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Introduccion

El presente trabajo pretende abordar el relato conocido como binnigula’sa™, cuyo

contenido refleja la manera en que los zapotecos del Istmo de Tehuantepec han logrado
mantener su sabiduria a lo largo de los siglos, combinando la tradicién oral de su pueblo
con un sistema de escritura de origen europeo. Debido a su riqueza, dicho relato debe

considerarse como una fuente de gran valor historiografico, antropolégico y literario.

Las primeras versiones escritas de la tradicion fueron presentadas, a manera de
ensayo, por algunos intelectuales indigenas durante la primera mitad del siglo XX, en el
contexto histdrico del nacionalismo revolucionario: en 1929, Andrés Henestrosa publico el
relato en el libro Los hombres que dispersé la danza; en 1935, Wilfrido C. Cruz presento
una versién mas extensa de la misma narracion en El tonalamatl zapoteco. Ensayo sobre su
interpretacion linglistica; mientras que en 1940, Gabriel Lépez Chifias dio a conocer la

propia en su obra Vinnigulasa: cuentos de Juchitan.

. Quiénes son los binnigula’sa’? 2

Me parece importante iniciar esta introduccion explicando el concepto binnigula’sa’, asi
como de otras palabras relacionadas: binniza y didxaza. Cabe sefialar que Victor de la Cruz
realizé un estudio bastante completo del término en su tesis doctoral El pensamiento de los
binnigula’sa’: cosmovision, religién y calendario. Con especial referencia a los binnizé&®,

estudio con el que coincido y el cual sera retomado en este trabajo.

1 A lo largo de esta investigacion el lector encontrard diversas ortografias de la palabra binnigula’sa’, asi
como de otras palabras en zapoteco, debido a que no existe hasta la fecha una gramatica definitiva para su
escritura. La ortografia que utilizaré corresponde los acuerdos de la Mesa Redonda de 1956, celebrada en la
Ciudad de México, bajo el patrocinio del Consejo de Lenguas Indigenas, el Instituto Lingtistico de Verano y
la Sociedad Pro Planeacién Integral del Istmo.

2 La version original de este apartado fue leida y comentada el 30 de junio del 2012 dentro del Taller de
lengua zapoteca impartido por el maestro Feliciano Carrasco Regalado, en el Centro Cultural José Marti,
Ciudad de México.

3 Victor de la Cruz, El pensamiento de los binnigula’sa’: cosmovision, religion y calendario con especial
referencia a los binniza, México, INAH, CIESAS, IEEPO, Casa Juan Pablos, Centro Cultural S.A. de C.V,,
2007, (Publicaciones de la Casa Chata), pp. 15-20.



Durante mucho tiempo, los circulos académicos han nombrado a las sociedades que
aun habitan el Valle, las Sierras y el Istmo oaxaquefio como zapotecos, designacion
castellanizada del nahuatl tzapotecatl que quiere decir: habitantes del lugar donde abundan
los zapotes o Tzapotlan (tzapotl: zapote; y tecatl: habitante)*. Sin embargo, el término
resulta estar equivocado, puesto que “[...] estos llamados ‘zapotecos’ tenian, y tienen

todavia, su nombre original y propio y su significado™.

En el Valle, cada pueblo “zapoteco” tiene distintos etnonimos relacionados con la
geografia de su habitat: “‘los del pie de monte’ se nombran beni xa dani, y los del ‘piso del
valle’, bene guet. En un nivel méas amplio se reconocen como beni dilli zaa, que se traduce
como ‘gente de lengua zapoteca o de habla sabia’’®. En la Sierra Norte (territorio
comprendido por los distritos de Ixtlan, Villa Alta, partes de Choapan y Tlacolula) las
comunidades nativas también tienen diferentes nombres para designarse a si mismas, uno
de ellos es bene ya’a, 0 gente de la sierra; mientras que en la Sierra Sur se conocen los
siguientes gentilicios: “mene didzé, en los pueblos de mixtepec y men dode ditzé en los

loxicha; ambas palabras pueden ser traducidas como ‘gente que habla idioma’””’.

Los habitantes del Istmo de Tehuantepec, por su parte, tienen una manera propia de
autodenominarse: binniza; de binni, la gente, el pueblo; y za, palabra traducida como
manteca o nube®. Entonces podriamos decir que el término significa gente de “manteca” o
de las nubes. La lengua de los binniza se conoce como didxaza; de diidxa’, la palabra, la
lengua, el idioma®; y za, cuyo significado ya se ha referido. Las palabras binniza y didxaza
se utilizan comunmente para distinguir a la gente y la lengua natural de los zapotecos con
respecto a los fuerefios; los espafioles, por ejemplo, son conocidos como binnistia y su

idioma como didxastia.

4 Rémi Simedn, Diccionario de la lengua nahuatl o mexicana, 192 edicién, México, Siglo XXI, 2007, p. 725.
S Victor de la Cruz, El pensamiento de los binnigula’sa’..., Op. cit., p. 16.

6 Alicia M. Barabas y Miguel A. Bartolomé, Configuraciones étnicas en Oaxaca. Perspectivas etnograficas
para las autonomias, vol. 1: Introduccion y Macro etnias, México, INI, CONACULTA, INAH, 1999, p. 72.

" Ibidem, p. 94.

8 Vocabulario zapoteco del Istmo, Velma Pickett (Comp.), 22 edicién, México, Instituto Lingtiistico de
Verano, 1988 (Vocabularios Indigenas n. 3), pp. 73, 125.

® Ibidem, p. 78.

10 1dem.



La particula za, que forma parte del gentilicio de los pobladores del Istmo, se
distingue por poseer una gran cantidad de significados, dependiendo la entonacion y el
contexto en que se emplee. Enrique Lieckens expone algunas de sus acepciones:

Por su parte la voz z4 tiene las acepciones siguientes: En el lenguaje comln y
corriente tiene tres, que son: La primera grasa, manteca, aceite, sebo; La
segunda, nube; y La tercera, viene de, proviene de, procede de, esté viniendo. En
el lenguaje profundo, za es la raza misma, es el pueblo de la raza''.

Ademas de las definiciones presentadas por Lieckens, encontramos dos
connotaciones simbolicas en la particula: una de ellas corrobora la idea de que binniza
significa “gente que provino de las nubes”!?, donde za, ademas de tener la significacion
literal de nube, tiene un valor sagrado asociado con el origen mitico de la comunidad. La
otra connotacién ha sido referida por Wilfrico C. Cruz y Victor de la Cruz: el primero,
sugiri6 que “Zaa, tal vez sea una de las posibles raices de Zaachila, capital del antiguo
reino de Teozapotlan, como decian los mexicanos [...]"*% el segundo, argumentd mas

extensamente la relacion existente entre la antigua ciudad de Zaachila y la voz za:

A las hijas llamaban de esta manera: a la primera Zaa; lo cual quiere decir que
esta palabra significa primogénita. Esta palabra la encontramos formando parte
del nombre de Zaachila, donde no esta usada en el sentido recto mencionado por
Cérdova, sino en un sentido figurado o mitico: significa en principio también
‘primogénita’; pero no de una pareja humana, sino de pichijlla, el nombre del
primer dia del calendario y del lagarto sagrado [...] Entonces, el nombre de
Zaachila quiere decir, en el contexto mitico, la primera hija del lagarto sagrado,
que a veces es un simbolo terrestre y a veces celeste [...]*.

A partir de estas suposiciones de valor mitico e historico, Victor de la Cruz agrega un
significado mas a la particula Za (con mayuscula), para hacer referencia a la raza y cultura

que equivocadamente se ha denominado como zapoteca.

11 Enrique Liekens, Los zapotecos no son zapotecos sino zaes (ensayo etimoldgico u semantico de la voz za),
Tabasco, Gobierno del estado de Tabasco, 1952, pp. 10, 11.

12 Eliana Acosta Marquez, Zapotecos del Istmo de Tehuantepec, México, CDI, 2007 (Pueblos Indigenas del
México Contemporaneo), p. 5.

Bwilfrido C. Cruz, Oaxaca recondita. Razas, idiomas, costumbres, leyendas y tradiciones del estado de
Oaxaca, México, Talleres linotipograficos “Beatriz de Silva”, 1946, pp. 112-113.

4 Victor de la Cruz, El pensamiento de los binnigula’sa’, Op. cit., p. 17.



En cuanto al concepto binnigula’sa’, encontramos la siguiente definicion en el
Vocabulario zapoteco del Istmo: son “los idolos y demas objetos de barro o piedra hechos
por los antiguos habitantes de la region, a quienes la leyenda atribuye el origen de la raza
zapoteca™®. A este significado debe agregarse que los antiguos realizadores de las figurillas

también son llamados binnigula’sa’.

La palabra binnigula’sa’ se encuentra compuesta por binni gola o binni gula que
significa: anciano, viejito'®; y za, particula que denota a la raza nativa. Dentro de
vocabularios antiguos se pueden localizar palabras que corroboran dicho significado:
Cordoba registrd en su Vocabulario (1578) la entrada Penicola para designar anciano!’;
mientras que en el Vocabulario castellano-zapoteco de la Junta Colombina (1893)
encontramos la misma definicion para bennigola®®. La palabra cola o gola, agregando el
sufijo ca o za, adquiere la connotacion de antigliedad: en Cérdoba encontramos los
términos de antigiledad y antiguamente como colaga y quelacochijcolagal®; mientras que
en el Vocabulario de la Junta Colombina las entradas son golaza y guelagochiigolaza®. En
el zapoteco actual del Istmo los conceptos de antiguamente y antigiiedad pueden escribirse

como: gula’sa’ 0 guendagochiigula’sa’.

Siguiendo las definiciones mencionadas en el parrafo anterior, puedo decir que
binnigula’sa’ significa gente de gran antigliedad; dicho concepto representa a los

antepasados mas remotos de la cultura Za.

De la misma manera en que la comunidad istmefia distingue a sus antepasados bajo el
nombre de binnigula’sa’, encontramos que distintas poblaciones zapotecas poseen sus
propios conceptos para hacer referencia a los antiguos habitantes que dieron origen a sus
comunidades. En el Diccionario zapoteco de Mitla encontramos registrada la palabra

bengaloo que significa antepasado o persona de la antigiiedad?®; en el Diccionario de San

15 Vocabulario zapoteco del Istmo, Op. cit., pp. 173-174.

16 Ibidem, p. 73.

YFray Juan de Cordova, Vocabulario castellano-zapoteco, introduccién y notas de Wigberto Jiménez
Moreno, México, INAH, SEP, 1942, f. 27v.

18 VVocabulario castellano-zapoteco, México, Oficina Tipografica de la Secretaria de Fomento, 1893, p. 6.

19 Fray Juan de Cérdova, Op. cit., f. 30r.

20 \Vocabulrio Castellano-Zapoteco, Op. cit., 1893, p. 7.

2l Diccionario zapoteco de Mitla, Oaxaca, Morris Stubblefield y Carol Miller de Stubblefield (Comps.),
México, Instituto Linguistico de Verano, A.C., 1991, (Vocabularios indigenas n. 31), p. 8.



Bartolomé Zoogocho, Oaxaca, el antepasado se encuentra como bene’ gwlas?®; Mientras
que en el Diccionario de yatzachi, encontramos la palabra bens’ gwlas para referir al
antepasado, ya sea de la misma raza u otra?3. Estos son sélo algunos ejemplos.

En este trabajo se utilizara la palabra binnigula’sa’ para referirnos a los zapotecos de
la época prehispénica, asi como a los personajes que protagonizan la tradicion a estudiar; la
palabra binniza, en cambio, se usara frecuentemente para nombrar a los actuales habitantes
de la region del Istmo de Tehuantepec. Tales designaciones estan basadas en las
declaraciones de Victor de la Cruz: “[...] propongo distinguir entre los binnigula’sa’, para
referirnos a los ‘zapotecos’ prehispanicos, y los binniza, para referirnos a los ‘zapotecos’ a

partir de la invasion espafiola hasta la actualidad [...]"%*.

A pesar de mi acuerdo con la clasificacion conceptual del autor, me parece pertinente
sostener que solo es aplicable para los habitantes del Istmo de Tehuantepec, ya que los
zapotecos de otras regiones utilizan palabras considerablemente distintas para designarse a
si mismos y a sus antepasados, de acuerdo a su variante linglistica 0 a su contexto
geogréfico-cultural. La palabra derivada del nahuatl “zapoteco” también sera utilizada en la
investigacion, ya que si bien sabemos estd errada, permite el acercamiento del lector no
especializado, ademéas de que las poblaciones nativas también se reconocen bajo dicho

nombre, con el cual han sido designadas desde hace cinco siglos.

Entre 1929 y 1940 aparecieron las primeras versiones escritas del relato
binnigula’sa’, hecho que significo una difusion mucho méas amplia de la tradicion, ya que
su contenido no quedaba exclusivamente atado a la oralidad zapoteca, sino que ahora podia
ser consultado por distintos grupos sociales dentro y fuera del pais. De igual forma, la
leyenda sufri6 importantes transformaciones en cuanto a su estilo narrativo e

intencionalidad.

Al leer las versiones literarias del relato, es posible intuir la influencia que ejercio la

oralidad nativa sobre su contenido; de igual forma, se pueden apreciar varios elementos de

22 Diccionario zapoteco de San Bartolomé Zoogocho Oaxaca, Rebeca long y Sofronio Cruz M. (Comps.),
México, Instituto Linguistico de Verano, A.C., 1999, (Vocabularios indigenas n. 38), p. 324.

23 Diccionario zapoteco de Yatzachi, Yatzachi El Bajo y Yatzachi El Alto, Oaxaca, Inez M. Butler (Comp.)
México, Instituto Linguistico de Verano, A.C., 1997, (Vocabularios indigenas n. 37), p. 365.

24 Victor de la Cruz, El pensamiento de los Binnigula’sa’, Op. cit., p. 19.
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naturaleza mitica e histérica parecidos a los de otras narraciones mesoamericanas
recolectadas durante la Epoca Colonial. Para comprender mejor la naturaleza de la tradicion
en cuestion y sus transformaciones, creo de gran importancia abordar las siguientes
interrogantes: ¢Como influyd el contexto historico nacional y regional en la elaboracion
escrita del relato binnigula’sa™?, ;Cuales son las caracteristicas de sus versiones literarias y
su relacién con la tradicion oral zapoteca?, ¢ Cuéles son los elementos miticos e historicos
que se manifiestan dentro del relato? Y ¢Cdmo se relacionan dichos elementos con otras

narraciones de origen mesoamericano?

Tales preguntas seran contestadas a lo largo de esta tesis, por el momento sélo se
pueden adelantar las siguientes hipotesis: el relato binnigula’sa’ combina informacion
procedente de la tradicion oral zapoteca con las interpretaciones académicas, literarias y
politicas de sus consignadores. La aparicion de las primeras versiones literarias del relato se
debid, en gran medida, a la influencia que ejercié el nacionalismo revolucionario sobre el
pensamiento de varios escritores indigenas en la primera mitad del siglo XX (como
Wilfrido C. Cruz, Andrés Henestrosa y Gabriel Lépez Chifias), quienes aprovecharon el
momento historico para reconstruir su historia local a partir de la interpretacion de sus
tradiciones orales, ademas de exaltar y difundir sus leyendas como una aportacién de lo
regional hacia lo nacional. Dichos escritores formaron parte de una intelectualidad indigena
que adoptd las escuelas filosoficas del momento, especialmente el indigenismo y el
hispanoamericanismo, para crear una imagen de “lo popular mexicano” acorde al proyecto

de Unidad Nacional de las décadas de 1920 y 1930.

Al observar su contenido, se puede suponer que el relato binnigula’sa’ se origin6 en
la Epoca Prehispanica, debido a las semejanzas que comparte con otras narraciones miticas,
como la Leyenda de los Soles entre las poblaciones nahuas, o el Popol Vuh, entre los maya
quiché; ademas, se puede observar que su contenido presenta elementos comunes con otras
referencias etnograficas contemporaneas, lo que muestra su integracion al fenomeno
cultural conocido como tradicion religiosa mesoamericana. Tales relaciones fueron
percibidas por Wilfrido C. Cruz en su obra El tonalamatl zapoteco, al sostener que:
“Quetzalcoatl, para los zapotecas, fue el principal Binigulaza”, o: “Lo mas probable es que

la desaparicion de los Binigulaza se relacione con algunos de esos cataclismos que los
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nahoas llamaron soles”?. La narracion integra de igual manera la llegada y conquista
esparfiola, asi como la insercion de la religion catélica entre los zapotecos. El encuentro de
las dos culturas fue interpretado como un cataclismo que marcé la desaparicion de los
antiguos linajes gobernantes, quienes dejaron para siempre a su pueblo, el cual quedo

degradado frente al nuevo orden colonial y sin la proteccion de los dioses de antafio.

Esta investigacion tiene el objetivo de identificar las caracteristicas miticas e
historicas del relato binnigula’sa’, tomando en cuenta su origen dentro de la tradicion oral
zapoteca y los factores que propiciaron su transvase a la escritura; para ello, recurriremos al
analisis de sus versiones literarias, publicadas por Wilfrido C. Cruz (1935), Andrés
Henestrosa (1929) y Gabriel Lopez Chifias (1940).

Su contenido estara repartido en cuatro capitulos: el primero abordard el contexto
historico-cultural dentro del cual aparecieron las versiones escritas del relato binnigula’sa’,
asi como la biografia general de sus consignadores, donde se apreciaran algunas de sus
motivaciones e interpretaciones de la tradicion. Posteriormente se expondran algunas
propuestas tedricas de mito y tradicion oral, tanto en el contexto mundial como en el marco
de las culturas mesoamericanas, 1o que nos permitira conocer las caracteristicas de nuestro
relato. A pesar de que los conceptos de mito y tradicion oral se tratardn en un capitulo, se
abordardn nuevamente en los siguientes, aplicandolos de forma particular al pensamiento

de la cultura zapoteca.

El capitulo tercero tratard las caracteristicas del relato binnigula’sa’, distinguiendo los
elementos que integraron sus consignadores a partir de su ideologia politica, académica y
literaria, asi como aquellos que se retomaron de la oralidad. También se presentaran
algunas fuentes literarias y etnograficas emparentadas con la tradicion de los ancestros
zapotecos. La presentacion de estos textos pretende respaldar la idea de que la narracion
binnigula’sa’ estuvo inspirada en una tradicion oral autoctona, que se encuentra inserta

dentro de un marco mesoamericano.

En el cuarto y ultimo capitulo, se distinguiran los elementos “miticos” e “historicos”

dentro del relato binnigula’sa’, comparando su contenido con la Leyenda de los Soles, con

% Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl zapoteco. Ensayo sobre su interpretacion lingiistica, Oaxaca, Gobierno
del Estado de Oaxaca, 1935, pp. 147-149.
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los primeros pasajes del Popol Vuh, asi como con otros textos que resultan caracteristicos
del pensamiento prehispanico. La finalidad de este apartado consistira en identificar a la
narracion estudiada como una manifestacién de la tradicion religiosa mesoamericana,
donde se encierran simbolos de gran valor cuyo desciframiento nos permitird una mejor

comprension del pasado precolombino.

Finalmente, se mostraran las tres versiones escritas del relato istmefio a manera de
apéndices, asi como un breve glosario con términos en zapoteco utilizados dentro de este

trabajo.

Estudios en torno a la cultura zapoteca

A pesar de que esta investigacion estd enfocada al estudio del relato binnigula’sa’, creo
pertinente dedicar antes un espacio a la presentacion de documentos y estudios histéricos
generales sobre la cultura zapoteca, lo que permitird al lector conocer las fuentes que nos

serviran de apoyo en nuestra interpretacion.

a) Mapas y genealogias coloniales
En el caso del pueblo zapoteco, no se han preservado codices prehispanicos que nos hablen
acerca de su historia, religion o cosmovision?; sin embargo, sabemos que durante el
periodo colonial, las autoridades nativas mandaron realizar distintos documentos, los cuales
se han conservado hasta la actualidad y se conocen como mapas y genealogias. En su
contenido se mezclaron los caracteres pictorico-ideograficos propios de la época

prehispanica con el alfabeto europeo del siglo XVI.

% A pesar de la ausencia de documentos prehispanicos propiamente zapotecos, encontramos distintos codices
que se pueden vincular a la cultura Za debido a su cercania geografica; tal es el caso de los codices atribuidos
al pueblo mixteco, o los pertenecientes al grupo Borgia (area Mixteca-Puebla).

Victor de la Cruz, ante la escasez de textos prehispanicos y coloniales de autoria zapoteca, llego a plantear un
par de preguntas que considerd importantes para motivar futuras investigaciones, sugiriendo la posibilidad de
que algln sabio binnigula’sa’ pudo haber participado en la elaboracion de codices: “;Por qué, si cuando
Ilegaron los espafioles, vivian y aln viven mayas, mixtecos, nahuas y binnigula’sa’, no tenemos cédices de
estos Gltimos pintados inmediatamente después de la conquista y si de los primeros? ¢No serd posible que
entre los cddices que pasan por pertenecer a los otros haya escritos de la cultura Za?. Victor de la Cruz, El
pensamiento de los binnigula’sa’..., Op. cit., p. 20.
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Estos textos tenian el objeto de preservar el poder y posesiones territoriales de los
linajes nativos. “Hacia 1540, las autoridades indigenas de practicamente todo Mesoamérica
decidieron pintar o poner por escrito los derechos de sus linajes y los de sus tierras”?’. En
los ultimos afios del siglo XVI, la llamada “nobleza indigena” de Oaxaca habia perdido
autoridad e influencia sobre sus pueblos, hecho que se vio reflejado en la disminucién de
sus manuscritos. ElI tema méas comdn en los documentos indigenas del siglo siguiente
(XVII) estuvo relacionado con “los derechos de los pueblos a la tierra”?®, quedando

desvinculados los linajes de alta jerarquia en dichas peticiones.

Los documentos coloniales mas representativos de los zapotecos pertenecen a
distintos sitios del Valle, la Sierra Norte y el Istmo oaxaquefio, siendo algunos ejemplos: la
Genealogia y Mapa de Macuilxhochitl, la Genealogia de Etla, la Genealogia de Quialoo
(conocida como Lienzo de Yale), las Genealogias de Tabad y Tiltepec, los lienzos de
Guevea y Huilotepec, entre otros. Me parece importante destacar de esta seleccién a los
lienzos de Guevea y Huilotepec, ya que en ellos se tratan asuntos relacionados con el linaje
gobernante de Tehuantepec (lugar de donde procede la tradicion de los binnigula’sa’), asi
como su relacion con la nobleza de Zaachilla, capital politica de los zapotecos antes de la

Ilegada de los espaiioles.

El lienzo de Guevea o lienzo de Petapa fue estudiado por Eduard Seler a inicios del
siglo XX, quien localiz6 dos versiones del documento en el pueblo de Santo Domingo
Petapa (cercano al actual distrito de Tehuantepec) y en el Museo Nacional. Seler nombré
tales versiones como Copia A y Copia B, indicando que: “Como se advierte en ambas
copias el original del libro fue dibujado en 1540, quiere decir, en la época del virrey don
Antonio de Mendoza”?°. En 1978 se encontro una tercera version del lienzo a través de una
fotografia conocida como version Garcia (debido a que fue localizada en el archivo Genaro

Garcia, Universidad de Texas). En ésta se puede observar un lienzo realizado sobre una tira

27 Maria de los Angeles Romero Frizzi, “Los zapotecos, la escritura y la historia”, en Maria de los Angeles
Romero Frizzi (Coord), Escritura zapoteca. 2,500 afios de historia, México, CONACULTA, INAH, CIESAS,
Grupo Editorial Miguel Angel Porrua, 2003, p. 39.

28 |bidem, p. 41.

2 Eduard Seler, Plano jeroglifico de Santiago Guevea, trad. Carlos Enrique Delgado, México, Ediciones
Guchachi’ Reza, 1986, p. 8.
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de manta de algoddn, cuyos elementos pictdricos parecen ser mas antiguos que las Copias

A'y B estudiadas por Seler.

El mapa de Huilotepec, realizado en el siglo XVI, fue fotografiado por Frederick
Starr durante su visita al pueblo del mismo nombre en 1901%°. En 1943, Robert Barlow
publicé el lienzo en la revista Tlalocan, tomando como referencia las fotografias de Starr!.
El mapa se encuentra actualmente en exposicion dentro del Museo del Ex Convento de
Santo Domingo, ciudad de Oaxaca. Judith Francis Zeitlin sugiere que debido a la
informacion contenida en el documento, éste debid elaborarse en vida de Felipe Cortés,

primogénito de don Juan Cortés, entre los afios de 1567 y 158032,

b) Relaciones coloniales
En la segunda mitad del siglo XVI, Felipe Il mandd realizar una serie de documentos
conocidos como Relaciones Geogréaficas, con el proposito de tener una descripcién
detallada de sus dominios en ultramar, asi como de las comunidades que en ellos habitaban.
Dentro de éstas Relaciones se encuentran las de Antequera (Oaxaca), que se realizaron
entre los afios de 1579 y 1581: “[...] comprenden, desde la descripcion de los pueblos de la
Mixteca (alta, baja y costa) hasta los que fueron corregimientos de Coatzacoalcos y
Tehuantepec [...]”%, habitados por zapotecos y otros grupos étnicos. Los objetivos de las
relaciones se plasmaron en una encuesta de 50 preguntas que abordaban “[...] los mas

diversos y heterogéneos aspectos de la tierra y de la vida de los pueblos americanos [...]"%.

René Acufia menciona que de las 41 Relaciones Geogréaficas de Antequera “solo se
conservan 34. Dos estan en el AGI, doce, en la Universidad de Texas (UTX), y La Real
Academia de la Historia (RAH) tiene 20 ejemplares.”® Las 34 relaciones pueden

consultarse en una version editada por la UNAM (1984) en dos tomos; EIl primero contiene

30 Frederick Starr, En el México Indio. Un relato de viaje y trabajo, trad. Gloria Benuzillo Revah, México,
CONACULTA, 1995, p. 301.

31 Robert H. Barlow, “El mapa de Huilotepec”, en Obras de Robert H. Barlow. Fuentes y estudios sobre el
México indigena, segunda parte. VVol. 6, México, INAH, UDLA, 1995, pp. 411-416.

%2Judith Francis Zeitlin, “Recordando a los reyes. El Lienzo de Guevea y el discurso histérico de la época
colonial”, en Maria de los Angeles Romero Frizzi, Op. cit., p. 279.

33 René Acufia, Relaciones Geogréficas del siglo XVI: Antequera, tomo 2, México, UNAM/IIA, 1984, p. 13.
34 Ibidem, p. 12.

35 Ibidem, p. 13.
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18 relaciones, de las cuales 8 hablan de alguna poblacion zapoteca; el segundo, que tiene

16, hace referencia a 10 comunidades zapotecas, incluyendo Tehuantepec.

Fray Francisco de Burgoa (1600-1681) escribié una obra de gran importancia para
el conocimiento de las culturas oaxaquefias (editada en 1674 por la imprenta de Juan Ruiz),
que llevo por titulo Geogréafica Descripcion de la parte septentrional del Polo Artico de la
América y Nueva Iglesia de las Indias Occidentales y sitio astrondmico de esta provincia
de predicadores de Antequera, Valle de Oaxaca. Su finalidad fue mostrar los trabajos de la
orden dominica en el obispado de Oaxaca y su arduo combate contra las idolatrias en el
Nuevo Mundo. El texto de Burgoa presenta muchos pasajes de gran belleza, donde se
registraron hechos histéricos, costumbres, tradiciones y mitos pertenecientes a los pueblos
mixtecos y zapotecos; tales referencias fueron recolectadas por el fraile a partir de

tradiciones orales que los nativos divulgaban en la segunda mitad del siglo XVII.

Otra obra de relevancia fue realizada por Gonzalo de Balsalobre bajo el titulo
Relacion autentica de las idolatrias, supersticiones y vanas observaciones de los indios del
Obispado de Oaxaca, que comenz0 a circular desde 1656 con el objeto de prevenir a los
religiosos de las frecuentes idolatrias en que incurrian los indios de San Miguel Sola (hoy
Sola de Vega) y pudiesen combatir dichos actos. El escrito contiene informacién acerca de
los rituales y sacrificios del pueblo zapoteco durante la época colonial, también nos habla
de un pantedn constituido por trece deidades, quienes regian el tiempo y la suerte de la

comunidad.

¢) Gramaticas y vocabularios
Las obras de mayor importancia para el conocimiento de la antigua lengua zapoteca
pertenecen a fray Juan de Cdérdova (1505-1595), quién dedico su vida a la evangelizacion
de los pueblos nativos de Oaxaca. El fraile dominico permanecié largas temporadas
predicando en los pueblos de Teticpac, Tlacochahuaya y Tehuantepec, hecho que le
permitio estudiar y aprender perfectamente el idioma zapoteco, registrandolo en los

siguientes escritos:

Dos obras suyas se publicaron, ambas en el afio de 1578: una el Arte de la
lengua zapoteca (reimpreso por el Dr. Leon en 1886): otra este famoso
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Vocabulario en lengua zapoteca, que el mismo Dr. Ledn obtuvo un ejemplar
incompleto, que empezd a editar en el cuaderno 9 del Boletin del Instituto
Bibliografico de México, habiéndose impreso tan solo unas pocas paginas®.

Otra fuente de origen colonial es el Vocabulario Castellano-Zapoteco de la Junta
Colombina, aparecido de manera oficial hasta el afio de 1893. Se publico a partir de un
documento inédito que pertenecio a la biblioteca de los dominicos en Oaxaca. En algun
momento del siglo XI1X, dicho texto cayo en poder de D. Lino Calvo, quien obsequio el
ejemplar a Manuel Martinez Gracida; éste, a su vez, lo entreg6 al presidente Porfirio Diaz,
quien ordeno su tiraje. ElI formato original del Vocabulario Castellano-Zapoteco es el
siguiente: “Es un grueso tomo de 4° comun, escrito & dos columnas, la letra de mediados
del siglo XVII, Carece de portada y de todo preliminar. Esta encuadernado en pergamino y
con éste rétulo en el lomo: DICCIONARIO//SAPOTECO//DEL BALLE”?'.

Actualmente contamos con una gran variedad de vocabularios sobre la lengua
zapoteca, muchos de los cuales han sido publicados por el Instituto Linglistico de Verano y
por el Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI). Nosotros mencionaremos s6lo

algunas obras que se enfocan en el didxaza de los habitantes del Istmo de Tehuantepec.

En febrero de 1956 se celebr6 en la Ciudad de México una mesa redonda que tuvo
como finalidad establecer un alfabeto confiable para la escritura del zapoteco del Istmo,
donde se discutio el esquema general de su ortografia y gramatica®. Algunos afios después,
el Instituto Linguistico de Verano publicé un Vocabulario zapoteco del Istmo (1959)
compilado por Velma Pickett y colaboradores, que consta de dos secciones (castellano-
zapoteco y zapoteco-castellano), notas aclaratorias y apéndices. La ortografia de este

vocabulario esta basada en las resoluciones de la mesa redonda de 1956°°.

Samuel Hernandez Ruiz obtuvo en el afio 2001 varias fichas mecanografiadas de un

vocabulario que pertenecié originalmente a Wilfrido C. Cruz, por conducto de Maria

% Fray Juan de Cérdova, Op. cit., p. 8.

37 Vocabulario Castellano-Zapoteco, Op. cit., p. I.

38 Alfabeto Popular para la Escritura del Zapoteco del istmo. Aprobado por la Mesa Redonda de 1956,
México, INALLI, 2007.

