre de cerdo coagulada mezclada con cebolla,
chile y yerbabuena. En otras regiones es llamada rellena y en Espafia es conocida en la
mayoria de las regiones como morcilla.
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de gque un mismo sujeto pueda actuar de maneras tan divergentes. Entonces,
el individuo no es pensado como bueno o malo, simplemente, es una cosa u

otra en relacion siempre a otro sujeto y a determinada circunstancia.

El cuerpo del brujo-nahual —a diferencia del ixtlamatki- transmuta no sélo para
interactuar en el entorno propio de los no humanos (los suefios y el monte,
principalmente) sino violenta los dominios de accién al penetrar en el pueblo
—el dominio humano- con una vestidura animal que dafia a quien lo ve 0 a
aguél a quien intencionalmente busca para perjudicar. A diferencia de ello, el
ixtlamatki jamas ronda por el pueblo con una cobertura diferente a la del cuerpo
humano, su presencia no humana jamas se exhibe ante los ojos de sus
congéneres, pues la experiencia de enfrentar dos naturalezas distintas
(humano/no-humano) en regiones ontolégicas que no se corresponden
(pueblo/monte; noche/dia; vigilia/suefio) lastima la relacion entre existentes, de
ahi el uso de esta violencia por parte de los brujos-nahuales. Si bien es cierto
gue no podemos distinguir de manera tajante las acciones de unos y otros, las
referencias —generalmente aisladas que acceden a dar los nahuas- enfatizan
gue se trata de una doble cualidad detentada por un mismo individuo. Sin
embargo, las diferencias sefialadas aluden a modos distintos de actuar, pues
independientemente de que se pueda tratar del mismo individuo, es evidente
gue lo que varia -y por lo que vale la pena conservar esta diferencia- es el
modo de actuar, el cual estd fundado en el uso de su vestidura animal para
agredir a su victima. Accion que el ixtlamatki jamas llevara a cabo como parte

de sus acciones terapéuticas.

Acciones e invisibilidad: el uso del lenguaje ritual

Asi, humano con cuerpo y nacimiento multiple, el ixtlamatki nahua se inserta en
la l6gica de un chamanismo donde su condicion ontologica esta dada por su
capacidad de ver, sofiar y hablar. Las dos primeras apelan de manera directa a
la capacidad de acceder a “un mundo invisible al que sélo los especialistas

tienen acceso”, dice Bonhomme (2005:263) de manera controlada, agregaria
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yo. Es decir, el seflalamiento sobre las cualidades de percepcion del ixtlamatki
remite, como sefiala el mismo autor, al otorgamiento de valor ontolégico a la

invisibilidad.

Saber ver, es una forma diferente de saber. Ver es, desde la perspectiva del
ritualista, “un estado ontolégico” (Henare, et.al.,2007:26), el cual se define por
habitar un cuerpo particular, ése que hemos visto es un cuerpo doble. “El traje
del chaman —nos dicen los mismos autores- le permite alcanzar inalcanzables
puntos de vista, entendidos como identidades diferentes, mas que como
perspectivas en el sentido de visiones del mundo” (Ibidem).

Un ejemplo de lo anterior lo da el siguiente testimonio:

Nosotros podemos ver las cosas como de veras son. Vemos el espiritu de las
personas, de las plantas, de los animales y de los cerros. Podemos ver en la
noche. Nosotros no conocemos la oscuridad. Cuando volamos en la noche, es
como si para nosotros fuera de dia, ese es nuestro don.

Esta misma idea fue sefalada por dofia Esperanza quien dice que en sus

primeros suefios iba al interior del Tsintsintepetl y del Kobatepetl:

Cuando era chiquita sofiaba que me iba a los cerros, al Xihkobatepetl, adentro
hay puro oro, es como una ciudad. Ahi hay de todo. Nomas que en una parte,
donde esta el mero patrén, Tlalokan Tetah, todo es de piedra, los animales, las
plantas, todo, todo. Asi lo vi yo.

Saber sofiar es también una forma diferente de saber. Es un saber hacer.
Sofiar para los nahuas de la Sierra es resultado de las acciones del tonal, es
decir, se trata de la vision que éste nos otorga. Por ello, mientras sofiamos
podemos acceder a espacios que de otra manera, también son inaccesibles. El
sofar del lego es fortuito, contingente. Nada en €l depende de la voluntad del

sujeto, pensado desde su corporalidad, sino del tonal el cual, al liberarse del
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ancla que es el cuerpo, adquiere una inaudita capacidad de moverse en el

tiempo y en los dominios no humanos.

El sofiar del ixtlamatki es un suefio conducido. Implica la voluntad del sofiador,
actuar intencionalmente. Ser un dream-to-order (Perrin, 1992:109). Sus
acciones repercutiran en lo sucedido durante la vigilia, lo que dota al ritualista
de un poder inigualable. El origen del respeto que le muestran los demas

miembros de su sociedad, esta fundado también en el temor.”

Finalmente, mediante su saber hablar, el ixtlamatki no so6lo controla sino que
activa lo invisible, de ahi que como sefala Severi “lo visible y lo invisible ya no
se presentan como dos polos fijos, dos ‘regiones’ distintas del espacio, sino
mas bien como dos cualidades de la experiencia cotidiana, entre las que

continuamente se entrecruzan las relaciones mas diversas” (1996:116).

El ritualista posee un triple saber que lo posibilita para actuar como agente
sociocosmico. Este triple saber se origina desde el nacimiento por la condiciéon
particular en la que éste ocurre y por poseer, a diferencia del resto, su cuerpo
chamanico. Sin embargo, no es sino hasta que el novicio se inicia que puede
ejecutar su saber hacer. El cual es activado mediante la accién linglistica de
un ixtlamatki de mayor experiencia al completar el proceso que finiquita la
mutacion ontologica, un proceso que desde la exégesis nahua implica entregar
a la tierra ‘su pago’ (itlaxtlabi). Es decir, la retribuciébn que se ha generado a

partir del recibimiento de una cualidad que los diferencia de otros.

La entrega de xochitlalli salda la deuda —involuntariamente contraida por el
futuro ixtlamatki- y le asegura, no soélo al novicio sino a todo su grupo
doméstico, la proteccibn necesaria para hacer frente a las acciones
destructivas de los brujos-nahuales, al ocultar de su vista las mdltiples
fracciones que componen al dividuo nahua, quien, sin embargo, como una

presa nunca esta a salvo de las acciones del cazador furtivo.

La preparacion durante la infancia del menor elegido esta encaminada a dotarlo

de una serie de conocimientos y colocarlo en la cuspide de las relaciones de

”® Para profundizar sobre la capacidad de ver y sofiar de los ritualistas nahuas, véase Romero
(2006b).
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depredacion. Es decir, ensefarlo a poder combatir la fuerza y las acciones de
sSus eternos antagonistas, quienes actlan aventajandose de la imposibilidad
humana de la “percepcion visual en las tinieblas, [en la cual] el hombre no
puede percibir los actos ni identificar a los actores de manera fiable”
(Bonhomme, 2005:267), derivado, como sefala el mismo autor, de la limitacion
de ver en la oscuridad y detras de uno mismo (lbid. 59). Sera entonces que las

13

cualidades visuales del ixtlamatki —“el que sabe ver- apelen al “caracter
performado del cuerpo” (Viveiros de Castro, 1996:131) que es consecuencia de
la mudanza espiritual del ritualista que “redefine sus afecciones y capacidades”

(Ibid.132).

Pero la invisibilidad no es cualidad exclusiva de los existentes no humanos. “La
idea de vida surge de la oposicién entre lo visible y lo invisible: o que esta vivo
[...] debe apariencia sensible a ese fundamento invisible” (Severi, 1996:88). En
otras palabras, el ritualista sabra ver en tanto sea capaz de actuar frente a lo
visible y a lo invisible, de apreciar lo que los otros no pueden y actuar
intencionalmente en un espacio soflado. Una vez alcanzado esto, tendra que

aprender a hablar.

Saber hablar. Saber hacer el mundo

La accion ritual del ixtlamatki tiene como funcién central unificar el tiempo y la
ontologia. Borrar las diferencias historicas entre humanos y no humanos, como
sefiala Hanks (2000:238), para hacer del presente ritual un campo
temporalmente ocupado por los diferentes participantes que a él son
convocados. El ritual es mas que una configuracion de roles, es la actualizacién
de multiples interacciones. Pensado no como una clase de evento sino como
una forma de accidbn que se ejecutara bdasicamente mediante acciones

enunciativas.

En medio de este escenario donde se entretejeran las relaciones entre los

diferentes existentes, el saber hablar del ritualista funge como el principal
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operador. En el contexto de la iniciacion del ixtlamatki veremos dos operadores
basicos. Por un lado, coOmo se crea una nueva condicion mediante la accion
enunciativa del ejecutor del ritual: el novicio pasa de ser un sujeto sin
relaciones activas con los no-humanos a ser uno que puede actuar sobre ellos.
Por otro lado, las peticiones utilizadas durante el cambio ontolégico sucedido
en el ritual, estan encaminadas a hacer explicita dicha transformacion y activar
los conocimientos que el novicio posee sélo potencialmente. Sin esta
transformacion mediante la accion linguistica, el novicio nunca sera un

ixtlamatki.

Las acciones del ixtlamatki se ejecutan ante los ojos de los demas como un
acto enunciativo propio de un contexto particular, donde el “lenguaje ordinario
se evita mientras que el lenguaje ritual se prescribe” (Mitchel, 1988: 66). Las
caracteristicas de ese lenguaje prescrito se ejecutan a condiciéon de las
cualidades del enunciador esperado, pues “los usos del lenguaje son siempre
formas de accion” (Humphrey y Ladilaw,1994:2). De lo que se requiere es,
segun James Fox (1988:13), de una habilidad linguistica particular unida a un

conocimiento determinado.

El chamanismo nahua es, retomando lo anterior, una forma de accién cuyos
fines la distinguen de otras acciones, como la ejecutada por el presentador de
la flor, personaje central de los ritos funerarios quien —como ya he mencionado-
concreta el proceso de transformacion del recién fallecido para incorporarlo a la
comunidad de los muertos. La accion enunciativa del ixtlamatki encuentra su
escenario perfecto en dos ambitos bien delimitados de la ritualidad local, por un
lado la entrega del xochitlalli y por otro la terapéutica indigena, donde saltan a
la vista la designacién de objetos invisibles (el tonal especificamente) y la
creacién de escenarios.® Caracteristica ausente en el ritual finebre, donde el
alocutor (el muerto) se halla presente en el momento de la enunciacion que

coincide con el tiempo de la recepcion, por lo que hay simultaneidad deictica.

El manejo y aplicacion del lenguaje ritual por parte del especialista es resultado

de la afirmacién de que detenta un conocimiento particular que no corresponde

¥ para el caso de los cantos cuna, Carlo Severi menciona que la naturaleza del lenguaje
ceremonial se distingue por tener una morfologia linglistica totalmente particular, designar
objetos invisibles y ser hablado por seres sobrenaturales (1996:40).
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al saber com(n,® al situarse como parte del don otorgado al ixtlamatki y recibir
-a diferencia de otros conocimientos no institucionalizados- un nombre:
iixtlamachilistli, ‘su acto de conocer. Este forma parte de un conjunto de
saberes que posee, como ha sefialado también Severi, una jerarquia interna
que “caracteriza a la organizacion institucional del saber chamanico” (1996:96).
En la relacion jerarquica entre los diversos tipos de conocimientos (agricola,
geografico, constructivo, etc.), el saber del ixtlamatki ocupa un lugar

privilegiado, pues es, sin duda, atributo de unos cuantos.

Su palabra: lavoz del chaman nahua

A diferencia de los propuesto por Alessandro Lupo (1995) en su texto clasico
sobre el lenguaje ritual entre los nahuas de la Sierra Norte del estado de
Puebla, en la variante dialectal de la Sierra Negra® no podemos referirnos al
término suplica para caracterizar el acto lingiistico que se lleva a cabo en el
momento de la accion ritual. La referencia en nahuatl para dicha forma
discursiva utilizada por el ixtlamatki aparece sefialada por los informantes como
‘su palabra’ ipalabra, o bien ‘-quitlapoba- ‘él cuenta’, sin hacer referencia alguna
a un acto en el que se marque la relacion jerarquica que queda asentada
cuando de suplicar se trata. En el caso de Mazateopan dicha cualidad es

sefialada como ‘quimatirresaro’, -él sabe rezarlo-, aunque designa también la

8 para profundizar sobre los procesos de aprendizaje y trasmisién del conocimiento, véase
Déléage (2009).

¥ Seglin Yolanda Lastra la variante dialectal del la zona en la que se ubica este estudio forma
parte de la subarea Sureste de Puebla, la cual pertenece al area Central. Aunque la encuesta
linglistica fue realizada en Zoquitlan y no precisamente en el municipio de San Sebastian
Tlacotepec, se pueden reconocer las siguientes coincidencias respecto a los principales rasgos
fonolégicos del area central: ausencia de /n/ al final, /k/ final, cantidad vocdlica, /a/ en miak
‘mucho’, nochi ‘todo’, totonik ‘caliente’. Con respecto a los rasgos propios de la subarea
coinciden en: /e/ inicial en ‘sangre’, lo cual es un rasgo periférico mas bien oriental. La
acentuacion de la antepenultima silaba en los sustantivos en —tli y —li y en el singular de los
verbos acabados en —ki, lo que permite diferenciar el singular del plural de los pretéritos,
conserva el sufijo —ki en el pretérito de algunos verbos. Respecto a las particularidades |éxicas
coinciden en: —tlalash ‘barriga’, sinaka ‘murciélago’, mokektok ‘parado’, nitiosiwi? ‘tengo
hambre’, moto? ‘ardilla’, teksistli ‘huevo’, sokio ‘sucio’. Sin embargo, un rasgo que no se
menciona y que es caracteristico de la variante dialectal es la labializacion del fonema /w/, por
ejemplo en kobitl ‘arbol’ y que aparece en diversas palabras de la encuesta realizada en
Zoquitlan. (1986:212-233).
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accion linguistica del sacerdote catolico, diferenciandose esta ultima por el uso
del espafiol, mientras que el ixtlamatki realizara todos y cada uno de sus actos

lingiiisticos en mexicano.®

La accion enunciativa del ixtlamatki no puede ser sélo concebida bajo el rubro
de peticiones rituales,® pues no establece con el resto de los participantes de
ritual sélo relaciones de solicitud sino también imperativas e, incluso, de
suplica. El rasgo que distingue a la accion ejecutada durante la iniciacion de la
gue se lleva a cabo durante el ritual terapéutico es justamente que en el
primero destaca la peticion sobre la suplica, mientras que en el segundo
sucede lo contrario. Esto pone de manifiesto que el ritual no se explica por la
oposicidn sagrado-profano, sino mediante el entendimiento de las relaciones
ahi establecidas entre los personajes que controlan y operan en dominios

diferentes del universo.

En este sentido, cabe destacar que la relacién entre el ixtlamatki y el resto de
los existentes se evidencia en los actos linglisticos que éste ejecuta. No es en
vano reflexionar que no se tratan de suplicas. Una peticion sucede cuando el
locutor (en este caso el ixtlamatki) asume que el alocutario no realizara el acto
“X” por iniciativa propia. Ademas, la jerarquia relativa de los interlocutores
requerida para la realizacion de una peticion es la equivalencia, ubicados cada
cual en su &mbito. Dicha jerarquia permite, entonces, que el locutor provoque

que el alocutor lleve a cabo el acto “x”.

No sucede tampoco, como sefala Lupo para el caso de las suplicas de Sierra
Norte, que las peticiones realizadas por los ritualistas de la Sierra Negra
‘remitan al mito, enumerando las capacidades que las diversas entidades

extrahumanas habrian adquirido y manifestado en otro tiempo” (1995:80). Se

¥ De hecho los pastores pentecostales que controlan aproximadamente el 25% de la oferta
religiosa de la localidad de Mazateopan, afirman que el idioma que habla el Diablo es el
nahuatl. Para ellos las personas elegidas por el Espiritu Santo hablan en lenguas desconocidas
para los legos y para el Diablo mismo, a diferencia de los ritualistas tradicionales en contra de
quienes se hallan los lideres religiosos de este credo religioso.

# Uno de los problemas a los que me enfrenté fue a cémo definir este tipo de enunciaciones,
considero que “peticion ritual” se acerca mas a los fines que se persiguen con ellas. A
diferencia de lo que proponen otros autores no pueden considerarse suplicas, en tanto, las
marcas honorificas, las cuales podrian ser marcas léxicas o gramaticales para determinar esta
relacién, no son constantes, por ello he preferido la denominacidn de peticion ritual.
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trata mas bien -como sefala Pedro Niemeyer (2006:108)- de la descripcién de
los viajes y las acciones del ixtlamatki en la tentativa de solucionar una
situacion ocurrida “ahora”, donde las capacidades de los sujetos involucrados
no suceden so6lo en otro tiempo sino en la simultaneidad espacio-temporal

sostenida y evidencia por el ritual.

El ritual construye entornos que se sobreponen a los que contempla el iniciado
—en el caso de la entrega del xochitlalli- y el enfermo —en el caso de la
ritualidad terapéutica- pues transforma el yo-aqui-ahora.. Asi, “esta serie de
correspondencias establecidas entre una geografia mitica del cosmos y la
representacion de una experiencia es la que define la naturaleza del rito”
(Severi: 1996: 44). Este relato del viaje chamanico entrafia “la metamorfosis del
enunciador” (Ibid.: 277). La voz del ixtlamatki es una voz compleja que se
disloca en el tiempo y en el espacio para ejecutar sus cualidades

sociocosmicas, “al redoblar su presencia” (Ibid.:18).

El cosmos dentro del entorno ritual se construye por medio de las palabras del
ixtlamatki, él marca las situaciones, las referencias espacio temporales, las
relaciones ontologicas; se identifica al enunciarse como locutor y se apropia de
la lengua y asi “traza un camino [...] en el mapa del universo” (lbid.: 219). La
diferencia entre las comunidades de existentes esta dada por las condiciones
que rigen su acceso® y por las diversas circunstancias que originan el empleo

de diferentes modos de comunicacion.