39 Vocabulario zapoteco del Istmo, Velma Pickett (Comp.), 22 edicidén, México, Instituto Linguistico de
Verano, 1988 (Vocabularios Indigenas n. 3).
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Teresa y Armando Gutiérrez, parientes del difunto investigador. Tres afios despues, estas
fichas fueron publicadas por el Instituto Estatal de Educacion Publica del Estado de Oaxaca
(IEEPO) con el nombre de Vocabulario zapoteco. La obra esta acompafiada por el estudio
introductorio y notas de Herndndez Ruiz, quien comenta lo siguiente acerca de su

contenido:

[...] consta de I mil 399 fichas escritas a maquina en papel tamafio media carta.
En las fichas aparece siempre como entrada principal, una palabra en zapoteco
antiguo, seguida por su significado en castellano y en ocasiones por alguna
palabra en zapoteco con significado similar. Posteriormente el autor enumera las
palabras que en los zapotecos del Istmo, Valle y Sierra, significan a su juicio, lo
mismo que la expresion antigua®.

d) Estudios modernos
Los estudios modernos que se han realizado sobre la cultura zapoteca son bastante
numerosos, por lo que so6lo mencionaremos las obras que brindan apoyo directo en esta
investigacion. Durante el siglo XIX aparecieron los primeros trabajos de intencion
académica en torno a la cultura zapoteca: José Antonio Gay presentd su obra Historia de
Oaxaca en 1881, donde manifesté un amplio conocimiento sobre el origen, las leyendas y
las tradiciones de las comunidades indigenas del estado (especialmente mixtecas y
zapotecas); Manuel Martinez Gracida, por su parte, escribié varios textos respecto a la
historia y religion de los antiguos zapotecos, entre los cuales encontramos: Historia
zapoteca (1883) y El rey Cosijoeza y su familia. Resefia histdrica y legendarica de los

ultimos soberanos de Zaachila (1888).

También encontramos algunas exploraciones arqueoldgicas realizadas en Oaxaca

por investigadores nacionales y extranjeros:

[...] Dupaix visitd6 Monte Alban en 1806 y descubri6 una parte del muro de los
danzantes [...] William A. Holmes estudi6 Mitla y Monte Alban en 1890; su
andlisis de las canteras y las técnicas constructivas de Mitla sigue siendo un
trabajo medular sobre estos temas [...] Al iniciarse el siglo XX, Leopoldo

40 Samuel Hernandez Ruiz, “Semblanza de Wilfrido C. Cruz”, en Wilfrido C. Cruz, Vocabulario Zapoteco,
introduccidn y notas de Samuel Hernandez Ruiz, Oaxaca, IEEPO, 2004, p. XVII.



18

Batres, Inspector de Monumentos Argueoldgicos del gobierno mexicano, excavé
Mitla y Monte Alban. También realiz6 trabajos de reconstruccion en Mitla y
Ilevo algunas piedras grabadas al Museo de Antropologia, en México, para su
exhibicion®.

Los trabajos de José Antonio Gay, Manuel Martinez Gracida, asi como de otros
estudiosos de finales del siglo XIX, mostraron un amplio conocimiento de las culturas
nativas de Oaxaca; sin embargo, la mayoria de sus obras carecian de un método plenamente
cientifico. Fue hasta el siglo XX que el método cientifico se afianzé dentro de las

disciplinas historica y arqueoldgica en nuestro pais.

Alfonso Caso fue quien realizé los principales trabajos de exploracion en Monte
Alban entre los afios de 1931 y 1943. Los resultados de sus pesquisas pueden ser
consultados en las siguientes obras: Las urnas de Oaxaca (1952), realizada en coautoria
con Ignacio Bernal; La ceramica de Monte Alban (1967), con Ignacio Bernal y Jorge R.
Acosta; asi como EIl tesoro de Monte Alban (1969). Junto a sus colaboradores, Caso
establecié una cronologia para la antigua civilizacion zapoteca (vigente hasta nuestros
dias), asi como los fundamentos de interpretacion para su arquitectura, escultura, escritura 'y
calendario. El objetivo que persiguié en sus investigaciones fue promover el estudio

verdaderamente cientifico de las antiguas culturas oaxaquefias:

Aun cuando la literatura sobre la arqueologia de Oaxaca no es escasa, nos damos
cuenta después de conocerla, que los autores generalmente han repetido lo que
otros habian dicho, sin afiadir en ninguno de los casos, ninguna investigacion
personal o dato nuevo que hiciera avanzar la ciencia. Un ejemplo tipico es la
literatura de Mitla*,

Los descubrimientos de Alfonso Caso ocasionaron un mayor interés por parte de
diversos investigadores hacia la historia y arqueologia de Oaxaca en lo general, asi como de

la cultura zapoteca en lo particular. Desde los afios cincuenta, “[...] quienes habian

41 Marcus Winter (Comp.), Lecturas histéricas del estado de Oaxaca, vol. 1: Epoca Prehispanica, México,
INAH, Gobierno del Estado de Oaxaca, 1990, (Regiones de México), pp. 14,15.

42 Alfonso Caso, “Las estelas zapotecas”, en Obras completas, vol.2: Mixtecas y Zapotecas, México, El
Colegio Nacional, 2003, p. 3.
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estudiado y/o trabajado con Caso, Ignacio Bernal, Jorge R. Acosta, John Paddock y

Roberto Gallegos, continuaron investigando las culturas mixteca y zapoteca”*.

Joseph W. Whitecotton publico en 1977 su obra The zapotec. Princes, priests and
peasants, editada al espafiol en 1985 con el titulo Los zapotecos. Principes, sacerdotes y
campesinos; en su contenido se abord6 la historia de la “gente de las nubes” desde un
enfoque multidisciplinario. En 1983, Kent V. Flannery y Joyce Marcus publicaron The
cloud people. Divergent evolution of the zapotec and mixtec civilization, donde se pueden
encontrar distintos articulos que tratan la historia y arqueologia de los mixtecos y zapotecos
durante la época prehispanica. Los mismos autores publicaron en 1996 un libro dedicado
exclusivamente a la cultura zapoteca bajo el titulo Zapotec civilization. How urban society
evolved in Mexico’s Oaxaca Valley. En el afio 2001 aparecio una edicion en espafiol de la
misma obra, publicada por el Fondo de Cultura Econémica como La civilizacion zapoteca.

Cémo evoluciond la sociedad urbana en el Valle de Oaxaca®*.

Se mencionaran a continuacion dos obras de caracter etnohistdrico: La primera lleva
por titulo Calendario y religion entre los zapotecos (1993), donde José Alcina Franch
realizd un estudio de documentos calendaricos Y rituales elaborados entre los siglos XVII y
XVIII, pertenecientes a distintos pueblos zapotecos y mixes de la Sierra Norte de Oaxaca.
La segunda obra se titula El sol y la cruz. Los pueblos indios de Oaxaca colonial (1993); su
autora, Maria de los Angeles Romero Frizzi, expuso de manera dindmica la historia de los
pueblos mixteco y zapoteco durante el pasado prehispanico y la época colonial, asi como la
continuidad de su pensamiento a lo largo del tiempo. Junto a los trabajos mencionados, he
de sefialar que seran mencionados distintos textos de tipo etnogréafico, los cuales nos
ayudaran comparar y comprender de mejor manera las caracteristicas del relato que es

objeto de este estudio.

En el afio 2003 aparecio el libro Escritura zapoteca. 2 500 afios de historia
(coordinado por Maria de los Angeles Romero Frizzi), donde se recopilaron varios articulos
acerca de los sistemas de escritura que ha tenido la cultura zapoteca desde el pasado

43 Marcus Winter (Comp.), Op. cit., p. 15.
4 Kent V Flannery y Joyce Marcus, La civilizacion zapoteca. Codmo evoluciono la sociedad urbana en el
Valle de Oaxaca, México, FCE, 2001.
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precolombino hasta la actualidad. Su contenido se distingue por la aplicacion de distintas

disciplinas, como la linguistica, la arqueologia, la etnohistoria y la literatura.

Estudios en torno a los binnigula’sa’

Wilfrido C. Cruz, politico y escritor zapoteco, abordd por primera vez la tradicion
binnigula’sa’ desde una perspectiva historica (1924-1935), distinguiéndose asi de Andrés
Henestrosa y de Gabriel Lopez Chifias, quienes lo hicieron partiendo de su propia
inspiracion literaria. A pesar de la rigurosidad de sus indagaciones, o de lo revelador de sus
postulados, el relato de Wilfrido C. Cruz sobre los ancestros nativos no puede ser
considerado un trabajo completamente cientifico, sino una obra folkldrica que refleja el

deseo de un intelectual indigena por exaltar sus tradiciones mas alla del &mbito local.

Los principales trabajos de caracter academico sobre el tema pertenecen a Victor de
la Cruz, historiador y poeta de cuna zapoteca que dedicé su vida al estudio y difusion de su
cultura. En 1997, de la Cruz present6 un articulo en la revista Cuadernos del Sur, titulado
“Los hombres que disperso la danza: sus fuentes orales y escritas”, donde se abordaron las

caracteristicas del primer libro de Andrés Henestrosa.

En este trabajo me ocuparé del primer libro de Andrés Henestrosa, su valor
como fuente para la reconstruccion de la mitologia de los binnigula’sa’ y su
relacion con las obras de otros autores zapotecos contemporaneos. Hasta ahora
Los hombres que disperso la danza ha sido leido, analizado y alabado s6lo desde
su vertiente literaria, sin parar mientes en sus raices ancestrales ni distinguir
entre sus fuentes pristinas zapotecas, los mitos judeo-cristianos incorporados a
éstas y la mitomania personal que ha rodeado al autor.

El anélisis de Victor de la Cruz puso especial atencién al relato que Henesrosa
llam6 “Vinih-Gundah-Zaa”, comparandolo con otras versiones de la misma narracion
publicadas tiempo después por Wilfrido C. Cruz y Gabriel Lopez Chifias. De la Cruz
concluyd que la tradicion acerca de los antepasados o binnigula’sa’ combinaba las

% Victor de la Cruz, “Los hombres que dispersé la danza: sus fuentes orales y escritas”, en Cuadernos del
Sur. Ciencias Sociales, México, CIESAS, INI, UABJO, INAH, afio 4, nim. 11, agosto de 1997, p. 31.
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interpretaciones e inventiva poética de los tres autores con distintas consejas obtenidas de la
oralidad indigena, por lo que debia ser considerada como una fuente de gran valor mitico e

historico:

El hecho de que tres autores diferentes registren este mito, se peleen por él y
reconozcan que no es creacion personal de ninguno de ellos, indica su
procedencia de la tradicion oral. Por lo mismo y ante la escasez de fuentes para
el estudio de la mitologia de los binnigula’sa’, se hace necesario su estudio,
separando lo prehispanico de lo reelaborado por los biniza a la luz de
acontecimientos posteriores, como la invasion espafiola y sus secuelas®.

Victor de la Cruz abordd nuevamente el tema en su tesis doctoral EI pensamiento
de los binnigula’sa’: cosmovision, religion y calendario, con especial referencia a los
binniza (2007), donde estudid el contenido del relato como una manifestacion mitica
zapoteca, comparando algunas de sus partes con la Leyenda de los Soles y el Popol Vuh.
También propuso una forma autdctona para designar a los zapotecos prehispanicos y

modernos como binnigula’sa’y binniza.

Aparte de los trabajos de Victor de la Cruz, no contamos con mas estudios
academicos que hayan dedicado el mismo espacio al relato binnigula’sa’ y sus versiones
escritas, sélo encontramos algunas menciones donde se afirma su naturaleza como tradicién
oral. Marinella Miano Borruso coment6 lo siguiente en su tesis de maestria Juchitan de las
Flores, entre etnia y nacion: “la leyenda mas vieja de la tradicion que se conoce sobre los
origenes de la raza zapoteca es la leyenda de los vinnigulaza™*'; posteriormente, separa a
estos antepasados legendarios de los personajes de tradicion histérica en la época colonial:
“La ruptura de la historia con la Conquista y la reconstruccion del mundo zapoteco ofrece a

los zapotecos del Istmo antepasados historicos mas cercanos: Cosijoeza y Cosijopi™.

Maria de los Angeles Romero Frizzi, en su libro El sol y la cruz..., presentd una

interpretacion de gran interés sobre la narracion binnigula’sa’ de Andrés Henestrosa, asi

48 Ibidem, p. 42.

47 Marinella Miano Borruso, Juchitan de las Flores, entre etnia y nacion. Viaje a través de la identidad de los
zapotecos del Istmo de Tehuantepec, México, ENAH, 1992, (Tesis de Maestria en Antropologia Social), p.
40.

“8 |bidem, p. 41.
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como de un relato de Yalalag recolectado por Julio de la Fuente: ambas fuentes son prueba
del impacto que dejo la conquista en la mentalidad de los pueblos nativos oaxaquefios,
quienes la asumieron como el fin de una era cosmogodnica. “La época colonial fue
reinterpretada en la mente india: fue concebida como la nueva era que seguia al gran

periodo de destruccion y desolacion que tuvo lugar con la conquista europea.”*?

El relato binnigula’sa’ ha sido abordado desde una perspectiva literaria, historica y
antropologica, donde se remarca su origen en la oralidad y la manera en que refleja el
pensamiento mitico zapoteco. Sin embargo, no contamos en la actualidad con trabajos que
aborden la influencia que ejercid el contexto histérico nacional y regional sobre la
construccién escrita de la tradicion; tampoco se ha puesto énfasis en las motivaciones e
interpretaciones individuales de sus consignadores, asi como en los elementos que éstos

rescataron o modificaron de la oralidad nativa.

Wilfrido C. Cruz, y posteriormente Victor de la Cruz, sostuvieron que la tradicion
binnigula’sa’ comparte elementos narrativos con otros textos miticos de origen
prehispanico, asi como con distintas leyendas indigenas contemporaneas, por lo que su
estudio resulta de gran importancia para reconstruir la antigua cosmovision nativa. A pesar
de ello, dichos estudiosos no realizaron un analisis exhaustivo de los elementos miticos e
historicos que se aprecian en el relato, ni compararon su contenido con la Leyenda de los
Soles o el Popol Vuh, como textos representativos del pensamiento mesoamericano;
tampoco abordaron los posibles cambios de la tradicion, al pasar de la transmision oral a la

escritura. Tales cuestiones pretenden ser abordadas en este trabajo.

El relato de los antepasados y su desaparicion no es exclusivo de la cultura
zapoteca, sino un topico comun entre varios grupos autdctonos (otomis, nahuas, chontales,
chinantecos, purépechas y mayas, s6lo por mencionar algunos ejemplos), fenémeno que
trasciende, segiin Alfredo Lopez Austin, la macroarea conocida como Mesoamérica®. La
presente tesis no puede dar cabida a todas las narraciones recogidas por la etnografia

contemporanea, debido a su limitado espacio. Me conformo por el momento con presentar

49 Maria de los Angeles Romero Frizzi, El sol y la Cruz. Los pueblos indios de Oaxaca colonial, México,
CIESAS, INI, 1996, p. 75.

50 Alfredo Lépez Austin, “Los gigantes que viven dentro de las piedras. Reflexiones metodolégicas, en
Estudios de cultura ndhuatl, México, UNAM/IIH, vol. 49, enero-junio 2015, pp. 182-185.
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un mito chinanteco de Ozumacin (recopilado por Roberto J. Weitlaner), con el objeto de

familiarizar al lector con el tema:

En un principio no habia ni sol ni luna.

Cuando aparecio el sol, los hombres que no querian ver la luz, ni oir la campana,
ni saber del cura y no querian hacer la cruz ni persignarse, se fueron al monte y
se convirtieron en animales.

Los hombres que quedaron se hicieron cristianos.
Entonces dijo Dios:

Aguellos que se convirtieron en animales van a servir para la comida porque no
quieren ver al sol ni a Dios.

Desde entonces tienen los changos las patas como manos y desde entonces no
tienen vergiienza. Gritan y tiran fruta sobre los cristianos®.

Los ancestros de este relato pertenecieron a una era “primigenia”, donde el
surgimiento del Sol (simbolo de la fe cristiana y de la dominacion espafiola) marco su
transmutacion en animales o su integracion a una nueva situacién como pueblo colonizado.
A pesar de que la narracion binnigula’sa’ no es considerada una fuente etnogréfica, sino
una interpretacion literaria de una tradicion nativa, comparte los aspectos mencionados en
el relato chinanteco; ademas, agrega varios elementos nacidos de la inventiva de sus

consignadores.

51 Roberto J. Weitlaner (Comp.), Relatos, mitos y leyendas de la Chinantla, 22 ed., Méxicoo, INI, 1981, p.
226.
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Capitulo 1. Contexto historico y narradores del relato binnigula’sa’

Antes de abordar el contenido del relato binnigula’sa’ y sus versiones escritas, es
conveniente ofrecer un contexto histérico donde se pueda dilucidar la situacion social y
cultural del pais durante la primera mitad del siglo XX, destacando el movimiento de
Unidad Nacional impulsado por el gobierno revolucionario y su influencia sobre varios
intelectuales de origen indigena. Posteriormente serdn resefiadas las biografias de los
consignadores de la tradicion, lo que permitira al lector identificar sus motivaciones y las

caracteristicas particulares de sus relatos.

A partir de la victoria del grupo liberal sobre la intervencién francesa y sobre los
conservadores en 1867, se inici6 en México la construccion de un Estado hegemonico con
miras hacia la unificacién nacional. El proyecto triunfante estuvo dirigido por una élite
politica e intelectual conocida como la generacion de la Reforma (en la cual destacaron
personalidades como Benito Juarez, Sebastidn y Miguel Lerdo de Tejada, Vicente Riva
Palacios, Manuel Altamirano, José Maria Vigil, entre otros)® y que contaba con un

programa bien definido, el cual:

Comprende, en lo juridico, la vigencia de un Estado de derecho bajo una ley
uniforme; en lo social, la homogeneidad de todos los ciudadanos frente al
Estado; en lo politico, la democracia representativa; en lo econdémico, el
desarrollo capitalista. Su ideal es el de una patria unida de ciudadanos iguales
ante la ley.®

El problema con dichas politicas, es que contrastaban significativamente con la
realidad del pais, cuya historia se encontraba enraizada en el pasado precolombino y el
periodo colonial. Amplios sectores de poblacion, compuestos por distintos grupos étnicos,
contaban con formas propias de gobierno, con una cosmovision e identidad particular;
ademas (y lo que es de gran importancia), administraban sus tierras comunalmente. Esta

diversidad poblacional y cultural chocaba constantemente con las motivaciones liberales,

52 Enrique Florescano, Etnia, Estado y Nacion. Ensayo sobre las identidades colectivas en México, México,
Aguilar, 1997, pp. 431-453.
53 Luis Villoro, Estado plural, pluralidad de culturas, México, Paidds, UNAM/FFL, 1998, p. 42.
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que estaban orientadas hacia la homogeneidad de los habitantes (bajo la denominacion de

ciudadanos), la propiedad privada y la industrializacion del pais.

En este punto es importante sefialar que los conceptos de “indio”, ha sido utilizado
historicamente para designar (o0 estereotipar) a las sociedades autdctonas que hoy habitan
distintos puntos del continente americano, sin contemplar sus particularidades linguisticas,
étnicas y culturales. El origen del término se debid al error de célculo cometido por
Cristdébal Colon, quien pensé haber llegado al imperio japonés (Cipango) en 1492, territorio
que era designado por los europeos como “las Indias”. Posteriormente los espafioles
continuaron empleando el concepto indistintamente como una categoria de dominacion,
una forma simplificada para reconocer a los naturales del Nuevo Mundo dentro del binomio
conquistador-conquistado. Guillermo Bonfil Batallas explica de manera mas detalla esta

conceptualizacién del indio:

La categoria indio, en efecto, es una categoria supraétnica que no denota ningun
contenido especifico de los grupos que abarca, sino una particular relacion entre
ellos y los otros sectores del sistema social global del que los indios forman
parte. La categoria de indio denota la condicion de colonizado y hace referencia
necesaria a la condicion colonial®.

Esta categorizacion siguié empleadndose durante el siglo X1X dentro de nuestro pais,
pese a los proyectos y constituciones democraticas que eliminaban las razas y las castas,
sustituyéndolas por la nociéon de ciudadano. Dentro de la palabra indio se continuaba
identificando a la totalidad de grupos étnicos gque tenian una situacion de subordinacion con
respecto al Estado mexicano, y cuyos proyectos no eran compatibles al sentir de los
sectores criollos, quienes encabezaron el movimiento de independencia, asi como al de los
sectores mestizos, quienes buscaron posteriormente la consolidacion cultural y politica de

una nacion liberal homogénea. A dicha contradiccion entre proyectos étnicos y nacionales,

54 Guillermo Bonfil Batalla, “El concepto de indio en América: una categoria de la situacion colonial”, en
Anales de antropologia, México, UNAM/IIH, vol. IX, 1972, p. 110.
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se pueden agregar las constantes tensiones por la posesion de tierras comunitarias, que

habian sido permitidas durante el periodo colonial®®.

Durante las presidencias de Benito Juarez y Sebastian Lerdo de Tejada (1867-1876),
se aplicaron de manera efectiva las Leyes de Reforma, especialmente la Ley Lerdo (creada
en 1856 y ratificada en la Constitucion de 1857), donde se promulgaba la desamortizacion
de bienes civiles y eclesiasticos. Tal ley afectd6 negativamente a los sectores mas
tradicionales de la poblacién: la Iglesia se vio obligada a vender varias de las posesiones
rurales y urbanas que habia acumulado, sin minar su poder econdmico real; los pueblos
autoctonos, por su parte, fueron forzados también a vender o a abandonar sus tierras,
espacios de gran importancia economica y cultural, puesto que “[...] la tierra de cultivo se
identificaba con el lugar habitado por la comunidad y era centro de ritos y ceremonias

comunitarios”®.

El deslinde de tierras comunales fue motivo de constantes enfrentamientos entre el
Estado y diversos grupos étnicos a lo largo de todo el siglo XIX, éstos ultimos
aprovecharon las disputas de facciones y los periodos de intervencion extranjera para
formar alianzas con las élites locales, con la esperanza de preservar sus territorios y
autonomia juridica. Tras la victoria liberal, se reforzaron las politicas de desamortizacion,
lo cual intensifico los alzamientos campesinos en distintas regiones del pais. Entre las
rebeliones mas conocidas encontramos el movimiento campesino e indigena de Tepic
(1856-1873), encabezados por Manuel Lozada, apodado el Tigre de Alica; el alzamiento
maya de Yucatan, conocido tradicionalmente como Guerra de Castas (1847-1902), el cual
tuvo entre sus lideres a Cecilio Chi y Jacinto Pat; asi como la revuelta de los pueblos yaqui
y mayo en Sonora (1870-1900), dirigida por José Maria Leyva bajo el nombre de Cajeme,

“el que no bebe”.

La situacion de Oaxaca frente al proyecto liberal fue bastante peculiar, esto se debio
especialmente a la gran diversidad étnica de la entidad, ya que la poblacion indigena fue
mayoritaria durante todo el siglo XIX. Habia en el estado un 88.2% aproximado de

poblacién nativa para 1810, mientras que para 1891 la situacion no cambid drasticamente;

%5 |bidem, pp. 118-119.
56 Enrique Florescano, Etnia, Estado y Nacién..., Op. cit., p. 378.
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segun estadisticas recogidas por Luis Alfonso Velasco, los indigenas “[...] representaban el
78.1% de la poblacién, los mestizos ocupaban un segundo lugar con un 14.5%, los mulatos
el tercero, con un 5.7%, los negros comprendian el 1.27% y los blancos el 0.177°7. Ante tal
desproporcion, las politicas de las élites locales se mostraron flexibles con respecto a los
grupos étnicos, facilitindose muchos acuerdos donde los primeros aseguraban su estancia
en los altos puestos publicos, mientras que los segundos podian preservar sus tierras y sus

instituciones tradicionales.

No obstante, también existieron durante todo el siglo diversas tensiones y revueltas
por la tenencia comunal de la tierra, el incremento de impuestos, abusos e injusticias de
hacendados y gobernantes, imposicion de autoridades externas a la comunidad, asi como la
prohibicidn de fiestas religiosas. A diferencia de las rebeliones de Yucatan y de Sonora, los

movimientos indigenas de Oaxaca no traspasaron el ambito local:

De esos cien afios de rebeldias indigenas en el sur de México destacan las
décadas que van de 1830 a 1850 y después de 1870 a 1890, por la continuidad,
amplitud regional y la participacion de un gran nimero de comunidades en esos
enfrentamientos armados. Entre ellas se distinguen las acaecidas en la region
zapoteca del Istmo y la triqui-mixteca, por haber presentado una resistencia mas
eficaz y prolongada. En segundo término estan las que libraron los chatinos en la
Sierra Sur y los zapotecas en los Valles Centrales®,.

El régimen de Porfirio Diaz dio continuidad durante varios afios al proyecto liberal
de nacién bajo la direccion de un Estado fuerte. Para lograr sus metas tuvo que conciliar
con sectores especificos de la sociedad, como la Iglesia, los politicos disidentes y los
militares, manteniendo varios de sus privilegios y relajando las leyes de 1856; no obstante,
los pueblos nativos siguieron siendo despojados de sus tierras. Entre 1875 y 1883 se
promulgaron dos leyes de colonizacion de terrenos baldios, donde se autorizaba a
particulares mexicanos Yy extranjeros a denunciar grandes extensiones de terreno
aparentemente sin propietario o improductivos, con el objeto de que éstos fueran

capitalizados en favor de la iniciativa privada. Dichas acciones tuvieron como resultado la

57 Leticia Reina Aoyama, Caminos de luz y sombra. Historia indigena de Oaxaca en el siglo XIX, México,
CIESAS, CDI, 2004, pp. 102,103.
%8 |bidem, pp. 167-172.
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proliferacion de extensas haciendas, asi como el despojo patrimonial de distintos grupos

étnicos.

La negativa de los sectores campesinos hacia las leyes mencionadas y su defensa de
la propiedad comunal, la autonomia de gobierno y la identidad étnica, ocasionaron una
férrea represion por parte del gobierno porfirista: en 1901, el general Ignacio Bravo tomo
por la fuerza el pueblo de Chan Santa Cruz, ultimo reducto de la rebelién maya en Yucatan;
un afio antes, el pueblo yaqui tuvo una derrota decisiva frente al ejército federal en la
batalla de Mazocoba, para después sufrir una larga serie de deportaciones hacia Oaxaca y

Yucatan:

Entre 1902 y 1904 varios cientos de hombres, mujeres y nifios yaquis vivieron
una pesadilla sin precedentes: comenzaron a ser capturados, encarcelados y
enviados a Oaxaca. El gobernador del estado, Rafael 1zabal, asumid el papel de
campeon en esta politica inhumana, y el general Luis Torres se convirtié en su
implacable ejecutor [...] La deportacion fue asumida como politica oficial en el
estado de Sonora. Las plantaciones de café del Valle Nacional, en Oaxaca, y las
henequeneras de Yucatan fueron los lugares de destino de los desgraciados
yaquis, muchos de los cuales prefirieron suicidarse antes que enfrentar ese
destino insufrible.*®

En el aspecto ideoldgico, encontramos que durante el gobierno de Porfirio Diaz se
redoblaron los esfuerzos por dar sentido a la nacion mexicana, para lo cual se siguieron los
preceptos del positivismo, doctrina importada de Europa y amoldada al proyecto liberal
mexicano por las politicas cientificas®®. Algunos de los eminentes pensadores y educadores
porfiristas (Gabino Barreda y Justo Sierra), influidos por los preceptos de Augusto Comte,
y Herbert Spencer, pregonaban bajo el lema libertad, orden y progreso que el régimen era

un paso necesario hacia el desarrollo de un pais civilizado:

Los escritores positivistas, que prepararon ideoldgicamente el advenimiento de
la dictadura, bajo las consignas de “orden y progreso”, facilitaron la labor de
aquella, al proporcionarle una justificacion historica y filosdfica de carécter
naturalista, de acuerdo con la cual lo que se hacia, no sélo respondia a

59 Enrique Florescano, Etnia, Estado y Nacion..., Op. cit., pp. 469,470.
€0 Charles A. Hale, La transformacion del liberalismo en México a fines del siglo XIX, México, Vuelta, 1991,
pp. 337-398.
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necesidades inmediatas de la sociedad, sino que lo imponia la naturaleza propia,
por encima de lo que los hombres pensaran o desearan. En la naturaleza los seres
son desiguales por necesidad y los mas aptos en la lucha por la vida se imponen
indefectiblemente a los mas débiles.®

El grupo intelectual y politico conocido como “los cientificos” consideraba a los
empresarios nacionales y extranjeros como el elemento verdaderamente activo de la
sociedad, capaz de dirigir a los demas sectores hacia el progreso; eran ellos, junto con los
medios materiales que poseian, los mas capacitados para entender los problemas sociales en
su conjunto. Los estratos populares, en cambio, eran concebidos como una turbamulta

ignorante, quienes tenian que aceptar el dominio de aquellos que poseian la riqueza.

Las formas de vida, las instituciones y el tipo de produccion de los pueblos nativos,
fueron concebidas por los cientificos porfiristas como simbolos de atraso y de ignorancia,
remanentes del sistema de dominacion colonial, por lo que era fundamental transformarlas

de tajo para alcanzar el desarrollo efectivo de la nacion mexicana.

Desde la primera mitad del siglo XIX, el Estado liberal propici6o ineficazmente la
inmigracion de colonos extranjeros, con el objeto de alentar el desarrollo econémico y la
evolucion cultural de los nativos por medio del mestizaje®?, ya que “[...] se mezclarian con
los indios, o los desplazarian [...] introducirian sus tecnologias mas avanzadas, asi como
sus valores méas modernos, en todo el pais”®. Tal intento de blanquear a la poblacion nativa
se atenuaria al finalizar el siglo, debido a la introduccidén de una nueva concepcién de
mestizaje nacional, donde los grupos indigenas debian ser asimilados dentro de una
comunidad mexicana. Esta ideologia del mestizaje se articuldé en el porfiriato, con

pensadores como Justo Sierra o Andrés Molina Enriquez, teniendo continuidad en el

61 Arnaldo Cdrdova, La ideologia de la Revolucion Mexicana. La formacion del nuevo régimen, 82 ed.,
Meéxico, Ediciones Era, UNAM/IIS, 1980, p. 18.

62 Aqui debemos entender al mestizaje como el proceso de integracidn racial y cultural de los distintos
sectores de la poblacién nacional, bajo la bandera del liberalismo y la homogeneidad. Se oponia a los
criollos, grupo “conservador” que encabezé la lucha de independencia y que representaba, para los politicos
e intelectuales mestizos, “una clase privilegiada cuyo capital estaba ligado al inglés y norteamericano”. Luis
Villoro, Los grandes momentos del indigenismo, 22 ed., México, FCE, 2014, pp. 188-194.

83Federico Navarrete, “1847-1949: el siglo que cambié la historia indigena mexicana”, en Josefina
MacGregor (Coord.), Miradas sobre la nacion liberal: 1848-1948. Proyectos, debates y desafios. Libro 1.
Discursos historicos, identidad e imaginarios nacionales, México, UNAM, 2010, p. 130.
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régimen posrevolucionario con José Vasconcelos y Manuel Gamio®, como se vera mas

adelante.

1.1. Nacionalismo revolucionario 1920-1930

Los gobiernos surgidos del movimiento revolucionario de 1910 presentaron tendencias
ideoldgicas contrarias a los cientificos del porfiriato y a la doctrina positivista, ya que
integraron, por lo menos en el discurso, a los sectores populares que participaron en el
movimiento armado junto con sus demandas: “[...] el ejido, la propiedad comunal y, en su
corriente indigenista, el respeto por las culturas indias”®®; en menor grado, se
comprometieron en cumplir con las exigencias de los grupos obreros. La retérica popular
utilizada por el nuevo Estado servia para atraer la simpatia del “pueblo”, asi como su apoyo
para la construccién de una patria eminentemente mexicana, que pretendia alejarse del

modelo utilizado por el expresidente Diaz:

El discurso politico identifico al "pueblo™ como el protagonista esencial de la
Revolucién, y destinatario de los principales beneficios de dicho movimiento.
En claro contraste con lo que durante el porfiriato se pretendié fuera "el pueblo”,
los revolucionarios reconocieron que éste se encontraba sobre todo entre los
sectores mayoritarios y marginados. El "pueblo™ se concibié entonces como el
territorio de "los humildes", de "los pobres", de las mayorias, mucho mas ligadas
éstas a los espacios rurales que a los urbanos. En otras palabras, quienes
llenaban el contenido de la palabra pueblo eran principalmente los campesinos,
indios, rancheros y, muy ocasionalmente, los proletarios®®.