Tanto en la iniciacion como en la curacion, la intervenciéon linglistica del
ixtlamatki es el medio para transmitir y recibir un mensaje de otro sujeto, por lo
que como Benveniste sefiala “el lenguaje pone y supone al otro” (2008b:95). El
oficiante circula las palabras de un dominio a otro, “son el ‘puente que une las
dos orillas del discurso” (Renard-Clamigirand, 1998:101). El ixtlamatki puede —
al ocupar el lugar del locutor- ubicar a los no-humanos como un “t0” alocutario
gue los coloca delante de la escena reportada por sus palabras. De esta forma,
nombrar las cosas es hacerlas presentes, situarlas como parte del contexto

construido por el ritualista.

® Para profundizar sobre este tema, véase Descola (1996:141ss).
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Una vez que el ixtlamatki se apropia de la lengua como alocutor busca influir
sobre el comportamiento del alocutario mediante un aparato de funciones,
entre las cuales Benveniste sefala la interrogacion, la intimacién y la asercion.
Con la primera de ellas busca suscitar una respuesta, con la segunda de ellas
dar ordenes o llamadas, expresadas en categorias como el imperativo, el
vocativo, que implican una relacion viva e inmediata del enunciador con el otro,
en una referencia necesaria al tiempo de la enunciacion y, finalmente,

aserciones, que apuntan a comunicar certidumbres (2008a: 87).

En este sentido, “el lenguaje no solo es un vehiculo para expresar ideas,
conceptos o categorias, sino también para alcanzar efectos practicos”
(Tambiah, 1968: 185) sobre los existentes. Este aspecto del lenguaje confirma
y explica la importancia del “saber hablar”, pues “no so6lo habla con ellos, sino
también como ellos” (Severi, 1996:42). Siendo capaz de influir en sus actos,
pues conoce “su esencia y existencia, [...] su actual residencia, sus
caracteristicas fisicas y de comportamiento y sus nombres” (Ibidem). En suma,

manipula la intencionalidad y la transforma en actos.

Asi, el acto ritual llevado a cabo durante la iniciacion del ixtlamatki tiene dos
finalidades especificas. Por un lado, convocar a los mdultiples sujetos que
habitan el universo para que funjan como entidades protectoras del novicio. Por
el otro, tornar sujetos a aquellos objetos cuya intencionalidad se encuentra
latente antes y fuera del contexto ritual. Activando su agentividad mediante la
modificacion de su posicion en la red de relaciones establecidas en el ritual, se
le otorga a los sujetos (antes objetos) la posibilidad de producir secuencias
concatenadas de “eventos causados por sus intenciones y no por las leyes del
cosmos” (Gell, 1998:16).

El objetivo central de la accion ritual durante la iniciacion es “operar un cambio
de estatus en los artefactos [rituales], que pasan de una situacion de pasividad
a una situacion de actividad” (Severi, s/f:21). En ese sentido, el ixtlamatki dota
de agencia a lo que no la tiene, entendiéndola como “la capacidad, en el
contexto en el que existen sistemas de relaciones, de actuar sobre el mundo

mas que actuar solo en el mundo” (Dwyer y Minnegal, 2007:546).
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El fin de la produccion de sujetos durante la iniciacion busca establecer una red
de relaciones que le permitan al novicio completar la mutacion ontolégica a la
gue esta destinado. Su palabra, activara la esencia invisible de cada elemento
del conjunto ofertorio y la hara actuar en beneficio del futuro ixtlamatki. Lo
anterior es posible gracias a la fuerza doble de transposicion que se presenta
en el ritual y que Hanks (2000:237) identifica como fuerzas. Una, la centripeta
convoca espiritus y eventos distantes al ahora de la accion ritual haciendo de
ellos participantes presentes. La otra, es la fuerza centrifuga que moviliza el
aqui y ahora del ritual a una zona espacio temporal distante en el cosmos.
Ambas fuerzas son ejecutadas desde el centro deictico que es el origen del

acto.

De tal forma, podemos sostener que las peticiones rituales son acciones en el
sentido de que “decir es hacer. En una narracion [ritual] correcta no solo se
describe una accién o un evento sino que lo realiza porque ocasiona que
ocurra” (Sherzer, 1990: 240)

La comunicacion ritual —tanto de la iniciacibn como la terapéutica- confirman la
existencia de dos seres, en apariencia de distinta naturaleza, en el mismo
plano de lo real. Y digo en apariencia porque es justamente la naturaleza doble
del ixtlamatki la que permite actuar en otro dominio cosmico, ademas que es
con ellos con quienes comparte su aptitud linglistica, pues como sefiala
Descola (1998a: 26) las distinciones entre seres de acentian a medida que se
distancia del dominio de las personas completas, definidas ante todo por dicha

aptitud.

Las peticiones rituales

Como he mencionado lineas arriba, la vida del ixtlamatki gira en torno a una
serie de eventos que lo posicionan en una situacion de bisagra, pues se halla
en el punto en que dos conjuntos de existentes se encuentran y se movilizan.

Asi, después de un periodo critico en los que la enfermedad y las constantes
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pesadillas no pueden ser toleradas mas por el elegido, un ixtlamatki “guia”
toma las riendas de uno de los puntos algidos de la iniciacion: la entrega del

xochitlalli.8

Antes de ejemplificar lo antes dicho con dos peticiones rituales, me gustaria
destacar un elemento sobre la ritualidad nahua que es particularmente
interesante y que, considero, puede ser la razén, o al menos una de ellas, por
la cual saber hablar resulta tan importante en este contexto. Se trata de una
vida ritual que podria describir como frugal. Las fiestas patronales, asi como la
celebracion de Todos Santos resultan sumamente sobrias. Pocos elementos
adornan sus fiestas, poca musica, pocas luces artificiales, pocas flores, poca
gente en las calles. No se trata sélo de la carencia de recursos, sino de una

forma de vivir la ritualidad.

Del mismo modo, el &mbito ritual més privado —el de la curacion y la iniciacion-
resulta poseer la misma particularidad. En la casa del ritualista s6lo destaca su
altar. Generalmente colocado sobre una pequefia mesa, en la que se ubican
las imagenes de los santos, flores artificiales algunas velas y un sahumerio.
Nada mas. Al llegar el enfermo a solicitar una consulta, se sienta en una silla
de madera colocado frente al altar. Su familiar, si es que alguien le acompafia,
se coloca en silencio en algun punto de la habitacién, sin decir palabra alguna.
El ixtlamatki sélo toma los blanquillos que le han llevado. Uno a uno para
limpiar al enfermo y realizar su diagnostico. No hay nada mas. Al momento de
la curacién, sucede lo mismo. Es un escenario austero, lo Unico que destaca es
el murmullo del ixtlamatki, quien mediante su voz convoca, evoca y genera
emociones en los participantes. No hay nada ante el ojo inexperto, pues todo

esta siendo construido con la accion enunciativa del ritualista.

En el caso de la entrega del xochitlalli, la austeridad del escenario ritual

permanece. El ixtlamatki llega a casa del novicio®” por la noche, cerca de las 22

8 Una traduccion literal seria “tierra florida”, sin embargo, es posible, por los contextos en los
qgue aparece la palabra xochitl, que ésta, en los rituales, principalmente, esté apelando a un
aspecto no humano, pues forma parte de los nombre de varios elementos rituales como el
xochikoskatl, collar florido’ el cual es colocado a los muertos, asi como la forma metaférica de
nombrar las riquezas del interior del monte como “flores”, entre otros, los cuales o son
empleados en diversos rituales o forman parte de los nombres dados a los elementos propios
del dominio no-humano.
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horas. Hincado frente al hoyo que ha hecho en la tierra, justo en el centro de la
habitacion, va colocando uno a uno los elementos que conforman el ofertorio
ritual (un pollo/gallina negra, 7 gardenias, una vela y 7 huevos). Nadie dice
nada, solo se alcanza a escuchar el sonido que hacen las mujeres mientras
preparan las tortillas. El silencio es ensordecedor. Pese a la austeridad que he
sefalado, es sorprendente observar la fuerza del ritual. Los nifios, adultos y el
propio novicio asumen, sin dudar un solo momento, su papel de espectadores
silentes. El Unico sujeto que realiza las acciones es el ixtlamatki. El silencio se
ve interrumpido por la voz del ritualista. La ceremonia empieza justo en ese

momento, cuando el reloj marca las doce de la noche.

La entrega del xochitlalli® es un ritual que puede ser dividido, como es
sefialado clasicamente en el modelo de Van Gennep (1986) en rituales de
separacién, de margen y de agregacion. Las peticiones que se analizan en este
trabajo forman parte del primer grupo, cuando el novicio es separado de la vida
social para adquirir, posteriormente, su nueva condicion, la de ixtlamatki. En
este periodo, se limpia al novicio, pues a decir de don Angel, éste no puede ser
entregado sucio a la Tierra. Es entonces que durante siete dias debe visitar,
por la noche, sin ser visto por la gente, la casa del ixtlamatki que guiara el
ritual. Cada dia se lleva a cabo una limpia con un par de huevos y una
veladora. Después de haber pasado los huevos por todo el cuerpo del novicio,
se rompen y se dejan caer en un vaso con agua, cada uno por separado, para
observar el estado del elegido. La veladora se prende en el altar para que
‘ilumine” tanto al ixtlamatki “guia” como al futuro terapeuta. Las peticiones

acompaifian estas acciones rituales.®

¥ Los datos utilizados para este andlisis fueron recopilados en 2005 en la ceremonia de
iniciacion de un nifio nahua de 12 afios de edad. A solicitud de don Angel, estuve presente
durante gran parte del proceso. Para profundizar sobre el tema, véase Romero 2006b.

# Para un analisis detallado del ritual, véase Romero 2006b.

¥ as peticiones transcritas corresponden al séptimo y dltimo dia de la purificacién ritual.
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Primera peticion:*

Dios Nuestro, Sefor de Jesucristo, 1
Tonantsi, la Virgen Guadalupe de México, 2
Dios Nuestro, Sefor de Jesucristo, 1
Tonantsi, la Virgen Guadalupe de México, 2

Los primeros dos renglones constituyen la “apertura” de la peticion, como parte
del ritual, se inicia con la invocacion a las entidades no humanas. A diferencia
de lo propuesto por Lupo (1995:103), no considero que se trate de signos que
sancionen la sacralidad del acto ritual. Se trata, desde mi perspectiva analitica,
de delimitar la escena, de hacer explicito que se trata de un contexto ritual, en

el cual sucede la comunicacion con el &mbito no-humano del universo.

Pedro, mira, recuerda,

gue venga tu sangre, que venga tu color rojo,

gue vengan tus doce recuerdos, que vengan tus doce estrellas
Mira en esta hora, en este dia,

te estoy llamando en este dia sabado, en este sdbado santo.

~Noolhw

Pedro, xitlachia, xitlalnamiki,

ma biki moesso, ma biki motlapalo,

ma biki matlaktli iban ome motlalnamikilis,

ma biki matlaktli iban ome mositlal.

Xitlachia ipanin hora, ipanin tonalli,

nimitsnotsa ipanin sabado tonalli, ipanin sabado santo.

W

~N O Ol

Pedro, el novicio, es en este segundo fragmento el sujeto del enunciado. Sin
embargo, aparece como un receptor-oyente, pues el alocutario-objetivo es el

tonal. La accion centripeta del ritual hace presente en la situacion enunciativa a

% Fui autorizada por don Angel a utilizar la versién en nahuatl para la tesis. En el caso de la
tercera, aquella que es dirigida a la Tierra, me fue permitido el uso de la versién en espafiol,
por la importancia que tenia para él fue respetada tal solicitud. Cuento con la grabacion como
testimonio etnogréfico de la misma.
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aguellos participantes que no se encuentran en el origen del acto y que son el

objetivo de las acciones aqui enunciadas.

Una de las caracteristicas de este fragmento, es que es altamente formulaico,
pues su uso no se reduce a los contextos de la iniciacién ni a un solo ixtlamatki.
Quienes generalmente, utilizan sus propios recursos linglisticos para
diferenciarse del resto. Los elementos variables son el sujeto del enunciado y

las marcas deicticas de R6 y R7.

Visto en conjunto este fragmento presenta una serie de elementos que son
necesarios para el mantenimiento de la condicion humana, la cual se pierde
durante la enfermedad, como ya veremos, y en la etapa previa a la iniciacion.
Mirar y recordar son, como ya fue mencionado, formas ontolégicas que dotan al
individuo de su perspectiva. La pérdida de alguna de estas cualidades anula al
sujeto.

Lo mismo se puede decir de los elementos exhortados en R4. Los sustantivos
contenidos en el difrasismo: “que venga tu sangre, que venga tu color [rojo]”
afirman que el ixtlamatki inicia el procedimiento ritual haciendo presente la
condicion humana del individuo. Tales elementos (sangre/color rojo) aparecen
en los siguientes dos difrasismos: amo ezzoque, amo tlapalloque (no tienen
sangre, no tienen color) y amo nezzo, amo nitlapallo (yo no tengo sangre, no
tengo color), los cuales, a decir de Lopez Austin (1967), servian en la época
colonial para referirse a la fuerza sobrenatural, en el primer caso, y para afirmar

la condicion no humana del enunciante, en el segundo.

Virgen de Juquila, Maria de las Nieves, La Fatima, La Asuncion 8
Sefior San Sebastian, Corazén de Jesus 9
en esta hora, en este dia, 10
ayudenle al hijo de la tierra, al nifio de la tierra, 11
que tenga valor, fortaleza, camino, 12
gue esté contento. 13
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La Virgen de Juquila, Maria de las Nieves, La Fatima, La Asuncion, 8

Sefior San Sebastian, Su corazon de Jesus, 9
ipanin hora, ipanin tonalli, 10
xikayudaroka tlaltikpakkonetl, tlaltikpakpiltsintli, 11
tlen kipia valor, chikabalistli, nenemilistli, 12
contento ma yito. 13

La fuerza centripeta de la accion ritual continda siendo ejecutada. La accion
enunciativa del ixtlamatki convoca a los personajes del santoral catélico
quienes fungen, ahora, como los sujetos del enunciado. De esta manera el
ritualista traza un espacio cuyos linderos son los santuarios y lugares de culto

gue se mencionan al nombrar a las entidades que ahi residen:

Al sur, el Santuario de la Virgen de Juquila, en el estado de Oaxaca.

Al norte, el Santuario de la Virgen de las Nieves, en Santa Maria del Monte
(Vicente Guerrero, Puebla).

Al este, La virgen de la Asuncion de Xocotlantsi en Coyomeapan

En el centro: San Sebastian, patrén de la comunidad.

En R11-R13 se les solicita a dichas entidades (mediante el imperativo xi-) el
bienestar de Pedro, el paciente de la enunciacion. El difrasismo “hijo de la
tierra, nifio de la tierra” aparece en las peticiones de salud de los rituales
llevados a cabo por los ixtlamatkeh. Se les solicita para él, ayuda, valor,
fortaleza y camino, asi como que “esté contento”, este punto, quiza esté
haciendo referencia a la salud del individuo, pues, en ocasiones, el verbo -
pahtia, estar contento, es utilizado por los hablantes para referirse no sélo a un
estado emocional sino de bienestar, incluida la salud. Nuevamente aparece la
marca deictica “en esta hora, en este dia”, que funciona, ademas, como marca
para un cambio de accion enunciativa: el paso de la instauracién de alocutores

al establecimiento de la peticion.

v
TU, papa Jesus, dale su valor para vivir, dale su fuerza 14
para que le des su poder en esta tierra, 15
que esté feliz en esta tierra, 16
que venga a esta tierra para que crezca, para que sea grande, 17
para que tenga edad.
18
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Ayuda a tu hijo de la tierra, a tu nifio de la tierra, 19

en esta hora, en este dia. 20
Tefatsi papa Jesus xikmaka ibalor para bibiros, xikmakas ifuerza, 14
para tikmakas ipoder ipanin Tlaltikpak, 15
ma yito feliz ipanin tlaltikpak, 16
ipanin Tlaltikpak wala para moskaltis, para weiyas, 17
para kipias edad wei. 18
Tefatsi xikayudaro motlatikpakkoneh, motlaltikpakpiltsi, 19
ipanin hora ipanin tonalli. 20

El sujeto del enunciado nuevamente se modifica en este fragmento, siendo
ahora Jesus el receptor-oyente, mientras que el lugar del alocutario-objetivo
esta ocupado ahora por Pedro. Las acciones realizadas por medio de la accion
enunciativa de ixtlamatki estdn encaminadas a dotar al novicio de las
cualidades necesarias para que ejerza su actividad terapéutica. Hablamos de:
valor, fuerza, vida, poder y edad. Se trata, innegablemente, de acciones cuya

intencion es crear un sujeto diferente al que esta siendo hasta el momento del

ritual.

\
Pedro, mira, recuerda, 21
que venga tu sangre, que venga tu color rojo, 22
gue vengan tus doce recuerdos, que vengan tus doce estrellas 23
Mira en esta hora, en este dia. 24

Se repiten los mismos elementos que en R3-R6.

VI
Ta, Nifio blanco, no eres un juego, no eres una broma, 25
tu palabra limpia, caminar limpio 26
para que levantes al hijo de la tierra, 27
le gritaras, lo llamaras, 28
lo haras mirar, lo haras recordar. 29
Vendra su mirada, vendra su recuerdo, 30
hasta donde vas a preguntar, 31
hasta las siete lomas, las siete barrancas, 32
hasta donde se encuentran las tierras, 33
hasta donde esta el lindero, 34
hasta donde vas a hacer que pase la gente, 35
hasta donde vas a buscar algo, 36
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hasta donde le gritaras, 37

hasta que levante mi espiritu, 38
hasta donde ta te golpees con tus alas. 39
Te, istakkonetsintli, mach tiabilli, mach tikamanalli, 25
chipabak motlahtoltsi,chipabak nenemilistli, 26
para sen tlaltikpakkonetl tikahkokwis, 27
tiktsatsilis, tiknotsas, 28
tiktlachialtis, tiktlalnamiktis. 29
Bits itlachialis, bits itlalnamikilis, 30
hasta titlatsintokas, 31
hasta ipan chikome loma, ipan chikome kamalibik, 32
hasta itech tlalnamikilistli, 33
hasta itech kwaxochtli, 34
hasta titepanoltis, 35
hasta titlatemos, 36
hasta tiktsatsilis, 37
hasta ma kahkokwis noespiritu, 38
hasta timoalaswitikis 39

Uno de los momentos mas significativos de la accidn enunciativa del ixtlamatki
se devela en el fragmento anterior, en donde el sujeto del enunciado es —hasta
antes de la intervencion ritual- un objeto: los blanquillos con los cuales realiza
la limpia. Mediante la enunciacion, éstos dejan de ser un objeto para tornarse
un sujeto, real y puro (R26 y R26), con acciones claramente definidas en R28-
R30, las cuales coinciden son las mismas que el ixtlamatki ha solicitado en R3-
R7 y R21-R23. A diferencia de los renglones sefialados, encontramos las deixis
de tiempo en futuro, sefialando asi los actos que debera realizar el Nifio-
blanco. En este sentido, el ritualista ha modificado el estatus ontolégico de los
huevos y activado su poder hacer. Este nuevo sujeto, que aparece a partir de la
accion ritual, fungird como su ayudante, llevando a cabo acciones a favor del

novicio, a peticion del ixtlamatki.

La ambigledad de la 12 persona de “mi espiritu” (noespiritu) en R38 admite

identificarla con el enunciador o con el tonal perdido.

La presencia del Nifio blanco en el escenario ritual se debe a que, de acuerdo a
las palabras de don Angel: “El huevo sirve para encontrar dénde esta el tonal,

€l se adelanta en el camino, busca, luego que encuentra el tonal, avisa, rasca
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con sus patas, picotea la tierra, porque esta buscandolo, aletea y nos ensefia

en dénde esta el espiritu.”

En R31 a R39 las referencias apuntan a posiciones limitrofes en el espacio, a
lugares que demarcan territorios y dominios. Evidentemente, la accion ritual se
expande y lleva a los alocutarios a los limites del espacio humano, justo en la
frontera con los dominios de los no-humanos. A diferencia de los fragmentos
anteriores, la fuerza centrifuga del ritual aparece. Los elementos contenidos en
el centro deictico son movilizados fuera de éste. El ixtlamatki construye su

escenario y a los personajes que en él actuaran.

Aunque en las peticiones aqui sefaladas sé6lo se menciona al Nifio blanco en
otro momento de la entrega del xochitlalli, se solicita la ayuda del tabaco molido
con cal (pisietl). Asimismo en el ritual de recuperacion del tonal, tanto el pisietl
como el tonalxibitl, son fundamentales para lograr que la entidad animica sea
ubicada y retorne a su duefio. Don Angel, el ixtlamatki, que realiz6 el ritual de
iniciacion del que forman parte las peticiones que aqui se analizan, menciona

respecto a la recuperacion del tonal:

Tu espiritu no puede venir solo, lo tiene uno que ir a traer [del lugar en el cual
la persona se espantd o se cayd], hay que gritarle, porque él solo no encuentra
el camino, no se acuerda como regresar, no sabe en dénde esta. Entonces hay
que ir por él. Lo llevamos a su casa, como quien dice, le ensefiamos el camino.
No se puede venir solo hay que irlo a traer, pedirle a la Tierrita que lo suelte.
Pero a veces ella no quiere dejarlo, quiere su “pago’®, entonces nosotros
tenemos que pedirle ayuda al tabaco y al tonalxibitl®* El tonalxibitl tiene su
almita, es como la de un nifio, chiquito y flaquito, vive en sus hojas, por eso la
usamos para curar. Dios lo prepard para que nos acompafiara. El trae al tonal
de donde se espantd. A ese tonalxivitl hay que prepararlo para que vaya a
recoger al tonal. Se muelen siete hojas siempre, si la persona esta enferma
tres veces siete.

El tonal que no ve ni recuerda no puede actuar, paulatinamente se torna objeto

en un mundo, donde lo que no interactia se halla fuera de la red de relaciones

L El conjunto ofertorio del ritual de recuperacién del tonal estd conformado por un par de
huevos, copal, tabaco molido con cal, y en ocasiones especiales por huevos de totola y un ave
negra, gallo o gallina, dependiendo del sexo del enfermo.

*> No ha sido posible la identificacién botéanica de dicha planta.
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gue lo posicionan como sujeto. El sujeto que no ve ni recuerda es un sujeto que
se anula paulatinamente. Incapacitado para mirar estd incapacitado para
actuar. En otro sentido, el individuo que ha perdido su tonal en un ambito
dominado por los no-humanos ird adquiriendo paulatinamente su perspectiva,
es decir, es necesario actuar ritualmente sobre el individuo con el fin de

restablecer su condicién humana.

El ejemplo mas claro para los nahuas de la incorporacion nociva de la
perspectiva de los no-humanos es la locura, de la cual hablaré en el capitulo
siguiente. Dentro de las nociones nahuas, la gente loca actla como si ya no
perteneciera a la comunidad humana: come tierra, habla sola, duerme en el
piso, tambalea al caminar y huye, repentinamente, al monte. Es decir, la
pérdida del tonal, origen de dicho trastorno, modifica la conducta del sujeto,
cuya entidad, al hallarse en un entorno no humano, va adquiriendo sus formas

de hacer y de ver las cosas.

Vil
Dios, gracias a Dios, nuestro padre Jesus. 40

Cierre de la peticion.

Lo anterior arroja luz sobre varios aspectos del quehacer ritual del ixtlamatki,
entre ellos, creacién de sujetos y de relaciones entre los diversos participantes
convocados al escenario ritual. El ritualista transformé la habitacién de su hogar
donde al inicio se hallaban sélo él y el novicio (Unicos sujetos ubicados en el
centro deictico) en el universo mismo, creado mediante sus interpelaciones
metafdricas que revelan la condensacion de ese otro tiempo-lugar en el

presente en el que ocurre la enunciacion.

Una vez que el ixtlamatki ha terminado de limpiar al novicio con los dos
blanquillos, toma una pequefa vela de “Nuestra Sefiora del Carmen”, marca
gue es comercializada en la Sierra Negra y que ha servido a los ixtlamatkeh
para atribuirle una cualidad mas: las posibilidad de la Virgen del Carmen de

fungir como intercesora de las almas del Purgatorio.
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Dofa Gloria, ixtlamatki que muri6 hace mas de dos afios, en las pocas
ocasiones que decidid hablar conmigo, explicaba que la vela de Nuestra
Sefiora del Carmen ayudaba a los ixtlamatkeh a traer de vuelta el tonal de los

enfermos. “Ella tiene poder sobre el alma”, afirmaba.

Sin embargo, dicha fuerza se potencializa con las palabras pronunciadas por el

ritualista. Misma que analizo a continuacion:

Dios Nuestro, Sefior de Jesucristo, 1
Apertura de la peticion ritual.

Tonantsi la Virgen de Guadalupe de México, 2
en esta hora, en este dia. 3
Ta lo estas mirando con cautela, lo estas bendiciendo, 4
a tu hijo de la tierra, a tu nifio de la tierra, 5
Pedro en esta tierra. 6
Ayudalo, 7
dale un caminar limpio en esta tierra, 8
en esta hora, en este dia, 9
gue esté escondido en esta tierra. 10
Tu lo estas mirando con cautela, lo estas alumbrando, 11
lo estas bendiciendo en la noche, en el dia, 12
crecera. 13
T lo alegraras en esta tierra, 14
para que tenga su trabajo, que tenga su poder, que tenga su fuerza, 15
su valor, su fortaleza. 16

Tonantsi, la Virgen Guadalupe de México, 2
ipanin hora, ipanin tonalli. 3
Tefatsi tikistlakohtok, tikmateochiuhtok, 4
motlatikpakkoneh, motlaltikpakpiltsi, 5
Pedro ipanin tlaltikpak. 6
Tefatsi xikayudaro, 7
Tefatsi xikmaka sen chipabak nenemilistli ipanin tlaltikpak, 8
ipanin hora, ipanin tonalli, 9
ma timotlatlatika ipanin tlaltikpak. 10

Tefatsi tikistlakohtok, tiktlabilihtok, 11
tikmateochiuhtok ika yoballi, ika tonalli, 12
wei yas. 13
Tikpaktis ipanin tlaltikpak, 14
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para kipias itrabajo, kipias ipoder, kipias ifuerza, 15
ibalor, ichikabalis. 16

En este caso el sujeto del enunciado es la Virgen de Guadalupe. Comparando
con la peticion anterior y con las que el ixtlamatki realiza en el marco de la
curaciéon del espanto, la “apertura” de todas ellas esta compuesta por la
mencién que se hace de Jesucristo y la Virgen quien en este apartado funge
simultdneamente como el sujeto del enunciado. El agente que habra de mirar,
bendecir, ayudar y alegrar a Pedro. Acciones que coinciden con la fuerza

protectora de la Virgen del Carmen que esta contenida en la vela.

Nuevamente se sigue procurando al novicio proteccion, rasgo distintivo de

estas peticiones y de la entrega del xochitlalli en si.

Que nosotros lo escondamos aqui y alla en esta tierra, 17

Tefatsi ipanin tlaltikpak ma tiktlatlatika, 17

Frente, por primera vez durante la enunciacion, a un Nosotros (tefatsi) el
enunciador es a la vez, junto con la Virgen, el sujeto del enunciado. Por lo cual,
realiza también la accidon de esconder a Pedro. Por otra parte, la reduplicacion
en tiktlatlatika da el sentido de que la accion se lleva a cabo “aqui y alld”, lo que

aboga por los dos espacios en los que se mueve el ixtlamatki.

El enunciador esta hablando por otros, mediante el uso de tefatsi: los
invocados. Una caracteristica propia de un acto polifonico. El ixlamatki invita,
mediante el uso del exhortativo (ma-) a otro sujeto (en este caso la Virgen) a

esconder al novicio donde quiera que éste se encuentre.
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dale un poder bueno para que esté contento, feliz en esta tierra. 18

Que no venga una vez, que venga para siempre, 19
un gran afio, un gran dia, un gran caminar, 20
hasta que llegue a anciano, hasta que llegue a anciana en esta tierra. 21
Ayuldalo en esta tierra, 22
a tu hijo de la tierra, a tu nifio de la tierra. 23
Tu Tonatsi, la Virgen de Guadalupe de México. 24
Tu lo haras recordar, 25
dale su fuerza, su poder en esta tierra, 26
para que esté feliz en esta tierra, 27
bendicelo en esta tierra, 28
ayudalo, 29
dale su fuerza, 30
ayudalo, 31
dale un caminar limpio, una vida limpia, 32
gue esté contento en esta tierra, 33
en esta hora, en este dia, 34
xikmaka se poder kwalli tlein kontento, feliz ipanin tlaltikpak. 18
Mach bala sen buelta, ma bala para siempre, 19
wei xibitl wei tonalli, wei nenemilistli, 20
hasta yas wewehtsi, hasta yas ilamatsi ipanin tlaltikpak. 21
Tefatsi xikayudaro ipanin tlaltikpak, 22
motlaltikpakkoneh, motlaltikpakpiltsi. 23
Tefatsi tonantsi, la Virgen de Guadalupe de Mexico. 24
Tefatsi tiktlalnamiktis, 25
Tefatsi xikmaka ibalor, ichikabalis ipanin tlaltikpak, 26
tlein feliz ipanin tlaltikpak, 27
tikmateochihtok ipanin Tlaltikpak, 28
xikayudaro, 29
xikmaka ifuersa, 30
xikayudaro, 31
xikmaka sen chipabak nenemilistli, sen chipabak yollilistli, 32
ma yitok contento ipanin tlaltikpak, 33
ipanin hora, ipanin tonalli, 34

En este fragmento encontramos que la Virgen de Guadalupe aparece como
el sujeto correferencial del sujeto de R18, 22-26, 28-32 y 37-3. Nuevamente
es ella, ahora en su advocacion de la Virgen de Guadalupe de México,
quien realizara las acciones solicitadas por el enunciador y las cuales
siguen estando encaminadas a proveer al novicio de fuerza y poder.

El difrasismo de R21 compuesto por los sustantivos huehuetl e illamatl

coincide con el que es analizado por Alfredo Lopez Austin (1967) (tihuehe,
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tilama), el cual era utilizado para aludir al fuego. Sin tener una referencia -
directa en el caso etnografico que me ocupa- a este elemento en el
difrasismo actual, cabe destacar que el factor esencial de esta peticion es el
acto de iluminar el camino del futuro ixtlamatki. Quiza no se trata de un

“supervivencia”, pero si de un arcaismo.

\%
Escondamoslo, aqui y alla, en esta tierra, 35
en este dia, en esta hora. 36
ma tiktlatlatika ipanin tlaltikpak, 35
ipanin hora, ipanin tonalli. 36

Lo mismo que en R17, el ixtlamatki vuelve a aparecer como parte del sujeto

del enunciado.

VI
Tu lo estas alumbrando, 37
lo estas bendiciendo en la noche, en el dia, 38
gue tu hijo de la tierra se haga santo, se haga angel, 39
hagamoslo ixtlamatki en esta tierra. 40
Tefatsi tiktlabilihtok, 37
tikmateochiuhtok ika yoballi, ika tonalli, 38
ma motlaltikpakkoneh san kech santohti, angelehti, 39
ma tikixtlamatkichibilika ipanin tlaltikpak. 40

En esta fragmento la enunciacion apunta mas a la condicién a la que se aspira
llegue el novicio, al cambio ontolégico que debera ocurrir en él. Por
intermediacion de lo dicho en ella, se logra el principal objetivo de la iniciacion,
gque el novicio alcance su condicion final, la de ixtlamatki (R40).

Proporcionandole una nueva condicién: que se haga santo, que se haga angel,
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lo que indica de manera innegable que el novicio se aleja cada vez mas de la
condicion meramente humana, para ser, como los nahuas lo afirman, “espiritu y

persona’.

VII
Gracias a Dios, nuestro padre Jesus. 41

Cierre de la peticion.

Hablar con la Tierra: el entierro del tlapatkayotl

El episodio central del proceso iniciatico sucede al momento en que se entierra
el xochitlalli, justo en el corazén de la casa donde habita el novicio. Después de
una semana durante la cual el futuro ixtlamatki no ha salido de su casa, se ha
prohibido la entrada de extrafios a su hogar, ademas de que no se le ha
permitido bafiarse y no ha asistido a la escuela, lo que significa una suspension
de la vida social. Este periodo remite, en tiempo y en circunstancias, a esos
siete dias que ocurren cuando el novicio nace. Aquellos durante los cuales se
halla ausente de su cuerpo por encontrase habitando el monte. De la misma
manera que se hace en aquella etapa, durante ésta, la presencia del menor se
niega. “Si alguien llega a buscarlo, decia don Angel, simplemente se le dice: Se

fue a México”

Pedro se halla en una situacion ambigua, no es aun ixtlamatki ni tampoco es ya
un ser humano comun. No existe como tal, pues esta relegado al interior de su

domicilio y alejado de la vida social que define permite la existencia del sujeto.

Al séptimo dia, después de que se ha realizado la séptima limpia, la madre del
menor lleva a casa del curandero diecinueve huevos de rancho, una vela
blanca de parafina, un ramillete con siete flores blancas (generalmente
gardenias) y el gallo negro. Ahi, el especialista toma cada uno de los
elementos, los pasa sobre el cuerpo del menor y platica con ellos. La ocasién
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en la que pude estar presente, por peticion de dofia Francisca no asisti a este

momento del ritual. Su explicacion fue la siguiente:

Ta eres xinola (mestiza), estas cosas son muy delicadas. Tu te vas a ir y las
palabras se pueden ir contigo. La Tierra de este pueblo ya te conoce, pero
cuando te vayas a tu tierra, los malos pueden agarrar mis palabras y no
llevarlas a la Tierra, por eso no puedes estar aqui.

Después de que el curandero ha finalizado, los padres junto con su hijo se
dirigen directamente a su casa. Se busca a toda costa no desviar el camino, de
lo contrario, las palabras también “podrian irse” y llegar a un emisor
equivocado. A Pedro, le fue colocado en los “pulsos” ajo, para que el “mal aire”

no lo alcanzara de vuelta a su casa.

Una vez resguardados en la casa, se espera la llegada del ixtlamatki. Alrededor
de las nueve de la noche don Angel llegdé a casa de Pedro a enterrar los
primeros doce huevos. Estos son colocados afuera de la cocina y la casa
familiar. Uno en cada esquina y dos a la entrada de las puertas. El dia anterior
don Angel habia realizado un hoyo de aproximadamente 40 cm de diametro y
50 cm de profundidad en el centro de la casa de Pedro: “uno no sabe donde
esta el corazon de la Tierra, pero si aqui hacemos el hoyo [en el centro] ella
nos va escuchar”, sefialé don Angel. Cuando ésta cuenta con piso de cemento

se perfora, para después de dos meses ser cubierto nuevamente.

Aproximadamente a las diez de la noche, estando presentes sélo los miembros
gue residen en la casa familiar, el ixtlamatki pincha debajo de la lengua del
gallo negro y recoge la sangre del animal, aln vivo, en una pequefia jicara. El

gallo se desangra lentamente.

Empezando por el miembro mas pequefio de la familia y terminando con el
menor elegido, se coloca una cruz de sangre en los pulsos de todos los
presentes. Posteriormente, se colocan en el hoyo los huevos restantes en
forma de cruz, al centro de éste se coloca el ramillete de flores que cubre la
vela blanca. El ave, con las alas abiertas, arropa con su cuerpo la totalidad de
la ofrenda. La cabeza se coloca hacia el lado izquierdo, dejando que el pabilo
de la vela quede libre. La sangre que ha quedado en la jicara se derrama sobre
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la ofrenda, junto con aguardiente que el ixtlamatki comparte con la Tierra.
Después todo se cubre con tierra, excepto un par de centimetros de la vela, la

cual se encendera.