Para agrupar a los distintos sectores sociales, el gobierno no solo se dirigi6 a ellos
con discursos o cred programas para su desarrollo, también dio apertura a espacios de
expresion para sus demandas y propuestas, siempre y cuando comulgaran con del programa

revolucionario. Tal fendmeno favorecid la aparicion de politicos y escritores de origen

& Ibidem, pp. 155-161.

8 Luis Villoro, Estado plural..., Op. cit., p. 45.

% Ricardo Pérez Montfort, “Un nacionalismo sin nacién aparente. (La fabricacion de lo ‘tipico’ mexicano
1920-1950)”, en Politica y Cultura, México D.F., Universidad Auténoma Metropolitana-Xochimilco, n. 12,
1999, p. 180. Disponible en PDF: http://www.redalyc.org/pdf/267/26701210.pdf. Fecha de consulta:
22/febrero/2016.
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indigena, quienes participaron la construccion de una nueva historia patria, cargada de

elementos étnicos que se mostraban como “representativos de lo mexicano”.

A pesar de sus divergencias, tanto el proyecto porfirista como la ideologia de los
gobiernos posrevolucionarios derivaban del pensamiento liberal, puesto que en sus miras
estaba el desarrollo industrial, la inversion privada de tipo capitalista, asi como el

establecimiento de un Estado democréatico y homogéneo:

En términos de desarrollo social y econdmico, para no hacer mencion sino del
elemento que es fundamental, tanto el porfirismo como la Revolucion obedecen
al mismo proyecto historico: el desarrollo del capitalismo. Y si bien la
Revolucién agregd una problematica social que antes no se habia hecho presente
o era sofocada por el sistema politico de la dictadura, la promocion del
capitalismo sigue siendo el elemento motor de la vida del pais®’.

Ademas, las formas de vida y el tipo de produccién indigena (la agricultura de
autoconsumo), resultaban inoperables en la préctica para ambos regimenes, ya que

representaban una reminiscencia de la Epoca Colonial:

[...] incontables autores, liberales y conservadores, tanto en el siglo XIX como
en el XX, han criticado estas practicas productivas de los agricultores indigenas
que han atribuido a la indolencia, la ignorancia o la degradacion provocada en
ellos por la dominacion colonial. Un objetivo de los liberales era transformarlas
de raiz para liberar la capacidad productiva de los indigenas.®®

Con todo y las similitudes, el factor popular en la ideologia del Estado
revolucionario permitio la aparicion de nuevas posturas filoséficas, artisticas y académicas
que tenian como finalidad desentrafiar la “esencia” de lo mexicano, enfocdndose para ello
en la vida rural que prevalecia vigorosamente y ofrecia un amplio mosaico cultural, el cual
podia ser explotado en favor de la nacion que se forjaba a partir del movimiento armado de
1910. Durante el gobierno de Alvaro Obregdn, uno de los principales personajes en seguir

este impulso fue José Vasconcelos, quien desde la rectoria de la Universidad Nacional, y

67 Arnaldo Cérdova, Op. cit., p. 15.
8 Federico Navarrete, Op. cit., p. 129.
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posteriormente con la recién creada Secretaria de Educacion Publica en 1921, se ocupé en
elaborar un proyecto de salvacion cultural enfocado en la expansion de la educacion por el
territorio nacional. Las llamadas Misiones Culturales de Vasconcelos tenian el objeto de
eliminar en el menor tiempo posible los rezagos educativos imperantes en el pais, asi como

de acercar la cultura universal a la mayor parte de la poblacion:

Meéxico saldré adelante con la cultura extensiva y acto seguido, con la intensiva.
Primero, disminuir en el menor tiempo posible el analfabetismo creando centros
culturales, fundando escuelas rurales de ser posible en los pueblos de indios,
fomentando una mistica. Al ser nombrado por el presidente Alvaro Obregén,
Vasconcelos declara su propésito y su ideal: educar es establecer vinculos
nacionales®®.

El proyecto vasconcelista veia en la cultura y en la educacion las principales vias
para la liberacién espiritual del pais, asi como los medios més eficaces para unificar a los
distintos sectores sociales. Segun su ideal, la diversidad étnica y cultural que prevalecia en
México era un factor que dificultaba la formacion del espiritu mexicano, por lo que los
pueblos indigenas tenian que ser incorporados a través de una educacion occidental y la

ensefianza del espafiol como idioma oficial:

[...] la incorporacion de la minoria indigena a la nacion a través de un sistema
escolar nacional (‘primero son mexicanos, luego indios’). Los dialectos
indigenas no pueden ser instrumento educativo, deben eliminarse en beneficio
del idioma espafiol, los indios tendran que efectuar ese Gltimo reconocimiento de
la victoria de los conquistadores™.

Otro movimiento de gran importancia que exaltaba lo “auténticamente mexicano”
fue conocido como escuela mexicana de pintura o0 muralismo, impulsado igualmente por
Vasconcelos en la década de los afios 20. Entre sus temas mas recurrentes encontramos
distintas representaciones del pasado prehispanico, la vida y actividades de campesinos

(especialmente indigenas) y obreros, asi como las luchas populares de la Revolucion. Los

89 Carlos Monsivais, “Notas sobre la cultura mexicana en el siglo XX”, en Historia general de México, 32 ed.,
México, El Colegio de México, 1981, p. 1417.
0 lbidem, p. 1419.
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objetivos principales del muralismo en sus primeros afios se aprecian en el Manifiesto del

Sindicato de Artistas Revolucionarios:

El manifiesto proponia un arte popular, para todos, y por lo tanto monumental;
descalificaba como indtil a la pintura de caballete; reconocia como fuente de
inspiracion el arte popular mexicano, el que pregonaba “el mejor arte del
mundo”; y pedia un arte para la revolucién, que actuara sobre el pueblo para
encaminarlo a adelantar el proceso revolucionario™.

El arte pregonado por Diego Rivera, David Alfaro Siqueiros y José Clemente
Orozco, entre otros muralistas, estaba cargado de mensajes politicos y sociales: por una
parte, le interesaba hacer accesible a los sectores populares, aquellos simbolos Utiles para
encausar sus intereses y demandas; por otra, los mismos simbolos pretendian provocar
orgullo y sentimiento de identidad en el “pueblo”, colocando al nuevo régimen como el

encargado de hacer posibles sus aspiraciones. Carlos Monsivais comenta al respecto:

El muralismo propicia, en forma simultéanea, arrogancia y conformismo. Y hace
posible, durante largas décadas, la paradoja tedrica: los temas sublevantes de la
extrema izquierda (“Todo el poder para...”) patrocinados econdémicamente por
el Estado capitalista.

Las Misiones Culturales de Vasconcelos, asi como el movimiento muralista de la
segunda década del siglo XX, fueron el reflejo de la manera en que el Estado surgido de la
Revolucion pretendia hacer efectiva su proyeccion como el representante legitimo de las
masas, utilizando para ello todos los medios disponibles, tanto materiales, como artisticos e
intelectuales. Desde el ascenso al poder de Alvaro Obregon, el gobierno revolucionario
cred una politica cultural sin precedentes, conocida como Unidad Nacional, donde serian
recibidas todas las propuestas politicas, clases sociales e ideologias, con el fin de alcanzar
el progreso, meta fundamental de la nacion mexicana; y dicho sea de paso, subordinar a los

diversos grupos sociales ante un Estado hegemonico.

1 Jorge Alberto Manrique, “El proceso de las artes 1910-1970”, en Daniel Cosio Villegas (Coord.), Historia
general de México, 3% ed., t. 2, México, El Colegio de México, 1981, pp. 1364-1365.
72 Carlos Monsivais, Op. cit., p. 1424.
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La Unidad Nacional es tierra firme y el salvoconducto: funde armoniosamente a
las clases sociales, a las tendencias ideoldgicas, a los logros antagonicos, a los
héroes opuestos o contradictorios. A posteriori, reconcilia y redime, como lo
demuestra la frase “En México puede haber equivocados pero no hay traidores”.
La Unidad Nacional es requisito para el Progreso, la exaltacion del sincretismo
con garantia de equilibrio politico, cultural y social. Desunidos, somos victimas
propicias del enemigo (imperialismo, la oligarquia, la subversion, la derecha, la
izquierda). Nos congrega el sentimiento nacionalista (virtudes insustituibles de
nuestra problematica, perfiles propios, sustentacion de las raices), el culto a los
héroes (la cultura y la historia como antologia de personalidades y obras
excepcionales, el pasado como catalogo o enumeracion orgullosa, de las ruinas
prehispanicas a Juarez, del muralismo a José Gorostiza) ™.

Esta politica de Unidad Nacional no sélo foment6 el proyecto educativo
vasconcelista y el arte mural mexicano, también redujo la distancia entre distintas
ideologias y reavivo la discusion sobre los origenes y el sentido de la nacién mexicana.
Entre los postulados mas conocidos encontramos el indigenismo y el hispanismo: el
indigenismo, con representantes como Manuel Gamio y Miguel Othon de Mendizébal,
promulgaba mediante la disciplina antropolégica, histérica y arqueoldgica, el
reconocimiento de lo mexicano a través del pasado precolombino, asi como la
reivindicacion del indigena contemporaneo, proyectando su integracién cabal a la sociedad
mexicana. “Se acompafa de un afan de unidad y de originalidad; pues, en el fondo latente

del espiritu indigena se ve el rasgo mas originario de nuestra cultura”’,

La actitud de defensa y exaltacién del nativo por parte de los intelectuales
indigenistas no significaba el reconocimiento de la diversidad cultural como elemento
distintivo del pais, al contrario, tenia el propdsito de crear una cultura nacional monolitica.
Los pueblos de origen prehispanico y sus manifestaciones no representaban una meta en si
para la formacion de la conciencia mexicana, sino un transcurso, ya que al final debia
predominar la sociedad mestiza y el pensamiento occidental”. El indio tenia que ser
asimilado o integrado a la sociedad, debia perder gradualmente sus rasgos esenciales,

después de haber aportado sus mas altos valores al resto de la nacién; sin embargo, tal

73 Ibidem, p. 1381.

™ Luis Villoro, “La cultura mexicana de 1910 a 1960”, en Historia Mexicana, México, El Colegio de
México/Centro de Estudios Historicos, n. 38, octubre- diciembre 1960, p. 204.

75 Luis Villoro, Los grandes momentos del indigenismo..., Op. cit, p. 247.
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integracion no seria producto de la fuerza, como lo fue en el pasado colonial y

decimondnico, segun sugiere Luis Villoro:

Asi, la occidentalizacion del indio no deberd realizarse de golpe ni
violentamente. Habra que tener siempre respeto hacia la peculiaridad de la
cultura indigena, tratar de hacerla progresar sin sujetarla arbitrariamente a
nuestra propia mentalidad y cultura. Intentaremos adaptar los sistemas sociales y
educativos que los rigen a sus caracteristicas propias; procurar su evolucion
pausada, sin violencias’.

El hispanismo, por su parte, se manifestaba como una ideologia fuertemente
arraigada en los grupos conservadores, negaba todos aquellos rasgos culturales que
pudiesen derivar de la Epoca Prehispanica y de las sociedades indigenas, tomando a Espafia
y su labor colonizadora sobre el continente como referencias de civilizacién. Los
hispanistas reconocian en la madre patria “[...] tres elementos fundamentales de su cultura:

la religion catélica, el lenguaje castellano y ‘las costumbres civilizadas™"".

De manera paralela, encontramos la corriente hispanoamericanista 0
latinoamericanista, que a diferencia del indigenismo y del hispanismo, “[...] no buscaba su
sentido y razdn en los origenes prehispanicos ni en los legados espirituales espafioles. Mas
bien se afirmaba como una reivindicacién de la juventud y la confianza en el futuro de todo
el continente latinoamericano [...]”8. Para ello, encontré en la recuperacion de la cultura
clasica universal y en la educacion los medios necesarios para renovar los valores propios
de Hispanoamérica y asi lograr un nacionalismo sobresaliente, capaz de hacer frente al
resto del mundo. Entre sus representantes se encuentran varios escritores de la generacion

del Centenario, como José Vasconcelos, Alfonso Reyes y Pedro Enriquez Urefia’.

A pesar de que los postulados presentados parecen irreconciliables a primera vista,
encontramos que comparten un objetivo esencial, especialmente el indigenismo y el

hispanoamericanismo: la unidad nacional y la integracion de todos sus sectores:

76 Ibidem. 214.

" Ricardo Pérez Montfort, “Una regién inventada desde el centro. La consolidacion del cuadro estereotipico
nacional, 1921-1937”, en Estampas de nacionalismo popular mexicano. Diez ensayos sobre cultura popular y
nacionalismo, 22 ed., México, CIESAS, 2003, p. 125.

8 |dem.

7 Luis Villoro, “La cultura mexicana de 1910...”, Op. cit., p. 204.
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La basqueda de los origenes se acompafia —tanto en el indigenismo como en el
hispanoamericanismo —por el mismo proyecto: recuperar la tradicion perdida,
reivindicar nuestra circunstancia, cobrar conciencia de nuestro destino. No es
extrafio que de varias voces a la vez surgiera el mismo mito: el de la unidad final
de razas y culturas, en una sociedad nacida de la conjuncion y de la sintesis. Es
el ideal del “mestizaje” que surge con Molina Enriquez, recoge Manuel Gamio,
dandole un matiz indigenista, y eleva Vasconcelos a universalidad en su utopia
de La raza césmica®.

Con su respaldo ideoldgico y artistico, el nacionalismo cultural revolucionario tuvo
gran éxito en la incorporacion de diversos sectores sociales hacia el nuevo régimen; sin
embargo, no pasé mucho tiempo para que este discurso mostrara su caracter repetitivo y
demagogico. Entre las décadas de los afios 30 y 40, el Estado difundié una serie de
estereotipos en torno a lo “tipico” mexicano, con la intencion de reducir la diversidad étnica
y cultural que existia en el pais a una masa ideal, menos compleja, y sobre todo, mas facil
de dirigir. Dichos estereotipos se vieron reforzados por los medios de comunicacion
masiva, entre los cuales destacaron el teatro, la prensa, la radio y la industria

cinematogréfica:

El resultado fue un impulso un tanto excesivo a ciertos estereotipos nacionales
como el charro, la china poblana, el indito o el pelado con el fin de reducir a una
dimensién mas o menos gobernable, o si se quiere entendible, a esa
multiplicidad que saltaba a la vista al momento de enunciar cualquier asunto
relacionado con ese indefinible "pueblo mexicano". A pesar del variadisimo
mosaico que presentaban las manifestaciones culturales regionales tanto
indigenas como mestizas, la tendencia de las politicas oficiales asi como de las
corrientes artisticas mas relevantes consistia en la aplicacion de estos
estereotipos, como reconocimiento que desde el centro politico, cultural y
econdémico se hacia de las diversas regiones del pais®..

La politica de Unidad Nacional motivo a los gobiernos estatales a impulsar sus
propios movimientos de identidad, encaminados a establecer lo “tipico” de cada region y su
relacion con lo mexicano. Oaxaca no seria la excepcion al llamado. Durante el siglo XIX; el

estado de Juarez mantenia en su interior una composicion cultural diversificada,

8 |bidem, p, 205.
81 Ricardo Pérez Montfort, “Un nacionalismo sin nacion aparente...”, Op., cit., p. 183.
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permaneciendo como bastion de las cuatro cosas que los liberales de la época méas temian:
“[...] propiedad colectiva; formas de autoridad no centralizadas; heterogeneidad ‘racial’ y
fuertes ligas con las mds ‘irracionales’ formas de catolicismo popular mexicano (aunque no

siempre con la Iglesia Catdlica)”®2.

La situacion no cambiéo mucho durante el régimen de Porfirio Diaz, ya que los
pueblos nativos mantuvieron sus organizaciones politicas, tradiciones y formas de
propiedad comunal mediante pactos con las élites locales, las cuales actuaban como
intermediarios ante el gobierno estatal. La consecuencia de dichos pactos fue la
proliferacion de municipios indigenas, “[...] los cuales se reconocian constantemente
aunque violaran los repetidos esfuerzos por legislar un tamafio minimo para tales
municipios. Asi, el nimero de municipios en Oaxaca crecié dramaticamente de 452 en
1883 a 1,131 en 1910”%,

Ante esta situacion de diversidad, la élite politica e intelectual de Oaxaca realizé una
basqueda de la identidad cultural oaxaquefia, siendo el historiador y funcionario porfirista
Manuel Martinez Gracida (1847-1924) uno de sus impulsores. Combinando una historia
anticuaria con la nocion positivista de progreso gque le unieron a Diaz, busco en el pasado
precolombino a la civilizacion que mejor pudiese representar los ideales del liberalismo,

encontrando en los zapotecos, a la cultura méas representativa del estado®:

Martinez sostuvo a las civilizaciones prehispanicas oaxaquefias [especialmente a
la zapoteca] como modelos de un orden secular, social progresista cuya vitalidad
se demostraba por su exitosa resistencia al gobierno azteca y en su forma de
religion que le "recordaba la masoneria" y acabd con el sacrificio humano®.

8 Deborah Pool, “Diferencias ambiguas, memorias visuales y el lenguaje de la diversidad en Oaxaca
posrevolucionaria”, en Revista mexicana de ciencias politicas y sociales, México, UNAM/Facultad de
Ciencias Politicas y Sociales, vol. 47, n. 195, septiembre-diciembre 2005, p 131.

8 |bidem, p. 132.

8 Dos obras donde se puede apreciar el énfasis que Martinez Gracida dedicé a la historia y cultura zapoteca
son: Manuel Martinez Gracida, Historia zapoteca, Oaxaca, México, s.n., 1883 y Martinez Gracida, Manuel,
El rey Cosijoeza y su familia: resefia histérica y legendaria de los ultimos soberanos de zaachila, México,
Oficina tip. de la Secretaria de Fomento, 1888.

8 Deborah Pool, Op. cit., p. 134.
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El pasado zapoteco no fue lo Unico que llamo la atencion Martinez Gracida, también
se vio fuertemente atraido por la actitud progresista y el exotismo que se podia apreciar
entre los habitantes indigenas del Istmo de Tehuantepec, especialmente en la tehuana y su
indumentaria, la cual ya habia sido admirada por viajeros de diversas partes del pais, asi
como por extranjeros. La figura de la “[...] mujer fuerte y dominante, pero sensual y
exotica, enfundada en traje hecho de varias tradiciones vestimentales [...]”8®, significd para
el historiador oaxaquefio un simbolo de aristocracia y civilizacion digno de representar a las

élites oaxaquerias.

La propuesta que ofrecié Martinez Gracida sobre la identidad cultural oaxaquefia a

partir del pasado zapoteco es resumida por Deborah Pool de la siguiente manera:

[...] propuso un argumento genealdgico para los origenes de una tradicion
cultural propia que pudiera definir no solo al Istmo, sino a toda Oaxaca. Esta
genealogia condujo a un origen indigena de élite en los gobernantes zapotecas y
la nobleza del Istmo. Sin embargo, la culminacién del proceso se hallaba en la
cupula liberal intelectual de Oaxaca. Mientras tanto, los muchos y distintos
"grupos etnoldgicos" que poblaban el resto del estado fueron excluidos de
cualquiera de estas exigencias fundacionales de una civilizacion o raza
distinguida®”.

Ademés de Manuel Martinez Gracida, encontramos a otros intelectuales y
funcionarios oaxaquefios que también realizaron investigaciones histéricas, arqueoldgicas y
etnograficas en distintas regiones del estado, con la finalidad de conocer su diversidad
étnica y proponer las mejores vias para su modernizacion: el Dr. Fernando Sologuren,
poseedor de una gran coleccion de piezas arqueoldgicas; Francisco Belmar, abogado y
linglista; Abraham Castellanos, personaje interesado en la educacién de los pueblos
indigenas; Mariano Lépez Ruiz, profesor de Noxistlan y apasionado por las leyendas
oaxaquefias; Manuel Brioso y Candiani, quien compartia con Martinez Gracida su pasion

por el pasado oaxaquefio; entre otros®. Es importante destacar que entre estos intelectuales

8 René Cabrera Palomec, La dispersion que produce la danza. El imaginario étnico entre los zapotecos del
Istmo de Tehuantepec, México D.F., ENAH, 2001 (Tesis de licenciatura en Antropologia Social), p. 107.

87 Deborah Pool, Op. cit., pp. 139-140.

8 Irma Hernandez Bolafios, Manuel Martinez Gracida y su visién del indio oaxaquefio, México,
UAM/Azcapotzalco, 2010 (Tesis de Maestria), p. 36.
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no aparece ningun representante de origen indigena, quien diera voz a las costumbres y

tradiciones de su pueblo.

Con la aparicién del Estado revolucionario, el proyecto cultural de Oaxaca presento6
cambios y continuidades, ya que los intentos por formar un cuadro “tipico” oaxaquefio no
solo obedecian a la necesidad de justificar al grupo liberal dominante, sino que iban
encaminados a resolver la fragmentacion politica generada por el movimiento armado,
permaneciendo la necesidad de integrar culturalmente a la entidad dentro del ambito
nacional. Deborah Pool considera dos momentos de gran importancia en la conformacion
de la politica cultural de Oaxaca entre los afios 20 y 30: el proyecto de “oaxaquefiizacion”
llevado a cabo por Genaro V. Vasquez y la creacion del Homenaje Racial, antecedente de

la Guelaguetza.

El Proyecto de Genaro V. Vasquez (1924-1929) conocido como “oaxaquefiizacion”,
tenia el proposito de unificar politica y culturalmente a Oaxaca por medio de dos

elementos, resumidos en su lema de gobierno “caminos y escuelas’:

En tanto que los caminos facilitarian la comunicacién y el comercio entre las
regiones beligerantes de Oaxaca, las escuelas proporcionarian las bases para las
novedosas politicas culturales disefiadas por Vasquez, y el circulo de
intelectuales que lo rodeaba, para crear y diseminar un "sentimiento cultural”
gue superara las diferencias politicas y econémicas que habian evitado la
centralizacién del poder en el estado de los gobiernos anteriores.®

Por medio de la educacion, el gobierno de Vasquez no sélo concibié la integracion
del estado al proyecto revolucionario de Unidad Nacional, sino la consolidacién de la
ciudad de Oaxaca como centro politico y cultural frente a las demas regiones. Para ello,
utiliz6 eficazmente los proyectos impuestos y financiados por el gobierno federal, como las
Misiones Culturales de Vasconcelos, para asimilar a las distintas regiones y etnias, ademas
de dirigirlas hacia objetivos comunes, hacia lo que Vasquez y sus seguidores denominaron

“el alma oaxaquefia™:

8Deborah Pool, Op. cit., p. 143.
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En los institutos sociales que organizo la Secretaria de Educacion Publica (SEP)
federal para las distintas regiones de Oaxaca, los intelectuales y educadores
oaxaquefios buscaron crear y fortalecer formas estéticas especificas étnicamente.
Por medio de aquellos, escuelas y otros programas financiados por el gobierno
federal alentaron el uso de estilos iconogréficos regionales y patrocinaron
concursos en los que rutinariamente los autores de canciones, artistas, poetas y
pintores que obtenian el triunfo eran aquellos que, se juzgaba, mejor
representaban ambas cosas: el espiritu especifico de su region y el "alma" en
general de todos los pueblos oaxaquefios.®

El segundo momento de la politica cultural en Oaxaca fue con la celebracion
conocida como Homenaje Racial en abril de 1932, promovida por el sucesor de Genaro V.
Véazquez, Francisco Lopez Cortés (1929-1932), con motivo del IV Centenario de la
Fundacion de la Ciudad de Oaxaca. La idea detras de este espectaculo fue la presentacion
de un homenaje hacia el gobierno estatal por parte de sus distintas regiones. El evento
consistia en la entrada a la Ciudad de cinco delegaciones, compuestas por “embajadoras
raciales” y por sus “séquitos” indigenas, quienes entregaban presentes a la Sefiorita Oaxaca
(del estado y del mestizaje), la cual se encontraba acompafiada por una comitiva de charros
y chinas poblanas. Los “séquitos” se distinguian por sus facciones nativas y por el uso de
vestimenta tipica; por su parte, las “embajadoras” representaban a la comitiva indigena
unicamente en el atuendo. “En realidad algunas como Rosa Maria Meixueiro de Hernandez,
embajadora de la Sierra Juarez e hija de uno de los caciques del Movimiento de Soberania,

representaba a la familia mas poderosa (y blanca) de sus regiones”®:.

El Homenaje Racial pretendia presentar a Oaxaca como un estado compuesto por
distintas etnias y costumbres, encaminado a la vez hacia el ideal de la patria mestiza y
homogénea. La presencia de las mujeres ricamente ataviadas y los diferentes tipos raciales,
funcionaban como los elementos distintivos del estado oaxaquefio en su conjunto, asi como

la aportacion que ofrecia el estado hacia la cultura nacional:

La légica racial que animaba al Homenaje Racial era muy clara. Si las regiones
se concebian como "razas" personificadas, en el caso de los séquitos, en ciertos
tipos fisicos, y, en el caso de las embajadoras, en sus vestidos, el centro
representaba la esencia del mestizaje como la identidad nacional moderna.

% lbidem, pp. 143-144.
% |bidem. p. 145-146
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Como una idealizacion de la mujer mestiza, la Sefiorita Oaxaca representaba, en
primer lugar, la superioridad racial de la ciudad de Oaxaca sobre sus provincias
y, en segundo lugar, la importancia de esta misma como centro de reunién entre
las "razas regionales" y la mestiza nacional personificada en el contingente de
charros y chinas que la acompariaban.®

En este contexto historico-cultural (como se mencioné al inicio del apartado) se
formaron algunos intelectuales indigenas oaxaquefos, quienes atravesaron por un proceso
de mestizaje individual mediante el cual se integraron a la comunidad nacional®, sin dejar
por ello de sentir apego a su comunidad de origen. Partieron de sus pueblos a temprana
edad y estudiaron profesionalmente en la Ciudad de México o en otras regiones del pais,
con la esperanza de superar su situacion econdémica. Lograron formar parte de las élites
politicas y culturales a nivel nacional o local, desde donde promovieron las manifestaciones
culturales de sus grupos étnicos. Ademas, se ocuparon de indagar la historia y tradiciones
indigenas sin tener una formacién como historiadores, siguiendo los pasos de autores
decimondnicos como Manuel Martinez Gracida y Mariano Lopez Ruiz®. Por (ltimo,
encontramos que tales pensadores se vieron fuertemente influenciados por las escuelas

teodricas del momento, especialmente por el indigenismo y el hispanoamericanismo.

En la categoria sefialada de intelectuales encontramos a los consignadores del relato
binnigula’sa’. Wilfrido C. Cruz, Andrés Henestrosa y Gabriel Lopez Chifias, quienes seran

tratados a continuacion.

%2 |bidem, p. 146.

93 Federico Navarrete, Op. cit., pp. 153, 154.

% De Mariano Lépez Ruiz y Manuel Martinez Gracida encontramos la novela Ita Andehi, publicada por
primera vez en 1897, donde se rescataban pasajes de la oralidad mixteca. Martinez Gracida publicd tiempo
después la leyenda titulada La Reina Xochiquetzal (1922), igualmente de inspiracién mixteca. Vease Manuel
Martinez Gracida y Mariano L6pez Ruiz, Ita Andehui. Leyenda mixteca, Oaxaca, Talleres tipograficos de J. S.
Soto, 1906. Manuel Martinez Gracida, “La Reina Xochiquetzal”, en Revistas literarias mexicanas
modernas (Vida Mexicana 1922-1923; Nuestro México 1932) México, FCE, 1981.
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Imagen 1. Delegacién del Valle al homenaje racial, Oaxaca
1932. Foto de Juan Arriaga. Fundacion Bustamante
Vasconcelos.

1.2. Los narradores

Los narradores originales del relato binnigula’sa’ posiblemente fueron los zapotecos
prehispanicos, quienes preservaban su historia y sus creencias religiosas a través de un
sistema de escritura pictografico y de la oralidad; o quizés, fueron los zapotecos de la época
colonial, quienes protegian celosamente su conocimiento ancestral. Es imposible explicar
con certeza en qué momento surgio la tradicion, sin embargo, lo que si se puede decir con
seguridad, es que el relato se mantuvo en la memoria de este grupo indigena por mucho
tiempo, hasta la primera mitad del siglo XX, momento en que muy pocos zapotecos

conocian a profundidad su contenido y significado.

Fue también en la primera mitad del siglo XX que aparecieron las primeras

versiones escritas de la tradicion, siendo sus consignadores unos pocos nativos de tierras
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istmefias, deseosos de exaltar su cultura, asi como de transmitir sus costumbres y
tradiciones a un publico méas amplio. A continuacién se hara una breve resefia biografica de

los consignadores del relato binnigula’sa’, asi como de la intencionalidad de sus escritos.

Wilfrido C. Cruz nacid en el pueblo de EI Espinal Oaxaca el 12 de octubre de 1898,
sus padres fueron Hilario Cruz Toledo y Antonia Castillejos. Cursé los estudios basicos en
su pueblo natal, la preparatoria la hizo en el estado de Veracruz y la Universidad en la
ciudad de México, “[...] en la Benemérita Escuela de Derecho, donde culminé su carrera

como abogado en 19217%,

Cuando Wilfrido tenia 11 afios, dio inicio la Revolucion Mexicana; un afio después,
cuando radicaba en Veracruz, se
enter6 del alzamiento de José F.
Gbmez en Juchitan, lo que causé gran
preocupacion en el infante, debido a
la cercania de su pueblo con el sitio
del conflicto. Temia que sus parientes
“[...] serian objeto del hostigamiento
de los hechos de guerra”®®. También
fue testigo de la intervencion
norteamericana en Veracruz en abril

de 1914 cuando tenia 16 afios. Todas
Imagen 2. Busto conmemorativo de Wilfrido C.

estas experiencias formaron el Cruz, localizado en Espinal Oaxaca. Foto obsequiada
B ) ., por Antonia Enriquez Enriquez, compafiera del taller
caracter y determinacion de Cruz por de lengua zapoteca en el Centro Cultural José Marti.

la politica, asi como su apego a la

comunidad que lo vio nacer.

Después de egresar de la Benemérita Escuela de Derecho, Wilfrido C. Cruz trabajé
como secretario particular de Manuel Garcia Vigil y como director del periddico Patria,
editado en esa época. “Durante el periodo de gobierno del General Anastasio Garcia Toledo

desempefid el cargo de Agente del Ministerio Publico en la ciudad de Oaxaca,

% Samuel Hernandez Ruiz, Op. cit. p. VII.
% lbidem, p. VIII.
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posteriormente fue diputado federal por el circulo electoral de Juchitan®’. En 1924 se caso
con Juana Salazar Chavez, con quien vivié en Huejutla Hidalgo del 9 de enero al 30 de
diciembre del mismo afio. Wilfrido y Juana tuvieron cuatro hijos: “Judith Graciela,
Wilfrido Ignacio, Graciela Justina, Judith Florelia de la Cruz y Lidia Agustina, los dos

primeros murieron a muy temprana edad”%,

En 1934 Cruz fue designado Secretario General del Partido Nacional
Revolucionario (PNR) en Oaxaca, afio en que presentd un proyecto de reglamento para la
Sociedad de Abogados de dicha entidad. Un afio después comenzo a impartir clases en el
Instituto de Ciencias y Artes del Estado de Oaxaca. Fungié como expositor de “[...] una
conferencia magistral titulada: «Critica sobre la filosofia del Marxismo». Fue también en
1935 cuando formuld un nuevo proyecto de Cédigo de Procedimientos Penales [...]”%. En
1936 fue postulado por el PNR como candidato a senador por el estado de Oaxaca.
Posteriormente fue presidente del Centro Directivo pro General Vicente Gonzélez,
personaje que gracias a la ayuda de Wilfrido tomd posesion del gobierno de Oaxaca en
1940. En 1946 Wilfrido fue nombrado magistrado del Tribunal Superior de Justicia del
Distrito federal; sin embargo, enfermé un afio después de tomar el cargo, yéndose a tratar a
la ciudad de Oaxaca, donde terminé sus dias por un padecimiento nefritico el 26 de agosto
de 1948.

Ademas de la ardua labor de Wilfrido como politico y abogado, este personaje
dedicé gran parte de su vida al estudio de la lengua, tradiciones, costumbres e historia de

los pueblos nativos de Oaxaca, especialmente de los zapotecos, de cuyo origen era el autor.

El primer trabajo de Cruz se llam6 El tonalamatl zapoteco. Ensayo sobre su
interpretacion linguistica (1935), tarea que le llevo varios afios de intensa labor en el
rescate de palabras en lengua zapoteca, que corrian peligro de desaparecer o que habian
sido sustituidas por el castellano; su tarea intelectual consistia en “[...] descubrir la estirpe
de muchas palabras que ya apenas se parecen a sus correspondientes en la antigiiedad y que

por ventura han llegado a nosotros por los vocabularios, cronicas y libros en su mayoria

9 1dem.
% |bidem, p. XVI.
% Ibidem, p. VIII.
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religiosos, escritos a raiz de la Conquista”'®. El tonalamatl intenta dar significado a los
dias del antiguo calendario ritual zapoteco o pije, registrado por El arte de la lengua
zapoteca de fray Juan de Cordova en el siglo XVI. En la siguiente cita se pueden apreciar

las motivaciones y método con que trabajé Cruz:

Las palabras del sefior Licenciado Alfonso Caso y su estimulo personal me
alientan a llevar a cabo este esfuerzo de investigacion en el terreno casi virgen
de la cronologia zapoteca, teniendo como principal fuente de conocimiento, el
de mi idioma nativo y los nexos que he encontrado entre él y los demés dialectos
zapotecas de Oaxaca, asi como los interesantes resultados que he obtenido de la
comparacion de ellos en el zapoteco antiguo que consta en los vocabularios y
catecismos escritos en los primeros siglos de la dominacion espafiolal?,

El tonalamatl esta dividido en dos partes; la primera trata el significado de los dias
que componen el calendario zapoteco; la segunda estudia diversos conceptos legendarios y
mitoldgicos, en donde se encuentra el relato titulado Los binigulaza, asi como un ensayo
referente al significado de la Guelaguetza 0 Guendalezda. En esta primera obra, el autor
manifiesta un profundo conocimiento de la lengua y tradiciones entre los binniza, asi como
la necesidad de mostrar las manifestaciones culturales de su pueblo mas alla del &mbito

local.

El tonalamatl no fue una obra dedicada por completo al estudio de las expresiones
culturales de los pueblos indigenas oaxaquefios, como si lo fue Oaxaca Recdndita. Razas,
idiomas, costumbres, leyendas y tradiciones del estado de Oaxaca (1946), donde Wilfrido

intent6 concentrar:

[...] un conjunto de articulos, la mayoria inéditos sobre temas lingiiisticos y
folkloricos correspondientes a pueblos del estado de Oaxaca [...] nos
limitaremos para distinguir y definir las respectivas culturas aborigenes
oaxaquenfas, a referirnos a ellas en relacion con los distintos idiomas y dialectos
que les sirven de expresiont®,

100 Wilfrido C. Cruz, I/ tonalamatl..., Op. cit., p. 8.
101 Ibidem, pp. 10-11.
102 Wilfrido C. Cruz, Oaxaca recéndita..., Op. cit., p. 13.
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En algunos pasajes de Oaxaca recondita se puede apreciar que Wilfrido C. Cruz
tenia gran interés por el desarrollo econdmico y social de distintos grupos étnicos del
estado. El progreso sélo podria alcanzarse, segun su opinion, mediante el acercamiento del
gobierno revolucionario a los pueblos oaxaquefios, asi como en la formacion de una
conciencia nacional en la mentalidad nativa. Tales reflexiones pueden observarse en la

siguiente cita:

La meditacion acudié a nuestro espiritu sobre la triste condicion de estas pobres
gentes a quienes la civilizacion no ha llegado, y, mucho menos, la Revolucion
Mexicana. Viven pegados a una tierra inclemente, azotada por el polvo y por los
helados vientos de las cimas; tierra que no son capaces de abandonar aunque se
les ofrecieran las mas ricas praderas, porque en aquélla vieron la luz y en ella
estan enterrados sus muertos. Si el Estado desea mejorarlos, necesita ir a ellos.
De otro modo, seguiran vegetando sobre sus rocas, en la ignorancia; sin la
conciencia de la comunidad nacional a que pertenecen [...]*%,

La influencia de Alfonso Caso, su labor de rescate del didxaza, asi como su deseo
de integracion nacional por parte de los grupos étnicos oaxaquefios, nos sugieren una fuerte
influencia del indigenismo sobre el pensamiento de Wilfrido C. Cruz, quien desde su
posicién de politico y abogado de origen nativo, aportd una vision de la historia y

etnografia zapoteca hacia la construccién de una cultura nacional revolucionaria.

Ademas de los libros mencionados, es importante sefialar que Wilfrido particip6 con
sus ensayos en eventos literarios y encuentros académicos: en 1926 gand el primer lugar en
el concurso de leyendas en la ciudad de Oaxaca, mientras que en 1933 particip6 en el
primer Congreso Mexicano de Historia, celebrado igualmente en Oaxaca, con la ponencia
“El mito y la leyenda zapotecas”, la cual se incluyd posteriormente en El tonalamatl
zapoteco. También publico algunos “[...] escritos en la revista Neza, érgano mensual de la
«Sociedad nueva de estudiantes juchitecos», residentes en la Ciudad de México, que dirigia
Andrés Henestrosa [...]”1%. Sabemos que Wilfrido C. Cruz planeaba realizar un trabajo que
llevaria por titulo Oaxaca Criolla, proyecto que se vio frustrado debido a su repentino

fallecimiento.

103 Ibidem, p. 237.
104 Samuel Hernandez Ruiz, Op. cit., p. XIV.
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Entre los afios 2001 y 2002, Samuel Herndndez Ruiz consiguié unas notas
mecanografiadas realizadas por Wilfrido que contenian un vocabulario en zapoteco y su
copia. En el 2004 dichos documentos se publicaron bajo el titulo Vocabulario Zapoteco. No
sabemos a ciencia cierta cual fue el objetivo del autor al elaborar estas fichas, no obstante,
Herndndez Ruiz ofrece una posible explicacion: “[...] puede ser producto parcial de una
obra en mente del autor, o sélo el registro sistematico de ciertos vocablos empleados en

otros trabajos suyos. Probablemente escribi dicho vocabulario entre 1946 y 1948”10,

En cuanto al relato titulado Los binigulaza sabemos que Wilfrido C. Cruz hizo
relacion de €l en su casa de Mesones el ano de 1924, en la Ciudad de México: “reunido con
un grupo de amigos, les refirio la historia de los binigulaza. Llevaba mas de cuatro afios
recabando informacidn sobre el tema, y desde nifio se embelesaba escuchando a los grandes
hablar de la raza de gigantes”!%. Posteriormente presentd la tradicion en una sesion
solemne celebrada el 16 de noviembre de 1926 en la ciudad de Oaxaca de Juarez, durante
la administracion de Genaro V. Vasquez (gobernador que inici6é la politica cultural de
“oaxaquefizacion” en el estado), “por haber obtenido el primer premio en el concurso de
leyendas que convoco el Gobierno”?”. No fue hasta 1935 que su relato fue publicado en El

tonalamatl zapoteco.

No se sabe con certeza qué modificaciones haya realizado Cruz a su relato, desde
que lo narr6é a sus amistades por primera vez en 1924 hasta su posterior publicacion en
1935, puesto que so6lo se cuenta con la ediciébn mencionada y con otra publicada un afio

después en el periddico Neza'®®, donde no se aprecian cambios significativos.

En su relato acerca de los binnigula’sa’, se puede observar que Wilfrido tenia un
gran conocimiento de las fuentes basicas para el estudio de la cultura zapoteca, puesto que
tomo de ellas varias anotaciones para enriquecer su texto. Tal argumento se puede observar
desde el inicio de su narracion, que abre de la siguiente manera: “Ni Burgoa, ni Cordoba, ni

Gay, nos han hablado de los Binigulaza. Su tradicion es mas conocida en el Istmo de

105 |bidem, p. XVIII.

106 |hidem, p. IX.

107 Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl..., Op. cit., p. 141. Nota a pie de pagina.

108 Wilfrido C. Cruz, “los Binigulaza”, en Neza. Organo Mensual de la Sociedad Nueva de Estudiantes
Juchitecos, México, afio 2, n. 11, abril de 1936, pp. 1, 5, 6.
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Tehuantepec que en cualquiera otra regién del Estado [...]”1%°. Sobre esta cita cabe
mencionar que Cruz no explica las posibles causas de la omisidn por parte de los religiosos

del periodo colonial y del siglo X1X1°,

Ademés de las fuentes mencionadas, Cruz incluye distintas referencias
pertenecientes a la tradicion oral, que fueron transmitidas por los ancianos binniza del

Istmo de Tehuantepec, incluyéndose a si mismo como testimonio:

De nifios, los que nacimos en aquella comarca oaxaquefia, escuchamos de labios de
nuestros abuelos, y hoy recordamos como un viejo suefio, como una visién lejana y
misteriosa, las ingenuas relaciones acerca de los antiguos zapotecas, los extrafios
padres de la raza de los Zaas, que artistas y magos en Mitla, la sombria ciudad de
los muertos, Yoo-baag, y temibles guerreros en Guiengola, todavia perpetdan su
memoria con el raro nombre de los Binigulaza®!.

Wilfrido C. Cruz agrego algunas referencias pertenecientes a los pueblos zapotecos
del Valle y la Sierra Norte de Oaxaca dentro de su relato; tal informacién pudo haberla
obtenido durante su trabajo como abogado en la ciudad de Oaxaca, al atender asuntos
legales entre pobladores indigenas. Victor de la Cruz, quien tuvo comunicacion personal
con la hija de Wilfrido, Lidia Cruz (26 de agosto del 2002), nos dice que el Licenciado “no
salia al campo a hacer trabajo etnogréafico, sino que por su profesion de abogado y su
ocupacion politica los indigenas llegaban a su casa donde le contaban sus mitos y

leyendas”!!2,

Ante esta situacion es pertinente hacer la siguiente pregunta ¢(Qué tan fidedignos
eran los testimonios que los indigenas comunicaban al abogado? Como una posible
respuesta, sugiero que Cruz, al presentarse como funcionario de gobierno, pudo ocasionar
desconfianza en los testigos, no obstante, al relacionarse con ellos en calidad de “paisano”,

éstos terminaban sintiéndose mas confiados para narrar sus tradiciones.

199 Wilfrido C. Cruz, El tonalamat!..., Op. cit., 1935, p. 141.

10 Victor de la Cruz, comentd en su tesis doctoral que el fraile dominico Francisco de Burgoa omiti6
informacion sobre el mito de los ancestros zapotecos, no porque no la hubiera conocido durante el siglo XVII,
sino porque la consideraba inapropiada desde su ideologia cristiana. Victor de la Cruz, El pensamiento de los
binnigula’sa’..., Op. cit., p. 179.

1 Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl..., Op. cit., p. 141.

Y2 Victor de la Cruz, El pensamiento de los binnigula’sa’..., Op. cit., p 163.
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A pesar de lo antes dicho, sabemos que Cruz si realiz6 algunos recorridos fuera de
su despacho en Oaxaca, seglin él mismo lo narré en Oaxaca Recondita''®; sin embargo, no
lo hizo con una intencion etnografica, sino como parte de sus labores politicas,
aprovechando en todo momento la oportunidad de recopilar mitos y leyendas de los lugares
que visitaba. La fecha exacta de sus viajes es desconocida, solo se puede suponer que se
iniciaron en la década de los afios 30, puesto que tanto en Oaxaca Recondita'* como en El
Tonalamatl Zapoteco!'®, hizo referencia a un mito triqui de San Andrés Chicahuaxtla
acerca del surgimiento del Sol y la Luna, relato que no pudo haber sido obtenido después
de 1935.

La finalidad del ensayo de Wilfrido C. Cruz sobre los binnigula’sa’ no consistio
unicamente en divulgar un relato zapoteco, sino que también intentd dar explicacion
cientifica del mismo por medio del analisis linguistico, tratandolo como una manifestacion

mitica de su pueblo y como fuente para el conocimiento de su historia:

El mito no es ciencia, sin embargo como producto social es el punto de
interseccion de una enorme variedad de causas y efectos colectivos y por su
caracter espiritual y representativo, constituye uno de los objetos mas fecundos
de la investigacion cientifica. Por esto es interesante examinar la vieja tradicién
de los Binigulaza®'e.

Si bien Wilfrido C. Cruz fue pionero en el estudio de la tradicion sobre los
binnigula’sa’, no fue el primero en publicar el relato; la primera vez que aparecio la
leyenda por escrito fue a finales de 1929, en el famoso libro de Andrés Henestrosa Los
hombres que disperso la danza, pieza literaria que junto a La tierra del faisan y el venado
de Antonio Mediz Bolio, Vision de Anahuac, de Alfonso Reyes y Canek de Ermilo Abreu

Gomez, es considerada un clasico de la literatura de inspiracion indigena.

Andrés Henestrosa (30 de noviembre de 1906 — 10 de enero del 2008) nacio en

Ixhuatdn Oaxaca, pasando su nifiez en ese pueblo y en Juchitan hasta 1922, afio en que

13 Wilfrido C. Cruz, Oaxaca recondita..., Op. cit., pp. 235-250.
114 Ibidem, pp. 248-250.

15 Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl..., Op. cit., pp. 124-127.

116 |bidem, pp. 142-143.
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partié para la ciudad de México en busca de trabajo y estudios. Ya radicado en la capital,
logré una entrevista con el Secretario de Educacion Publica José Vasconcelos, quien lo
inscribio en la Escuela Normal de Maestros, la cual no concluy6. Posteriormente estudi6 en
la Escuela Nacional Preparatoria gracias a la ayuda de Antonieta Rivas Mercado, cursando
“[...] la carrera de Leyes simultineamente con la de Filosofia y letras en la Escuela
Nacional de Jurisprudencia [...]”*Y, las cuales tampoco logré concluir debido a su

militancia en la gira proselitista de VVasconcelos.

Henestrosa mostré desde muy joven grandes cualidades literarias, ademas procurd
la compafiia de importantes personalidades de la cultura mexicana, quienes lo apoyaron en
sus estudios, en la publicacion de sus primeros escritos, asi como en su insercion dentro de
la élite intelectual revolucionaria. A lo largo de sus 101 afios de vida, destacé como
narrador, poeta, compositor, periodista y posteriormente como politico; no obstante, tuvo
controversias en varios ambitos de su quehacer profesional, algunas de las cuales se pueden
apreciar en las acusaciones de plagio que recibié su obra Los hombres que disperso la
danza (193-1936) o las criticas imputadas por la adaptacion musical que hizo a su poema
La Martiniana (1957)

Sobre las acusaciones de Los hombres que dispersé la danza se hablard un poco
mas adelante; en cuanto al poema La Martiniana, que Henestrosa compuso a su madre
Martina, es menester explicar que la polémica se dio a partir de su musicalizacion,
inspirada en el son istmefio conocido como La Micaela. El politico y escritor ixhuateco, no
conforme con el préstamo, utiliz6 su adaptacion musical como una suerte de himno durante
su campafa para diputado federal por el Partido Revolucionario Institucional (PRI) en
1957, ocasionando que varios periodistas de oposicién, como José Ruiz Ramos, juzgaran
severamente su uso, “[...] calificindolo como uno de los plagios mas vergonzosos que
pudieran existir’*'®, En este acontecimiento es posible observar como Henestrosa solia

utilizar las expresiones culturales de su pueblo para fines politicos personales.

A pesar de que Henestrosa nunca manifestd de manera directa pertenecer a una

corriente ideoldgica, es posible suponer su simpatia hacia el hispanoamericanismo en la

117 Alexandra Reyes Haiducovich, Henestrosa. Hombre de un siglo, México, Miguel Angel Porrtia, 2005, p. 84.
118 |bidem, p. 292.
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juventud, debido a su cercania a José Vasconcelos, 0 a su gusto por la lectura y coleccién
de obras clésicas de literatura universal, habitos que practicd desde 1922, cuando el
entonces Secretario de Educacion le entreg6 una inscripcion tardia a la Escuela Normal de
Maestros, junto a varios tomos verdes con la coleccion de clasicos que se publicaron

durante su gestion'®,

Imagen 3. Andrés Henestrosa en 1929, afio en
que fue publicado Los hombres que disperso
la danza.

Entre sus trabajos mas conocidos se encuentran: Los hombres que disperso la danza
(1929), obra que consigna distintos relatos de tradicion oral zapoteca. Posteriormente
publicéd varias cartas autobiograficas “[...] con los titulos «El retrato de mi madre», «los
cuatro abuelos», «Sobre el mi» y una «Confidencia a media voz», los cuales se han reunido
bajo el titulo EI remoto y cercano ayer”*?’. También se puede consultar parte de su trabajo
como periodista en el libro Una alacena de alacenas (1970). En 1964 ingres6 a la
Academia de la Lengua Espafiola, donde sobresalio gracias a su discurso de ingreso que

lleva por titulo “Los hispanismos en el idioma zapoteco™.

119 Adolfo Castafion, “Cien afios de Andrés Henestrosa. El hombre que dispersd su sombra”, en Revista de la
Universidad Mexicana, México, UNAM/Nueva Epoca, n. 33, noviembre del 2006, p. 50.

120 Victor de la Cruz, Antologia literaria de Oaxaca, México, Universidad Auténoma Benito Juarez de
Oaxaca, 1993, p. 217.
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La idea que tuvo Andrés Henestrosa de escribir las tradiciones de su pueblo surgi6 a
partir de una tarea propuesta por Antonio Caso, su profesor de Filosofia en la Escuela
Nacional de Jurisprudencia. Caso pidi6 a sus alumnos que redactaran una leyenda de origen

indigena, Andrés fue el Unico que alz6 la mano al finalizar la sesion.

La semana siguiente entregd su leyenda, escrita en un par de cuartillas. Antonio
Caso la leyd y la reley6 frente al grupo emulando al novato escritor que en un
lenguaje sencillo, con un estilo propio y sin dificultades idiomaticas, habia
hecho resurgir el mundo de los relatos prehispanicos con simbolos que fue
construyendo del rescate mitoldgico de su raza y una suerte de conciliacion
inacabada de dos mundos, de un mestizaje impuro*?.,

Esta buena experiencia motivé al joven istmefio a seguir escribiendo en borrador
mas relatos acerca de su tierra natal; incluso durante su participacion en la campafa
presidencial de Vasconcelos en 1929, Henestrosa aprovechd cada momento libre para
articular distintas leyendas de naturaleza indigena y plasmarlas en papel. Entre los relatos
que escribia se encontraba uno que tuvo la oportunidad de escuchar exponer a Wilfrido C.
Cruz en 1924 y que su buena memoria ayudé a retener; éste hablaba de una especie de
humanidad antigua, cuyos miembros desaparecieron de manera misteriosa. Su nombre era

binnigula’sa’.

En la ciudad de Monterrey, José Vasconcelos aconsejo al librero y editor Espafiol
Francisco Roman que publicara los relatos de Andrés Henestrosa, los cuales aparecieron en
el aniversario nimero 23 del joven ixhuateco (30 de noviembre de 1929) bajo el titulo Los
hombres que dispersd la danza. La primera edicién del libro abria con una leyenda que
tiene por titulo “Vinih-Gundah-Zaa”, la cual caus6 controversia entre los afios de 1935 y
1936. El reclamo vino del encumbrado abogado espinalefio Wilfrido C. Cruz, quien acuso a
Henestrosa de basar su version del relato en la leyenda “Los binigulaza” sin hacer mencion
o citar al autor “original”. Cruz refirid este hecho dentro de una nota publicada en El

tonalamatl zapoteco: “[...] el sefior Andrés Henestroza, en su libro ‘Los Hombres que

121 Alexandra Reyes Haiducovich, Op. cit., p. 93.
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dispers6 la danza’ bordd sobre ella su trabajo literario, transcribiéndola toda casi

literalmente sin hacer referencia al autor’'%2,

Otra critica que recibid el relato de Henestrosa fue dentro de la publicacion
periddica Neza (Camino) en diciembre de 1935, donde él y Adolfo Gurrion participaban
como directores. Herminio T. Matus, bajo el anagrama de Eumartino Smith, escribio un
articulo titulado: “Binni Gulagsag. Su acepcion, su vieja leyenda y el origen del nombre
calificativo”, donde cuestiondé la interpretacion que hacia Henestrosa de la palabra
binnigula’sa’ como gente que se dispersd por efecto de la danza (interpretacion que por
cierto, inspiro el titulo de toda su obra), debido a que al definir el término de esa manera, se

provocaba una corrupcidon fonética del zapoteco. Herminio argumentd lo siguiente:

Binni quiere decir gente; gulag, se partio, se dividio; sag entre si; de este modo
las palabras binni gulagsag estan sincopadas las silabas-conceptos lag por
exigirlo asi la fonética inflexiva del vocablo para nombrar el objeto; pues su
posicion efectiva es, laag (mudando la g en j) que quiere decir: quebro, partio,
dividio, y saag (mudada la g en j) que significa, tal como suena y se escribe,
entre si, 0 masica, fiesta. Como puede juzgarse por lo expuesto, Henestrosa opto
por el significado “musica” y, sustituyendo el verbo reflexivo gulag (se dividid,
se partio), por el transitivo gundaaj (dividio o parti6) produjo binni gundaaj que
equivale literalmente: gente que dividié o partié musica [...]*?%.

Como respuesta a la critica de Eumartino Smith, Henestrosa escribié una nota
aclaratoria junto al mismo articulo, que es de gran utilidad para comprender el objetivo de

su obra:

No me interes6 cuando escribi mi libro la verdad histérica de la leyenda, sino su
verdad poética, que vale mas. Me vali de todos los elementos que hallé a la
mano los de Wilfrido C. Cruz, entre otros cuya leyenda Bindigulaza le oi una
noche en su casa de Mesones; la leyenda escrita la conoci después de escrita la
mia sin emocion ni criterio erudito, sino como antecedentes para elaborar la

122 Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl..., Op. cit., p. 141. Nota a pie de pagina.

123 Eumartino Smith (Herminio T. Matus), “Binni Gulagsag. Su acepcion, su vieja leyenda y el origen del
nombre calificativo”, en Neza. Organo Mensual de la Sociedad Nueva de Estudiantes Juchitecos, México,
afio I, n. 7, Diciembre de 1935, p. 6.
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interpretacién personal, hija de mi fantasia: vinigundah-zah: hombres a quienes
disperso la danza?*.

Dos numeros mas tarde (febrero de 1936), aparecié un ensayo de Héctor Pérez
Martinez, donde presentd una interesante defensa a la obra de Henestrosa, argumentando la
libertad que tiene todo miembro de un pueblo indigena de interpretar y divulgar sus
tradiciones libremente, puesto que la tradicion no pertenece a un individuo, sino a la

colectividad que le da vida:

De tal manera como la sabiduria y el Folklore se tornan un patrimonio comun y
multiple, imposible de patentar o expresar en formulas personales. Y es iluso o
necio aquel que reclama para si la paternidad de cosas tan universales y tan de
todos como la tradicion, la leyenda y la historial?.

En la siguiente edicién de Los hombres que disperso la danza (1945), Henestrosa
realizd otra nota aclaratoria acerca de cuales eran las fuentes de su relato y cuéales eran las

motivaciones que tuvo al construir su version literaria sobre los binnigula’sa’:

La mitad del material con que estan compuestas estas leyendas fue inventado por
los primeros zapotecas. La otra mitad la inventé yo. Inventé también, una
manera de narrarlas. Hice algo mas: di unidad a ese material, antes disperso.
Pero quiza lo anico personal que haya aqui sea eso: la manera de contar estas
mitologias [...] Debo una explicacion a Wilfrido C. Cruz, quien, junto con
Esteban Magueo Castellanos, es mi antecesor en este afan de dar categoria
literaria a la tradicion oral zapoteca. Mi version de los binigulaza debe a Cruz la
inspiracion. A él oi, cinco afios antes de que se escribiera este libro, un trabajo
en torno al mismo tema'?°,

La polémica en torno a los binnigula’sa’ no sélo gird en la autoria del relato o en
descubrir qué autor seguia méas fielmente a la tradicion, se tratdé también de una

competencia entre dos miembros de la élite cultural indigena de ese momento historico (el

124 1dem.

125 Héctor Pérez Martinez, “De la tradicion oral”, en Neza. Organo Mensual de la Sociedad Nueva de
Estudiantes Juchitecos, México, afio I, n. 9, febrero de 1936, p. 1.

126 Andrés Henestrosa, Los hombres que dispersd la danza y algunos recuerdos, andanzas y divagaciones,
México, FCE, 1992, (Letras Mexicanas), p. 79.
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nacionalismo revolucionario) por representar a lo zapoteco como parte integrante de la
identidad nacional. Wilfrido C. Cruz ya habia trabajado en ese aspecto, participando dentro
de diferentes espacios culturales y politicos a nivel local; Henestrosa, por su parte, figur6 de
manera repentina gracias a su acercamiento a personas tan prominentes como José
Vasconcelos o Antonieta Rivas Mercado, lo cual derivo en la rapida aparicion y difusion de
sus primeras obras. El libro Los hombres que dispersé la danza tuvo un éxito muy
importante, siendo reconocido dentro del pais y en el extranjero; mientras que El
tonalamatl zapoteco fue mucho menos conocido, debido a su limitada publicaciéon y

distribucién.

Imagen 4. Andrés Henestrosa en la Biblioteca Porrua, 2003.
Fotografia de Blanca Charolet.

Me ha parecido importante considerar mas de una edicion de Los hombres que

disperso la danza®?’, no sélo por la polémica que causé el relato de los antepasados

127 1 os hombres que dispersé la danza se ha publicado una enorme cantidad de veces, sin embargo, pueden
considerarse tres ediciones principales de la obra: la primera, fue publicada por la Compafiia Editorial Aguilas
en 1929; la segunda, fue presentada por la Imprenta Universitaria en 1945, con un prélogo de Luis Cardoza y
Aragon; la tercera, es una versién compilatoria presentada por el Fondo de Cultura Econémica en 1992, que
lleva como titulo Los hombres que dispersd la danza y algunos recuerdos, andanzas y divagaciones. La
mayoria de las publicaciones que he tenido la oportunidad de consultar, estdn basadas en las ediciones
mencionadas: Porria (1977), Secretaria de Educacion Publica (1987), Miguel Angel Porra (1997), asi como
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zapotecos, sino porgque Henestrosa solia modificar el contenido de sus cuentos, asi como su
ortografia del didxazd. Las primeras ediciones de su libro presentan diferencias
significativas, reflejo de una evolucion en el estilo y en el pensamiento del autor. Victor de

la Cruz comentd al respecto:

Entre la primera edicion y la segunda, que realizé la Imprenta Universitaria en
1945, hubieron algunos hechos que afectaron la calidad de la obra: 1. El autor
paso de la edad de 23 a la de 39 afios; 2. Wilfrido C. Cruz publicé El Tonalamatl
Zapoteco; 3. A raiz de la publicacion de este libro, Henestrosa vivié una
polémica, por su relato sobre los Binnigula’sa’, con sus paisanos; 4. En 1936
recibié la beca Guggenheim para estudiar en E.U. documentos en zapoteco; 5.
Escribié y publicd Retrato de mi madre, un relato de raiz autobiogréafica fechado
en Nueva Orleans en agosto de 1937, en donde alcanza el dominio del oficio y
demuestra su maestria como narrador; y 6. Gabriel Lépez Chifias publica, en
1940, Vinnigulasa (cuentos de Juchitan), en donde retoma los temas de la
tradicion oral zapoteca que antes habia tomado Henestrosa y los reescribe!?,

Gabriel Lopez Chifas, personaje que también escribid acerca de los binnigula’sa’,
nacié en la segunda seccion de Juchitan el 6 de marzo de 1911 y murié en la ciudad de
México el 17 de febrero de 1983'%°, Realizé los estudios basicos en su pueblo natal,
mientras que la preparatoria y la carrera de Derecho las cursé en la Universidad Nacional
Auténoma de México (UNAM). Dedicé la mayor parte de su vida al magisterio como
profesor de literatura en la Escuela Nacional Preparatoria y en la Escuela Nacional Oral de

México.

En 1935, Lopez Chifias colabor6 en el periddico Neza, integrandose de igual manera
como presidente en la Sociedad Nueva de Estudiantes Juchitecos radicados en la capital del
pais. En agosto del mismo afio, participd6 como miembro fundador de la primera Academia

de la Lengua Zapoteca, donde presidieron Vicente E. Matus y Enrique Liekens Cerqueda

una bella edicién bilinglie Inglés-espafiol, acompafiada por obras de Francisco Toledo y que fue publicada por
Grupo Serla, Litografica Turmex y por la Promotora Cultural Sacbe (1995).

128 Victor de la Cruz, “Los hombres que disperso la danza...”, Op. cit., p. 40.

129 A pesar de ser un personaje muy representativo del Istmo de Tehuantepec, no he localizado una biografia
extensa del autor, ni en los medios bibliogréaficos tradicionales, ni en medios electronicos. Las paginas web
que se consultaron fueron las siguientes: http://www.zapotecoteco.org.mx/templates/homenajes.php?id=3.
Fecha de consulta: 5/marzo/2016. Ademéas de la péagina de la Coordinacién Nacional de Literatura,
perteneciente al Instituto Nacional de Bellas Artes:
http://www.literatura.bellasartes.gob.mx/acervos/index.php/catalogo-biobibliografico/indice-
geografico/mexico/oaxaca/618-lopez-chinas-gabriel-. Fecha de consulta: 5/marzo/2016.


http://www.zapotecoteco.org.mx/templates/homenajes.php?id=3
http://www.literatura.bellasartes.gob.mx/acervos/index.php/catalogo-biobibliografico/indice-geografico/mexico/oaxaca/618-lopez-chinas-gabriel-
http://www.literatura.bellasartes.gob.mx/acervos/index.php/catalogo-biobibliografico/indice-geografico/mexico/oaxaca/618-lopez-chinas-gabriel-
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con la presidencia y vicepresidencia. El objetivo de esta agrupacion era difundir la lengua,
asi como otras expresiones de la cultura zapoteca. Entre 1947 y 1948, trabajé como director
de Radio Universidad, donde dedico un importante espacio a la difusion de las culturas

nativas.

La obra de Gabriel Lopez Chifias consistid principalmente en narrativa corta

(cuentos populares) y en poesia bilingle (zapoteco y espafiol).

Publicé varios libros y plaquetas con poemas, sin embargo entre sus
publicaciones destaca Vinnigulasa (Cuentos de Juchitan), 1940; entre sus
poemarios podemos citar: Filigranas de suefio, 1961; Juchitan (poemas), 1969;
Juchitan. Segundo canto, 1971; Guendaxheela. El casamiento, 1975,

Ademas de los textos mencionados, Lépez Chifias escribié algunos ensayos sobre la
lengua zapoteca, sus caracteristicas y sus conceptos representativos. Dichos ensayos pueden
consultarse en su libro El zapoteco y la literatura zapoteca del Istmo de Tehuantepec,
publicado por el mismo autor en 1982.

Su obra Vinnigualasa (Cuentos de Juchitan)
publicada por la UNAM en 1940, muestra en su
contenido varias similitudes con Los hombres que
dispers6 la danza, especialmente en el primer
relato titulado: “Los parientes antecesores
zapotecas”. Lopez Chifias retomd en rasgos
generales las opiniones de Wilfrido C. Cruz y
Andrés Henestrosa en torno a la tradicion de los
binnigula’sa’, agregando un estilo narrativo propio,
asi como una nueva interpretacion, nacida de su

propio criterio, donde exalta los sentimientos de

Imagen 5. Gabriel Lopez Chifias.
Archivo CNL-INBA. Tomado de:
http://www.literatura.bellasartes.gob.mx/

parentesco Yy solidaridad entre sus coterraneos:

130 victor de la Cruz, Antologia literaria..., Op. cit., p. 218.
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Con estas bases de indole social, formulo una nueva interpretacion de los
Vinnigulasa: gentes sentidas de parentesco, que si no entrega el significado
exacto del vocablo, ensefia al investigador que trabajamos el tesoro que se nos
legot,

El libro Vinnigulasa también puede considerarse como una respuesta de LoOpez
Chifias hacia la obra de Henestrosa, ya que comparte varios relatos con Los hombres que
dispersoé la danza. Tal respuesta pudo haber sido producto nuevamente de la rivalidad entre

dos intelectuales indigenas por su reconocimiento en el plano cultural.