Una vez hecho todo lo anterior, el Ixtlamatki se hinca frente al Corazén de la

Tierra y comienza a decir:

Papéa Jesus 1
En esta hora en este mundo 2
Apertura de la peticion ritual
Il
Te nombramos 3
Porque estas viva 4
En ti caminamos 5
En ti vivimos 6
De ti estamos comiendo 7
T tienes tu alma 8
En esta hora, en este dia 9
Sujeto del enunciado: Tierra
Sujeto de la enunciacion: Ixtlamatki, Pedro y sus familiares
1
TQ, la virgen de Guadalupe 10
Nuestra madre Juquilita 11
Nuestra madre Asuncién 12
En este mundo les hablo 13
En esta hora, en este dia 14
Sujeto del enunciado: Virgenes catélicas
Sujeto de la enunciacion: Ixtlamatki, Pedro y sus familiales (R11-12). Ixtlamati
(R13)
v
Ustedes en este dia estan oyendo 15
Les hablo 16
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[Inaudible]

Sujeto del enunciado: Virgenes catodlicas

TU sostienes a tus hijos en esta tierra, en este mundo
Nosotros te llamamos

Ahorita, en este mundo, tu hijo Pedro

Si tiene alguna enfermedad

Se la quitamos

Por eso cerramos la casa

Nosotros decimos

En esta hora, en este dia

Sujeto del enunciado: Tierra
Alocutario-objetivo: Pedro
Sujeto de la enunciacion: Ixtlamatki y las Virgenes

Vi

Que crezca, que sea grande

Un gran dia, un gran afno

Hasta que sea anciana, hasta que sea anciano
Tu hijo de la tierra

Sujeto del enunciado: Tierra
Alocutario- objetivo: Pedro

VIl

Por eso sembré un tlapatkayotl, un ave negra

Sujeto del enunciado: Tlapatkatotl

Vil

Ellos estan mirando
Cuando ustedes vean que ellos vienen

Ustedes ya se levantaron, ya rascaron, ya se despertaron

Asi es como van a estar en la tierra, en el mundo
Debajo de la tierra los recibieron

Hasta donde [ellos] estan

Hasta en este mundo, en esta tierra

Sujeto del enunciado: Los “Nifios blancos”
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VIII

Porque la tierra esta viva, 38
Tiene su alma 39
Por eso en ella estamos caminando, estamos comiendo,

estamos tomando agua 40
Porque ella nos esta dando el agua 41

Sujeto del enunciado: Tierra
Sujeto de la enunciacion: ¢ Los humanos?

IX
Nuestro padre Jesus 42
Sefior, en este mundo esta Pedro 43
En este dia cerramos la casa porque él esta enfermo 44
Ahora te estoy hablando. 45
Le estoy hablando a la tierra, le estoy hablando al mundo, 46
Por eso ya enterré al pajaro negro debajo de la tierra a7
En este dia en esta hora 48

Sujeto del enunciado: Jesus, Tierra, Mundo
Alocutario-objetivo: Pedro
Sujeto de la enunciacion: Ixtlamatki (en plural)

X
Padre Jesus Nuestro sefior 49
Nuestro hijo Pedro 50
Que crezca y todos sus hermanos 51
Ahora los estoy nombrando: 52

Sujeto del enunciado: Jesus y el Ixtlamatki

Xl
Néstor que estas en este mundo, que vivas 53
Hasta muchos afos 54
Hasta que seas viejo, hasta que seas vieja 55
A todos los nombro 56
A tus hijos de la tierra 57

Sujeto del enunciado: Néstor
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Xl
Claudia en esta tierra te estoy hombrando
Un gran afio un gran dia
Que esté en este mundo

Sujeto del enunciado: Claudia

Xl
Tonatsin la virgen de Guadalupe
Nuestra madre la virgen de Juquila
La virgen de la Asuncion
Todos los santos
Ahorita los estoy nombrando en esta tierra, en tu presencia

Sujeto del enunciado: Santos y Virgenes

XV
Nuestra madre
T los viste nacer
Para que en esta tierra anden, para que estén contentos,
para que estén bien
Para que no tengan ninguna enfermedad
En este dia, en esta hora
Te estoy llamando
En nombre de Dios Nuestro Sefior

Sujeto del enunciado: Nuestra Madre (¢ La Tierra?)
Alocutario-objetivo: El grupo doméstico de Pedro

XV
Silvano
En esta hora en este dia
Te llamo

Sujeto del enunciado. Silvano

XVI
Ustedes lo bendijeron

Sujeto del enunciado: Virgenes y Santos
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XVII

Ta, madre Juquilita 77
Asuncion, 78
la Virgen de Guadalupe de México 79
Ahorita, hasta donde nacié nuestro padre Jesus, te estoy llamando 80
Ustedes asi lo arreglaron 81
Esto no es de ahora, esto ya lo traen desde hace mucho tiempo 82

Sujeto del enunciado: Las Virgenes

XVIII
Te estamos llamando para que estén en tu tierra 83
Hasta que sea viejo, hasta que sea vieja 84
Un gran dia, un gran afo 85

Sujeto del enunciado: La Tierra
Sujeto de la enunciacion: Ixtlamatkiy ¢los familiares de Pedro?
Alocutario-objetivo: Pedro

XIX
En este dia te estamos pidiendo que estén en tu tierra, 86
A tus hijos los llamo en esta hora en este dia 87

Sujeto del enunciado: Tierra
Alocutario-objetivo: Los hijos de la tierra

XX
Irene 88
En este dia te estoy nombrando 89
Que ya no tenga enfermedad 90
En esta hora, en este dia 91

Sujeto del enunciado: Irene y la Tierra en (R89)
Alocutario-objeto: Irene

XXII
Hoy, lunes en la tarde hago mi trabajo 92
Estoy haciendo una oracion en este mundo 93

Sujeto del enunciado: Ixtlamatki
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XXIII

T, padre Jesus como bendijiste a tu hija Irene 94
Que esté muchos afios, muchos dias 95
Asi como le dieron vida que esté 96
En esta hora, en este dia 97

Sujeto del enunciado: Padre Jesus (R94) y Santos/Virgenes (R96)
Alocutario-objetivo. Irene

XXIV
Por eso tapé al pajaro 98
Por eso ahi estan tus hijos blancos 99
Ya los tapé 100
Pero el pajaro va adelante 101
Por eso cuando ellos vengan 102
Ya se levantaron, ya gritaron 103
Estan cerrando la casa todo el dia 104
Por eso ustedes estan cuidando las esquinas 105
Estan mirando, estan oyendo 106
Por eso no decimos que nos enfermamos, que nos pasa alguna cosa 107
Porque ustedes estan ayudando a tu hijo de la tierra 108

Sujeto del enunciado: Ixtlamatki (R98, R100), Tierra (99) Familiares de Pedro
(R107) y los Nifios Blancos (R103-106).

XXV
Casiano, mi compadre, ahorita esta aqui, esta parado 109
Les estoy hablando 110
Papa Jesus, para que no lo agarre ninguna enfermedad 111
El ya estéa viejo también 112
Vamos a rezar, vamos a pedir por él 113
Tu lo estas viendo, estas oyendo 114
Te estamos pidiendo 115

Sujeto del enunciado: Santos (R110), Jesus (R111,114), Ixtlamatki y los
familiares de Pedro (R113y 115)
Alocutario-objetivo: Casiano

XXVI
A cualquier santo llamo, a cualquier angel 116

Sujeto del enunciad: Ixtlamatki
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XXVII
TU en esta tierra estas oyendo, porque tu tienes tu alma,

tus pensamientos 117
Porque tienes tus pensamientos 118
Por eso de ti estamos comiendo, estamos bebiendo, sobre ti andamos 119
Por eso te agradezco mucho, te agradecemos que estamos vivos 120
Que contigo estamos 121
No es de ahora es desde hace tiempo 122

Sujeto del enunciado: Tierra (R117-118), Ixtlamatki, Pedro y sus familiares
(R119-121)

XXVIII
Usted papa Jesus, 123
Hasta Roma 124
Tu te das cuenta de todo lo que pasa 125
No desde ahora desde hace tiempo 126
Nos estas viendo 127
Yo hago mi trabajo de una forma limpia 128
No estoy sucio, no estoy jugando 129
Usted sefior Jesus todo el dia nos estéas viendo 130
Estas viendo cdmo estoy en este mundo 131

Sujeto del enunciado: Jesus (R123,124, 126), Ixtlamatki (R128,129, 131)

XXIX
Ay padre Jesus nuestro sefior Jesus 132

Cierre de la peticion

Pocas semanas después del registro de la peticibn previa, regresé a la
comunidad a platicar con Don Angel sobre la propuesta de traduccion que le
llevaba. Sentados en una pequefia mesa fuera de su solar, revisamos parrafo
por parrafo lo que yo habia traducido. Algunas veces modificaba mis
propuestas y fue suya la idea de fragmentarla como es presentada. Una vez
que habiamos terminado don Angel me dijo: “esta oracién que trajiste es tuya,
Usala para tu trabajo. La que esta en nahuatl es mia, esa solo yo la puedo

usar’.
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La oracién que yo tenia en mis manos con multiples anotaciones y finalmente
“comprensible” para mi, era otra cosa para don Angel. Carecia de la fuerza que
le impregna el nahuatl y su ejecutor, él mismo. Es decir, lo que nos distinguia
no era el conocimiento de la peticién ritual, sino la posibilidad de enunciarla en
el contexto ritual y, sobre todo, tener la capacidad de producir las acciones en
ella contenidas. Sin embargo, accedid a explicarme algunas cosas. A
consecuencia de la secuencia que él eligié para hacer la explicacion, decidi
utilizar los elementos que él tom6é como referencia: sus interlocutores y sus
cualidades, las acciones realizadas por él y por aguellos a los que interpelaba,
el momento de la realizacién y la intencidon en conjunto que perseguia con la

enunciacion.

Los interlocutores

Desde el punto de vista de don Angel sus palabras, mismas que le fueron
reveladas por Jesucristo durante un suefio, sirven para hablar con la Tierra,

manifestada en su doble aspecto: la de Madre y Padre.

El ixtlamatki construye un escenario en el que cada sujeto convocado ocupa
una posicién en medio de una red de relaciones creadas a partir del ritual

mismo, mas precisamente, a partir de su accion enunciativa.

El hecho que el mismo don Angel haya decidido hablar de las “personas con
las que él habla” durante la entrega del xochitlalli devela la importancia de la

relacion privilegiada que él tiene con las entidades no-humanas. El explica:

Nosotros sabemos hablar, por eso somos chingones. Es como si yo fuera a
México y quisiera hablar con el Presidente, pues no puedo. Pero si eres
Diputado pues luego te recibe, porque sabe quién eres. Asi nosotros, si la
gente nomas se quiere curar pues no puede porque no tiene fuerza, no tiene su
don.
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Es decir, ademas de su saber hablar, el ixtlamatki necesita reconocer a las
entidades no-humanas y ser reconocido por ellas. De ahi que se halle en
posibilidades de crear una situacion ritual, definida por ser un contexto de
interacciones. Se trata de enunciados producidos para fungir como escenarios,
en los cuales inter/acttian diversos puntos de vista. El tendra que describir el

escenario, a sus interlocutores e, incluso, describirse él mismo.

Hincado como he mencionado que esta frente al Corazén de la Tierra,
acompafnado de un auditorio silente compuesto por el padrastro de Pedro, sus
dos hermanos y yo. Ademas de la madre de Pedro, quien junto con su
hermana se encontraban en el cuarto contiguo preparando la cena, don Angel
fue convocando paulatinamente a las potencias no-humanas: Nuestro Padre
Jesus (R1, 42, 48 94, 111, 123, 132), las diferentes advocaciones de la Virgen
Maria (R10-12, 61-63, 77-79), los Santos (R64 y 116), la Tierra (R3-8, 18, 38-
39, 45, 65, 67, 71, 83, 87, 90, 119-121) y los Nifios blancos (R32-39, 103).
Ademas de Pedro (R20) y sus familiares, mencionados uno a uno (R53, 58, 75,
88, 109). (Esquema 1).

ESQUEMA 1
ESCENARIO DE LA ACCION RITUAL

ANTES DE LA ACCION ENUNCIATIVA

Pedro

Ixtlamatki

Familiares
de Pedro
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DESPUES DE LA ACCION ENUNCIATIVA

Pedro

Virgenes Familiares
de Pedro

Ixtlamatki

Santos Nifios
Bancos

Nuestro
Tierra Padre
Jesus

Una vez que han sido convocados los participantes, el ixtlamatki orienta sus
acciones enunciativas a describir sus propias cualidades, las de Pedro y las de

la Tierra.

Sobre la Tierra, la peticién evidencia que se trata de un ser vivo con capacidad
de interlocucion. Un ser dotado de vida (R4, 38, 117), alma (R8, 39, 117) y
pensamientos (118), que es ademas la gran proveedora (R5-7, 18, 40-41, 68,
119-121).

La posicién de Pedro es siempre la de un sujeto débil, enfermo (R44) a quien
debera proveérsele de una nueva condicion. Respecto a €l mismo, el ritualista
cierra la peticién declarando su condicion, apela a si mismo como un sujeto
limpio. Al referirme a esta parte en aquella platica de 2005 con don Angel, él
mencionaba que hacia referencia a la negacion del acto sexual. “Desde que
empecé a curar, nunca volvi a estar con mi mujer”’, comentaba frecuentemente

cuando abordabamos los aspectos negativos de su trabajo como ixtlamatki.
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Las acciones

Como un acto ritual cuyo principal cometido es la transformacion del escenario
y los participantes. La peticion utilizada para la entrega del xochitlalli esta
impregnada de acciones, mismas que son llevadas a cabo por los

participantes, gracias a la intervencion del ixtlamatki.

Los principales actores son, sin duda, los no-humanos convocados. Los
humanos, por su parte, ocupan un papel, mas bien pasivo, para ellos es la

proteccién que deriva de las acciones de los participantes no-humanos.

En el caso del ixtlamatki es claro su papel como enunciador. El es quien
nombra a las entidades humanas y no humanas (R3, 52, 56, 58, 65, 89), les
habla (R13, 16, 19, 45, 46, 110), las llama (R71, 75, 80, 83, 87), pide (R86,
113, 115), hace oracion (R93, 113) y dice (R24). El 70% de las acciones que el
ixtlamatki realiza durante el ritual estan vinculadas con alguno de los verbos
anteriores. El resto de su actividad esta enfocada a describir las acciones que
ha realizado previamente: cerrar la casa (R23), sembrar el tlapatkayotl (R30,
47) y taparlo (R98, 100).

La descripcion de lo que esta ocurriendo desde el momento en el que él
empezd a hablar es lo que dota de agencia a los elementos que forman parte
del tlapatkayotl y la accion metamoérfica tiene lugar, la enunciacién empieza a
ser ritualmente efectiva (Severi, 2008:31). Las acciones rituales, mediante la
incorporacion de la enunciacion en plural (R3-7, 19, 22-24, 40-41, 44, 83, 86,
107, 113, 115, 120-121, 127, 130), permiten sugerir que el ixtlamatki esta
prestando su voz a otras entidades (tanto humanas como no-humanas) y
pensarlo como una presencia mdultiple, donde las palabras constituyen

identidades especiales. Al mismo tiempo que provocan actitudes y acciones.

Mediante su accion linguistica, el ixtlamatki dota de cualidades a los objetos del
tlapatkayotl. En este caso particular, los convierte —especialmente en el caso
de los huevos- en protectores del novicio y su familia. La fuerza centrifuga de la
accion ritual coloca fuera del escenario ritual a los Nifios blancos, para que asi
se levanten (R33, 103), rasquen (R33), despierten (R34), griten (R103), para
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luego poder cerrar la casa (103) junto con el ixtlamatki y proteger a sus

habitantes de la mirada (R31) y presencia de los enemigos (R32, 102).

Finalmente, los Santos, las Virgenes y Nuestro Padre Jesus aparecen en el
escenario ritual para atender las peticiones del ixtlamatki y los humanos
presentes en la casa del novicio (R15, 114, 106), su capacidad innegable de
mirar el mundo y las acciones humanas (114, 125, 127, 130, 131) los hacen
testigos de los sucedido en el mundo y la necesidad de contar con su ayuda
(R108).

Ellos, como creadores (R67, 81%, 96) deberan participar en el ritual, llevando a
cabo las acciones para las que fueron convocados: cerrar la casa y cuidar las

esquinas de ella (44, 105).

En suma, el ixtlamatki modifica el estatus ontol6gico del novicio, ubicandolo en
medio de una red de relaciones y activando en cada uno de los participantes

cualidades latentes en ellos.

Crea un mundo para el novicio y sus familiares, evocando tiempos, espacios y
circunstancias, pero también generandolas. El ritualista ha modificado el mundo
al entrar en contacto con las entidades no-humanas, pero siempre desde su
posicidén de sujeto. No ha salido de si, permanece consciente de sus actos en
todo momento, hallandose, sin embargo, expandido en las fronteras del tiempo

y del espacio.

La intencidon general del acto ritual

La peticion anterior constituye el momento central del proceso de iniciacion
correspondiente a esta etapa, aquella en la cual las acciones enunciativas del
ixtlamatki convocan a las diferentes entidades no-humanas para llevar a cabo

la mutacion ontolégica derivada de dicha accién ritual, misma que inicia desde

% Arreglar es un verbo que se utilizar por los nahuas como sinénimo de dar vida.
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la etapa de gestacion y concluye sélo a condicion de que se inicie la actividad

terapéutica.