En una entrevista realizada a Macario Matus en el afio 2007 por la revista Guidxiza,
el escritor y critico de arte zapoteco manifestd que tuvo muchas dificultades econdmicas
como editor en la revista Gucha'chi’ Reza (a finales de los afios 60), por lo cual tenia que
recurrir frecuentemente a personalidades literarias ya reconocidas para recaudar fondos,
entre las cuales se encontraban Henestrosa y Lépez Chifias. Tales autores no podian

trabajar juntos, comenté Matus, mostrandose siempre como grandes enemigos:

Como no éramos nadie —como ahora- teniamos que sostenernos, cimentarnos,
usando los nombres de los grandes: Gabriel, Rosario, Alfredo Cardona Pefia, y a
lo Gltimo el maestro Andrés Henestrosa, “nosdestroza”... Y nos seguira
destrozando [risas]. Pero cuando yo inclui al maestro Andrés en la revista,
Gabriel se molestd. Ldpez Chifias era el patriarca, guia moral y lo
consultdbamos; se erigid como maestro, nosotros también lo elegimos. Pero la
rivalidad... No se podian ver. Andrés era el “gran escritor”, reconocido por la
oficialidad, y Gabriel el “aldeano”, el de la choza que no salia, pero jqué arte! Se
odiaban, y nos metieron en ese odio. Habia que tomar pos partido, y como jamas
he pertenecido a ningln partido, los tomé a los dos'®,

Henestrosa se presentaba ya en ese momento como principal representante de “lo
zapoteco” entre las ¢€lites culturales del pais, mientras que Lopez Chifias se mostraba como
su contraparte regional. Chifias, de manera mucho mas abierta que Henestrosa, daba

prioridad a las particularidades del pueblo zapoteco del Istmo frente a la sociedad nacional,

131 Gabriel Ldpez Chifias, Vinnigulasa (Cuentos de Juchitan), 4% edicién, México, UNAM, 1974, p 20.

132 Gubidxa Guerrero Luis, “Mientras un zapoteco viva, el sol brillara: entrevista a Macario Matus”, en
Guidxiza: Nacion Zapoteca, Oaxaca, Publicacién Cultural del Comité Autonomista Zapoteca “Che Gorio
Melendre”, afio V, n. 12, julio-septiembre 2008, pp. 4-5.
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distanciandose del indigenismo e hispanoamericanismo®*3; también resaltaba el sentimiento
de fraternidad y nostalgia que expresaban aquellos nativos que se alejaban de su tierra
buscando oportunidades.

Como se puede observar, los consignadores del relato binnigula’sa’ compartieron el
mismo impulso por difundir los rasgos esenciales de su cultura: Wilfrido C. Cruz lo hizo
desde la perspectiva linglistica e historica, mientras que Andrés Henestrosa y Gabriél
Lopez Chifas lo hicieron desde el plano literario. En cuanto al relato de los antepasados
zapotecos, encontramos que las tres versiones escritas comparten muchas mas similitudes

que diferencias, lo cual sugiere que se inspiraron efectivamente en la oralidad zapoteca.

Los consignadores formaron parte de una élite intelectual indigena caracteristica de
los afios 20 y 30, posicion desde la cual promovieron su lengua y tradiciones. El autor que
tuvo mayor éexito fue probablemente Andrés Henestrosa con Los hombres que dispersé la
danza, triunfo que no fue fortuito, ya que provoco una fuerte réplica de Wilfrido C. Cruz en
su libro El tonalamatl zapoteco y posteriormente una respuesta literaria de Gabriel Lopez
Chifas con su obra Vinnigulasa (Cuentos de Juchitan). Dicha confrontacién fue, a primera
vista, de caracter académico y literario; no obstante, también significé una carrera politica y
cultural de tres intelectuales y abogados de origen zapoteco por representar su cultura en los

ambitos local y nacional.

133 o dicho en este parrafo puede sugerir que Gabriel Lépez Chinas fue un antecedente directo de muchos
intelectuales indigenas conformados en la década de los afios 70, los cuales buscaban distinguir sus proyectos
de cultura propiamente étnicos con respecto al proyecto monolitico de cultura nacional, promovidos por el
Estado mediante la educacion publica. Natividad Gutiérrez Chong ha tratado de manera extensa el tema,
describiendo a los intelectuales indigenas y sus aspiraciones: “El intelectual étnico y su aportacion engloban
tres premisas generales: primera, una tendencia discursiva a elogiar el pasado; segunda, una protesta para
denunciar las condiciones de marginalidad étnica y, tercera, una conciencia de la necesidad de que los indios
se ocupen de sus asuntos y su destino. El discurso inspirado en el deseo de recuperar la cultura y la denuncia
de las condiciones materiales transforman el papel de los intelectuales indios en México a un &mbito atractivo
de investigacién, puesto que los intelectuales no indigenas se han apropiado del ‘indio’ con el propoésito de
construir las iméagenes nacionales de indianidad”. Natividad Gutiérrez Chong, Mitos nacionalistas e
identidades étnicas: los intelectuales indigenas y el Estado mexicano, México, UNAM/IIS, 2012, p. 182.
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Capitulo 2. EI mito y la tradicion oral

En el presente capitulo se hard un paréntesis del tema principal, para exponer los conceptos de mito
y tradicion oral, asi como la relacién que éstos guardan con el pensamiento mesoamericano;
posteriormente, en los capitulos 3 y 4, se hablara mas especificamente de dichos conceptos dentro
de la cultura zapoteca. Este bagaje tedrico nos permitird dilucidar de mejor manera las

caracteristicas miticas e historicas del relato binnigula’sa’.

Los estudios en torno al mito y la tradicion oral han pasado por diferentes etapas, que van
desde el prejuicio y la negacion, hasta al reconocimiento y la valoracion. Con el surgimiento formal
de las ciencias sociales y el auge del positivismo propuesto por Augusto Comte, los académicos e
intelectuales decimononicos echaron mano de diversas disciplinas, como la linguistica, la sociologia
y la antropologia, con el objeto de mostrar que la ciencia era el Unico tipo de conocimiento
verdadero. De igual manera, se empefiaron en exponer que la cultura europea representaba el grado
mas alto de evolucion y progreso. Las expresiones culturales de las sociedades tradicionales (entre
ellas el mito y la tradicion oral) eran vistas como algo lejano, como un simbolo de atraso que
imperaba en los pueblos que no poseian un conocimiento cientifico. No obstante, las formas de vida
“salvajes” tenian gran atractivo para los intelectuales europeos, quienes estudiaron diferentes
poblaciones “primitivas” pensando que en ellas podrian desentrafar el pasado remoto y conocer de

manera efectiva el sentir de las antiguas civilizaciones'**.

En el siglo XX, las formas de entender a las sociedades tradicionales cambiaron
radicalmente, en cierto punto esto se debio a los efectos devastadores de las guerras mundiales, que
propiciaron el colapso econémico, social e incluso cultural de Europa. El intelectual de Occidente
ya no veia en el hombre europeo el ideal progresista de civilizacién, sino a un ser voluble y
altamente agresivo; en cambio, el hombre primitivo se hizo mas interesante y cercano a los ojos del
intelectual, puesto que sus creencias y costumbres reflejaban una manera alternativa de concebir el

Universo, la cual quiza no era completamente incompatible con sus propios ideales.

134 Claude Lévi-Strauss ha sefialado que los términos “salvaje”, “primitivo” y “barbaro”, fueron utilizados por
las ciencias sociales para aglutinar bajo una misma denominacion a los pueblos cuyas formas de vida,
pensamiento y relacion con el medio ambiente diferian de las sociedades occidentales; tales conceptos eran
entendidos como: “[...] «del bosque», evoca también un género de vida animal, por oposiciéon a la cultura
humana” o como “[...] hombre que cree en la barbarie”. Dicha simplificacion y negacién de la diversidad
cultural contribuyé con la consolidacion del etnocentrismo y del racismo contemporaneos, asi como con la
aparicion de teorias sociales que mezclaron, o confundieron, los aspectos bioldgicos, psicoldgicos y culturales
de las civilizaciones humanas: tal fue el caso del positivismo o del evolucionismo social. Claude Lévi-Strauss,
Razay cultura, 5% ed., Espafia, Catedra, 2015, pp. 39- 53.
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2.1. El mito
Linguistas, psicologos, antropologos e historiadores han ofrecido una inmensa gama de
interpretaciones sobre el mito y sus funciones, sin llegar hasta el dia de hoy a un consenso
general sobre su significado. El concepto de mito tuvo su origen en la antigua Grecia: “La
palabra mythos, para los griegos, significa ‘fabula’, ‘cuento’, ‘narracion’ o simple ‘habla’;
pasO a emplearse contrapuesta a logos e historia, designando entonces ‘lo que no puede
tener existencia real”®®. Los mitos homéricos fueron vistos por los filésofos jonicos y
posteriormente por los pensadores helénicos (siglos VI - 111 a.C.), como simples ficciones o
como alegorias que servian para representar de manera poética las facultades humanas o los

fendmenos de la naturaleza®®.

En el siglo XIX, las ciencias sociales se interesaron por el estudio de las religiones
antiguas, asi como por los mitos de los pueblos “primitivos” contemporaneos, considerados
como eslabones, puentes que permitirian vislumbrar el pensamiento de las primeras
civilizaciones y su evolucion hasta la era moderna. Para Max Miller, por ejemplo, el mito
significaba una “enfermedad del lenguaje” causada por la incapacidad que tenian las
sociedades arcaicas para explicar sus propias metéaforas, creadas tiempo atras para designar

los fendmenos naturales y las acciones humanas:

Los mitos, de esa manera, vinieron a ser narraciones para explicar o justificar
giros y metéaforas del habla cuya transparencia se habia perdido. La creacion o
aparicion de un mito —para Max Miiller— pues, implica: a) la incomprension de
una metéafora poética sobre fendmenos naturales, y b) la vinculacién de una
accion que, dichas metaforas incomprendidas, parecen contener, a entidades del
mundo real de los hombres en orden a conseguir una explicacion.**’

135 Mircea Eliade, “Los mitos y el pensamiento mitico”, en Alexander Eliot y Mircea Eliade, Mitos,
Barcelona, Labor S.A., 1976, p. 13.

136 |dem..

137 Rogelio Rubio Hernandez, “Los inicios de la interpretacion antropoldgica del mito”, en José Alcina Franch
(Coord.), El mito ante la Antropologia y la Historia, Espafia, Centro de Investigaciones Sociolégicas, Siglo
XXI1, 1984, p. 5.
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Desde el campo de la antropologia, Edward B. Tylor, Andrew Lang y sir James
George Frazer sostuvieron que el mito era una creacion de la mentalidad primitiva. El
pensamiento humano habia evolucionado, segln su punto de vista, de la misma manera en
que maduran los seres vivos: desde una etapa infantil, considerada como magica y animista;
otra de contradiccion o de pubertad, dominada por la religion y la fe; finalmente la
madurez, representada por la ciencia y el desarrollo tecnoldgico. Frazer considerd en su
obra La rama dorada (1890) qua la magia y a la religion representaban dos formas erradas

del pensamiento humano, al fin superadas por la ciencia:

Desde las méas primitivas épocas, el hombre se ha enfrascado en la busqueda de
las leyes generales para aprovecharse del orden fenoménico natural, y en esta
interminable blsqueda ha rastrillado junto un gran cimulo de maximas, algunas
de las cuales son de oro y otras simple escoria. La verdaderas reglas de oro las
constituyen el cuerpo de ciencia aplicada que denominamos arte; las falsas son
la magia'®.

Es probable que la manera en que entendemos los mitos hoy en dia (como relatos
fantasticos, carentes de toda explicacién o valor racional) haya sido heredada de los
pensadores griegos y de los estudiosos decimononicos; sin embargo, y a pesar de nuestra fe
en la ciencia, seguimos creando mitos, aunque de tal manera que se han trastocado sus

significados y funciones originales:

Aun cuando ahora se habla mucho de la desmitologizacién, el presente nos
prueba muchas veces lo contrario. EI hombre actual también tiene sus mitos y
sigue venerando a sus dioses de antafio. Los mitos que viven en el cine y en el
mundo del espectaculo y de la cancion se hallan personificados en los héroes del
deporte, en figuras como Superman, Fantomas, Tarzan y en la Gran Madre,
eternamente divinizada, aunque erotizada como aqui en la figura de “diosa
Marilyn Monroe” De la pelicula Tommy. Con los efectos de la técnica moderna,
los idolos de celuloide pasan a ocupar los papeles arquetipicos del hombre ideal
y héroe, del demonio o de la envolvente diosa Maya®®.

138 Sir James George Frazer, La rama dorada. Magia y religion, 22 edicion, México, FCE, 2003, p. 76.
1%9Mircea Eliade, “Los mitos y el pensamiento mitico”, Op. cit., p. 28. Nota a pie de imagen.
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Las palabras de Mircea Eliade nos pueden hacer reflexionar sobre la vigencia que
tiene el pensamiento mitico, asi como de la importancia de su estudio en la actualidad.
Natasha Coss agrega lo siguiente al respecto: “El mito es algo complejo. Ubicado més alla
de lo verdadero y de lo falso que, anulando la teoria del tercero excluido, nos permite tener

otra vision del mundo en que vivimos™%.

Durante el siglo XX, distintos académicos hicieron una revaloracion del
pensamiento mitico y de la capacidad creadora de las sociedades tradicionales, buscando,
sin éxito generalizado, explicarlo como una forma particular de concebir el mundo, sin ser
por ello infantil o inferior a las sociedades occidentales. Encontramos cuatro corrientes o
escuelas destacadas de interpretacion del mito (simbolismo, funcionalismo, estructuralismo
e historia de las religiones), que si bien no abarcan la multitud de enfoques y propuestas
que se dieron realmente, nos permiten entender de manera general los avances en cuanto al

estudio de las manifestaciones miticas!*L.

Dentro de la corriente simbolista se pueden encontrar autores y propuestas que van
desde la perspectiva psicoanalitica de Sigmund Freud y Carl. G. Jung; la hermenéutica
filoséfica de Ernst Cassirer; la fenomenologia religiosa de Van der Leeu; hasta las
propuestas en el campo de la filologia ofrecidas por Walter F. Otto y Kalory Kerényi. Para
los simbolistas, el mito era una narracién donde las sociedades primitivas expresaban su
manera particular de contemplar, sentir y explicar el mundo y la vida, no a partir de un
pensamiento racional, sino a partir de un lenguaje distinto, mas emotivo, espiritual, cargado
de imagenes o simbolos donde se expresaba algo que no podia traducirse por medio de los

signos arbitrarios de la lengua corriente:

En los mitos queda reflejada de manera intraducible una experiencia primordial y
religiosa de la existencia; en los mitos se nos presenta con forma poética una
intuicién esencial del mundo de lo eterno, lo divino y lo sagrado. El pensamiento

140 Natacha Koss, “Del imaginario y otras teorias” en La Jornada semanal. Suplemento cultural de La
Jornada, México D.F. afio 27, n. 843, domingo 1° de mayo 2011, p. 8.

1411 a clasificacion mencionada ha sido considerada a partir de los siguientes textos: Mircea Eliade, “Los
mitos y el pensamiento mitico”, Op. cit., pp. 13-29 y Carlos Garcia Gual, “La interpretacion de los mitos
antiguos en el siglo XX, en José Alcina Franch (coord.), El mito ante la Antropologia..., Op. cit., pp. 23-47.
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mitico nos propone una serie de imagenes que no solo se dirigen al
entendimiento, sino también a la fantasia y a la sensibilidad*2.

Sigmund Freud, por ejemplo, interpreté al mito en su obra Toétem y Tabu (1913)
como un fendmeno de la psique encaminado hacia la fantasia y relacionado con los suefios,
donde se reflejaban los deseos reprimidos de los individuos y de las sociedades; dicho de
otra forma, los mitos reflejaban el impulso edipico!*. Siguiendo los postulados esenciales
de Freud, Carl G. Jung se intereso por estudiar las caracteristicas emparentadas dentro de
los mitos de distintos pueblos, lo que lo llevé a sostener la existencia de un inconsciente
colectivo. La manera en gue se manifiesta este inconsciente colectivo es a través de ciertas

imagenes o “arquetipos” que se repiten de manera regular en las narraciones miticas.

La diferencia entre las ideas de Freud y Jung radico en lo siguiente: el primero,
sostenia que la narracion mitica manifestaba de manera inconsciente la libido reprimida; el
segundo, aseguraba que las imagenes fantésticas del mito no se limitaban a la libido, sino
que expresaban “[...] estructuras del inconsciente humano y constituyen una posesion
impersonal. Se encuentran presentes en todos los pueblos, en estado de potencialidad o

latencia”4,

Joseph Campbell dio continuidad a las interpretaciones de Freud y Jung en su libro
El héroe de las mil caras. Psicoanalisis del mito (1949), donde situé al pensamiento mitico
como un proceso psicolégico de la misma naturaleza que los suefios; sin embargo, tanto los
suefilos como los mitos se encuentran en planos distintos: “El suefio es el mito
personalizado, el mito es el suefio despersonalizado [...]”'*°. La diferencia entre ambos
radica en que los suefios no trascienden la experiencia personal; mientras que los mitos,
después de ser experimentados por el sujeto, son compartidos y racionalizados dentro de la

comunidad, formando posteriormente explicaciones que serviran para comprender el

192 Carlos Garcia Gual, “La interpretacion de los mitos antiguos en el siglo XX, en José Alcina Franch

(Coord.), EI mito ante la Antropologia y la Historia Espafia, Centro de Investigaciones Socioldgicas, siglo
XXI, 1984, p. 29.

143 Mircea Eliade, “Los mitos y el pensamiento mitico”, Op. cit. p. 16.

144 1dem.

145 Joseph Campbell, El héroe de las mil caras. Psicoanalisis del mito, México, FCE, 2010, p. 26.
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mundo tangible y como “[...] un control firme en los reinos del deseo y del temor

infantiles”146:

Los mitos no son exactamente comparables a los suefios. Sus figuras se originan
de las mismas fuentes —las fuentes inconscientes de la fantasia- y su gramatica es
la misma, pero no son productos espontaneos del suefio. Al contrario, sus
patrones estdn controlados conscientemente. Y su funcidn aceptada es servir
como poderoso lenguaje pictorico para la comunicacion de la sabiduria
tradicional [...] Las metaforas por las que viven y a través de las cuales operan,
han sido cobijadas, buscadas y discutidas por siglos, aun por milenios; han
servido a sociedades enteras, y lo que es mas, han sido las mantenedoras del
pensamiento y de la vida'#'.

El simbolismo contenido en los mitos es uno de los aspectos mas importantes
tratados por Campbell, ya que a través de los simbolos se manifiesta el inconsciente. Un
ejemplo claro es el héroe, quien representa una proyeccion de la psique humana que ha
trascendido las barreras y traumas mentales. “La aventura del héroe representa el momento
de su vida en que alcanza la iluminacion, el momento nuclear en que, todavia vivo,
encuentra y abre el camino de la luz por encima de los oscuros muros de nuestra muerte en
vida”'%8, Esta aventura fantastica concluye en la mayoria de los corpus miticos o
legendaricos con el regreso del héroe transfigurado y el compartir de su nueva sabiduria a
la humanidad, “[...] la dadiva habra de significar la renovacion de la comunidad, de la

nacion, del planeta o de los diez mil mundos™*°.

La corriente funcionalista, de manera distinta al simbolismo, considera al mito como
un fenébmeno que no se limita a la significacion espiritual, intelectual o artistica de la
naturaleza, sino que se encuentra intimamente relacionado con otros aspectos de la cultura,
como la religidn, los actos rituales y los valores morales; de tal manera que su narracién
busca “[...] fundamentar los usos tradicionales y las normas de convivencia, presentandoles
una justificacion narrativa, avalada por la tradicion y presentada por todos”**°. Bronislaw

Malinowski, antropologo que vivio largas temporadas con los pueblos nativos de las islas

146 |bidem, p. 234.
147 Ibidem, p. 254.
148 | bidem, p. 237.
149 | bidem, p. 179.
130 Carlos Garcia Gual, Op. cit., p. 34.
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Trobriand a inicios del siglo XX, nos ofrece la vision clasica del funcionalismo con

respecto a las narraciones miticas:

Estudiado en vida, el mito, como veremos, no es simbdlico, sino que es
expresion directa de lo que constituye su asunto; no es una explicacion que
venga a satisfacer un interés cientifico, sino una resurreccion, en el relato, de lo
que fue una realidad primordial que se narra para satisfacer profundas
necesidades religiosas, anhelos morales, sumisiones sociales, reivindicaciones e
incluso requerimientos practicos. EI mito cumple, en la cultura primitiva, una
indispensable funcion: expresa, da brios y codifica el credo, salvaguarda y
refuerza la moralidad, responde a la eficacia del ritual y contiene reglas préacticas
para la vida del hombre. De esta suerte el mito es un ingrediente vital de la
civilizacién humana, no un cuento ocioso, sino una laboriosa y activa fuerza, no
es una explicacion intelectual ni una imagineria del arte, sino una pragmatica
forma de validez de la fe primitiva y de la sabiduria moral®*,

La interpretacion de Malinowki tuvo una fuerte influencia en varios antrop6logos
ingleses durante la década de los afios 20, entre los que se encuentran muchos de los
cultivadores de la llamada “antropologia social” (Radcliffe-Brown, Evans Pritchard, entre

otros)'®2,

A pesar de las diferencias entre simbolismo y funcionalismo, encontramos que
ambas corrientes no se excluyen del todo, como llegd a pensar Malinowski, méas bien
abordan el mismo fendmeno desde diferentes perspectivas: mientras que el simbolismo se
enfoca en el estudio interno del relato mitico, analizando e interpretando sus diferentes
sentidos simbolicos, el funcionalismo se interesa mas por el contexto donde se
desenvuelven los mitos y la manera en que se comunican de manera practica con otros
quehaceres de la vida social. Autores posteriores como Claude Lévi-Strauss y Mirca Eliada,

utilizaron de manera conjunta ambos enfoques en la elaboracion de sus teorias.

Como principal representante de la corriente estructuralista encontramos a Claude
Lévi-Strauss, quien siguiendo las teorias de Ferdinand de Saussure, establecio una relacion

entre el pensamiento mitico y las estructuras linguisticas:

151 Bronislaw Malinowski, “El mito en la psicologia primitiva”, en Magia, ciencia y religiéon, Barcelona,
Ariel, 1974, p. 124.
152 Carlos Garcia Gual, “La interpretacion de los mitos antiguos...”, Op. cit., p. 36.
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Si queremos dar cuenta de los caracteres especificos del pensamiento mitico,
tendremos que establecer entonces que el mito esta en el lenguaje y al mismo
tiempo més alla del lenguaje. Esta nueva dificultad tampoco es ajena al
lingtista: ¢A caso el lenguaje mismo no engloba diferentes niveles? Al
distinguir entre la lengua y el habla, Saussure ha mostrado que el lenguaje
ofrecia dos aspectos complementarios: uno estructural, el otro estadistico; la
lengua pertenece al dominio de un tiempo reversible, y el habla al de un tiempo
irreversible. Si bien es posible aislar estos dos niveles en el lenguaje, nada
excluye la posibilidad de excluir un terceros2.

Para Lévi-Strauss, el mito es una forma de lenguaje “[...] de segundo orden, un
tanto ambiguo, que presenta un modelo l6gico, que plantea los problemas y los dilemas de
una sociedad [...]”***. Su propuesta consiste en conocer inicialmente el contexto social
donde se presenta el mito que se quiere estudiar, posteriormente, se realiza la
descomposicion de un relato representativo (también denominado mito de referencia) en
diferentes partes constitutivas o mitemas, de la misma forma en que lo hace el linglista con
los fonemas y los morfemas. Los mitemas se expresan en frases, cuyo significado no puede
ser obtenido de manera individual, sino que se traduce en la combinacion de los mismos, de
manera que “[...] las verdaderas unidades constitutivas del mito no son las relaciones
aisladas, sino haces de relaciones, y que s6lo en forma de combinaciones de estos haces las

unidades constitutivas adquieren una funcion significante™>>,

El siguiente paso metodoldgico consiste en comparar los haces de relaciones del
mito de referencia con los de otros mitos pertenecientes a la misma comunidad; después,
con los de comunidades cercanas que tengan una estructura parecida; y por ultimo, con
mitos de lugares lejanos. Este proceso tiene el objeto de buscar “[...] la versidn mas

auténtica o primitiva [...]”*° del mito que es analizado:

Puesto que el mito se compone del conjunto de sus variantes, el analisis estructural
debera considerarlas a todas por igual [...] la experiencia prueba que las variaciones
diferenciales que no han de pasar inadvertidas, ofrecen entre si correlaciones

158 Claude Lévi-Strauss, Antropologia estructural, Trad. Eliseo Verdn, Espafia, Paidds, 1987, p. 232.
1%4 Carlos Garcfa Gual, Op. cit., p. 41.

155 Claude Lévi-Strauss, Antropologia estructural, Op. cit., p. 234.

1%6 |bidem, p. 239.
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significativas que permiten someter el conjunto a operaciones ldgicas, por
simplificaciones sucesivas, para arribar finalmente a la ley estructural del mito
considerado®®’.

Es importante sefialar que para Lévi-Strauss los mitos presentan importantes
similitudes entre distintas regiones poblacionales, por lo que considera indispensable el
analisis de todas las versiones posibles, con la condicion “[...] de que entre unas y otras se
haya demostrado, o puedan postularse razonablemente, vinculos reales de orden historico o
geografico”™®®. Tal argumento es bastante coherente en el caso de los mitos
mesoamericanos, que se presentan como el resultado del constante contacto politico,
econdmico y cultural que han mantenido entre si las comunidades de origen prehispanico a

lo largo de milenios.

La propuesta de la historia de las religiones se basa en el estudio comparado de
distintos pueblos, tanto antiguos como contemporaneos, donde el mito es entendido como
“una cosa viva”, constituye el fundamento verdadero de la vida social, religiosa y cultural.
Mircea Eliade, principal representante de esta corriente, define al mito de la siguiente

manera:

El mito relata una historia sagrada, es decir, un acontecimiento primordial que
tuvo lugar en el comienzo del Tiempo, ab initio. Mas relatar una historia sagrada
equivale a revelar un misterio, pues los personajes del mito no son seres
humanos: son dioses o Héroes civilizadores, y por esta razon sus gesta
constituyen misterios: el hombre no las podria conocer si no le hubieran sido
reveladas. El mito es, pues, la historia de lo acontecido in illo tempore, el relato
de lo que los dioses o los seres divinos hicieron al inicio del tiempo. «Decir» un
mito consiste en proclamar lo que acontecid ab origine. Una vez «dicho», es
decir, «revelado», el mito pasa a ser una verdad apodictica: fundamenta la
verdad absoluta®®®.

Para el hombre arraigado al sentir religioso, nos dice Eliade, el espacio es concebido

de distintas maneras, “[...] presenta roturas, escisiones: hay porciones de espacio

157 Ibidem, p. 240.

1%8 Claude Lévi-Strauss, Mitoldgicas. Lo crudo y lo cocido, t. 1, México, FCE, 1982, p. 11.

159 Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano, 62 edicion, trad. Luis Gil, Espafia, Labor S.A., Punto Omega,
1985, pp. 84-85.
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cualitativamente diferentes de otras [...] Hay pues un espacio sagrado y, por consiguiente,
«fuerte», significativo [...]”*%°. Este espacio fue instaurado originalmente por un acto
divino en el inicio de los tiempos, renovandose ciclicamente por medio de hierofanias, asi
como por actos rituales realizados por los seres humanos. Su centro esta determinado por
un axis mundi, pilar “[...] que une, a la vez que sostiene, el Cielo con la Tierra, y cuya base
estd unida en el mundo de abajo (el llamado «infierno»). Columna césmica de semejante

indole s6lo puede situarse en el centro mismo del Universo [...]".

Ademas del espacio sagrado, el hombre religioso percibe otro tipo de lugares, los
cuales son homogéneos, sin un centro definido; carecen de significados divinos y de
rupturas, manteniendo s6lo un caracter relativo y funcional. Nuestras sociedades
contemporaneas viven de manera cotidiana en estos espacios profanos, donde “[...] ya no
hay «Mundo» sino tan solo fragmentos de un universo roto, la masa amorfa de una

infinidad de «lugares» més o menos neutros en los que se mueve el hombre [...]"%62,

Asi como todo acontecimiento tiene un lugar en el espacio, sucede siempre en algin
momento determinado. Mircea Eliade distingue una manera propia de distinguir el tiempo

dentro del pensamiento religioso:

Como el espacio, el tiempo no es, para el hombre religioso, ni homogéneo ni
continuo. Existen los intervalos de Tiempo sagrado, el tiempo de las fiestas (en
su mayoria fiestas periddicas); existe, por otra parte, el Tiempo profano, la
duracion temporal ordinaria en que se inscriben los actos despojados de
significacion religiosa. Entre estas dos clases de tiempo hay, bien entendido, una
solucion de continuidad; pero, por medio de ritos, el hombre religioso puede
«pasar» sin peligro de la duracién temporal ordinaria al Tiempo sagrado®,

El tiempo sagrado representa el momento primigenio, aquel en el que se crearon las
cosas y los seres vivos; cuando los dioses, héroes y otros arquetipos actuaron para
establecer las condiciones basicas de las cuales depende el hombre y la vida social. De tal

manera que el tiempo sagrado es el “tiempo fuerte”, el tiempo que es importante recordar y

160 |bidem, p. 25.
161 |bidem, p. 38.
162 |bidem, p. 27.
163 |bidem, p. 63.
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reconstruir de manera periédica por medio de un acto ritual; mientras que el tiempo profano
es a menudo “negado” dentro de las sociedades de pensamiento religioso, las cuales
intentan constantemente “[...] abolir la historia mediante un regreso continuo in illo

tempore, por la repeticion del acto cosmogdnico”%,

En esta aparente negacion de la historia sostenida por Eliade, los actos humanos se
ven desde un enfoque distinto, ya que tienen como objetivo cumplir y repetir los actos
divinos, perdiendo su identidad profana. De esta manera el Universo se mantendra
armoénico mediante su constante renovacion ritual y se distinguird del caos existente antes

de la aparicion del cosmos:

En cierto sentido, hasta puede decirse que nada nuevo se produce en el mundo,
pues todo no es mas que la repeticion de los mismos arquetipos primordiales;
esa repeticion; que actualiza el momento mitico en que la hazafia arquetipica fue
revelada, mantiene al mundo en el mismo instante auroral de los comienzos. El
tiempo se limita a hacer posible la aparicion y la existencia de las cosas'®®.

Para el hombre no religioso, su actuacion a través del tiempo es fundamental, puesto
que “[...] se sabe y se quiere creador de historia [...]2%. La historia gira alrededor del ser
humano y no en torno a las divinidades o héroes arquetipicos. Sin embargo, no podemos
negar que las sociedades de pensamiento religioso posean una nocion histoérica particular,

pues como podemos observar:

[...] los arquetipos mismos constituyen una ‘“historia” en la medida en que se
componen de gestas, acciones y decretos que, aun cuando se supone que se han
manifestado in illo tempore, no obstante se han manifestado, es decir, han
nacido en el tiempo, han “ocurrido” como cualquier otro acontecimiento
histérico®®’.

164 Mircea Eliade, EI mito del eterno retorno. Arquetipos y repeticion, trad. Ricardo Anaya, Buenos Aires,
Emecé Editores, 2001, p. 94.