Podemos considerar, sin duda alguna, que la intencién primordial de dicho acto
linglistico es construir el contexto de enunciacién adecuado colocandose como
locutor, asumiendo su rol y destacando el de sus alocutores. Asi, tenemos
frente a nosotros un acto en el cual los enunciados producidos por el ixtlamatki
son el escenario en donde actian diversos puntos de vista y se posiciona con
relacion a ellos. El ritualista suscita las condiciones para hablar con la Tierra y
otras entidades femeninas del pantedn catdlico, sus principales interlocotures,
a quienes convoca (R1-R19), presentandolas y expresando las cualidades
pertinentes para que puedan fungir como tales. En suma, podemos decir que
las entidades no-humanas que generalmente se ubican en diversos dominios
se congregan en el escenario ritual. Una fuerza centripeta (2000:239)
provocada por el ritualista retne en el aqui y ahora de la accién ritual a los
diferentes participantes, borrando entre ellos las diferencias ontologicas e

historicas que los separan en el contexto de las acciones no rituales.

Esta parte inicial funciona, en consecuencia, como un llamamiento a las
entidades no-humanas que puede ser dividida en tres secciones, que se
diferencian entre ellas por las marcas deicticas que forman el difrasismo “en
esta hora, en este dia” (R2, R9 y R14), y por el cambio en el sujeto del

enunciado.

Después de la apertura ritual, la cual es una parte altamente formulaica (R1-
R2), aparece convocada la Tierra de manera implicita, pues las acciones
ejecutadas por la primera persona del plural —el ixtlamatki y los humanos.
(caminar, vivir y comer de R4-R6) se repiten en R38-R41 vinculadas
explicitamente a la Tierra, entidad femenina que es ubicada como un existente
vivo y animado (R4, R8), condiciones esenciales para ubicarla como

interlocutor.

En la segunda seccién de la parte inicial, hallamos un conjunto de entidades
femeninas (R10-R12), virgenes catodlicas asociadas, como ya lo mencioné, a

tres importantes santuarios: La Villa en la Ciudad de México, Juquila en
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Oaxaca, y Xocotlantzi en el vecino municipio de Coyomeapan. Nuevamente,
sb6lo que haciéndolo desde la primera persona del singular, el ixtlamatki
convoca a su alocutores, mediante la férmula: “En este mundo les hablo” (R13),
correspondiéndole la accién necesaria para establecer el entorno apropiado:
“Ustedes en este dia estan oyendo” (R15). La tercera seccion de esta primera
parte, inmediata a una seccion inaudible, finaliza con la reiteracién de la accién

realizada por el ixtlamatki y las personas presentes, “nombrar a la Tierra”.

A lo largo de la peticién ritual, podemos contemplar que el sujeto de la
enunciacion es siempre el ixtlamatki, modificandose recurrentemente entre la
primer persona del singular (R13, R16, R30, R45-47, R52, R56, R58, R65, R71,
R75, R80, R87, R89, R92-93, R98, R100, R109-110, R116, R120, R128-129 y
R131); la primera persona del plural que conforma con los humanos (R3, R19,
R40-41, R83, R86, R107, R113, R115, R119, R121, R127 y R130) y la primera
persona del plural que conforma con los no-humanos (R22-24 y R44). Algo que
es importante destacar, tiene qué ver con las acciones enunciadas, entre las
cuales destaca que las realizadas en primera persona del singular implican en
14 ocasiones (de las 26 enunciadas) actos vinculados con hablar, nombrar y
llamar, apareciendo sélo en una ocasion el verbo pedir (R86), relacionado con
la primera persona del plural en la que se incorporan a los humanos que se
hallan presentes en el momento de la accién ritual. Dicha caracteristica
contemplada refleja la naturaleza multiple del ixtlamatki nahua, pues la
posibilidad de ejecutar acciones a nivel individual —como ritualista y
especialista-, como parte del colectivo humano y como parte del colectivo de

no-humanos, evidencia la situacion de bisagra en la que se halla.

Adicionalmente, la mencién de las cualidades de la Tierra, en tanto el principal
sujeto del enunciado, la afirma como interlocutora debido a su animacidad
(R8,R38-39, R117-118). Evidenciando con ello uno de los rasgos esenciales
de la ontologia nahua: el hecho de que es la capacidad de interlocucion lo que
permite para los nahuas establecer la distincién entre los sujetos y los objetos
del mundo. Los primeros seran, entonces, aquellos cuyas cualidades permitan

la interlocucién, aquellos que son-en-el-mundo; mientras los objetos, en tanto
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incapacitados para establecer dichas condiciones de interlocucién, seran

pensados como objetos en tanto estan-en-el mundo.

En la segunda parte de la peticion, ubicamos las acciones que el ixtlamatki
establece con las entidades no-humanas (R21-R25) y que recrean aquellas
que se han realizado previamente como parte del performance ritual. Por otra
parte, entre los actos de habla realizados por el ritualista encontramos el acto
de ordenar (marcado por el prefijo xi-) que demuestra cierta relacion jerarquica
entre el que manda y el que es mandado lo que da cuenta de la relacién
establecida entre el ixtlamatki y las entidades no humanas (R26, R51, RG60,
R90, R95) la cual, como sefiala Ducrot, implica una relacion jerarquica que
“algo transforma en las relaciones que existen entre los interlocutores,
determinando una situacion, sentimientos y comportamientos nuevos” (2002: 8)
gue son resultados del acto mismo de ordenar, es decir, la relacion que
prevalece entre ambos no implica sumision por parte de alguno de los
participantes, razén por la cual insistimos en destacar que no se trata de
suplicas, pues lingilisticamente se evidencia otro tipo de relacion entre ellos.
Del mismo modo las interacciones establecidas entre el ixtlamatki y los
elementos del conjunto ofertorio, convertidos en sujetos, llamados “nifos
blancos” funcionan, también, bajo una relacion jerarquica cargada hacia la
figura del ritualista (R31-R34, R102 y R103). Quien, en este caso, no solo
evidencia dicha relacién, sino ha sido el ejecutor de la conversion de dichos

elementos en agentes, gracias a la accion ritual.

La multiplicidad de elementos que podemos apreciar en la peticion ejecutada
por el ixtlamatki nahua al momento de la accion ritual nos permite observar el
ndamero de interacciones creadas a partir de su enunciacion, pues desde R52
hasta R88, los convocados seran los familiares del novicio, quienes —de la
misma manera que se ha hecho con la Tierra y las virgenes catdlicas- son
nombradas, es decir, actualizadas en el tiempo-espacio de la accion
enunciativa, para formar parte de las acciones derivadas de la entrega del
xochitlalli. Los familiares son sujetos pasivos en este juego de interacciones y
relaciones, la evidencia de los elementos que los diferencias se manifiesta en

el contexto de la enunciacién ritual, al poder establecer relaciones casi
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igualitarias con las entidades no-humanas, a diferencia del resto de los
humanos quienes estan incapacitados para establecerlas, esto demuestra el
juego de relaciones sociales asimétricas puestas en evidencia en el ritual y que
son el motor de las mismas, digamos, la razon de ser la presencia del ixtlamatki

como principal ejecutor.

En este momento del proceso enunciativo es necesario destacar dos
elementos que pueden no ser vistos a primera vista, el primero de ellos
consiste en la funcion que cumplen los términos deicticos: “especificar la
identidad o la ubicaciéon en el espacio o tiempo de los objetos individuados en
relacion a los participantes de la interaccion verbal” (Ibidem). Asi, podemos
sefialar que es después de una marca deictica que generalmente aparece
invocado un nuevo sujeto (R5-R52, R60-R61, R65-R66 y R87-R88),
conformando secciones de accion dirigidas a cada una de los sujetos del
enunciado, acompafados siempre del acto de nombrar (R56, R57, R65, R89) y
llamar (R75), quienes seran beneficiarios de las acciones solicitadas por el
ixtlamatki las cuales siempre tienen como intencidon que su existencia en la
tierra sea larga (R60, R84, R86) lo que apela a otorgarles vida (R52), evitando
para ellos la enfermedad y el infortunio (R68, R69,R83, R90).

No podemos dejar de destacar que el aspecto performativo que hemos
apuntado para el caso de la ritualidad nahua, se equipara al del discurso
chamanico estudiado por Carlo Severi quien sefiala la relevancia de la
transformacion sufrida por quienes en el ritual intervienen por sobre el aspecto
meramente narrativo, casi accesorio y como “comentario de la cosmologia”
(ibid:33), pues la enunciacion es en si misma el acto ritual, no se trata de
acciones fantasticas sino de la instrumentacion de la que se puede echar mano
mediante el lenguaje. El ixtlamatki, como el chamén cuna, es un ser
excepcional y sobre todo multiple, al poder evocar a una variedad de seres
diferentes y convocarlos al lugar de la accion ritual. El es el tnico sujeto capaz
de llevar a cabo el proceso de inclusion acumulativa, entendido como “el modo

de concentrar en el cantor una serie entera de entidades” (ibid.:36).
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Vi

El lenguaje del tonal:
el uso del lenguaje ritual en la terapéutica nahua

En las comunidades nahuas de la Sierra Negra el trabajo del ixtlamatki esta
enfocado principalmente a negociar con las entidades no humanas cuestiones
vinculadas con la salud. Es un chamanismo terapéutico, en el cual el quehacer de
los ixtlamatkeh no desborda el area de la salud, no en el sentido de que bajo esa

investidura el sujeto forme parte de otros &mbitos de la vida social.

Su principal actividad es la curacién del espanto,® entendida como la enfermedad
ocasionada por la pérdida prolongada de una parte del tonal a consecuencia de un
evento sorpresivo que muchas veces implica miedo. Sin embargo, no toda pérdida
del tonal es espanto, pues esta entidad puede abandonar el cuerpo para seguir a
un familiar que deja el pueblo para migrar. O bien, durante la infancia, cuando el
cuerpo del menor no es lo suficientemente maduro para retenerlo dentro. En este
sentido, la condicién determinante para definir que un persona esta espantada es
gue dicha parte del tonal se halla no solo fuera del cuerpo humano sino en un
contexto no humano, a consecuencia de haber sido secuestrado por los Duefios
de la Tierra o el Agua. Un secuestro en tanto se negociara su devolucion, lo que
implicara buscarlo, intercambiarlo, asirlo y reintegrarlo a su legal poseedor, siendo
necesaria la intermediacion del ixtlamatki y el conocimiento de las formas

adecuadas para llevar a cabo cada parte del proceso.

% En algunas comunidades se realiza la diferenciacion entre “susto” y “espanto”. Cf, Alvarez
(1987:187) y Kelly (1965:44). En Tlacotepec asustarse se refiere al evento en si mismo, “espanto”
es mas hien usado para referirse a la enfermedad.
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Buscar el tonal: el viaje del ixtlamatki

Diversas son las causas por las cuales un sujeto decide recurrir a los servicios
prestados por los ixtlamatkeh, en ocasiones es la pérdida de un animal o de un
objeto lo que impulsa a los nahuas a buscar en la limpia la respuesta a sus
interrogantes. Sin embargo, es la enfermedad la causa esencial por la que se
dirigen a ellos y —sin duda- el espanto ocupa el lugar central, pues, desmejorados,
agotados e inapetentes, la vida no puede continuar con normalidad. La gente —y
sobre todo los nifios- no pueden llevar a cabo sus labores y contribuir asi a la vida

social colectiva.

El espanto es en si mismo una enfermedad con mdltiples sintomas vy
consecuencia, de entre las cuales, las mas graves son la locura y la muerte.® Un
sujeto que ha perdido el tonal no es mas una persona humana en el sentido cabal
de la palabra, pues se halla en un proceso paulatino involuntario de
transformacion. En el caso de morir se incorporara a la comunidad de los aires de
muerto. En el caso de la locura, a la de los duefios y duendes que lo tienen

aprisionado y a los que paulatinamente se va asemejando.

La enfermedad, pensada asi, no es “un mal exterior relativamente indefinido, sino
una crisis de relacion consigo mismo” (Severi: 1996: 20). La palidez y el desgano
van incrementando la deshumanizacion de la persona enferma: su sangre sale al
salir del cuerpo su espiritu, su cuerpo no funciona mas como la herramienta
principal con la cual se ejecutan las acciones diarias. Este enflaquece, dando
cuenta paulatinamente de que la vida se va agotando, consumiendo,
desvinculando a los individuos de su grupo social, pues el enfermo es un ser fuera
de la norma, quebranta el orden social e incorpora en la vida familiar la zozobra y

la angustia.

% E| estudio del espanto, la pérdida del alma o levantamiento de la sombra ocuparon siempre un
lugar importantisimo en la literatura etnogréafica hecha en México. Sin embargo, no existen estudios
generales que aborden dicha enfermedad en su sentido acabado, es decir, mas alla de ser visto
como una enfermedad tradicional. Un intento de analisis es presentado en Romero (2006a).
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En el texto Cosmovisiéon, cuerpo y enfermedad: el espanto entre los nahuas de
Tlacotepec de Diaz, Puebla (2006a), di cuenta, extensamente, de la etiologia del
espanto, destacando en todo momento que se trataba de este robo por parte de
los habitantes del mundo-otro. Sefialaba, también, la propension de nifios, nifias y
ancianos a sufrilo de manera mas agresiva y frecuente, situacion que los
indigenas atribuyen a la fuerza correspondiente al tonal —ichikawalistli- siendo
evidente que son ellos quienes de manera procesual o no la han adquirido o la
estan perdiendo. La fuerza para los nahuas es algo que se acumula a lo largo de
la vida y que se refleja en la constitucion del cuerpo. Se adquiere con la
alimentacion —el consumo frecuente de tortilla, por ejemplo-, pero no esta atribuida
exclusivamente a la vejez, pues al igual que los nifios son vistos como calabacitas
tiernas, los ancianos estan dejando de ser humanos al acercarse cada vez mas a

la muerte.

El diagnostico como primer accion llevada acabo por el ixtlamatki, sirve al
especialista para reconocer “la naturaleza de la patologia y la identidad de los
espiritus agresores” (Severi:1996:95), dar cuenta de lo invisible y hacerlo del
conocimiento de la victima. El saber ver del ixtlamatki inicia aqui al tener las
facultades necesarias de reconocer al agresor e iniciar el viaje para encontrarse

con él, su ilegitimo poseedor.

Una vez que el ritualista ha determinado, mediante la observacion de los huevos
gue derrama en un vaso con agua el origen de la enfermedad, el siguiente paso se
realizar4 durante los suefios, momento en el cual obtendrd el resto de la
informacion necesaria para ubicar el tonal, de otra manera el diagndstico estaria
incompleto. Su accioén onirica, referida para los nahuas como “saber sonar”, le
permite al curandero ver aspectos que ni el paciente mismo, en muchas
ocasiones, conoce o recuerda. En los casos mas graves de espanto, es decir, en
los cuales la entidad no puede ser ubicada por el especialista, es necesaria la
intervencion del paciente, quien fungira como un “sofiador despierto”, a la manera

como lo hace todas las noche el ixtlamatki.
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Tal procedimiento sélo se logra cuando el enfermo duerme —por una noche
solamente- con pequefios emplastos de tabaco molido mezclado con cal, los
cuales le son colocados en sus “pulsos”: los doce puntos en los cuales los tonal
salta. El tabaco, o el “polvo” como ellos lo llaman, “trae los suefos”, lo que
significa que dota al tonal de la posibilidad de guiarse en el entorno no-humano. Le
permite -ni mas ni menos “ver’-, pues “es una lumbre”, como dice dofia Maria, que
alumbra el oscuro camino del lego. Asi, una vez iluminado con la luz del tabaco, el
enfermo puede encontrarse con su propio pasado y hallar el lugar en el que perdié
parte de su carga animica. El tonal de la persona adquiere cualidades que son
inherentes al especialista, por una noche deja de tener un tonal voluntarioso que
viaja a cualquier lugar sin precaucion alguna. Deja de ser un tonal vulnerable para
convertirse en uno que trabaja para el curandero. Esta alerta en busca de datos vy,
eventualmente, puede encontrase con el tonal del ixtlamatki quien lo guiara mas

de cerca.
Don Angel, dice sobre esto:

La cal es la lumbre que alumbra el camino del tabaco. Ella es la que lo lleva, se lo
lleva lejos, se va quemando hasta donde tiene que llegar para ver qué es lo que
esta pasando con el tonal del enfermo o con su animalito. Ella mera es la que
alumbra el camino del tabaco y de nosotros los curanderos. Nos alumbra, es como
si llevaras una lampara. Cuando salimos en la noche [en suefios] a hacer nuestro
trabajo “el polvo” nos ilumina.

Con la guia del tabaco, el enfermo se introduce en un ambito que, en situaciones
normales, no le corresponde ni le concierne. La idea de que el “polvo trae los
suefos”, sefala claramente que la persona transforma su naturaleza por lo que
tiene que observar cuidados especiales durante la noche, pues el “mal aire” lo
puede atacar despiadadamente. Un tonal perteneciente a un individuo “normal”, en
oposicion al del especialista el cual no es igual al del resto, entra a un ambito
distinto, durante esa noche la experiencia del suefio no sera una experiencia
cotidiana. Su tonal estara guiado para encontrar respuestas a su enfermedad.

Buscara los lugares en los que se halla “perdido” y, en esa busqueda, es muy
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probable que se encuentre con quien lo tiene atrapado, por lo que tiene que ser

cuidado. El tabaco funge, en este contexto, como protector y guia.

Patricia, una joven nahua de la Sierra recuerda cuando a su hija durmié una noche

con pisietl, resultado de una larga enfermedad:

Mi nifia estaba chiquita, tenia como seis afios. El curandero me dijo que estaba
muy espantada y que tenia que ponerle tabaco porque no podia ver qué le estaba
pasado. Porque a veces esos maldosos, le tapan los ojos a él para que no dé con
lo que tiene su enfermo. Ya te han dicho eso, ellos [los maldosos] tienen
comprometida su alma con el Diablo y por eso quieren que no se curen.

Entonces, me dijo que era muy peligroso porque mi hija estaba muy chiquita, que
podia morirse porque iba a ver cosas muy feas, como demonios para que me
entiendas. Pero que si queria que se curara me tenia que arriesgar. Entonces ya le
dije que si y nos preparamos. Como a las doce, él empez6 a hablar con ese polvito
[el tabaco molido con cal], jquién sabe qué tanto le decial. Le ech6 agua bendita,
poquitita, y le puso en sus pulsos. Como a la media hora que se queda bien
dormida. El me dijo que llamara a mi mama, a mis hermanos, y al papa de mi hija
para que me acompafaran en la noche. Y asi hicimos. Cuando oimos, un tronidero
de laminas. Como si un péjaro, pero de veras grande, estuviera aleteando encima
de la casa. Tronaba la puerta, tronaba el techo. Todo tronaba. Ya el curandero nos
habia dicho que asi iba a pasar, porque esos Duefios no quieren que nadie se
meta alla, de donde ellos son.

Luego en la mafana ya vino él. Mi hija estuvo bien dormida, pero sudaba mucho,
mucho. Cuando hablo con nosotros el ixtlamatki nos dijo: “ya vi a tu hija. No daba
con ella, porque eso le pas6 cuando estabas embarazada, echaste tortillas y te
espantaste. Ya la cure, vas a ver como pronto va a estar bien. Y asi fue, al poco
tiempo mi hija ya no estaba triste.

La experiencia onirica en el diagnostico revela las condiciones del tonal y su
paradero. Permite conocer con qué tipo de ser se va a tratar durante la curacion y
gué tanta disposicion tiene éste para devolver lo que no le pertenece. Sirve para
indagar datos sobre el pasado, para no errar. En el suefio puede aparecer también
Dios, o alguno de sus enviados, y alertar al ixtlamatki de que el paciente no tiene

remedio y que lo que haga para recobrar la salud no tendra sentido.

El suefio esta repleto de datos, todos significan algo. Cada suefio es diferente y
los datos se contextualizan con aquellos obtenidos durante la “limpia” y las
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conversaciones con el paciente. Nada es casual, el azar no forma parte del
diagnéstico. Todo tiene una razon de ser y el especialista busca, a toda costa,
tener el mayor control posible sobre la enfermedad y sus causas. El riesgo de
enfrentarse a una enfermedad de la cual no se tienen los elementos necesarios
para hacerle frente, pone en riesgo a la persona, al mismo tiempo que el prestigio

del especialista.

El recrudecimiento de las acciones en contra del tonal atrapado ocasiona que el
ritualista se vea en la necesidad de crear sujetos que le sirvan de ayudantes,
mediante su accion enunciativa puede poner en marcha las cualidades latentes en
objetos de su entorno para contribuir a la basqueda de tan preciada entidad. La
aplicacion del tabaco, no puede dejar de estar acompafiada por la accion
enunciativa del ixtlamatki, pues sin ella no deja de ser mas que una planta como
cualquier otra. La fuerza curativa —otorgadas a las plantas desde la creacién- sélo

puede ser activada por el chaman mediante su saber hablar.

La condicion interespecifica del ritualista, asi como la posibilidad que posee de ver
lo que el resto no, lo posibilita para accionar su intencionalidad y transmutarlos en
sus ayudantes. Dichas subjetividades son tenidas por los indigenas como
entidades sumamente “delicadas” al no ser posible que cualquier persona acceda
a ellas y mucho menos las tome sin razén alguna. Las doce plantas del

costrumbre y el tabaco favoreceran la busqueda del tonal por parte del ixtlamatki.

Buscadoras del tonal:
Las doce plantas del costumbre

Ubicadas en plena espesura de la selva crecen doce plantas de diversa indole y
desconocidas casi por todos, identificadas por don Angel y don Casimiro, el
primero de Tlacotepec y el segundo de Mazateopan como las hijas del Sefior de
Monte. Dichas plantas son buscadas por los ixtlamatkeh por su condicion de ser
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pajaro y tekwani, es decir, son plantas cuya virtud es la transformacion en alguno
de los seres que les dan nombre. Ellas —al igual que el ixtlamatki- tienen la

facultad de transformarse y ayudar asi en la busqueda del tonal.

Como hijas del Sefior de Monte son de dificil acceso, pues su padre es
sumamente celoso de ellas, por lo que impedird a toda costa que algun extrafio
ose acercarseles. A diferencia de lo que ocurre con el tabaco, el ixtlamatki prefiere
contratar a alguien para realizar la recoleccién, generalmente se trata de un
hombre joven, soltero o viudo, quien de no serlo debera evitar —a costa de su
salud- tener relaciones sexuales con su mujer. Se trata de una cuestion de
“‘lealtad” al aspecto femenino que domina en la personalidad de la mayoria de
dichas plantas, quienes acceden a ayudar siempre y cuando el hombre se

mantenga fiel a su compromiso.

Por cuestiones econOmicas, algunos ixtlamatkeh realizan por su cuenta la
recoleccién de dichas plantas, pues resulta oneroso cubrir el pago que solicitan
otros, so pretexto del peligro que corren. Asi, don Praxedis, un joven curandero de
aproximadamente 40 afios, solia salir temprano por la mafiana a cortar las plantas
del Costumbre —como son llamadas en su conjunto- para volver con ellas a su
casa antes del medio dia, -antes de que salga su Duefio, explica-. Sin embargo,
un buen dia conocié en el pueblo a su actual esposa, situacién por la cual la
Atlapanchane istak, decidi6 marchitarse cada que él se acercaba a ella. “Asi que
la cabrona se puso celosa, explica, cada que la iba a agarrar se marchitaba y sin
ella el Costumbre no se puede hacer porque es la principal’. Después de su
matrimonio, la planta dej6 de entregarse a su recolector sefialando con su actitud
el desprecio por haberla “dejado por otra”, como explicitamente sehala don

Préaxedis.

Se trata, entonces, de que con las Doce plantas del costumbre se establece una
“alianza matrimonial supernatural” como sefala Neurath que sucede no entre el
cazador y el Duefio de los animales, sino entre el recolector y la mujer-planta, de
ahi que el compromiso de recolectarla prefiera ser delegado a otro individuo, de
manera que el ixtlamatki no adquiere tal compromiso, que expresan al igual que
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Neurath sefiala, relaciones de alianza y depredacion, pues no podra recolectar
sino hasta que ella —y en consecuencia su padre-Duefio- acepte el vinculo entre

ambos.

Del conjunto de esas doce plantas tenemos, ademas de Atlapanchane istak,
Atlapanchane kobokichtli, Atlapanchane tlatlavik, Tlatlatsinilistli (rayo), Pachtli
kobokichtli (heno), Chane ololtik, las cuales constituyen un primer conjunto de
plantas vinculadas a los duefios de los lugares y cuya funcién consiste en

buscarlos en dichos dominios.

Las plantas tototl, a decir de don Miguel, ayudan al ixtlamatki a buscar el tonal por
el aire, “mientras yo voy caminando ellas van volando, arriba de mi”. Se trata de
Tlilibiktototl (Pajaro negro), Makuiltotohmeh (P&jaro cinco) Xiuhtotol (P4jaro fuego),
e Istaktototl (Pajaro blanco). Finalmente, las plantas tekwani asisten al ixtlamatki
buscando la entidad debajo de sus pies, “debajo de la tierra”, ellas son Tekwani
ima (Mano de tekwani) y Tekwani ianima (Alma del tekwani). Adicionalmente,
alumbrando el camino del conjunto de entidades que salen en busqueda del tonal,
va el tabaco molido con cal, conocido localmente como pisietl. Dicho de otro
modo, el ixtlamatki no realiza solo la busqueda sino que emplea las cualidades de
sus ayudantes para facilitar el proceso, haciendo de él una salida similar a la que
llevan a cabo los hombres cuando salen a cazar o hacer la milpa, en las cuales -
organizados generalmente por grupos familiares- emprenden el camino juntos
para trabajar bajo el modelo de “mano vuelta”. Entonces, como menciona Severi
(1996:20) cantar para sanar equivale a ir de caceria contra los cazadores de

humanos mas peligrosos.

Asi, las plantas transmutadas en aves, tewanihmeh y duefios, junto con un
ixtlamatki que ha abandonado su cuerpo humano para iniciar la busqueda,
marchan juntos bajo la luz del tabaco molido, el cual debe ser preparado

previamente mediante la siguiente peticion:
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Se va a hacer remedio

Se va a hacer costumbre

Hasta donde se cay6

Hasta donde sale, donde esta plano

Nuestro Padre y tu, Madre Santisima

San Martin de Porres

San Martin Obispo

Pueden salir, pueden pasar

Donde sale esta persona, tu hijo de esta tierra
En el aire, en el camino

Donde nosotros saldremos, donde lo vamos a levantar
Donde vamos a pasar, donde se quedo su espiritu
Se quedd en el aire, hasta ahi vamos a llegar
Donde llegan las serpientes de nube

Los que hacen dafio [brujeria]

O los que lo tiraron

Nosotros lo vamos a levantar

Con un gran presente, con un gran tlapatkayotl
No tengo en mis manos la envidia,

no tengo en mis manos la enfermedad

Hasta sus 24 pruebas, sus 24 quietudes
Vamos a salir

Hasta donde se le ve la cara a la maldad
Donde ellos estan haciendo la maldad

Donde estan los maldosos, no son buenos

O donde alguien lo embrujo, o alguien lo tiro
Los maldosos estan saliendo, estan pasando
Yo voy a pasar enfrente de ellos,

Yo voy a pasar sobre ellos

Sefor san Judas,

Ta me vas a acompafiar en el aire, en el andar
Hasta donde se cayo tu hijo de esta tierra
Hasta donde lo guardaste

Mochibati remedio

mochibati costumbre

Hasta kani wetsis

Hasta kan tlamalibik, kan tlamanik
Motlaltikpakkoneh

Nuestro Padre y tu, Madre santisima
San Martin de Porres

San Martin Obispo

Kwaltin ninkisa, kwaltin ninpanoba
Hasta kanin wetsi motlaltikpakkoneh
Kan tomiliwik nin persona, nin tlaltikpakkonetl
Itech ejekatl, itech nenemilis

OCoO~NOOUIWNPE
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Hasta kan tikisaske, hasta kan tikakibanaske 13

Kan topanoske, kan omokka itech yen tonal 14
Itech ejekalistli, hasta ompa tikisatibi 15
Kani mixikobame, ijtik mixkiwiwani 16
Tewikaltike osokan ika okiwetsili 17
Tefa tikahkobana tibiika se wein presentsi 18
Tikajkobanaj tibi ika sen wein tlapatkayotl 19
Amo ye noma tomiliwis, amo ye noma kokolistli 20
Hasta sen polibi nabi tlayehkolis, hasta sen polibi nabi tlatamachiwalistli 21
Tikisa tibi hasta kan tlaixko 22
Hasta kan tlaihpak 23
Kan tla kokohixtoke 24
Kan tixkixki, noso amo tlatlakamelahke 25
Noso aka okitlawuiteki, noso kana okintlamotlak 26
Ixkixke kixtoke, pan notoke 27
Ya nenipanos hasta mixko 28
Nipanos hasta nikpak 29
Tehuatsi Sefior San Judas 30
Techacompafiaros itech ehekatl, Iltech nonemilistli 31
Hasta kan wuetsi motlaltikpakkone, kan okitlatibanik 132

Vemos entonces que la busqueda del tonal implica a todas luces un viaje, una
condicién de perpetuo movimiento y de desplazamiento que no puede ser llevado
a cabo sin la habilidad del ejecutante para manipular el reino de las
intencionalidades que subyacen a las diversas fisicalidades que albergan el
universo. A diferencia de las peticiones anteriores, el ixtlamatki apela a la fuerza
centrifuga del ritual, pues se “recitan los nombres de los santos y de los lugares

que circunscriben y expanden el espacio ritual” (Haviland, 2003:406).

Como locutor de un acto enunciativo, el ixtlamatki moviliza sus diversos aspectos
corporales y los de sus ayudantes no-humanos, haciendo visibles sus trayectos,
visitas y dialogos y sobreponiendo las miradas de subjetividades y puntos de vista
(Véase, Niemeyer, 2006:106), pues como hemos insistido al seguir a Viveiros de
Castro, cambiar de cuerpo es cambiar de perspectiva (Viveiros y Taylor, 2006:
190).

En este juego de posiciones intercambiables, ante los ojos de las personas

humanas, las doce plantas del Costumbre y el tabaco poseen una cualidad
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imposible de conocer, se puede acceder a su poder y a su eficacia, e incluso a las
sanciones que implica acercase a ellas, pero nunca a esa condicion que solo el
chaman esta en posibilidad de manipular, so6lo a partir de la posibilidad que tiene
de verla. El acto de comunicarse con las entidades no humanas deja de ser visto
como una comunicacion simulada y supuesta, parte de un ritual primitivo y
misterioso, si es pensado como “un intento de definir la naturaleza y generar una
imagen nitida de los seres sobrenaturales” (Severi, 1996:275). Teniendo en cuenta
lo anterior, el uso del lenguaje ritual tiene como finalidad convertir a cada planta en
un sujeto productor de sentido. Activar las cualidades que estan impresas en su

nombre, o en los elementos que lo componen.

Larecuperacion del tonal

Una vez que -mediante el diagnéstico y la transmutacion de las plantas en sujetos
con cualidades diversas- el ixtimatki ha logrado ubicar el paradero del tonal y
sobre todo identificar al enemigo, la marcha por recuperarla se emprende. Una vez
ubicada la magnitud del adversario, el ritualista debera cambiar la condicién del
sujeto-enfermo (tonal apresado) a la de sujeto-sano (tonal liberado), moverlo en la
red de relaciones de la posicion de presa en la que se encuentra. Como Fausto
(2007:502) sefiala en la red de relaciones sociocosmicas, la pérdida del alma
puede devenir en la muerte y en la transformacion en el otro, ambos aspectos

sefialados, también, por los nahuas.

La enfermedad es vista como un acto depredatorio, la Tierra mama la sangre de la
persona y la lleva paulatinamente a la muerte, la conclusién de dicho proceso de
transformacion. El tonal es capturado, es por tanto una presa, de ahi, que el sujeto
esté perdiendo paulatinamente intencionalidad y agentividad, poco a poco se va
volviendo sélo un “cuerito”, una piel vacia. Sera entonces necesaria la diplomacia

sociocosmica del ixtlamatki, quien paulatinamente ird negociando el regreso del
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espiritu. Sus acciones irdn desde el robo hasta el intercambio. En un primer
momento sélo tomara la ropa del paciente enfermo y golpeara el suelo para que la
entidad se introduzca a su vestidura temporal sin dar nada a cambio por ella. Se
recupera de la misma manera en que fue tomada, sin aviso, sin intercambio, sin
protocolo alguno, lo que generalmente sucede cuando el tonal se halla en manos

de una entidad no humana de menor jerarquia.

No asi, cuando quien ha tomado el tonal es alguna entidad mayor, quienes llevan
a una transformacion corporal obligada, es una versibn negativa de la
metamorfosis (Viveiros y Taylor, 2006:187). Sl se trata de Achane, Duefia del
Agua, el proceso de disgregacion de la complejidad humana es sumamente
rapido, pues las posibilidades de ubicar el espiritu son practicamente nulas, pues
la corriente acuética alejara velozmente dicha entidad y no podr& ser ubicada con
precision. Sin embargo, el ixtlamatki cuenta con los recursos -politicamente
correctos- para interactuar con ella e iniciar el proceso de negociacion. Y
nuevamente, no actuara solo, pues sin duda necesita la intervencion de sus

aliados no humanos.

Primero, la fuerza de las plantas sagradas que Mateos (2007) ha llamado las
hierbas magicas del tonal, las cuales operan como entidades que sirven para
recuperarla, a diferencia de las que he sefalado previamente cuya clara
participacion es mas bien en el ambito de la busqueda, fungiendo como hierbas
para ver, éstas operan como una potencia que atrae y dirige la entidad al cuerpo
de su poseedor, sea el cuerpo carnal o la ropa del enfermo que muy
frecuentemente es utilizada en sustitucién de aquél, sobre todo cuando el paciente
se halla tan grave que no puede trasladarse a casa del ritualista o proviene de otro

pueblo.

La misma autora ha clasificado al tonalxibitt como Euphorbia brasilensis,
denominada en el &rea que ella estudia como mohkaxibitl, hierba del susto, la cual
a decir de su informante principal sirve “porque esta viva, tiene su corazén, pero
no tienen alma”. La planta no se anima sino hasta la intermediacion linguistica

gue permite la incorporacién del Espiritu Santo a la planta haciendo de ella un
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sujeto que actuara segun sus indicaciones. Asi, la informacion que nos otorga
Mateos nos permite sefialar nuevamente lo que hemos venido apuntando, el saber
hablar del ixtlamatki implica y se resume en la posibilidad de tornar objetos-sujetos
y dotarlos de agencia. Se trata de un sujeto que construye sujetos, un sujeto que
construye mundos, que actda en ellos y modifica el de otros. Un corazoén sin alma,
es un corazon sin vida, la fuerza la incorpora el ixtlamatki y torna viviente aquello
con lo que puede tener una interrelacion linglistica. Lo vivo, lo que es agente, es
aguello capaz de reaccionar y actuar. A diferencia de lo que ella propone no
considero que se trate de una accion sacralizante, como el ejemplo que nos otorga
de la consagracién del pan y el vino por parte del sacerdote, pues el ixtlamatki no
combina fuerzas profanas/sagradas sino incorpora agencia a lo que no tiene,

vuelve agente lo que antes de su intermediacion era s6lo un objeto.