165 |hidem, p. 100.

166 |bidem, p. 159.

167 |bidem, p. 172.
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El acto ritual tiene un gran peso en la preservacion de los mitos. Para Eliade, el rito
tiene una funcién concreta, la cual no se conforma con la imitacion de la escena mitica a
manera de una obra teatral, sino que reconstruye el espacio sagrado y retorna a una época
primigenia: “[...] un ‘tiempo sagrado’, ‘en aquel tiempo’ (in illo tempore), es decir, cuando
el ritual fue llevado a cabo por vez primera por un dios, un antepasado o un héroe”*%, No
es de extrafiar que muchos pueblos contemporaneos utilicen actos civico-rituales para
recrear cada afio acontecimientos y personajes importantes, ya sea en un contexto religioso

0 uno laico.

2.1.1. Elmitoy los cuentos populares
Si bien el mito se trasmitia originalmente por medio de la tradicion oral, al igual que otros
tipos de relato, como los cuentos de hadas, las fabulas y las consejas, cada género cumplia
con funciones especificas. Bronislaw Malinowski nos comenta que las sociedades de las
islas Trobriand distinguian entre cuentos populares, relaciones historicas o legendarias y los

mitos:

El cuento popular, como sabemos, es una celebracién de temporada y un acto de
sociabilidad, la leyenda, originada por el contacto con la realidad fuera de uso,
abre la puerta a visiones histéricas del pretérito. EI mito entra en escena cuando
el rito, la ceremonia, o la regla social o moral, demandan justificante, garantia de
antigliedad, realidad y santidad*®®.

De manera parecida, Mircea Eliade sostiene que el mito se encontraba
perfectamente delimitado con respecto a otros tipos de relato entre las sociedades antiguas
y de pensamiento religioso; sin embargo, fue en las sociedades modernas donde los mitos
comenzaron a perder su sentido original, de tal suerte que hoy “[...] sobreviven en forma
secularizada como cuentos populares y sagas, una vez desposeidos de su contenido

religioso”®,

168 |bidem, p. 33.
169 Bronislaw Malinowski, Op. cit., p. 126.
170 Mircea Eliade, “El mito y el pensamiento mitico”, Op. cit., p. 28.
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Por otra parte, contamos con propuestas que nos sugieren una relacion estrecha
entre mito y cuentos populares. G.S. Kirk argumenta que los mitos no estan exclusivamente
integrados a la religion o al sistema ritual de las sociedades religiosas, pues en muchas

ocasiones, sus elementos narrativos se vinculan a una variedad mas amplia de relatos:

Ambos géneros se hallan controlados, si bien a niveles diferentes, por las leyes
de la narracion, que actian de manera mas destacada —quiza mas descarnada- en
los cuentos populares que en los mitos [...] ambos se superponen con frecuencia,
y este hecho sugiere que se mantengan «mito» y «mitologia» como términos
inclusivos, tanto para los mitos en sentido estricto como para los cuentos
populares®’,

De la misma manera, Joseph Campbell nos habla sobre la semejanza existente entre
mitologia, los cuentos de hadas y las leyendas como productos del inconsciente humano

manifestados en los suefios:

El asunto propio de la mitologia y de los cuentos de hadas es revelar los peligros
especificos y las técnicas del oscuro camino interior que va de la tragedia a la
comedia. Por ello los incidentes son fantasticos, “irreales”, representan triunfos
psicoldgicos, no fisicos. Aun cuando la leyenda trate de un personaje historico,
los hechos de su victoria se manifiestan, no en forma acorde con la realidad de la
vida, sino en visiones como las de los suefios; porque no se trata de que tal
hazafia se haya realizado en la Tierra; se trata de que antes de que dicha hazafia
se haya verificado en la Tierra, hay otra cosa primaria y de mayor importancia
gue ha tenido que pasar por el laberinto que todos conocemos y visitamos en lo
suefios'’?,

El hecho de que los argumentos de Malinowski y Eliade parezcan contrapuestos a
los de Kirk y Campbell, se debe mas al enfoque con el que dichos autores abordaron al mito
gue a una diferencia real entre este fendmeno cultural y los cuentos populares. Si
consideramos de manera conjunta las propuestas mencionadas, podriamos sostener que
tanto los mitos como los cuentos populares son productos semejantes de la psique humana,
lo cual se puede constatar debido a los parecidos de sus estructuras narrativas; sin embargo,

1 G.S. Kirk, El mito, Su significado y funciones en la antigiiedad y otras culturas, Espafia, Paidds, 1985, p.

54.
172 Joseph Campbell, Op. cit., p. 34.
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cada genero desarroll6 funciones especificas a lo largo de la historia: los mitos y las
leyendas formaron parte de la estructura religiosa, mientras que los cuentos populares

formaron parte de la sabiduria popular.

En las sociedades contemporaneas, los mitos y los cuentos populares han vuelto a
entrelazarse dentro de la mentalidad secular, creando un nuevo folclor que ha perdido en
gran parte la funcion religiosa. Mircea Eliade nos comenta que se puede apreciar una fusion
entre pensamiento mitico y pensamiento laico en la construccion de distintas estrellas de
cine, radio y television, quienes representan modelos arquetipicos de la humanidad; de
igual manera, encontramos la aparicion de seres ficticios con poderes extraordinarios dentro
de historietas o en las series animadas de television, que bien pueden representar una
proyeccion ideal de la psique humana. Superman, por ejemplo, tiene una vida sencilla y de

aparente timidez, ocultando sus poderes sobrehumanos y su origen de otro planeta'’®.

Encontramos también que las sociedades fuertemente enraizadas a sus antiguas
creencias y tradiciones, combinan frecuentemente elementos miticos y seculares dentro de
sus cuentos populares. Como ejemplo he de referir un relato zapoteco del Istmo de
Tehuantepec que lleva por titulo Didaga ldaga o el burro, que si bien se basa en el pasaje
biblico del diluvio universal, agrega elementos narrativos de la fabula y la moraleja. Dios
entretenia a los seres de la creacion con historias fantasticas mientras descendian las aguas
y el sol secaba la faz de la tierra, cuando mando a una de ellas (el burro) que se asomase
desde el techo del mundo para ver si el sol ya la habia secado la superficie; ésta, embobada
con los cuentos de la deidad, no hizo caso de la orden por tres ocasiones, hasta que Dios,
fastidiado, le exhortd con un grito lleno de ira “-jVete, burro! Un humilde animal se levant6
de su lado, pero en aquel momento sus atentas y bien hechas orejas crecieron enormemente

y desde entonces le quedd el nombre de burro, que Dios le dio!”1"*

173 Mircea Eliade, “El mito y el pensamiento mitico”, op. cit., p. 29.
174 Relatos zapotecos/Dill nhezee bene sa’/stiidxa binni zda, México, CONACULTA, 1997 (Lenguas de
México n. 18), p. 13.
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2.1.2. El mitoy el pensamiento mesoamericano
Las propuestas mencionadas (especialmente la que pertenece a la historia de las religiones)
han tenido gran influencia sobre el estudio del pensamiento mesoamericano. Autores como
Alfredo Loépez Austin y Enrique Florescano sostienen que los pueblos prehispanicos
explicaban el origen del universo, su estructura y sus constantes renovaciones a traves del
mito. Por lo tanto, éste era entendido como una historia sagrada, una verdad irrefutable que
se sustentaba en la existencia de las cosas; también era concebido como un relato donde se
explicaba la “[...] irrupcion del otro tiempo [tiempo sagrado] en el tiempo de los hombres

que provoca el origen del mundo o el origen de algo en el mundo”!",

El mito, para Lépez Austin, es un producto social e histérico de gran complejidad,
que no s6lo se conforma por el conjunto de narraciones tendientes a la manifestacion
divina, sino que también abarca todas aquellas creencias que fundamentan a tales
narraciones; creencias que, dicho sea de paso, Se expresan como normas, convicciones,
valores, habitos, propdsitos y preferencias de un pueblo®’®. Tanto el mito narracion como el
mito creencia mantienen una fuerte relacion entre si, a pesar de sus formas de expresion

particulares:

El mito, al ser narracion, ha entrado en un tipo particular de normatividades: las
de la oralidad literaria. Las formas de la narrativa oral lo remodelan, lo sujetan a
las pautas con las que el contador y su publico integran una unidad creativa.
Desde su conformacion plena, el mito narracién se convierte en dechado que
ajusta las creencias a su propia medida. Es cierto que es generado por la creencia
mitica; pero también él la genera, la recrea y la norma. Creencia y narracion
mitica constituyen asi, en sus formas mas desarrolladas, dos nicleos dindmicos
fuertemente imbricados!’’.

De igual forma, Lopez Austin integra al mito dentro de un fenémeno cultural mas
amplio, que aglutina a las distintas sociedades mesoamericanas en una relacion de

unidad/diversidad que se ha mantenido a lo largo de milenios, prevaleciendo mas alla de las

175 Alfredo Lopez Austin, Los mitos del Tlacuache. Caminos de la mitologia mesoamericana, 42 ed. México,
UNAM/IIA, 2003, p. 50.

176 |bidem, p. 112.

177 Ibidem, p. 252.
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circunstancias geograficas, étnicas o historicas de cada pueblo en especificol’®. Dicho
fendmeno es conocido como tradicidn religiosa mesoamericana; gracias a ella, las antiguas
sociedades podian comunicarse y establecer relaciones entre si; ademas, el mito y la
religion se manifestaban como lenguaje comun: “A través de ellos se comprenden quienes
quieren comerciar, emparentar, fundar alianzas o justificar conquistas”’®. Después de la
irrupcion peninsular, la tradicién religiosa mesoamericana presentd un proceso de
sincretismo, preservando, a pesar de su negacion por la fe cristiana, varios de sus elementos

hasta nuestros dias:

Las actuales religiones indigenas proceden tanto de la religion Mesoamericana
como del cristianismo; pero una historia colonial las ha distanciado
considerablemente de ambas fuentes, por otra parte diferentes entre si.
Distinguiré, por tanto, la religion mesoamericana (que terminé como sistema por
efecto de la dominacion espafiola) de la religion colonial (que surgié de la
religion mesoamericana y del cristianismo y que llega a nuestros dias) e incluiré
ambas, como producto de un milenario y accidentado devenir [...]*.

Lépez Austin sugiere una comparacion rigurosa de distintas fuentes para
fundamentar la continuidad de la tradicion religiosa, donde los documentos
contemporaneos tienen un valor especial, puesto que sirven como respaldos etnograficos de

los textos histéricos y arqueoldgicos tradicionales:

Los mitos registrados en épocas tempranas coloniales forman un conjunto
considerable. Sin embargo, son insuficientes para una confrontacion
satisfactoria. Existe la atrayente posibilidad de complementarlos con la narrativa
indigena producida desde la conquista hasta nuestros dias. Hoy existen
creencias, mitos y ritos derivados de los antiguos, y no pueden pasar
inadvertidos en el estudio del pensamiento mesoamericano. Sin duda han sido
transformados por una historia en la que han pasado condiciones de opresion,
penetracion ideoldgica, explotacion y expolio; pero pertenecen a una tradicion
vigorosa convertida en instrumento de resistencia®e’,

178 Alfredo Lopez Austin, Las razones del mito. La cosmovision mesoamericana, México, Era, 2015, p. 12.
179 |bidem, p. 31.

180 Alfredo Lopez Austin, Los mitos del Tlacuache..., Op. cit., p. 37.

181 |bidem, p. 14.
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El concepto de tradicion religiosa mesoamericana nos permitira comprender en
adelante los elementos comunes, asi como las particularidades, que presentan los mitos
cosmogonicos de Mesoamérica, incluyendo el relato binnigula’sa’, el cual serd analizado

en los siguientes capitulos.

Segun distintos relatos, el universo fue producto de la accion divina, concebida de
manera dual (como la conjuncién de opuestos complementarios) bajo distintos nombres: el
dios primordial de los nahuas era conocido como Ometecuhtli, en su sentido masculino, y
Omecihuatl, en su connotacién femenina; entre los mayas quiché recibia los nombres de
Tepeu y Gucumatz, conocidos como “el Creador y el Formador, la madre y el padre de la
vida”®2; mientras que entre los mixtecos la pareja primigenia llevaba los nombres de Uno
Ciervo hombre y Uno Ciervo mujer. Tal pareja dio a luz a los dioses creadores,
encomendandoles la tarea de formar el cosmos en una primera instancia y posteriormente la
creacion de los seres vivos. Estas escenas sucedieron antes de la existencia del tiempo y
espacio concebidos por los humanos, lugar himedo y obscuro, donde habitaba un ser

primordial de aspecto terrorifico:

Este tiempo divino puede dividirse en dos fases. La primera, dificilmente
concebible, corresponde a un ocio divino, cuando ain no se manifestaba la
voluntad creadora. Paulatinamente, los mitos van narrando una etapa transitoria
en la cual aparecen los dioses ya diferenciados, en un estado de gozo
paradisiaco. De pronto fuerzas perturbadoras trastornan aquella paz y empieza
una actividad febril que puede designarse como la etapa de las aventuras divinas.
Es, propiamente, la antesala de la creacion, cuando las sustancias que
constituirdn a las criaturas se encuentran en efervescencia, en vias de adquirir los
atributos definitivos!®3.

El primer acto de los dioses creadores, segun relatan varios mitos mesoamericanos,
“[...] es el de la division del cosmos en tres niveles verticales: el inframundo, la superficie
terrestre y el espacio celeste”'®. Tal fragmentacion surgié a partir del forcejeo entre las

deidades y una bestia primigenia, representante del caos cosmico, conocida entre los nahuas

182 popol Vuh. Las antiguas historias del Quiché, traduccidn, introduccién y notas de Adrian Recinos, México,
FCE, SEP, 1984 (Lecturas Mexicanas n. 25), p.84.

183 Alfredo Lépez Austin, Las razones del mito..., Op. cit., p. 31.

184 Enrique Florescano, “Las cosmogonias mesoamericanas y la creacion del espacio, el tiempo y la
memoria”, en Memoria mexicana, 28 ed., México, FCE, 1994, p. 15.
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como Cipactli (Lagarto); o entre los mayas como la “Iguana Cocodrilo de tierra” o “Gran
cocodrilo lodoso*8, Esta Gltima fue separada en dos grandes segmentos que representarian
los estratos celestes y los niveles del inframundo; la tierra conformaria el espacio

intermedio, gracias al cual los otros espacios no podrian reintegrarse:

En principio la superficie de la tierra establece la gran division: bajo ella esta el
espacio femenino compuesto por nueve niveles. Este espacio es la fria y himeda
region de la muerte. Sobre la superficie de la tierra se superponen trece pisos, de
los cuales el dios Unico, o su division como el Padre y la Madre ocupan los
cielos mas altos®.

La superficie terrestre tuvo como centro una montafia sagrada, y en su cima se
erguia el arbol florido (axis mundi), sitio donde las esencias divinas podian comunicarse
con el espacio y el tiempo mundanos, provocando asi su sacralizacion. De igual manera, el
mundo se encontraba seccionado en cuatro rumbos, resguardados por sus respectivas
deidades y pilares césmicos (conocidos como bacaboob entre los mayas). Encontramos en
diversas fuentes prehispanicas, como la pagina 1 del Cddice Fejérvary-Mayer o las paginas
75 y 76 del Codice Madrid, que el cosmos era representado horizontalmente como un
cuadrado, donde “[...] todas sus partes confluian en un centro que congregaba las fuerzas
provenientes de las cuatro direcciones del universo y era el area mas cargada de energia, el

cogollo del mundo™?®’,

Ademas del espacio, encontramos que las deidades creadoras establecieron el
tiempo, el cual se moveria de manera ciclica y estaria distribuido en los cuatro rumbos del
universo. Entre los mexicas, por ejemplo, fueron Quetzalcoatl y Huitzilopochtli los
creadores del tiempo, hecho que también marcaria el transcurso de la primera era

cosmogonica y de los seres que en ella habitaron: “Luego hicieron los dias y los partieron

185 Alfredo Lopez Austin, Las razones del mito..., Op, cit, p. 44.
186 |dem.
187 Enrique Florescano, “Las cosmogonias mesoamericanas...”, Op. cCit., p. 16.
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en meses, dando a cada uno veinte dias, y asi tenian dieciocho, y trescientos sesenta dias en

el afio [...]*8.

Imagen 6. Pagina 1 del codice Fejérvary-Mayer, donde se representa horizontalmente el
cosmos segun el pensamiento mesoamericano. En el centro se encuentra el dios del fuego,
Xiuhtecutli, simbolizando el ombligo del mundo, mientras que los cuatro rumbos cardinales
estan sefialados por distintas divinidades, arboles y aves cosmicas. En las esquinas de la lamina
se pueden observar las imagenes de los glifos portadores del afio, asi como los veinte dias del
calendario nahua. Tomado de:
http://www.famsi.org/spanish/research/graz/fejervary_mayer/img_pageOl.html.  Fecha de
consulta 6/julio/2016.

La organizacién del universo establecida por las divinidades seria el modelo ideal
para toda creacion humana, desde la construccion de una unidad familiar, hasta la ereccion
de grandes ciudades, cuyos centros se distinguian por la presencia de la gran pirdmide,
simbolo de la montafia sagrada y pilar cosmico que comunicaba a los pisos del inframundo

y a los niveles celestes con la tierra.

Los olmecas, los zapotecas, los teotihuacanos y los mayas construyeron sus
primeras ciudades como una réplica de la organizacion fundamental que

188 “Historias de los mexicanos por sus pinturas”, en: Teogonia e historia de los mexicanos. Tres opusculos
del siglo XVI, edicion de Angel Maria Garibay K., México, Porria, 2005, (Sepan cuantos n. 37), p. 25.


http://www.famsi.org/spanish/research/graz/fejervary_mayer/img_page01.html
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percibian en el cosmos: orientadas hacia los cuatro rumbos del universo,
conectadas verticalmente con el inframundo, la tierra y el cielo, e imaginaron
que las creaciones humanas estaban reguladas por un tiempo semejante al que

regia el ciclo de la naturalezal®,

Después de la creacion del
espacio y del tiempo, las divinidades
se ocuparon en formar a los humanos,
aquellos seres que se encargarian de
alimentarlos por medio del sacrificio
y de los actos rituales. El surgimiento
de la humanidad no fue un acto
espontaneo e inmediato, fue una larga
travesia en la que los dioses tuvieron
que experimentar con diferentes
formulas y materiales. La obra
concluyd con la aparicion del Sol y el
sacrificio de las deidades para que
éste pudiera moverse y propiciar la
vida en la tierra. Méas adelante, en el
capitulo 4, hablaremos més a detalle

de los mitos antropogénicos o del

Imagen 7. Codice Mendoza f. 2r., donde se muestra la
fundacion de México Tenochtitlan. Se puede observar que
la disposicion de la ciudad, dividida en cuatro barrios,
sigue el esquema cosmografico del pensamiento
mesoamericano. Tomado de:
http://codicemendoza.inah.gob.mx/index.php?lang=spani
sh. Fecha de consulta: 6/julio/2016.

surgimiento del hombre entre las sociedades mesoamericanas, vinculando el contenido de

la Leyenda de los Soles de los nahuas y el Popol Vuh de los maya quiché, con el relato

Binnigula’sa’ de los zapotecos.

A pesar de que el hombre mesoamericano era consciente de la existencia de los

dioses y de su actividad creadora sobre la naturaleza, no podia interactuar de manera directa

con ellos, ya que sus sustancias no eran perceptibles en el tiempo y el espacio habitados por

los seres humanos, sino en un tiempo y espacio existentes antes de la aparicion del

universo. Para poder entablar una conversacion con las deidades, era necesario encontrar un

punto que conectara el aqui-ahora, también conocido como eciimeno, con el alla-entonces

189 Enrique Florescano, “Las cosmogonias mesoamericanas...”, en Op. cit., pp. 16-17.


http://codicemendoza.inah.gob.mx/index.php?lang=spanish
http://codicemendoza.inah.gob.mx/index.php?lang=spanish
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0 anecumeno (segun palabras de Lopez Austin), reconstruyendo el momento sagrado por

medio de rituales:

Todo, en el fondo, tenia sacralidad; pero esta se repartia en el mundo en distintas
proporciones, concentrdndose en bocas de cuevas, barrancos, cafiadas,
manantiales, pefiascos, bosques umbrosos, todos los lugares susceptibles de ser
pasos para el anecimeno o habitacion de los “duefios”; o en el tiempo y espacio
que los numenes elegian para sus apariciones y milagros. También se
consideraba lo sagrado, peligrosamente, en las obras del hombre que eran puntos
de comunicacion del aqui-ahora y el alla- entonces: imagenes de dioses, objetos
de culto, templos, adoratorios, actos rituales, hasta cantos y palabras de
plegarial®.

Tras abordar el concepto de mito, tanto de manera general como entre las sociedades
mesoamericanas, resta hablar sobre el segundo tema clave para interpretar el relato
binnigula’sa’. la tradicion oral. En los siguientes apartados se comentardn brevemente
algunas posturas teoricas sobre oralidad, la relacién oralidad-escritura y finalmente se haran
mencion algunas consideraciones sobre la tradicion oral y textos escritos dentro de los

pueblos de Mesoameérica.

2.2. La tradicion oral
En la actualidad, las fuentes orales son de innegable importancia para el estudio de la
historia; gracias a ellas se han podido abordar visiones y experiencias de vida que antes no
eran accesibles para el investigador. La falta de herramientas y técnicas de investigacion,
asi como el rechazo de la historia tradicional por las fuentes no escritas, ocasiond que los
testimonios orales fuesen poco apreciados hasta bien entrado el siglo XX. La historia de
bronce, de la mano con el positivismo del siglo XIX, ocasionaron una sobrevaloracion de
los documentos escritos, a tal grado que otras fuentes fueron relegadas a segundo plano o

simplemente negadas.

Durante el siglo XX se renovo el interés por la oralidad, tanto la perteneciente a las

antiguas civilizaciones, como la expresada por los pueblos “primitivos” contemporaneos.

190 Alfredo L6pez Austin, Las razones del mito... Op. cit., p. 62.
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Milman Parry fue pionero en el estudio de formulas y epitetos de origen oral preservados
en los textos de la lliada y la Odisea, los cuales abordd en su libro El epiteto tradicional en
Homero (1928). También realiz6 una recopilacion de narraciones entre pueblos
tradicionales de los Balcanes. Albert B. Lord continu6 con los estudios de Parry en su obra
The Singer of tales (1960) donde:

[...] se contentd con complementar el analisis de las formulas verbales llevado a
cabo por Parry, observando el caracter formulario de los contenidos homéricos
(y yugoslavos) y rastreando el control que sobre la narracién ejercian los temas y
episodios tipicos. Los estudios se mantienen en su mayor parte dentro del
contexto de la estilistica. Los poemas siguen siendo «literatura», aunque con un
estilo propio, es decir, un estilo oral*®*,

En la década de los afios sesenta aparecieron cuatro trabajos que abordaron directa o
indirecta el tema del lenguaje humano, asi como la relacion entre oralidad y escritura: La
galaxia de Gutemberg de Marshall Mcluhan (1962), El pensamiento salvaje de Claude
Lévi-Strauss (1962), Las consecuencias de la cultura escrita de Jack Goody (1963), y
Prefacio a Platon de Eric A. Havelock (1963). Dentro de las obras mencionadas, el interés
por la oralidad no estuvo centrado Gnicamente en el contexto europeo, sino que también se
contemplaron algunos pueblos americanos. En la misma década se publico la obra de Jan
Vansina La tradicion oral (1965), como resultado de largas temporadas de trabajo de
campo en diversas comunidades del Congo!®2. El rasgo particular de esta obra fue que
abordd a la tradicion oral como una fuente de caracter histérico, separandose asi de las
tendencias linglisticas y antropoldgicas, que estaban en boga en cuanto al estudio de dicho

tema.

Dos trabajos que continuaron el estudio de la oralidad y que han sobresalido hasta
nuestros dias pertenecen a Walter J. Ong con Oralidad y escritura: tecnologias de la
palabra (1982), y a Eric A. Havelock, con La musa aprende a escribir. Reflexiones sobre

la oralidad y escritura desde la antigiiedad hasta el presente (1986). Como sus titulos lo

191 Eric A. Havelock, La musa aprende a escribir. Reflexiones sobre oralidad y escritura desde la antigtiedad
hasta el presente, Barcelona, Paidés, 1996, pp. 82,83.

192 |os pueblos estudiados por Jan Vansina fueron Ruanda, Burundi y Kuba de Kasai, sociedades que para la
década de 1960 carecian casi completamente de un sistema de escritura alfabética.
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indican, ambas obras estuvieron dedicadas al contraste entre la expresion oral de los
pueblos preliteratos y la expresion oral de los pueblos que desarrollaron un sistema de
escritura alfabética, siendo los griegos los primeros en haber asimilado esta tecnologia y en

haber sufrido una transformacion radical en su lenguaje.

Gracias a dichas indagaciones, asi como al uso de nuevas tecnologias, la
recopilacion y clasificacion de fuentes orales ha cobrado gran importancia en las ultimas
décadas, haciendo méas asequible nueva informacion para la disciplina histérica. No
obstante, la utilidad de estos testimonios va mas alla de su recopilacion, puesto que la labor
del investigador reside especialmente en ¢l analisis e interpretacion de las fuentes, en “[...]
producir conocimientos historicos, cientificos y no simplemente lograr una exposicion

ordenada de fragmentos y experiencias de vida de los ‘otros’”1%,

Otra utilidad que nos ofrece el andlisis de las fuentes orales es dar a conocer de
manera profunda los fendémenos sociales y sus actores, no solo de aquellos que han
desempefiado un papel protagénico, sino de la gente comun, aquella que en conjunto hace
posible los procesos de transformacion de las estructuras establecidas. Leonor Correa
Etchegaray sefiala a la gente comin (objeto de estudio para la historia oral) dentro de la

siguiente cita:

Cuando se hace referencia a la gente coman hablamos de la masa, del pueblo, de
los trabajadores del campo y la ciudad, de los sectores medios o de los grupos
oprimidos (sean estos indigenas, mujeres, jovenes, ancianos, homosexuales o
migrantes), a quienes se califica comunmente como los “sin historia” o “sin
voz”. No obstante, se trata de la gran mayoria que constituye las diferentes
sociedades, de los sobrevivientes de la crisis y las revoluciones politicas, son
también los actores que permanecen tras bambalinas irrumpiendo siempre de
manera impredecible en el escenario real para cambiar los guiones elaborados

por unos cuantos!®

198 Jorge E. Aceves Lozano, “La historia oral contemporanea: una mirada plural”, en Jorge E. Aceves Lozano
(Coord.), Historia oral, ensayos y aportes de investigacion, 22 ed., México, CIESAS, 2000, p.10.

1% Leonor Correa Etchegaray y Maria Patricia Pensado Leglise, “Historia oral de la gente comin, una
posibilidad en la historia urbana”, en Graciela Garay (Coord.), La historia con microfono. Textos
introductorios a la historia oral, México, Instituto Mora, 2006, p.83.
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Entre los estudios propiamente dichos de la tradicion oral, encontramos el trabajo del
historiador y antropdlogo belga Jan Vansina, quien interpreté este fendmeno de la siguiente

manera.

Las tradiciones o transmisiones orales son fuentes histéricas cuyo caracter
propio es determinado por la forma que revisten: son orales 0 «no escritas» y
tienen la particularidad de que se cimientan de generacion en generacion en la
memoria de los hombres [...] Las tradiciones orales son todos los testimonios
orales, narrados, concernientes al pasado. Esta definicion implica que sélo las
tradiciones orales, es decir, los testimonios hablados y cantados, pueden ser
tenidos en cuenta®®,

Notese el cardcter que da Vansina a las tradiciones orales, al aclarar que son
testimonios concernientes al pasado, que se transmiten de generacion en generacién y que
no han sido vividos por los testigos; por lo tanto, son testimonios indirectos e impersonales.
La historia oral, por el contrario, si contempla los testimonios presenciales, asi como las
experiencias de vida de sus transmisores. Jorge Aceves Lozano marca de manera clara las
diferencias entre ambas fuentes, lo que en este trabajo es de importancia para evitar

posibles confusiones:

[...] la tradicion pertenece al ambito del mundo colectivo, no anclado en la
experiencia individual Unica; puede ser un acontecimiento, una informacion, un
legado que es transmitido de una a otra generacion como una cascada, donde no
podemos identificar a un personaje creador individual, ya que generalmente es
impersonal, anénimo [...] Por su parte, el testimonio histérico se vincula al
ambito personal del ser individual; es un relato de vida, experiencia
autobiogréfica, informaciéon testimonial sobre determinados momentos Yy
periodos en una vida humana particular enraizada en espacios y contextos
histérico-socioculturales determinados®®.

La tradicion oral se presenta en VVansina como una cadena, iniciada despues de que

un observador presencial da un prototestimonio a su comunidad y de que los oyentes

1% Jan Vansina, La tradicion oral, 22 ed., trad. Miguel Marfa Llongueras, Espafia, Labor S.A., 1968, pp. 13,
33.

1% Jorge E. Aceves Lozano, “Sobre los problemas y métodos de la historia oral”, en Graciela Garay, (Coord.),
Op. cit., p. 39.
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transmitan esta narracion a lo largo de generaciones (creandose asi la tradicion),
concluyendo a su vez cuando un testigo auricular consigna la informacion a un escribano, o

él mismo la plasma por escrito.

Si las tradiciones orales no son méas que la acumulacién de referencias y narraciones
transmitidas de manera oral, que no fueron experimentadas en carne propia por sus
transmisores, entonces ¢coémo se justifica su credibilidad y valor como fuente historica? Jan
Vansina sostiene que bajo un analisis estructurado del relato y la comparacién con otro tipo
de fuentes, una tradicion oral puede darnos datos fidedignos acerca de un acontecimiento
del pasado; ademas, las tradiciones no tienen una intencion historica directa, sino que
corresponde al investigador distinguir sus caracteristicas, resultando “[...] que todas las
tradiciones comunican algun hecho que proviene del pasado, constituyen fuentes para la

historia [...]"%%".

Para Vansina las tradiciones orales pueden ser divididas en dos tipos generales: las
“tradiciones cuajadas”, que son “[...] aprendidas de memoria y transmitidas tal cual
son”1%®8 y las “tradiciones libres”, “que no se aprenden de memoria y que cada cual
transmite a su manera”*®. En ambos tipos de tradicion existe un control social sobre el
contenido de las narraciones, que asegura de manera mas 0 menos exitosa su permanencia a

lo largo de generaciones.

Una “tradicion cuajada” “[...] puede estar provista de ciertas sanciones para los que,
estando encargados de conocerla, cometan faltas al recitarla, o de una recompensa para los
que logran reproducirla impecablemente”?®, En cuanto a las “tradiciones libres”, aunque el
testigo tenga la oportunidad de modificar el relato, su version esta sometida a un control
publico, asegurandose asi que su testimonio goce del aval de la comunidad. “De ello resulta
que el testimonio sigue fielmente a la tradicion, pero representa una version minima de ella.

El testimonio colectivo es siempre un testimonio minimo”2°2,

197 Jan Vansina, Op. cit., p. 34.
198 |bidem, p. 36.

199 |1 dem.

200 | bidem, p. 46.

201 |bidem, p. 42.
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Las sanciones y premios que regulan a la tradicion oral, cuajada o libre, garantizan
que su informacion bésica se mantenga por generaciones en la memoria, incluyendo datos
historicos de gobernantes e instituciones de una comunidad; su grado de conservacion llega
a ser tal, que ciertas palabras arcaicas o prestadas de alguna lengua extranjera dejan de ser
comprendidas por transmisores y testigos. No obstante, hay que tomar en cuenta el otro
lado de la moneda, ya que también son comunes los cambios y agregados explicativos en
las tradiciones orales libres, que pueden ir transformando de maneras significativas una

narracion.

Un observador no describe jamas los acontecimientos observados tal como han
sucedido realmente. Para poderlos describir debe darles un significado. Ademas,
nadie describe todo lo que observa. Entre los acontecimientos se hace una
eleccién y sélo los que son juzgados interesantes o importantes son tratados. La
importancia dada a un acontecimiento deriva desde luego, en parte, de la
personalidad del testigo, pero en un grado mucho mayor a la opinion general en
vigor en la sociedad de la que el testigo forma parte®®.

Otros elementos que contribuyen a la conservacién de las tradiciones orales son los

medios mnemotécnicos:

[...] se usan a menudo ciertos objetos materiales que pasan de generacion en
generacion. Ciertos recuerdos que facilitan la memoria de una tradicion estan
adheridos a ellos. También a veces se emplea un tipo de tradicion que
permanece facilmente grabado en la memoria, para que tenga conexion con otra
que se olvida con gran facilidad [...] Entre los medios mnemotécnicos que no
hacen uso de objetos materiales, deben ser sefialados los cantos y los ritmos de
tambor. En todas las tradiciones cantadas se halla un soporte mnemotécnico en
la melodia o el ritmo del canto®®,

De las tradiciones cuajadas y libres se desprende una tipologia mas compleja, la
cual es usada por Vansina para distinguir los grupos sociales y contextos en que se utilizan
las narraciones orales. La primera categoria es la de las formulas o frases estereotipadas que

sirven para distinguir: el titulo o estatus de un individuo; las divisas que otorgan identidad a

202 |bidem. P. 111.
203 |hidem, pp. 49, 51.
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un grupo social determinado, ya sea una familia, un clan, una region o un pais; las formulas
didacticas, conformadas por proverbios, moralejas, adivinanzas, palabras aladas y
epigramas donde se guarda la sabiduria de los ancianos; asi como las formulas religiosas,
que son utilizadas en rituales y pueden llegar a ser fuertemente sancionadas por el ente
sobrenatural si se omiten o son mal pronunciadas, “[...] no sélo al narrador, sino también a

las personas que estan implicadas en la actividad religiosa”?%.

La segunda categoria es la poesia, conformada por expresiones fijas de gran valor
estético que son transmitidas por especialistas de manera publica o privada; en la mayoria
de los casos, los poetas no pueden cambiar libremente el contenido de los versos, so pena
de ser sancionados por los oyentes o la deidad a quien dirigen su plegaria. La expresion
poética puede comunicar un acontecimiento histérico de gran importancia para la
comunidad, hacer un panegirico hacia un gobernante durante su vida o poco después de su
muerte, dirigir oraciones de tipo religioso, o manifestar los sentimientos y aspiraciones de

un individuo®®.

Ademas de las formulas y la poesia, encontramos a las listas como otro género de
tradicion oral, donde se expresa una enumeracion de lugares o personas que tienen valor

historico para una sociedad:

Aunque su enunciado estd establecido, frecuentemente la sucesion de los
nombres no es inmutable. Semejantes listas se conservan generalmente por
especialistas en el seno de una institucion y son recitadas en ocasién de ciertas
reuniones publicas, como por ejemplo la muerte o el coronamiento de un jefe.
Son generalmente fuentes oficiales que tienen un objetivo histérico, pero la
historia, a menudo, es utilizada para apoyar derechos econémicos, sociales o
politicos.2%

La cuarta categoria estd compuesta por relatos que se narran de manera libre, en
prosa, donde el objetivo del divulgador puede ser instruir, edificar, alegar o defender sus
derechos propios o los del grupo al que pertenece. Como caracteristicas distintivas de los

relatos libres, se encuentra un estilo narrativo mas extenso que el de las formulas, la poesia

204 | bidem, pp. 157-158.
205 |pidem, p. 159-162.
206 |pidem, p. 163.
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y los listados, asi como una intencionalidad histérica mas directa, que esta subordinada al
tema principal tratado por el divulgador. Esta categoria se puede subdividir en: relatos
historicos universales, locales o familiares; en relatos miticos y etioldgicos; ademas relatos

estéticos y recuerdos personales?®’.

En la ultima categoria encontramos los comentarios, los cuales son breves y se
integran regularmente de manera accesoria dentro de narraciones mas extensas, como la
respuesta de un auditor que no entendié por completo un relato, o que lo considerd
incompleto o errado. La finalidad de los comentarios puede ser juridica, didactica,

explicativa u ocasional®®,

2.2.1. Latradicion oral y su consignacion escrita
Jan Vansina sostuvo que el proceso de una tradicion oral concluia cuando un testigo
consignaba su testimonio por escrito o entregaba su narracién a un escribano, quien
trasladaba la tradicion a un texto. Tal explicacion es comprensible, si consideramos que el
autor trabajé con comunidades eminentemente orales, que para la década de los 60 tenian
muy poco contacto con la escritura. Sin embargo, la experiencia vivida en otras culturas,
como las mesoamericanas, es diferente por algunas razones, entre las cuales rescato las

siguientes:

a) Durante la Epoca Precortesiana se dio un importante desarrollo de la escritura dentro
de las sociedades nativas, entre las cuales destacaron los mayas al crear un sistema
fonético de mayor complejidad que los nahuas, mixtecos o zapotecos. Dicho
desarrollo no impidio el aprendizaje y la celosa mantencion de las tradiciones
orales, puesto que “[...] la oralidad constituia especialmente entre estos pueblos
elemento clave que vinculaba estrechamente con el contenido de sus codices,

inscripciones y pinturas”2®,

207 | bidem, pp. 166-171.

208 1bidem, pp. 172-174.

209 Miguel Leon Portilla, El destino de la palabra. De la oralidad y los codices mesoamericanos a la escritura
alfabética, México, El Colegio Nacional, FCE, 1996, p.13.
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b) En la época colonial, la forma de escritura nativa fue desapareciendo gradualmente
dando paso al alfabeto europeo; la oralidad, por otra parte, resistié en mayor grado a
la conquista espafiola, permaneciendo en las méas intimas tradiciones de aquellos
“indios” dominados. El contenido de muchas narraciones orales y de codices
nativos fue consignado en documentos de tipo europeo, con la finalidad de conocer
a profundidad el pensamiento de las gentes que habitaban el Nuevo Mundo, asi
como de combatir sus antiguas idolatrias; como ejemplos destacados encontramos
las obras de fray Bernardino de Sahagun, fray Diego Duran, fray Diego de Landa y
fray Francisco de Burgoa, entre otros. Algunos escritores nativos, como Fernando
Alvarado Tezozémoc, Fernando de Alva Ixtlilxochitl y Francisco Domingo
Chimalpain, también contribuyeron al traslado de la oralidad nativa al alfabeto
europeo, plasmando “[...] lo que pensaron era una especie de rescate del saber y la
palabra nativos”?°,

c) Un siglo después de la independencia de México, exponentes de varios grupos
étnicos y escritores mestizos se dieron a la tarea de divulgar sus propias tradiciones,
motivados por el movimiento nacionalista revolucionario de la época. Con ello, la
oralidad presentd de nuevo un proceso de consignacion escrita, valvula por la cual

la identidad aut6ctona busco un lugar dentro de las expresiones artisticas del pais.

Estas caracteristicas peculiares de las sociedades de origen mesoamericano
muestran que oralidad y escritura no son fendmenos excluyentes, al contrario, actian de
manera reciproca. La oralidad puede llegar a prescindir de la escritura a la hora de ser
expresada, sin embargo, la escritura no puede hacerlo, ya que la accion de leer un texto
“[...] quiere decir convertirlo en sonidos, en voz alta o en la imaginacion, silaba por silaba

en la lectura lenta o a grandes rasgos en la rapida en las culturas altamente tecnologicas”?™.

El hecho de que exista una importante relacion entre oralidad y escritura no
significa que pertenezcan al mismo fendmeno cultural, pues ambas surgieron en momentos

historicos distintos y cada una cubriendo necesidades particulares. Walter J. Ong dedic6 un

210 | bidem, p. 5.
211 Walter J. Ong, Oralidad y escritura: tecnologias de la palabra, trad. Angélica Scherp, México, FCE, 2009,
p. 17.
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estudio atendiendo las caracteristicas y diferencias entre ambos medios de comunicacion en
su obra Oralidad y escritura: tecnologias de la palabra. Para Ong, la oralidad ha pasado
por varias transformaciones a través del tiempo hasta convertirse en lo que es hoy dia. A
pesar de que las tecnologias actuales han cambiado e incluso condicionado la manera en
que nos comunicamos, la oralidad sigue vigente en todos los ambitos de la vida. Ong divide
a la oralidad en primaria y secundaria, marcando el antes y el después del surgimiento de

la escritura.

[...] llamo “oralidad primaria” a la actividad de una cultura que carece de todo
conocimiento de la escritura y de la impresion. Es “primaria por contraste a la
oralidad secundaria” de la actual cultura de alta tecnologia, en la cual se
mantiene una nueva oralidad mediante el teléfono, la radio, la television y otros
aparatos electrénicos que para su existencia y funcionamiento depende la
escritura y la impresion. Hoy dia la cultura oral primaria casi no existe en
sentido estricto puesto que toda cultura conoce la escritura y tiene alguna
experiencia de sus efectos. No obstante, en grados variables muchas culturas y
subculturas, aun en un ambiente altamente tecnoldgico, conservan gran parte del
molde mental de la oralidad primaria®?.

Las particularidades de la oralidad y la escritura han de comprenderse a partir de la
consideracién de su aparicion y evolucion historica, asi como de las particularidades que
han tenido las distintas culturas y su relacion con el espacio que las rodea?®. En una
sociedad donde existi6 o existe una oralidad primaria, “[...] el conocimiento, una vez
adquirido, tenia que repetirse constantemente o se perdia: los patrones de pensamiento
formularios y fijos eran esenciales para la sabiduria y la administracion eficaz”?4, Walter J.
Ong considera que para la época de Platon se habia dado una transformacion importante

dentro de la cultura occidental debido a que “[...] los griegos por fin habian interiorizado

212 |bidem, p. 20.

213 Fernand Braudel es uno de los principales historiadores que ha sefialado la importancia del espacio
geografico en el desarrollo histérico de las sociedades, las cuales se adaptan a diferentes entornos y los
modifican, construyendo una cultura con manifestaciones propias. Las lenguas y los diversos sistemas de
escritura creados por el ser humano en territorios considerablemente desiguales son claros ejemplos de los
efectos de la geografia sobre las culturas humanas. Cabe agregar que para Braudel, la influencia de la
geografia sobre el desarrollo de la historia no es abrupto y constante, sino seria mas bien un fenémeno de
larga duracion: “trata de una historia casi inmovil, la historia del hombre en sus relaciones con el medio que
lo rodea; historia lenta en fluir y en transformarse, hecha no pocas veces de insistentes reiteraciones y de
ciclos incesantemente reiniciados”. Fernand Braudel, EI mediterraneo y el mundo mediterraneo en la época
de Felipe 11, 22 ed., México, FCE, 1987, p. 17

214 Walter J. Ong, Op. cit., p. 32.
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efectivamente la escritura, lo cual tomo varios siglos después del desarrollo del alfabeto
griego alrededor de 720 - 700 a. de C?%,

Después del surgimiento de la escritura, tuvieron que pasar varios siglos para que
los pueblos antiguos de Occidente interiorizaran el nuevo descubrimiento, adaptando su
estructura mental a la nueva forma de expresion; esto se interpreta debido a que los
primeros textos escritos intentaban reproducir fielmente los discursos orales, manteniendo
las formulas que los narradores tradicionales acostumbraban usar como medios
mnemotécnicos. Los textos homéricos de la Iliada y la Odisea, por ejemplo, abundan en
frases formularias y repeticiones propias de la oralidad, a pesar de haber sido consignadas

bajo los caracteres del alfabeto griego.

Se comentd en el apartado anterior que Jan Vansina consideraba a las formulas
como un tipo de tradicion oral compuesto de frases estereotipadas, las cuales dividié en:
férmulas encargadas de consignar titulos o divisas; formulas con intencion didactica, como
refranes y moralejas; ademas de las formulas religiosas, usadas en conjuros y actos rituales.
Walter J. Ong, por su parte, sefialo que las frases formularias son elementos fundamentales
dentro de la expresion oral: “Las formulas ayudan a aplicar el discurso ritmico y también
sirven de recurso mnemotécnico, por derecho propio, como expresiones fijas que circulan
de boca en boca y de oido en oido [...]”?%, al grado en que llegan a formar parte integral
del pensamiento. “El pensamiento, en cualquier manifestacion extensa, es imposible sin

ellas, pues en ellas consiste”?!’.

Ademas de las frases formularias, las culturas que poseen una oralidad primaria
recurren frecuentemente a la repeticion y a la redundancia en sus discursos, con el objeto de
retener en la memoria la sabiduria ancestral, mientras que el habla y el pensamiento escueto
y lineal “[...] representan una creacion artificial, estructurada por la tecnologia de la

escritura”?18,

215 1dem.
216 |pidem. P. 41.
27 1dem.
218 |hidem, p. 46
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Dentro de las culturas que conocen la escritura, el habla ha sufrido importantes
transformaciones, ya que el proceso de escribir sobre un papiro, piel o roca, significo
expresarse bajo reglas creadas conscientemente, a diferencia de la oralidad primaria, que
se transmitia de manera inmediata y a veces inconsciente. Al surgir la imprenta, la escritura
fue ganando espacio poco a poco dentro de las sociedades, generandose asi una revolucion
del pensamiento. Las sociedades que han interiorizado la escritura recurren cada vez menos
al uso de formulas y repeticiones en el lenguaje, tampoco fortalecen la memoria, debido a
que todo el conocimiento se encuentra encerrado en las paginas de un libro; en cambio, se
preocupan por generar un discurso lineal, bien articulado y con un orden tematico y

cronoldgico. En pocas palabras, han desarrollado una oralidad secundaria.

Ademas de todas estas transformaciones, la escritura proporciona, segun Walter J.

Ong, un pensamiento critico y reflexivo:

Las tecnologias no s6lo son recursos externos, sino también transformaciones
internas de la conciencia, y mucho mas cuando afectan la palabra, tales
transformaciones pueden resultar estimulantes. La escritura da vigor a la
conciencia. La alienacion de un medio natural puede beneficiarnos y, de hecho,
en muchos sentidos resulta esencial para una vida humana plena. Para vivir y
comprender totalmente, no necesitamos sélo la proximidad, sino también la
distancia. Y esto es lo que la escritura aporta a la conciencia como nada mas
puede hacerlo?'®.

A pesar de los cambios ocasionados por la escritura, el lenguaje oral no ha perdido
terreno en la actualidad, de hecho, se ha nutrido tanto de textos impresos como de otras
tecnologias, lldmense radio, television, internet etc.; “[...] sin embargo no se trata de la
antigua oralidad. La oratoria al estilo antiguo, proveniente de la oralidad primaria ha

desaparecido para siempre”?%,

Eric A. Havelock retomd las ideas de Ong con respecto a la oralidad primaria y la
oralidad secundaria, sosteniendo que el primer tipo de lenguaje se caracteriza por ser

mucho méas dinamico, se acompafia por elementos acusticos y visuales, asi como por

219 |bidem, p. 85.
220 |bidem, p. 135.
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movimientos corporales, los cuales contribuyen al fortalecimiento de la memoria y a la

difusion de distintos tipos de narracion:

[...] en la oralidad primaria las relaciones entre los seres humanos estan
dominadas exclusivamente por la acUstica (complementada por la percepcion
visual de la conducta corpérea). La psicologia de esas relaciones es también
acustica, y acusticas son las relaciones entre individuo y sociedad, su tradicion,
su ley y su gobierno. La comunicacién primaria comienza, por cierto,
visualmente, con la sonrisa, el cefio, el gesto; pero eso no nos lleva muy lejos. El
reconocimiento, la respuesta, el pensamiento mismo, se producen cuando
escuchamos sonidos linguisticos y melodias y respondemos profiriendo un
conjunto de sonidos distintos a fin de corregir, ampliar o negar lo que hemos
escuchado.??

Mientras que el segundo tipo de oralidad, comdn en nuestras sociedades actuales, se
compone de manera distinta, su estructura sigue un orden lineal y una gramatica ordenada,
como si al momento de comunicarnos siguiéramos un guion preestablecido. La memoria
juega un papel secundario, ya que las palabras pueden perdurar de manera mas eficiente si
son trasladadas a un sistema de escritura: “La escritura nos ha provisto de una memoria
artificial en forma de documentos conservados, cuando originalmente teniamos que

formarnos nuestra memoria nosotros mismos a partir del lenguaje hablado™?%,

Havelock afiadié que durante el siglo XX la oralidad recuper6 gran parte de su
vitalidad, puesto que se nutri6 de nuevas tecnologias de comunicacion. Este hecho no
significé una regresion a la oralidad antigua, sino una combinacion y reforzamiento entre

los discursos hablados y escritos:

Lo que habia sucedido no era un retorno al pasado primitivo, sino un
matrimonio forzado o unas segundas nupcias de los recursos de la palabra escrita
y la hablada, matrimonio que reforzé las energias latentes de ambas partes |...]
Se podria arguir, de hecho, que la tecnologia que ha reavivado el uso del oido ha
reforzado, al mismo tiempo, el poder del ojo y de la palabra escrita que es vista y
leida??3.

221 Eric A. Havelock, Op. cit., p. 98.
222 |pidem, p. 104.
223 |bidem, p. 58.
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He sefialado las particularidades entre oralidad primaria y oralidad secundaria para
poder presentar la situacion que tuvieron los pueblos mesoamericanos ante ambos tipos de

comunicacion, lo que sera expuesto a continuacion.

2.2.2. Oralidad y escritura en el contexto mesoamericano
¢Existio realmente una escritura en Mesoameérica? Autores como Nikolai Grube y Carmen
Arellano Hoffmann sostienen que, efectivamente, muchos pueblos americanos crearon
diferentes sistemas de notacién que pueden ser considerados como escritura. Historiadores
y linguistas de la primera mitad del siglo XX han opinado que en el Nuevo Mundo nunca se
desarroll6 una “escritura plena”, ya que las pinturas e inscripciones elaboradas por las
sociedades precolombinas no reproducian de manera fiel una lengua, sino imagenes y
simbolos de escaso valor fonético. Una escritura completamente formada, desde esta
postura evolucionista, tenia que estar basada directamente en el lenguaje, mientras que los

demas sistemas eran considerados “parciales” o “pseudoescrituras”??,

Tales posturas no consideraron que los mismos pueblos desarrollados cuentan con
diferentes sistemas de notacion, que independientemente de la lengua, comunican
conceptos de manera efectiva, que pueden ser “leidos” con igual o mayor eficacia que un

texto:

Por ejemplo, en el campo de la mdsica se usa una notacion no idiomatica, que
cualquier nifio puede aprender en la escuela. Otro sistema de notacion, cuya
existencia es imprescindible para nuestra sociedad tecnificada, es el de los
simbolos y nimeros matematicos [...] En el discurso cientifico se usan, ademas,
diagramas y cuadros estadisticos; es decir, formas de notacion que ligan
elementos pictéricos con elementos lingliisticos. Teniendo en cuenta que es mas
facil representar que escribir una estructura, los cientificos utilizan diagramas y

224 Nikolai Grube y Carmen Arellano Hoffman, “Escritura y literalidad en Mesoamérica y en la region andina:
una comparacion, en Carmen Arellano Hoffman, Per Schmidt y Xavier Noguez (Coords.), Libros y escritura
de tradicion indigena. Ensayos sobre los cddices prehispanicos y coloniales de México, México, El Colegio
Mexiquense, Universidad Catolica de Eichstatt, 2002, pp. 29-30.
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hasta modelos bidimensionales y tridimensionales para transmitir
informacion??,

Por lo tanto, son parciales los principios donde se sostiene que una escritura
plenamente desarrollada se reconoce por la relacion de sus signos con el lenguaje, ya que
no abarcan todas las caracteristicas de esta tecnologia de comunicacién humana. Grube y
Arellano Hoffman siguen una clasificacion que no sélo se interesa por el valor fonético de
un sistema de notacion, sino por su valor como transmisor de conceptos y significados.
Dicha clasificacion sigue los postulados de Geoffrey Sampson y sostiene que la escritura
puede presentarse de dos formas: como un sistema glotografico y como un sistema
semasiografico. El sistema glotografico se denomina asi porque sus signos estan basados en
una lengua, mientras que el semasiografico anota significados en forma directa “mediante
un sistema de signos permanentes y convencionalizados, sin pasar por un codigo
lingiiistico”??®®, Como ejemplos del segundo sistema encontramos los simbolos
matematicos, las sefiales de transito y de lugares publicos, los topénimos, entre otros

muchos ejemplos.

Encontramos que los pueblos mesoamericanos conocieron ambos sistemas de
notacién varios siglos antes de la Ilegada de los espafioles, los cuales explotaron de distinta
manera: se ha descubierto escritura glotografica entre los mayas, entre los pueblos
conocidos como epi-olmecas y entre los zapotecos, la cual se consolidé en el primer siglo
de la era cristiana y ha sido identificada por la aparicion de signos fonéticos
(representaciones de silabas o palabras) dentro de estelas y otros monumentos; tales signos
“[...] se vinculaban a la toponimia, la antroponimia y a la cronologia”?’, asi como a
distintas acciones. La escritura semasiografica, basada en pictogramas e ideogramas, se
desarrollo fuertemente a mediados del periodo Clasico y se convirtio en elemento
predominante durante el Posclasico entre muchos pueblos hegemonicos de Mesoameérica,
como los mixtecos y los nahuas. “Sin embargo, la mayoria de los sistemas de escritura

mesoamericanos no son netamente ni lo uno ni lo otro, sino que se trata de una

225 | bidem, p. 31.

226 Geoffrey Sampson, Writing Systems. A linguistic introduction, California (E.U.), Stanford University
Press, 1985 p. 29.

227 Serge Gruzinski, La colonizacion de lo imaginario. Sociedades indigenas y occidentalizacion en el México
espafiol. Siglos XVI-XVIII, México, FCE, 1991, p. 20.
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combinacion de elementos glotograficos y semasiograficos, cuyos grados de combinacion

difieren”?%,

El hecho de que la escritura mesoamericana no presentara un sistema homogeéneo, se
debié posiblemente a la funcion que desempefié en los distintos pueblos y épocas
historicas. Grube y Arellano Hoffman sostienen que el surgimiento de esta tecnologia
estuvo vinculado con la legitimacion publica del poder, asi como con procesos
administrativos y econoémicos. Muchos registros de escritura se encontraban representados
en espacios publicos, lo que pudo haber significado que dichos pueblos poseian diferentes
niveles de alfabetizacion: los estamentos gobernantes no sélo podian leer, sino que estaban
encargados de producir y divulgar los textos; mientras que los grupos mas humildes, eran
Unicamente receptores de los iconos e iméagenes expuestos en los monumentos, por lo tanto

poseian una alfabetizacion pasiva.

Cuando un pueblo estaba compuesto por una poblacion mas o menos homogeénea,
poseedora de una lengua afin y dentro de un espacio geografico delimitado (como las
sociedades mayas y zapotecas), la escritura expuesta en sus espacios publicos abundaba en
elementos glotograficos que podian ser entendidos por la mayoria de los habitantes; al
contrario, cuando en una sociedad existian poblaciones de distinta filiacion étnica, ademas
de que sus relaciones politicas y comerciales rebasaban el &mbito local (como en las
sociedades mixtecas, toltecas y nahuas), la escritura presentaria una mayor cantidad de

elementos semasiograficos:

La escritura semasiografica de los mexicas permitid, en cambio, a los dirigentes
de aquellos pueblos que no hablaran nahuatl, leer un manuscrito con la lista de
exigencias tributarias de los conquistadores. Los codices histdricos de los
mixtecos también debieron fijar las exigencias politicas frente a grupos
avasallados. ElI uso de un sistema semasiografico permitia legitimar
reclamaciones historicas y politicas frente a pueblos de otras lenguas en las
regiones de Oaxaca, Puebla y Guerrero??,

228 Nikolai Grube y Carmen Arellano Hoffman, Op. cit, p. 40.
229 Ibidem. p. 44.
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Junto a los tipos de notacion mencionados, sabemos que en Mesoameérica la oralidad
no perdié importancia, “[...] sino que se desarrolld a la par que la escritura,
complementandose con ella”?°. Los textos encontrados en codices, estelas y otros
monumentos arqueoldgicos no podian ser comprendidos en su totalidad si no fuera por el
reforzamiento de una narracion hablada, aprendida a diferentes niveles dentro de los
centros especializados de ensefianza. Este fendmeno hace imposible sostener que los
pueblos prehispanicos se encontraran en un estado de oralidad primaria antes del arribo de

los espafioles.

El binomio oralidad-escritura hizo posible el reforzamiento de la memoria y la
transmision mas eficiente de las tradiciones en Mésoamérica. Miguel Leon Portilla comenta
lo siguiente al respecto: “La oralidad, soporte en si misma de la tradicion, se apoyaba
ademas, en todos estos casos, en las pinturas que, segin estos testimonios, ‘era la escriptura

que ellos antiguamente usaban’23L,

En el periodo colonial, los sistemas prehispanicos de notacion fueron perdiendo
presencia gradualmente, debido a las constantes persecuciones que realizaron los religiosos
espafioles hacia los libros y pinturas indigenas por ser “inspiracion del demonio”; no
obstante, los elementos pictograficos e ideograficos de los textos nativos se mantuvieron
vigentes en varias fuentes durante el siglo XV e inicios del siglo XVII, combin&dndose con
los caracteres del alfabeto grecolatino. Se han preservado hasta nuestros dias varios
documentos donde interactian ambos tipos de escritura, como el Cddice Borbonico, el
Codice Mendoza, el Cddice Vaticano A, el Tonalamatl de Aubin, entre otros ejemplos®®,
Tales fuentes contienen informacion mitico-religiosa, calendéarica, asi como de vida
cotidiana entre los pueblos precolombinos. También encontramos la aparicién de mapas y
textos genealdgicos en distintas regiones de Mesoamérica, donde los linajes nativos, por
una parte, manifestaban su adaptacion al sistema colonial, mientras que por otra, buscaban
mantener sus privilegios y legitimar su poder ante la corona espafiola. Entre algunos

ejemplos encontramos:

230 |bidem, p.36.

3! Miguel Ledn Portilla, “El binomio oralidad y codices en Mesoamérica”, en Estudios de cultura nahuatl,
México, UNAM/IIH, vol. 27, 1997, p. 138.

232 Serge Gruzinski, Op. cit., p.26.
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[...] el Mapa de Sigiienza o Tira de la Peregrinacion (hacia 1540), que ilustran
las migraciones de los aztecas al salir de Aztlan, o de que en ellas fueron
pintados, entre 1542 y 1548, el Mapa Quinatzin, que registraba la historia de los
chichimecas, o el Cédice Xo6lotl. Antes de 1550, la genealogi inspiré el Mapa de
Tlotzin de Texcoco vy, en la region de Oaxaca, el Lienzo de Guevea (1540) o el
Cadice Selden (1556)%%,

También encontramos que durante la Colonia muchos relatos de tradicion oral fueron
transvasados a textos de estilo europeo, hecho que se dio de manera bastante peculiar, ya
que, segun lo anotaron varios frailes y otros cronistas del siglo XVI, los informantes
nativos se basaban en las antiguas pinturas de sus codices, ademas de hacer referencia a las
consejas de los mas ancianos al momento de narrar sus testimonios. No obstante, la
consignacion escrita de la oralidad ya no tenia la intencién de mantener las expresiones
religiosas de antafio, sino de servir como compendio cuya utilidad estaba encaminada hacia

la adaptacion las poblaciones “indias” dentro de un nuevo sistema de dominacién.

Tal es el caso de varias colecciones de cantares y de textos sobre los origenes
césmicos y las actuaciones primordiales de sus dioses; augurios y profecias,
como los de los libros del Chilam Balam; conjuros de Huehuehtlahtolli,
testimonios de la antigua palabra; anales histéricos y otra considerable variedad
de relatos en lenguas indigenas®**.

La tradicion oral, por su parte, pudo preservarse de manera mas eficiente que los
antiguos documentos pictoricos, a pesar de las constantes persecuciones que la iglesia
novohispana realiz6 hacia las idolatrias. Los pueblos continuaron transmitiendo sus mitos,
sus cuentos populares y sus creencias por tres siglos, pero dichas narraciones ya no tenian
un respaldo institucional, sino que se movian dentro de los sectores méas populares y

muchas veces bajo la clandestinidad. Serge Gruzinski agrega lo siguiente al respecto:

En su decadencia progresiva, lo oral tendi6 a no ser ya entre los nobles del siglo
XVII sino el instrumento de una reminiscencia histérica y se identificé mas cada

3 Ibidem, p. 28.
24 Miguel Ledn Portilla, “El binomio oralidad y cddices...”, Op. cit., p. 145.
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dia con la cultura de las masas campesinas y citadinas. Se puede decir, con
mayor exactitud, que fue la agonia de una oralidad aristocratica, ligada a la
“lectura de las pinturas” y a dirigentes prestigiados en beneficio, tal vez de
formas mas modestas y menos reguladas?®.

Durante el siglo XX, aparecieron nuevamente distintos textos elaborados por nativos
de distintas regiones del pais, quienes consignaron al alfabeto europeo varios relatos
inspirados en la tradicion oral de su pueblo. Los objetivos de tales obras fueron exaltar los
elementos de identidad nativa, ademas de aportar un sentido popular a la identidad
nacional. Dicho fendmeno, como se ha comentado anteriormente, se presentd de la mano

con el nacionalismo revolucionario, asi como con el impulso del movimiento indigenista.

Imagen 8. Cddice Vaticano A, pagina 17v., donde se puede observar la
combinacion de elementos pictéricos precolombinos con los caracteres del
alfabeto europeo.

Carlos Montemayor, investigador que dedicO gran parte de su vida al estudio de los
pueblos indigenas de México, redacté dos obras donde abord6 las caracteristicas del relato
y la plegaria de tradicidn oral dentro de los grupos étnicos contemporaneos. La primera de
ellas se Illam6 El cuento indigena de tradicion oral. Notas sobre sus fuentes y
clasificaciones (1996), que después reedito el Fondo de Cultura Econdmica con el nombre
de Arte y trama en el cuento indigena (1998); en ella, el autor tratd a los relatos

23 Serge Gruzinski, Op. cit., p. 65.
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tradicionales como un arte de la lengua, cuya composicion “[...] se diferencia del uso
coloquial en la misma medida que en cualquier otro idioma se distingue la composicion
artistica de la expresion comiin”?*®. En este arte, no sélo se reflejan los cambios sufridos en
la mentalidad nativa, productos de la Epoca Colonial y del México Independiente, “...]

sino la persistencia del mundo mégico y artistico prehispanico”?%'.

Carlos Montemayor agregé que las fuentes de inspiracion de la tradicion oral
indigena son muy diversas, puesto que se aprecia una influencia de tradiciones europeas y

africanas, asi como de fuentes literarias de naturaleza mesoamericana y europea:

En el caso de las lenguas indigenas de México la tradicion oral tiene como
fuentes a la literatura europea difundida a través de la cristianizacion, a la
tradicion oral espafiola misma y a la tradicion oral que portaban los esclavos
provenientes de Africa. También podemos suponer otra fuente escrita: los
cadices, libros o documentos lapidarios que conservaban la memoria de las
civilizaciones prehispanicas, ahora en gran parte destruidos. También, por
supuesto, la propia tradicion oral prehispanica?.

También sefialé una fuerte relacion entre oralidad y escritura dentro del relato
tradicional indigena, ya que éste “[...] puede convertirse en una obra literaria y extenderse
en su forma escrita por paises y continentes, y después retornar a la oralidad habiéndose
olvidado su etapa escrita”?*®. Dicho fenémeno se presenta mucho mas alla del dmbito
mesoamericano, ya que se ha observado en diversas partes del mundo, como en los casos
de las fabulas de Esopo, en las obras de Homero, en los cuentos de los hermanos Grimm, en

las narraciones de tradicion islamica, hinduista y cristiana, entre otros muchos ejemplos.