Como apunta Sherzer para el caso cuna, “la cura es una combinacion de medicina
herbolaria y un discurso verbal, la comunicacién entre humanos y espiritus
especialmente en el lenguaje esotérico, ese del mundo de los espiritus”
(1992:119), donde ademas se utilizan pequefias enunciaciones que aconsejan
verbalmente a la medicina y la activan. Tal es el ejemplo de la peticidén con la cual

se dota de agencia al tonalxibitl:

En el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo

T tonalxibitl, tu siete hojas

Vas a levantar a tu hijo que esta en la tierra, que esta en este mundo
Vas a traer a tu hijo que esta en la tierra, que esta en este mundo
Nuestro Sefior de Jesucristo

Ta tonalxibitl

Haz que mire, levantalo

Ya vete, ya traelo

O~NO U WN PR

En el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo
Te tonalxibitl, te chikomexibitl

N =
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Tiktebaltis motlaktikpak konetl ipan tlaktikpatli
Te tikbalkwiti motlaltikpak konetl ipan tlaltikpaktli
Nuestro Sefior de Jesucristo

Te tonalxibitl

Tiktlachialtis, tisebaltiti

ye xitias, ye xikbalkwiti

coONO Ol h~h W

Sin duda, el sujeto del enunciado es en todo momento el tonalxibitl, en donde “el
poder de las palabras se transforma en la realizacion de su intencién” (Aoki, 1988:
202), mediante el uso alternado de la fuerza centrifuga y centripeta del ritual. La
intimacién, ejecutada en este caso mediante las 6rdenes de R3,R4,R7 y RS,
evidencia como el enunciador se sirve de la lengua para influir en su alocutario,
ese tl que denota la evidente presencia del agente como alocutario. Y un
movimiento continuo que aleja y acerca al tonalxibitl del centro deictico.

La siguiente parte de la enunciacion quedara plasmada como el viaje que siguen
las distintas entidades para tomar el espiritu, asi las palabras del ixtlamatki

describen el siguiente escenario:

En el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo
Blanca recuerda

Blanca levantate, parate

Dios Nuestro Sefor de Jesucristo haz que mire

tu hija que esta en la tierra 4
En el camino en donde su tonal esta regado,

WN B

en el agua en donde esté tirada 5
Que se levante, que vea, que recuerde. 6
Recuerda Blanca, parate mi alma,

en el camino en donde su tonal esta regado 7
A fuerza te vas a parar, a fuerza vas a mirar 8
Levantate de donde te caiste 9
Recuerda 10
Alla en el camino en donde su tonal esta regado,

en donde estan barriendo 11
Recuerda 12
Levantate, parate, mira 13
Recuerda 14
Levantate Blanca, recuerda 15
Mira, levantate, recuerda 16
Alla en el camino en donde tu tonal esta regado, esta barrido 17

Qué mires mi alma, en el camino en donde su tonal esta regado,
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en donde su tonal esta barrido 18
Recuerda Blanca, levantate de donde te espantaste,

de donde te caiste 19
Recuerda, allad en el agua, en la orilla del rio en donde te caiste 20
Parate, mi alma, alla en el camino en donde su tonal esta regado 21
Mira, mi alma, recuerda. 22

Blanca xitlachia 1
Blanca ximeba, ximoketsa 2
Dios Nuestro Sefor de Jesucristo Xiktlachialti motlaltikpakkonetl 3
Kan itonal oxitintok, kan wetsito itech atl 4
Ma meba, ma tlachia, ma tlalnamiki. 5
Xitlachia Blanca, ximoketsa mi alma, kanin itonal oxitintok 6
Wilika timebas, wilika titlachias 7
Ximeba kanin otiwetsi 8
Xitlalnamiki 9
ompa itonal oxitintok, ompa itech ochpantok, 10
Xitlalnamiki 11
Ximeba, Ximoketsa, Xitlachia 13
Xitlanamiki 14
Ximeba Blanca, Xitlalnamiki 15
Xitlachia, Ximeba, Xitlalnamiki 16
Ompa kan motonal oxitintok, ochpantok 17
Xitlachia mi alma, kanin itonal oxitintok, kanin itonal ochpantok 18
Xitlalnamiki Blanca, ximeba kanin otimomohti, kanin otewetsito 19
Xitlalnamiqui itech atl, kan atentli otiwetsito 20
Ximoketsa mi alma ompa itonal oxitintok 21
Xitlachia mi alma, xitlalnamiki 22

Este hablar de almas (Severi:1996: 257) da cuenta de la transformacién sufrida
por la parte no visible del cuerpo: el tonal esta regado, estd en una condicion de
dispersién no controlada, donde una de las partes de la humanidad condensada
en la carga animica estd en posesion de los Otros. El sujeto del enunciado
especificamente el tonalBlanca a quien se le indican las acciones que habra de
ejecutar: recordar, levantarse y mirar. Actos que hemos visto, resultan
fundamentales para la provocar la agentividad de los sujetos aludidos. De otra
manera Blanca se halla: dormida, tirada y ciega, es decir, anulada de la red de
relaciones bajo las cuales opera el mundo.

De ahi que frecuentemente se use de manera repetida lo siguiente:
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Casiano mira, recuerda

Que venga tu sangre, que venga tu color®®

Que vengan sus doce pulsos, que vengan sus doce estrellas
Mira, recuerda

En esta hora, en este dia

Que a media noche venga tu mirada, que vengan tus pulsos.

o wNPER

Casiano xitlachia, xitlalnamiki

Ma biki moesso, ma biki motlapalo

Ma biki matlaktli iban ome motlalnamikilis®’,

ma biki matlaktli iban ome mositlal

Xitlachia, xitlalnamiki

Ipan nin hora, ipan nin tonal

Tlahco yubak hora ma biki motlachialis, ma biki motlalnamikilis.

N =
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Férmula que, como mencioné en el capitulo anterior, tiene como finalidad afirmar
-mediante la exortacion (ma-)- la cualidad humana, contenida en el difrasismo
conformado por los elementos sangre/color rojo. Cualidad que paulatinamente el
enfermo empieza a perder y que es causa de su condicion de anormalidad.

Los constrefliimientos materiales que implican que el paciente esté en proceso de
metamorfosis negativa ocasiona la imposibilidad de comunicacion y por tanto el
reconocimiento del enfermo como una entidad ajena, en proceso de mutacién, de
ahi que se equipare su trato al del novicio que, como vimos en el capitulo anterior,
implica también el uso de los mismos fragmentos en la intervencién linguistica.
Destaca en esta parte de la accion enunciativa del chaman el uso de las
cualidades veladas de las cosas, expresadas en el uso de sus nombres
esotéricos, la incomprensibilidad del lenguaje es resultado de la posibilidad
chamanica de ver lo que para otros se halla velado, no es que esté nombrando

cosas que los legos no entienden, es que nombra lo que ellos no pueden ver.

% Como mencioné en el capitulo anterior algunos conjuros recopilados por Ruiz de Alarcon
(1953:153) y analizados por Lépez Austin mencionan la sangre y el color rojo. También son
mencionados en Mckeever (1995: 128).

% En esta suplica la palabra motlainamiquiliz fue traducida como pulsos, en tanto es una de las
formas empleadas en Tlacotepec para referirse a ellos. Aunque pudiera traducirse como “tu
despertar”, consideré que la idea que esta implicita en el texto es la de exhortar al tonal a que
vuelva al cuerpo haciendo referencia a las distintas formas con las que puede llamarsele.
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Lalocura

En la sociedad nahua las anormalidades en el comportamiento son resultado de
algun tipo de falla en la condicion humana. Se trata de realizar actos que no
corresponden al orden y a las acciones esperadas. Ya sea un defecto de
nacimiento —al irrumpir las reglas de parentesco- o bien del caso mas grave de
pérdida del tonal, cuando —como he dicho brevemente- la condicion de persona
humana se va perdiendo paulatinamente mediante ese proceso de socializacion
con el ambito no humano. Los Duefios, al retener el espiritu de los humanos, los
incorporan a su naturaleza, produciendo entre ellos y el paciente enfermo lazos de
familiarizacion (Villaca 2002 y Fausto 2007). Los vectores de identidad se
incrementan, el paciente enfermo gritara por las noches, arafiara a quien se
acerque y, sobre todo empezaran a mostrar comportamientos culinarios poco
‘humanos”, intentaran comer tierra y paulatinamente dejara de consumir alimentos
cocinados demostrando su disgusto. La inapetencia muestra que la persona esta
alejandose de su ser nahua. En los suefios se contemplaran comiendo tierra y
habitando espacios desconocidos, que sin duda se trata de los dominios de los no-
humanos. Dormiran en el dia y se mantendran despiertos por las noches; sus

habitos paulatinamente empiezan a ser un juego de inversiones.

El proceso —atendido a tiempo- es reversible, sin embargo para este momento del
involucramiento del paciente con el ambito de los no-humanos, la liberacion de la
entidad animica implicara una relacién de intercambio reciproco. Hemos pasado
de la toma de la entidad sin entregar nada a cambio a la solicitud. En este
momento las personas humanas estan en una relacion de desigualdad, las

peticiones se tornan suplicas:

[

En el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo
Nuestro Sefior Jesucristo, 2
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En el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo
Nuestro Sefior Jesucristo,

Apertura de la enunciacion

iCura a tu hija que esta en la tierra!

iHazla que mire, haz que recuerde!

iQuitale la enfermedad!, que no esté encima de ella
iUsted la va a curar!

iXipakti motlaltikpakkonet!!

i Xitlachialti, xitlalnamiki!

i Xikachibilin kokolistli! Ma amo itech yito.
Tehuatzin xipakii.

Sujeto del enunciado: Nuestro Padre Jesus
Alocutario-objetivo: paciente

Nuestro Sefior Jesucristo,

Virgen de Guadalupe,

Sefior San Miguel Angel.

A Ustedes les suplico

iCuren a su hija que esta en la tierra!

En el camino en donde esté regada, en donde la barren.
En el calor, en la lluvia.

Nuestro Sefior Jesucristo
Virgen de Guadalupe.

Sefior San Miguel Angel.
Monefa nimechtlanochilia.
Xipaktika totlaltikpakkonetl.
kanin oxitintok, kanin ochpantok.
Ipan tonalli, ipan kiyubitl.

Sujeto del enunciado: Jesucristo, Virgen y San Miguel
Alocutario-objetivo: paciente

202 / SER HUMANO Y HACER EL MUNDO

o0k~ w

o 0w

10
11
12
13

10
11
12
13



TU la curaras, tu la haras mirar en esta tierra.

Dios Nuestro Sefior de Jesucristo te suplico,

icura a tu hija que esta en la tierral!

iHazla que mire, haz que recuerde!

En donde la barren, en el camino en donde estéa regada,
en donde se cae y se cae.

En el calor, en la lluvia.

Que se pare, que mire, que recuerde. jRecuerda!

Tehuatsin tikpaktis, Tehuatsin tiktlachialtis ipan in Tlaltikpaktli
Dios Nuestro Sefor de Jesucristo nimitstlanochilia

xipakti motlaltikpakkonetl

Xitlachialti, xitlalnamiki

kanin ochpantok, kanin oxitintok, kanin wewetsi

Ipan tonalli, ipan kiyubitl

Ma meba, ma tlachia, ma tlalnamiki. Xitlalnamiki

Sujeto del enunciado: Nuestro Sefior Jesucristo
Alocutario-objetivo: paciente

En el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo.
Te suplico aqui en la tierra,
Tu lavas a curar, ta vas a hacer que mire aqui en la tierra.

iHaz que recuerde!, quitale la enfermedad, que no esté en ella.

Tu la vas a curatr,

En el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo.
Nimitstlanochilia itech nin Tlaltikpaktli

Tehuatsin tikpaktis, Tehuatsin tiktlachialtis ipan nin Tlaltikpaktli
Xitlalnamiqui, xikachibilin kokolistli, ma amo itech yito

Te tikpaktis.

Sujeto del enunciado: Nuestro Sefior Jesucristo
Alocutario-objetivo: paciente

14

15
16

17
18
19

14

15
16
17
18
19

20
21
22
23
24

20
21
22
23
24
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Vi

Vil

VIII

yo la haré recordar aqui en la tierra.
Ne nictlalnamiquiz ipan nin Tlalticpactli.

Sujeto del enunciado: Ixtlamatki
Alocutario-objetivo: paciente

¢, Quién mas la va a curar?, ¢ Quién mas la hara mirar?,
pues tu la curaras.
TU la haras mirar en esta tierra.

¢Ah nochi ticpactis? ¢ Ah nochi tiktlachialtis?
Pues Tehuatsin tikpaktis.
Tehuatsin tiktlachialtis ipan nin Tlaltikpaktli.

Sujeto del enunciado: Nuestro Sefior Jesucristo
Alocutario-objetivo: paciente

Dios Nuestro Sefior de Jesucristo te lo suplico,
Nuestro Sefior San Miguel Angel
Ustedes la curaran. Ustedes la haran mirar.

Dios Nuestro Sefior de Jesucristo nimitztlanochilia.
Nuestro Sefior San Miguel Angel
Monefa ninkipaktiskeh. Monefa ninkitlachialtiskeh

25
25

26
27
28

26
27
28

29
30
31

29
30
31

Sujeto del enunciado: Nuestro Sefior Jesucristo y Sefior San Migue Angel

Alocutario-objetivo: paciente

Juquilita te lo suplico. Juquilita cura a tu hija Blanca que esta en la Tierra 32

Que vea, que se levante, que recuerde.
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TU curala. Tu hazla mirar en la tierra. 34

¢, Quién mas la va a curar?, ¢quién mas la hara mirar? 35
Pues ta la hards mirar. 36
Tu lavas a curar en la tierra. 37
Te lo suplico, jcura a Blanca! 38
iHazla mirar!, jhazla recordar!, jquitale la enfermedad! 39
Que no esté en ella. 40
Tu la vas a curar, Tu la haras mirar en la tierra. 41
Te lo suplico Juquilita. 42
Juquilita nimitstlanochilia. Juquilita xipakti motlaltikpak konetl Blanca 32
Ma tlachia, ma meba, ma tlalnamiqui 33
Tehuatsin xipakti. Tehuatsin xitlachialti ipan nin Tlaltikpaktli. 34
¢Aquin noch quipaktis?, ¢aquin noch quitlachialtis? 35
Pues Tehuatsin tiktlachialtis. 36
Te tikpaktis ipan nin Tlaltikpaktli. 37
Nimitstlanochilia, xipakti Blanca. 38
Xitlachialti, xitlalnamiqui, xikachibilin kokolistli. 39
Ma amo itech yito. 40
Tehuatsin tikpaktis. Tehuatsin tiktlachialtis ipan nin Tlaltikpaktli 41
Nimitstlanochilia Juquilita. 42

Sujeto del enunciado: Virgen de Juquila
Alocutario-objetivo: Paciente

Sefior San Miguel Angel te lo suplico. 43
iCurala, hazla mirar, haz que recuerde! 44
Ta la vas a curar. 45
Sefior Miguel Angel nimitstlanochilia. 43
Xipakti, xitlachialti, xitlalnamiki. 44
Tehuatsin tikpaktis. 45

Sujeto del enunciado: Sefior San Miguel Angel
Alocutario-objetivo: paciente
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Juquilita te lo suplico, ta la vas a curar 46
Concepcidn de Xocotlantzin te lo suplico, jcurala!, jhazla que mire! 47
Que no esté regado alla el tonal de ta hija que esta en la tierra 48
Que se levante, que mire. jRecuerda!l 49
Hazla recordar. 50
Tu la vas a curar en la tierra. 51
¢, Quién mas la va a curar?, 52
pues tu la vas a curar. Tu la vas a hacer que mire en esta tierra 53
Que mire, que se levante. jQuitale esta enfermedad! 54
Que mire, que recuerde. 55
Juquilita nimitstlanochilia, te tikpaktis 46
Concepcion de Xocotlantsin nimitstlanochilia xipakti, xitlachialti 47
Ma amo ompa tonal xitintok motlaltikpakkonetl 48
Ma meba, ma tlachia. Xitlalnamiki 49
Tehuatsin xitlalnamiki 50
Tehuatsin xipaktis ipan nin Tlaltikpak 51
¢Akin noch kipaktis? 52
Pues Tehuatsin tikpaktis.

Tehuatsin tictlachialtis ipan nin Tlaltikpaktli 53
Ma tlachia, ma meba. Xitlachibilin kokolistli 54
Ma tlachia, ma tlalnamiki 55

Sujeto del enunciado: Virgenes de Juquila y Xocotlantsi
Alocutario-objetivo: paciente

En esta parte de la enunciacion, la intermediacion linguistica del ixtlamatki sigue
estando presente. No obstante, sus acciones pasan de ser convocatorias para que
los no-humanos se hagan presentes, como en el caso de la iniciacion, a la suplica
Unicamente (nimitztlanochilia) (R10, 15, 21, 29, 32, 38, 42, 43, 46, 47). Su accion
es solicitar a las entidades no-humanas del pantedn catolico, asumiendo una
jerarquia menor, que hagan mirar (R4, 6, 14, 22, 28, 31, 34, 36, 39, 44, 53-55),
recordar (R4, 14, 16, 22, 28, 31, 39, 55, 45) al paciente.

Las acciones curativas solicitadas a dichas entidades recaen principalmente en la

Virgen de Juquila, entidad no-humana, altamente venerada en la Sierra Negra de
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Puebla. Su ubicacion como el sujeto del enunciado vinculado mayoritariamente a
al verbo “curar” (R32, 35, 37, 38, 41, 46, 51, 52) es resultado de que se trataba de
una paciente, razon por la cual le entidad convocada es mayoritariamente una

deidad femenina.

Nuevamente, como en el caso de la iniciacion, el enfermo aparece siempre como
un paciente sobre el que recae las acciones realizadas por las deidades catélicas

mediante la intervencién suplicante del ixtlamatki.

La actitud del enunciador se modifica conforme avanza la gravedad de la
enfermedad, se trata ahora de una negociacion donde el solicitante debera
convencer al enemigo quien lleva ganada la partida. El trato a las entidades no
humanas no puede ser el mismo, la enunciacién para este caso particular sucede
en una permanente relacion con un “TuU”, el ixtlamatki no vuelve en este caso a
prestar su voz a las entidades no-humanas o a actuar con ellas como un
“‘Nosotros”. La necesidad de pagar y negociar premia en este momento de la

enfermedad.

Sucedera entonces que el ixtlamatki debera fabricar los sujetos necesarios para
qgue actuen en beneficio del enfermo y llevar a cabo la entrega del tlapatkayotl
terapéutico, que a diferencia del que opera en la iniciacién deber& ser enterrado

también en el cerro.

El tlapatkayotl se prepara siguiendo un cuidadoso proceso de incorporacion, se
trata del sustituto que ocupara el lugar del enfermo. Mediante la accion ritual un
conjunto de objetos se tornan un sujeto en particular. El primer paso consiste en
tomar un par de huevos de gallina, a los cuales -mediante un instrumento filoso-
se les hara una pequefia abertura en la parte mas angosta, -la cabeza del objeto-
para sacar de ella unas gotas de clara y colocarlas en lo pulsos del paciente. El
fluido vital del huevo se transfiere al cuerpo de aquél al que sustituird. Al terminar

colocara un pedazo de copal, el cual prenderd mientras menciona:
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En el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo
Dulce recuerda

Dulce levantate, parate

Haz que mire tu hija que esta en la tierra

En el camino en donde su tonal esta regado,

en el agua en donde esté tirada

Que se levante, que vea, que recuerde

A fuerza te vas a parar, a fuerza vas a mirar

Levantate de donde te caiste

Recuerda

alld en el camino en donde su tonal esta regado,

en donde lo estan barriendo

Recuerda, levantate

Parate, mira

Recuerda, levantate Dulce

Recuerda, mira

Levantate, recuerda

Alla en el camino en donde tu tonal esta regado, esta barrido
Mira mi alma, en el camino en donde su tonal esta regado,
en donde su tonal esta barrido

Recuerda Dulce, levantate de donde te espantaste,

de donde de caiste

Recuerda en el agua, en la orilla del rio en donde te caiste

En el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo
Dulce xitlalnamiki

Dulce ximeba, ximoketsa

Xiktlachialti motlaltikpakkonetl

Kanin itonal oxitintok, kanin wetsito itech atl

Ma meba, ma tlachia, ma tlalnamiki.

Wilika timebas, wilika titlachias

Ximeba kanin otiwetsi

Xitlalnamiki

ompa itonal oxtintok, ompa itech ochpantok
xitlalnamiki, ximeba,

ximoketsa, xitlachia,

Xitlalnamiki, ximeba Dulce

Xitlalnamiki, xitlachia

Ximeba, xitlalnamiki

Ompa kani motonal oxitintok, ochpantok

Xitlachia mi alma, kanin itonal oxitintok, kanin itonal ochpantok
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Xitlalnamiki Dulce, ximeba kan otimomohti, kan otihuetsito 18
Xitlalnamiki itech atl, kan atentli otihuetsito 19

En este caso, el sujeto del enunciado es, en esencia Dulce, la paciente. Sin
embargo, aparece de manera ocasional como alocutario-objetivo (R4-6, 10 y 17)
un sujeto al que no se hace referencia y que, por las solicitudes hechas, podemos

suponer que se trata de alguna deidad catdlica.

Después de realizado el mismo procedimiento con un segundo huevo, se
envuelven con la prenda de la persona, la cual le dara el cuerpo de ésta. Los

huevos seran enterrados y la ropa servira de sostén a la entidad intercambiada.

Simultdneamente, el ixtlamatki se dirige al cerro para enterrar un gallo o gallina,
segun el género del paciente, sélo que éste debera colocarse sin las entrafias,
Unicamente se dejara el corazén. Antes de partir los huevos del tlapatkayotl se

activan mediante la siguiente enunciacion:

Naty mira, recuerda

Que vengan tus doce estrellas, que vengan tus doce tonal
Que no esté ahi tu sangre, que no esté ahi tu color

No estés alla cansandote, no estés alla llorando

A OWNPE

=

Naty xitlachia, xitlalnamiki

Ma biki matlaktli iban ome mositlal,

ma biki matlaktli iban ome motonal

Amo ompa ma yito moesso, amo ompa ma Yyito motlapalo
Amo nepa xisotlabato, amo nepa xichokato

A OWN

Sujeto del enunciado: Paciente
Alocutor-objetivo: Tonal

Ahf viene el Nifio blanco 5
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ya no es broma, ya no es un juego 6

Ompa yibi istakkonetsintli®® 5
Ye mich kamanali, Ye mich abilli 6

Sujeto del enunciado: Nifio blanco

M
Para que venga la mirada de tu hija que esta en la tierra 7

Para bitz itlachialis motlaltikpakkonetl 7

Sujeto del enunciado: Entidad no-humana
Alocutor-objetivo: Tonal

\Y,

Naty estas en la tierra 8
Que vengan sus pulsos®, que venga su espera 9
Naty mira, recuerda 10
Que venga tu sangre, que venga tu color 11
Que vengan tus doce estrellas, que vengan tus doce tonal 12
Naty ipan tlaltikpaktli 8
Ma biki itlalnamikilis, ma biki itechialis 9
Naty xitlachia, xitlalnamiki 10
Ma biki moesso, ma biki motlapallo 11
Ma biki matlaktli iban ome mositlal,

ma biki matlaktli iban ome tonal 12

Sujeto del enunciado: Paciente
Alocutor-objetivo: Tonal

% Se refiere a los huevos.

% Me parece que una de las traducciones mas adecuadas, en este contexto, de itlalnamiquilis es
precisamente la de “pulsos”. Hay una serie de palabras que son utilizadas por los informantes
como sindénimos de tonal. Itlalnamikilis es una de ellas.

210/ SER HUMANO Y HACER EL MUNDO



T, el nifio blanco, no eres un juego, no eres una broma 13
Hasta donde estan las siete lomas, las siete cuevas®®,

con tu fuerza y tu pensamiento 14
vas a llamar a tu hijo que esta en la tierra,

hasta alla vamos a pasar 15
tl vas a agarrar y agarrar a tu hija Naty que esté en la tierra 16
gue recuerde, que venga su mirada 17
Ya lo bendijo Nuestro Padre Jesus y Nuestra Madre la Virgen 18
para que lo levante de la tierra 19
hasta que sus alas lo levanten del suelo 20
hasta que se emborrache y se emborrache, hasta que grite 21
para que vengan la mirada y los pulsos de tu hija

Naty que esta en la tierra 22
Que vengan sus pulsos, que venga su mirada 23
Te istakkonetl mich tiabilli, mich tikamanali 13
Hasta ipan chikome loma, chikome kamalibik,

itech chikabalistli iban tlalnamikilistli 14
tiktsatsilis tlaltikpakkonetl, hasta ompa tipanoti 15
ipan in tlaltikpakkonetl Naty tikkuikuilis 16
ma tlalnamiki, ma biki itlachialis 17
Ye okitiochi Totatsin Jesus iban Tonatsin la Virgen 18
para tlaltikpak kakokuilis 19
hasta moalas kakokuinilis 20
Hasta tlabanas, hasta tsatsis 21
para bits itlachialis iban itlalnamikilis tlaltikpakkonetl

Naty ipan in tlaltikpaktli 22
ma biki itlalnamikilis, ma biki itlachialis 23

Sujeto del enunciado: Nifio Blanco e ixtlamatki
Alocutor-objetivo: Tonal

VI

Naty mira, recuerda 24
Que venga tu sangre, que venga tu color 25
Que vengan tus doce estrellas, que vengan tus doce tonal 26
a la media noche que venga su pensamiento,

gue venga su mirada. 27
Naty xitlachia, xitlalnamiki 24
Ma biki moesso, ma biki motlapalo. 25

10 Es el nombre gue en los contextos rituales de curacion algunos especialistas utilizan para

referirse al Kobatepetl
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Ma biki matlaktli iban ome mositlal,
ma biki matlaktli iban ome motonal 26
ipan tlahko yubak bits itlalnamikilis, itlachialtis 27

Sujeto del enunciado: Paciente
Alocutor-objetivo: Tonal

La recuperacion del tonal queda en este momento del ritual terapéutico bajo el
dominio exclusivo del ixtlamatki quien, ayudado por el Nifio blanco, captura la
entidad animica que ha sido sustraida al individuo. El cual, gradualmente, va
tomando un papel mucho més activo en su propia recuperacion. Las indicaciones
se tornan érdenes y la paciente, en este caso, es directamente modificada por las

acciones del ritualista.

Asir y reintegrar el alma: el retorno de la condicién de persona

Finalmente, el ixtlamatki debera colocar la prenda que ha utilizado como elemento
gue cierra el proceso de reincorporacion, vuelve a vestir al individuo con los
elementos que mantenia distante. La prenda debera dejarse puesta varios dias,
paulatinamente, llega la mejoria y con ella la normalizacién de los habitos. Poco a
poco vuelve el deseo de comer, el suefio interrumpido cesa y las visiones de si
mismo en un medio evidentemente no humano concluyen. Se trata de la
recuperacion de la condicion de persona humana, quien nuevamente reconoce a
sus parientes y los “respeta”, se vuelven a establecer los lazos sociales y con ellos

la salud.

El proceso curativo es, como hemos podido ver, un juego enunciativo en el cual la
funcion ritual que ejerce el chaman “le permite atribuir a su palabra un estatus
pragmatico excepcional” (Severi,1996:5), el de un sujeto que pertenece a una

modalidad excepecional: la de ser espiritu y persona humana. Alguien que posee
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una cualidad doble que le ha permitido ser reconocido en su comunidad como el

ejecutor de la politica sociocosmica.

La actividad chamanica es un acto enunciativo que aplica la posibilidad del
lenguaje de crear y recrear el mundo. No es el montaje de una sociedad cuya
fragilidad intelectual los orilla a construir un mundo magico, es una forma de ser en

el mundo, es el resultado de acciones culturales propias.
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REFLEXIONES FINALES

No solo cambia el mundo, cambia el ojo que lo mira

Alejandro Jodorowsky

La posibilidad de la que nos dota la practica antropoldgica para hablar de la
alteridad se vuelve el pretexto ideal para acercarnos a modos distintos de estar en
el mundo. Desde el inicio de mi practica etnografica en la Sierra Negra el
innegable atractivo de la zona me hizo saber que ese era mi lugar de partida. No
deje de ver, al inicio, con el extrafiamiento necesaria la practica ritual —e incluso la
cotidiana- de la vida de los tlaquefios, principalmente, asi como la de los
habitantes de Mazateopan y Zacatilihuic. ElI acercamiento paulatino con la gente,
particularmente con los ixtlamatkeh me sirvieron de valiosa fuente de informacion,
poco a poco el extrafiamiento mutuo se diluia. Mis primeras investigaciones fueron
valoradas muy positivamente por el medio antropolégico y los nahuas valoran que
su cultura sea conocida fuera de la comunidad. Ahora, esta investigacion llega a
mirar de otra forma lo que recolecté desde hace nueve afios cuando llegué como
egresada de la Escuela Nacional de Antropologia e Historia y lo que
paulatinamente he recolectado desde entonces. Cada vez ha sido mas facil el
entendimiento mutuo y cada vez el compromiso es mas grande con ellos. Los
datos principales son de la comunidad de Tlacotepec de Diaz, donde he centrado
la mayor parte de los analisis, y son ellos también quienes me hacen salir del
pueblo llena de inquietudes y nuevas interrogantes. No es este el punto final de las
reflexiones en torno a las comunidades nahuas de la Sierra, es un punto de

llegada que da pauta a otro nuevo recorrido antropoldégico.
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La sierra no es mas la misma, de ser una zona practicamente desconocida en el
medio antropoldgico, los trabajos de Fagetti (2003 y 2010), Mateos (2009), asi
como nuevas investigaciones tanto en la zona nahua como mazateca del
municipio abren las puertas a nuevos datos y a la posibilidad de conocer mas a
fondo la realidad de esos pueblos, quienes cada vez de manera mas intensa se

integran a la complejidad del mundo occidental.

La lengua no deja de ser punto de entendimiento comun, mas del 90% de las
personas la siguen hablando y los nifios menores de 5 afios de Mazateopan, por
ejemplo, son aun monolinglies. El nahuatl es la lengua del ritual, pese a los
embates de las nuevas religiones que se la atribuyen al Demonio y a las “falsas”
practicas de los catélicos mas tradicionalistas, el que sea empleado
independientemente del bilingliismo de la mayor parte de la poblacion no deja de
ser un dato importante. Es parte de lo que le da sentido a la enunciacién del

ixtlamatki.

El saber ver, saber sofiar y saber hablar son las premisas que guian el quehacer
del chamanismo nahua, forman parte de las acciones mediante las cuales el
especialista se relaciona con las diversas corporalidades que habitan el mundo.
Roto el entendimiento mutuo debido a la diversificacién que originé la distribucion
de los existentes en diversos espacios, la accidon del ritualista se establece como
la forma por excelencia de reestablecerlo, gracias a la acciébn de un ser

interespecifico que es sefialado por los nahuas como “persona y espiritu”.

Asi entre personas humanas —kristianohmeh- y personas no humanas —xantilmeh
y ehekahmeh- el ritualista orquesta sus relaciones, las mas de las veces
complicadas y conflictivas, las cuales no distan de ser las mismas que privan en la
vida cotidiana de cualquier ser humano, posibilitado para hacerlo como
consecuencia de su particular forma de haber nacido y de la duplicidad de su
cuerpo. Un cuerpo que le permite transmutarse y contemplar la interioridad

humana de los seres y cosas del mundo.
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Mediante su accion enunciativa, el ixtlamatki crea escenarios verbales en los
cuales actua y genera la posibilidad de accion en los objetos que coadyuvaran en
la obtencién de los fines que persigue la ritualidad nahua. Se sirve de la condicion
humana latente de sujetos potenciales que son activados sélo en el contexto de la
ritualidad como las plantas del costumbre —hijas del Sefior del Monte- y del tabaco.
Asi en conjunto, salen en marcha para ubicar esa parte del espiritu que ha sido

secuestrado y que generara la efectividad de la accion ritual.

El sujeto nahua, desde esa perspectiva, no puede ser visto mas como un ser
individual, sino como han sefialado los melanesistas como un “dividuo” que
traspasa las fronteras de su piel, algo que se manifiesta claramente en las
exégesis nahuas sobre el ser humano, el cual a todas luces es pensado como un
ser multiple y disgregado, que lleva a la necesidad de entender la logica de

relacion entre sus componentes.

La inexistencia de la oposicion naturaleza/cultura en el pensamiento indigena
gueda asentada en la forma de concebir los cuerpos y la dinamica procesual que
sirve para conformarlos, pues a diferencia de lo que pensamos, tonakayo —nuestro
cuerpo- es una cualidad construida mediante la socializacion y las practicas
culinarias. Los nahuas no nacen nahuas se hacen nahuas mediante el consumo
de maiz asi como a partir del establecimiento de lazos sociales que consolidan su
persona humana. Esta vestimenta es lo que distinguird a las personas humanas
del resto de los seres: muertos, ancestros, duefios, santos y nahuales hacen
manifiesta su diferencia a partir de la ausencia o incompletud de un cuerpo con

apariencia humana.

Derivado de la imposibilidad de pensar en mundo bajo la I6gica de una oposicion
gue considerabamos dada, resulta inoperante también para entender al
chamanismo la consideracion de ambitos que se diferencien por la oposicion de
sus cualidades, no es posible pensar ya que la accion ritual del chaman es el
manejo de las fuerzas sagradas del cosmos, y no lo es porque resulta que lo que
permite la accion ritual como forma de contacto es la idea de similitud y
compatibilidad entre el ixtlamatki y las entidades no-humanas. El chaman nahua
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opera a partir de la transformacién de su entorno y de si mismo a partir de las
palabras que enuncia y del contexto en el que lo hace. Hablar de la accion
chamanica como una accion que opera desde la lengua, desde hacer cosas con
palabras, desincorpora misticismo a la practica y toma en serio la labor terapéutica

de los ixtlamatkeh.

Hablar de chamanismo alejandonos de premisas inciertas y no aplicables puede
ayudar a la disciplina a distanciarse del etnocentrismo de la ciencia adjudicando a
occidente la Unica manera objetiva de ver el mundo y atribuyendo a las otras
culturas formas siempre inacabadas de aprehender el mundo. Seguir creyendo
gue los indios estan mas cerca de lo sagrado es confirmar que la ciencia y la

tecnologia han alejado a occidente de su naturaleza pristina.

Entre los nahuas de la Sierra Negra no opera la ritualidad en ambitos colectivos,
no visten a la manera “tradicional” al menos desde hace 50 afios, no hay
carnavales ni vistosas danzas en dia de muertos como con sus vecinos los
mazatecos; los hahuas son mas bien reservados; lo mismo sucede con los rituales
terapéuticos, suceden en el interior de los hogares, entre el ixtlamatki, el paciente
y un familiar. Nada de rituales que procuren el bienestar para toda la comunidad.
Asi, que no existen imagenes de celebraciones multitudinarias, ensombrecidas por
el humo del copal y las velas. Los escenarios se construyen con la voz, con la
puesta en marcha de la accién enunciativa, asi se hacen presentes las entidades
no humanas, los ayudantes, el espiritu. Se marcan peticiones, suplicas y se juega

con las palabras. El lenguaje ritual es el lenguaje de la diplomacia.

El estudio de la ritualidad terapéutica en este estudio se inserta en una discusion
mayor la cual, como he mencionado, tiene como finalidad discutir la pertinencia del
concepto de chamanismo Yy trasladar la atencién a la acciéon enunciativa con la
cual el ritualista acciona el mundo y a sus habitantes. Reconfigurando las
categorias podremos adentrarnos a la logica de las practicas terapéuticas, en este

caso, de los nahuas de la Sierra Negra de Puebla.

218/ SER HUMANO Y HACER EL MUNDO



Asimismo, la postura tedrica con la que fue planteada esta investigacibn me
permite desarrollar elementos de la ritualidad nahua que hasta antes no habia
considerado como puntos de apoyo para comprenderla. Atender las peticiones
rituales ha hecho posible formular la capacidad del ixtlamatki para crear entornos
enunciativos en los cuales se hacen presentes las personas humanas y las no-
humanas. La palabra ontologica de la terapéutica nahua explica su razon de ser y
sirve de visor para entender la forma de ser y estar en el mundo de los habitantes

del municipio de San Sebastian Tlacotepec.

Finalmente, mi interés esencial es aportar esta reflexion y los datos etnograficos
gue la acompafan a la antropologia en general y a la antropologia mexicana, en
particular.
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