La segunda obra de Carlos Montemayor, que lleva por titulo Arte y plegaria en las
lenguas indigenas de Meéxico (1999), estuvo dedicada a la composicion de distintos
discursos orales entre los pueblos mesoamericanos, especialmente entre los mayas. Aqui se

presenta un gran interés por el estudio de las formulas o frases estereotipadas, que tienen un

236 Carlos Montemayor, Arte y trama en el cuento indigena, México, FCE, 1998, p. 7.
237 |bidem, p. 8.

238 |bidem, p. 17.

29 |pidem, p. 16.
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ritmo constante que facilita su memorizacion. Montemayor entiende a las frases formularias

como:

[...] un conjunto de palabras que expresa una idea esencial y que se emplea
regularmente bajo las mismas condiciones ritmicas del verso, dejando abierto el
ritmo a contenidos no necesariamente silabicos (sino quizas tonales, recitativos o
musicales) y considerando el verso como la unidad funcional de un canto; esto
es, el ritmo como la unidad funcional de un verso y el verso como la unidad
funcional de un canto?°,

Al abordar las transformaciones de la oralidad y la escritura en el contexto
mesoamericano, ha sido inevitable percatarse de la combinacién de elementos
prehispanicos y occidentales dentro del pensamiento de los grupos étnicos contemporaneos,
hecho que me conduce a concluir este capitulo con las siguientes preguntas ¢Cémo se ha
dado histéricamente dicha relacion de ideologias? ;Como un proceso sincrético donde
ciertos elementos dominan sobre otros? O ¢Como el resultado de un proceso de resistencia,
donde los pueblos nativos preservan paralelamente sus creencias frente a los aspectos

impuestos por Espafia cinco siglos atras?

En este trabajo considero que el sistema de creencias mesoamericano no debe
catalogarse Unicamente como una combinacion sincrética de ideologias, 0 como una
situacion de resistencia; mas bien, ha de entenderse como un proceso complejo de
asimilacion y adaptacion, donde ambos pensamientos se mezclaron (en forma dramaética o
poco perceptible) con la finalidad de hacer comprensible para las sociedades autdctonas una
realidad histérica cambiante: la conquista peninsular y el México independiente. Sobre

dicho punto manifiesto mi acuerdo con las posturas de Serge Gruzinski y Sadl Millan®4.,

240 Carlos Montemayor, Arte y plegaria en las lenguas indigenas de México, México, FCE, 1994, pp. 53-54.
241 5adl Millan nos habla sobre el sincretismo en el ambito mesoamericano de la siguiente manera: “el
indigena que emerge de la Colonia opera con ‘lo que tiene a la mano’ y que constituye, en esencia, los restos
y sobras del pasado prehispanico y las imagenes fragmentadas que pone a su disposicion la nueva empresa
evangelizadora. No se trata en este caso, de una mezcla mecénica que reintegra en una sola formacion
elementos de culturas dispares, dando lugar a un sincretismo confuso y amorfo, sino de una articulacion
sistematica que permite reorganizar el mundo sensible en un nuevo campo de significacion”. Satl Millan, “El
sincretismo a prueba. La matriz religiosa delos grupos indigenas en Mesoamérica”, en Dimension
antropolégica, México, INAH, afio 8, vol. 23, septiembre-diciembre 2001, p. 45.
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Capitulo 3. Los binnigula’sa’: interpretaciones y caracteristicas del relato

En el presente capitulo se analizarén las versiones escritas del relato binnigula’sa’ ofrecidas
por Wilfrido C. Cruz (1924-1935), Andrés Henestrosa (1929) y Gabriel Lopez Chifias
(1940), distinguiendo las interpretaciones hechas por dichos consignadores y los elementos
que fueron retomaros de la tradicion oral zapoteca; posteriormente, presentaremos otras
narraciones emparentadas con la version Istmefia, pertenecientes a distintos grupos étnicos
mesoamericanos. La intension de estas Ultimas fuentes es la de servir como apoyos
literarios y etnograficos, donde se podran observar dos cosas: a) que el relato acerca de los
ancestros de la cultura Za esté efectivamente inspirado en la oralidad nativa, y b) que sus
elementos narrativos se encuentran insertos dentro del fendmeno de unidad cultural

conocido como tradicién religiosa mesoamericana.

A continuacion expondré, a manera de preambulo, las caracteristicas de la oralidad
y la escritura en la historia zapoteca, dando continuidad a los conceptos teoricos

presentados en el apartado anterior.

3.1. Oralidad y escritura en la cultura zapoteca

En el capitulo 2 se menciono que el desarrollo de la escritura ocasion6 cambios graduales y
profundos en la forma en que se comunican las sociedades, marcando el paso de una
oralidad primaria a una oralidad secundaria: la primera se caracteriza por la inexistencia
de un alfabeto, la utilizacion de frases formularias y el lenguaje repetitivo; la segunda se
distingue por la interiorizacion de un sistema de escritura, ademas de la elaboracion de

discursos lineales, tematicos y cronoldgicos, que intentan imitar la estructura de un libro.

Dicho fendmeno tuvo caracteristicas muy peculiares en el México Antiguo, ya que

los pueblos mesoamericanos poseyeron varios tipos de escritura (mucho antes de la llegada

Serge Gruzinski, por su parte, aborda las transformaciones del pensamiento prehispanico
directamente como un fendmeno de adaptacion: “No resulta menos dificil seguir los pasos que llevaron de la
resistencia a la adaptacion y que se manifestaron en un alejamiento progresivo en relacion con las antiguas
culturas. Un alejamiento que, sin embargo, nunca se orientd hacia el abandono irremediable”. Serge
Gruzinski, Op. cit., p. 29.
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de los espafioles) que plasmaron en cddices, estelas, ceramica y edificios; sin embargo,
dichas tecnologias no representaron un punto de quiebre frente a la oralidad, sino que
ambas funcionaron como complemento. Culturas como la néhuatl, la zapoteca, la mixteca,
y en mayor grado la maya, se expresaron mediante el uso de pictoglifos (imagenes que
combinaban elementos pictoricos con elementos fonéticos), lo que les permitid, junto con el
aprendizaje riguroso de la tradicion oral, registrar y conservar distintos temas: el
movimiento de los astros, los dias del calendario ritual y agricola, la creacion del cosmos,

los hechos de los dioses y de los ancestros.

A través del estudio de textos coloniales, Miguel Ledn Portilla sostiene que los
antiguos nahuas se servian del amoxohtoca, o de “seguir el camino que indican los
libros?#2, como medio mnemotécnico para fortalecer el aprendizaje de la tradicion oral
dentro de sus instituciones educativas; el mismo recurso fue utilizado por los informantes
de los frailes evangelizadores y por algunos escritores de origen nahua después de la caida

de Tenochtitlan, transvasando el contenido de sus amoxtli a los libros europeos:

El amoxohtoca permitia a los sacerdotes y sabios ensefiar a los jovenes en los
calmecac los cantares, discursos, anales y otras composiciones. Y también, afios
mas tarde, el contenido de los libros pictoglificos y su comentario oral o
“lectura”, llegaron a ser confiados a escritura alfabética, tal como Olmos,
Sahagun y otros lo declararon expresamente?,

Parece haber existido también una relacion oralidad-escritura dentro de la cultura
zapoteca prehispanica, la cual se sugiere gracias al estudio de sus testimonios arqueoldgicos
y documentales. Encontramos indicios de escritura zapoteca en monumentos cuya
antigliedad se remonta al periodo Preclasico o Formativo, donde se combinaron signos
pictograficos (escritura semasiografica) con glifos de valor fonético (escritura glotografica).
El ejemplo mas antiguo se aprecia en la estela nimero 3 de San José Mogote, fechada entre

los afios 650 y 550 a.C., donde se observa un relieve con la inscripcion uno Temblor o uno

242 «E] vocablo amoxohtoca estd compuesto de amox(tli), ‘libro’ y oh-toca, ‘seguir el camino’ (de oh-tli,
‘camino’ y toca, ‘seguir’)”. Miguel Leon-Portilla, E/ destino de la palabra..., Op. Cit., p. 28.
243 |bidem, p.53.
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Xoo, que puede ser leida como fecha calendarica o como el antropénimo del personaje

consignado pictograficamente, el cual pudo haber sido ejecutado como cautivo de guerra:

El individuo representado habia fallecido, vemos la expresion de su rostro y sus
ojos cerrados, estd desnudo, desprovisto de los simbolos de su rango y en su
pecho hay unas volutas, posiblemente simbolo de sangre, evidencia de que fue
sacrificado. Al lado izquierdo de su pie derecho se ven unas volutas que cuelgan
hacia un costado de la piedra y entre sus pies esta el glifo, muy posiblemente, da
su nombre calendarico uno Xoo0, o sea, uno Temblor 0 Movimiento?**.

Imagen 9. Estela nim. 3 de San José Mogote. Tomado de
Joyce Marcus y Kent V. Flannery, La civilizacién zapoteca.

Otros ejemplos tempranos pueden ser hallados en Monte Alban, donde la escritura
alcanzd un mayor desarrollo mediante la proliferacion de glifos fonéticos, los cuales podian
ser leidos como silabas, palabras u oraciones simples dentro de cartuchos labrados en
monumentos, como se puede apreciar en las estelas 12 y 13 (siglo IV a.C.). "Los habitantes
de Monte Alban labraron en esas estelas glifos que son considerados como los ‘textos

verdaderos’ mas antiguos’?%,

244 Maria de los Angeles Romero Frizzi, “Los zapotecos, la escritura y la historia”, Op. cit., p. 20.
245 | bidem, p. 24.
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En conjunto, la escritura zapoteca difundia los discursos de poder de los grandes
linajes hacia sus familiares, a sus opositores, y en menor medida, a los estratos populares.
Sus mensajes podian ser vistos, entendidos e incluso recitados a diferentes niveles,
dependiendo del grupo social al que se perteneciera; no obstante, los principales receptores
eran los mismos linajes dominantes. Maria de los Angeles Romero Frizzi argumenta lo

siguiente al respecto:

Imagen 10. Estelas 12 y 13 de Monte Albéan.
Tomado de Alfonso Caso, Las estelas zapotecas.

La tesis que asocia escritura y poder es ampliamente conocida, pero ;cémo se
gjercia, para quienes se escribia? ¢Para el pueblo campesino gque soportaba con
su trabajo la pesada estructura del Estado o para los mismos linajes nobles? El
pueblo tal vez nunca, o0 muy pocas veces, logré traspasar las veredas que
conducian a la plaza central de la gran ciudad, quizas s6lo cuando asistia a las
ceremonias asociadas a la guerra, la cosecha o la siembra. Entonces contemplaba
a lo lejos las estelas y las piedras escritas. Pero quienes diariamente podian leer
y observar, una y otra vez, los mensajes labrados, eran los mismos miembros de
los linajes nobles, aquellos cercanos a la familia gobernante, sus colaboradores y
al fin sus rivales?,

La produccion de escritura fonética zapoteca disminuyo considerablemente durante
el periodo Posclasico, mientras que la escritura de estilo mixteco (rica en elementos

pictograficos no relacionados directamente con el lenguaje) gané terreno en distintas

248 |pidem, p. 27.
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ciudades del Valle de Oaxaca. Segun Viola Konig, la nueva forma de representacion
gréfica tuvo tres componentes principales, en los cuales se pueden apreciar semejanzas con

respeto a otros sistemas de escritura mesoamericana:

Pictogramas: Son signos que representan objetos claramente identificables; por
ejemplo, edificios como un templo y una casa; plantas como el maguey o el
maiz; animales como el aguila, el jaguar, la serpiente o el mono; personas como
guerreros o sacerdotes y acciones como el sacrificio humano y otros muchos
mas [...]

Logogramas o ideogramas: Son pictogramas en sentido figurado; por ejemplo,
volutas delante de la boca significan “conversar”, “hablar”; volutas en forma de
joyas o flores que equivalen a “cantar”; bulto mortuorio que denota “muerte”

[..]

Pictogramas o logogramas glotograficos: La representacion de objetos para los
que en la escritura mixteca existe un homdnimo se denomina a veces en la
literatura “fonograma”. Entre estos se hallan también homoénimos que se
diferencian de los objetos representados por una distinta acentuacion [...]%*.

El hecho de que el modelo de escritura semasiografico ganara terreno frente al
sistema glotografico durante el Posclésico, pudo deberse a distintos factores, entre los
cuales destaca: la intensificacion de las relaciones comerciales, politicas y culturales entre
pueblos de distinta filiacidn étnica y linguistica, ocasionadas por las constantes migraciones
del periodo; este hecho oblig6 a los linajes gobernantes de toda Mesoamérica a adoptar
simbolos comunes que facilitaran su comunicacion escrita?*®. Sobre este fendmeno no
entraré mas a detalle, debido a su complejidad y al hecho de que su discusién implicaria

desviarse del tema principal de la tesis.

Tras la conquista peninsular, se siguieron elaborando mapas y lienzos dentro de las
comunidades indigenas de Oaxaca, donde se combinaron los elementos pictograficos
prehispanicos con el alfabeto europeo. Algunos ejemplos representativos de documentos
que utilizaron ambos tipos de escritura son: el Lienzo de Guevea y el Mapa de Huilotepec

(pertenecientes a la region del Istmo de Tehuantepec), donde se puede apreciar la

247 Viola Konig, “La escritura mixteca”, en Carmen Arellano Hoffman, Peer Schmiddt y Xavier Noguez
(Coords), Libros y escritura de tradicién indigena. Ensayos sobre los cddices prehispanicos y coloniales de
México, México, El Colegio Mexiquense, Universidad Cat6lica de Eichstétt, 2002,., pp. 117-120.

248 Nikolai Grube y Carmen Arellano Hoffman, Op. cit., p.46-47.
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preocupacion de los gobernantes nativos por proteger sus privilegios ante los dominadores
espafioles. Lienzos, mapas y otros documentos indigenas, se ocuparon de asuntos como
“[...] el derecho a la tierra, las genealogias de los gobernantes y la combinacioén de estas

dos preocupaciones”?%°,

Entre los siglos XVII y XVIII, la escritura pictografica zapoteca desaparecio, dando
lugar a la produccién de textos de tipo europeo, donde las comunidades seguian exigiendo
sus derechos y propiedades. Por otra parte, la oralidad tuvo un papel muy importante entre
los estratos populares, pues gracias a la conservacion de la lengua, las tradiciones y
costumbres, fue que los zapotecos continuaron transmitiendo sus conocimientos ancestrales

generacion tras generacion.

Imagen 11. Copia A del Lienzo de Guevea (mitad inferior).
Tomado de Eduard Seler, Plano geroglifico de Santiago Guevea.

En el siglo XIX la produccion de textos indigenas en Oaxaca fue practicamente
nula, debido al desinterés del proyecto liberal y conservador por impulsar programas que
incluyeran a los distintos grupos étnicos; éstos eran concebidos como elementos de atraso y

desintegracion dentro del estado:

249 Maria de los Angeles Romero Frizzi, “Los zapotecos, la escritura y la historia”, Op. cit., p. 43.
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Los politicos y grandes pensadores del siglo XIX, tanto los conservadores como
los liberales, estuvieron tan influidos por las ideas del progreso y de las luces de
la razén que ellas los elevaron a despreciar a la poblacién indigena que vivia
conforme a otra filosofia y otros principios, aquellos heredados de su pasado
prehispanico y reinterpretados durante el mundo colonial. Porque eran diferentes
los consideraron incapaces de alcanzar los ideales de los nuevos tiempos?*°.

A pesar de lo antes dicho, encontramos que algunos intelectuales oaxaquefios se
interesaron en gran medida por la historia, la lengua y las costumbres de las sociedades
indigenas. Manuel Martinez Gracida, por ejemplo, tratd la historia y la religion de los
antiguos zapotecos en obras como Historia zapoteca (1883) y El rey Cosijoeza y su familia
(1888), para lo cual considerd6 documentos antiguos y restos arqueoldgicos; también

contempl¢ distintas leyendas y tradiciones cuyo origen se encontraba en la oralidad nativa.

Recordemos que Martinez Gracida (capitulo 1) tuvo la intencion particular de
vincular historicamente a la élite liberal oaxaquefia del siglo XIX con los linajes zapotecos
de la época prehispanica, debido a su supuesto caracter progresista y a su religién, que se
acercaba al monoteismo cristiano. El autor remarcé este Gltimo punto al hablar del dios
supremo venerado en Mitla: “El dios alli venerado era incorpdreo, pues lo designaban con
el nombre Pitao, ‘comun a los espiritus’; pero no era un espiritu comun, sino superior a

todos los demas y dotado de atributos que le eran exclusivos”??!.

Como resultado del programa cultural promovido por los gobiernos revolucionarios,
asi como del movimiento indigenista de la primera mitad del siglo XX, aparecieron varios
escritores de cuna indigena que se interesaron por rescatar y divulgar aquellos elementos de
su cultura que creian en peligro de desaparecer. Algunos binniza del Istmo de Tehuantepec
presentaron sus versiones literarias en torno a costumbres y tradiciones propias, utilizando
para ello una lengua y escritura impuestas desde hace cuatro siglos atrds. Los pioneros de
este movimiento de rescate y difusion fueron Wilfrido C. Cruz, con obras como El
tonalamatl zapoteco y Oaxaca recondita; Andrés Henestrosa, con su libro Los hombres que

disperso la danza; asi como Gabriél Lépez Chifias, con Vinnigulasa. Cuentos de Juchitan.

250 |bidem, p. 53.
21 Manuel Martinez Gracida, Historia zapoteca, Oaxaca, ed. del autor, 1883, p. 8.
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Junto a los autores mencionados, encontramos a Gilberto Orozco, quien abordo la
historia, las costumbres, la lirica y las leyendas de los binniza en su obra Tradiciones y
leyendas del Istmo de Tehuantepec, publicada por Revista Musical Mexicana en 1946.
También encontramos a personajes que realizaron sus propias versiones literarias de la
tradicion oral zapoteca en otras regiones de Oaxaca: Andrés Cerero, por ejemplo, consigno
varios relatos de su pueblo natal Zaachila en la obra El vuelo de la gente nube (1988);
también encontramos a Javier Castellanos Martinez, escritor oriundo de Yojovi que

presento varias consejas en su libro Leyendas zapotecas de la Sierra (2008).

En este contexto, encontramos que los consignadores de la tradicion combinaron
elementos propios de la oralidad zapoteca con elementos literarios de origen occidental,
ocasionando importantes transformaciones en su contenido; ademas, utilizaron el espafiol
como medio preferente de expresion y no la lengua nativa; este hecho pudo haber
significado que su intenciébn no era difundir lo zapoteco exclusivamente en sus

comunidades, sino en un ambito mucho méas amplio: el nacional.

Andrés Henestrosa, al ser consciente de los cambios que ocasionaba su obra sobre la

oralidad zapoteca, declaro lo siguiente:

Los zapotecas y huabes de hoy, digo, los que no estan contaminados de afan
literario, no pueden ni lo intentan, referir estas leyendas fieles al texto escrito,
sino de acuerdo con su imaginacién y el genio de su lengua propia, y nunca en
idioma extrafio®®2,

La referencia de Henestrosa es importante, porque sefiala que los relatos de su obra
no fueron transcritos siguiendo literalmente la tradicion oral, sino que en gran medida son
el resultado de sus propias experiencias, indagaciones e inventiva literaria. Lo mencionado
anteriormente muestra que el mito sobre los binnigula’sa’ fue escrito en sus distintas
versiones a manera de ensayo y no como una transcripcion fidedigna de la oralidad

Zapoteca.

252 Andrés Henestrosa, Los hombres que dispersé la danza..., Op. cit., p 79.
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Ademas de los trabajos mencionados, encontramos un incremento de estudios
etnogréficos y obras folkldricas realizados por escritores no indigenas, quienes se
preocuparon por recolectar e interpretar la tradicion oral zapoteca. En esta tesis no se
cuenta con el espacio para exponer todas las obras, por lo que Unicamente mencionaremos
algunos ejemplos representativos. En el terreno de la etnografia, contamos con los textos de
Elsie Clews Parsons, Mitla. Town of souls and other zapoteco-speaking pueblos of Oaxaca
(1936), y de Julio de la Fuente, Yalalag. Una villa zapoteca serrana (1946); ambos autores
recogieron leyendas con caracteristicas semejantes a la tradicion binnigula’sa’ del Istmo de

Tehuantepec?®3.

En 1984, Miguel Bartolomé hizo una recopilacion de leyendas en torno al
surgimiento del Sol y la Luna, segun la tradicién oral de distintos grupos étnicos
oaxaquefios, como cuicatecos, chatinos, chinantecos, triquis y mixes?®*. Aunque el autor no
considero tradiciones zapotecas de manera directa, su trabajo me parece de gran utilidad, ya
que los relatos seleccionados pueden ser contrastados con tradiciones recogidas por
Wilfrido C. Cruz y Elsie Clews Parsons, debido a su contenido cosmogonico y

antropogénico.

En cuanto a las obras folkléricas, s6lo mencionaré dos ejemplos: Supervivencias de
un mundo magico (1953), donde Laurette Sejourné resefié varias costumbres y tradiciones
nativas a partir de su estancia en Oaxaca; asi como Leyendas y tradiciones oaxaquefias
(1982), donde José Maria Bradomin dio espacio a la recreacién literaria de las leyendas

nativas del estado.

23 E] relato mencionado lleva por nombre “Los gulase” y se encuentra en la seccion titulada “El lore y la
cancion del folk”. Julio de la Fuente, Yalalag. Una villa zapoteca serrana, México, INI, 1977, (Clasicos de la
Antropologia Mexicana n. 2), p. 347.

254 Miguel A. Bartolomé, El ciclo mitico de los hermanos gemelos. Sol y Luna en las tradiciones de las
culturas oaxaquefias, Oaxaca, INAH/Centro Regional de Oaxaca, 1984.
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3.2. Wilfrido C. Cruz y sus interpretaciones acerca de los Binnigula“sa’

La obra de Wilfrido C. Cruz tuvo como objetivo
desentrafiar el pensamiento de la antigua cultura
zapoteca a través del estudio de su lengua, la
cual conocia muy bien debido a que pertenecia a
este pueblo y hablaba perfectamente el diidxaza
del Istmo. Entre sus fuentes de consulta se
encuentran: gramaticas y vocabularios del
periodo colonial, las obras historicas de fray
Francisco de Burgoa y Antonio Gay, asi como

testimonios indigenas contemporaneos.

El tonalamatl zapoteco fue un libro
donde Wilfrido interpretd el significado de los

veinte dias que componen el antiguo calendario

Imagen 12. Portada de El Tonalamatl
zapoteco. 1935.

nativo, a partir del conocimiento de su lengua materna y de indagaciones hechas en

gramaticas y vocabularios; con ello argumento la importancia de los estudios linglisticos

para el conocimiento de las culturas de Oaxaca:

El lenguaje participa del calor de la vida. Es el vehiculo méas leal para la
conservacion y la tradicion de las pulsaciones de ella, el anfora cristalina que
permite eternizar los conceptos y las vivencias de los hombres. Por eso es el méas
fiel reflejo de su mentalidad y la mas fecunda manifestacion de su cultura.
Podran desaparecer las razas y las naciones, pero si se conservan sus idiomas, el
hombre de ciencia, fisidlogo, psicologo o filésofo podra retirar del acervo
intelectual contenido en el lenguaje, la parte que le interese, para analizarla,
clasificarla a fin de reconstruir, como un naturalista, con un solo dato, el
organismo completo, el sistema cientifico que le parezca®.

Ademas de la reconstruccion de palabras antiguas en zapoteco y su significado,

Wilfrido se preocup0 por consignar el lenguaje vivo, que aun podia escucharse entre los

habitantes del Valle, la Sierra y el Istmo oaxaquefio. Dicha preocupacion se debid a que el

2% Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl..., Op. cit., pp. 8-9.
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investigador noté que muchos vocablos, incluso los de uso corriente, se estaban perdiendo
ante el uso cada vez mas frecuente del castellano, por lo que supuso su gradual

desaparicion:

Los actuales descendientes de esa raza, herederos de un idioma caduco, canal
roto por el que apenas desciende la linfa secreta de la conciencia pretérita, son
ramas endebles del afioso tronco que hendi6 el hacha del Conquistador. Con el
tiempo solo tendrdn las cenizas de un lenguaje en los labios. Antes que eso
ocurra, hay que aprovechar la parte de vitalidad que alientan sus dialectos para
interpretar los arcanos de su antigua civilizacion?®.

La pericia por recuperar la lengua zapoteca y desentrafiar sus significados, llevé a
Wilfrido C. Cruz a dedicar una segunda parte de su Tonalamatl al estudio de mitos,
costumbres y tradiciones entre los binniza del Istmo, asi como de otras comunidades
zapotecas. Dicho apartado esta constituido por tres articulos, hasta entonces inéditos, que el
autor habia preparado anteriormente en distintas instancias; el primero de ellos se tituld “El
mito y la leyenda Zapotecos”, presentado originalmente en noviembre de 1933 dentro del
Primer Congreso Mexicano de Historia; el segundo llevé por nombre “Los binigulaza”,
cuya version de origen fue comentada a varios de sus paisanos en la ciudad de México en
1924 y expuesta el 16 de octubre de 1926 en la ciudad de Oaxaca; mientras que el tercer
articulo estuvo dedicado a la “Guelaguetza”, concepto que interpretd de la siguiente

manera.

El termino guela (en el Valle) o guenda (en el Istmo) significa cualidad
caracteristica de algo, elemento distintivo y peculiar; lezaa en el Valle quiere
decir parentesco, (lizada en el Istmo); guelalezéa en el Valle es la cualidad o
condicion de la expresion de parentesco®’.

El relato que nos interesa abordar en este estudio corresponde a los binnigula’sa’ 0
binigulaza, segun la ortografia manejada por Wilfrido C. Cruz, quien consideré de gran

importancia indagar los posibles significados del concepto a partir de documentos y

256 |bidem, p. 10.
257 |bidem, p. 156.
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vocabularios, asi como de la tradicion oral de su pueblo. El investigador aprovecho para tal

tarea la flexibilidad que presenta la lengua zapoteca, debido a sus caracteristicas tonales.

La primera interpretacion de binnigula’sa’ fue como gentes que se dispersaron
mutuamente, separando la palabra de la siguiente manera: “[...] bene 0 bini, es gente;
gulda, partir, dispersar; zaa, entre si [...]"?%. Después, Wilfrido agreg6 una conseja que se

adaptaba a este significado:

La version popular que integra la misma tradicion, segun la cual, los méas bravos,
los més sabios zapotecas anteriores a la Conquista, voluntariamente o bien
combatiéndose abandonaron sus tierras para marcharse a lugares que fueran
inaccesibles a la invasién de los extrafios, se dispersaron, rompiendo, por decirlo
asi, el contrato social de convivir [...]%°.

Otra definicion que consideré Wilfrido del concepto binnigula’sa’ fue el de gente
nacida de las raices de los arboles, “[...] de bene o bini, gente; gu, raiz o camote, lacza, lo
que es elastico [...]"%%°. Posteriormente agregd una tradicion relacionada a dicho
significado: “[...] basados en la tradiciébn que relata que los zapotecas nacieron de los
arboles, quizds de sus raices mas flexibles, de donde salieron se refiere, los bravos

guerreros flechadores del sol [...]”?%*.

El autor no se preocup6 por especificar de donde obtuvo la tradicion mencionada en
el parrafo anterior, lo cual es caracteristico de toda su obra; no obstante, se puede suponer
que su informacion no fue recabada directamente de informantes indigenas
contemporaneos, sino que la tom6 de la obra colonial conocida como Geogréafica
Descripcion..., publicada por el fraile dominico Francisco de Burgoa en 1672. Andrés
Henestrosa se percato tiempo después del origen de tal referencia, lo cual mencion6 como

nota a pie de pagina en Los hombres que disperso la danza?®?.

258 |bidem, p. 143.

259 |dem.

260 |dem.

261 |dem.

262 Cfr. Andrés Henestrosa, Los hombres que dispersé la danza..., Op. cit., p. 80. Nota a pie de pagina.
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En la obra de Francisco de Burgoa, pueden encontrarse algunas referencias sobre el
nacimiento de los antiguos linajes zapotecos. El religioso de la casa de Santo Domingo
sintetizo dichas tradiciones en el siguiente parrafo, donde se confirma el supuesto origen a

partir de los arboles:

[...] ya por preciarse de valientes, se hacian hijos de leones y fieras, silvestres, si
grandes sefiores, y antiguos, producidos de arboles descollados y sombrios, si
invencibles y porfiados, de que se preciaban mucho, que los habian parido
escollos, y pefiascos, y como su lenguaje era tan metaférico, como el de los
palestinos, lo que querian persuadir, hablaban siempre con pardbolas, y sus
historiadores formaban los caracteres, de lo que decian”?®,

La version de Wilfrido acerca del surgimiento de los binnigula’sa’ a partir de las
raices de los arboles, se complementa con la afirmacién de que los flechadores del sol
tuvieron su origen en el mismo lugar; esta declaracion pudo haber sido tomada también de
la obra de Francisco de Burgoa, donde se narra la existencia de dos arboles de gran tamafio,
“[...] ufanos de ramas que deshojaba el viento a los margenes de un rio, de la soledad
retirada de Apoala [...] con las venas de ese rio crecieron los &rboles, que produjeron los
primeros caciques [...]”?%*. De aquellos majestuosos arboles de Apoala surgié el mitico

fundador de la casa de Tilantongo, quien fue conocido como el “Flechador del Sol”:

[...] los hijos de aquellos arboles de Apoala, de donde fingen su origen, saliendo
a conquistar tierras, divididos, el mas alentado de ellos llegé a Tilantongo, y
armado de arco, saetas y escudo, no hallando con quien ejercitar sus armas, y
fatigado de lo doblado, y fragoso del camino, sinti6 que la braveza del sol, le
encendia grandemente [...] y desenvainando las sactas de la aljaba embrazoé el
escudo para defenderse de la estacion del sol, y envidbale pedernales en las
varas, que compitiesen con disimulado fuego a sus llamas [...] y sagitario gentil,
presumiendo que herido el sol con sus saetas, en mortales paroxismos desmayo
vencido, dejandole por suya la tierra [...]%%.

263 Fray Francisco de Burgoa, Geogréafica descripcion de la Parte Septentrional del Polo Artico de la América
y, Nueva Iglesia de las indias Occidentales, y Sitio Astronomico de esta Provincia de Predicadores de
Antequera Valle de Oaxaca, tomo |, México, Porrda, 1989 (Biblioteca Porrda n. 97), p. 412.

264 |bidem, p. 274.
265 |hidem, p. 369.
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Una tercera definicion cuenta que los binnigula’sa’ eran gente de gran antigliedad:
“En efecto, bengol (Valle), binigola o binigula en zapoteco del Istmo, significan anciano,
literalmente gente anciana o grande; zaa, es nube o manteca”?®. Del concepto anterior se
desprende un cuarto significado, donde se establece que los binnigula’sa” fueron gentes

surgidas de las nubes:

Una de las leyendas mas divulgadas entre los zapotecas, refiere que los padres
de la raza descendieron sobre una nube en forma de aves hermosisimas, de
plumaje multicolor y de extrafios y melodiosos cantos. Los indios se decian asi
mismos, por ello, binnizaas, es decir gentes de las nubes o que tuvieron su
origen en ese elemento?’.

Este significado es uno de los méas difundidos, de ahi el reconocimiento de los
zapotecos del Istmo como binniz4 o gente de las nubes. Tal apelativo aparece también
registrado en la obra de fray Francisco de Burgoa, donde se describe el origen que

presumian los indios del pueblo de Teotitlan:

[...] creian las supersticiosas fabulas, como pudiera un catélico los avisos del
cielo; fue la fundacion de este pueblo antiquisima, de las primeras de la
Zapoteca, y sus sefiores por el sitio de este idolo, muy temidos, fingiendo su
origen haber venido del cielo, en figura de ave, en una luminosa constelacion,
con que llamaban a su habitacién y todo se ordenaba a mayor culto, para ser con
horrores espantoso y respetado [...]%%.

Como puede apreciarse, Wilfrido C. Cruz no extrajo Unicamente de la oralidad las
referencias que conformaron su ensayo acerca de los binnigula’sa’, ya que agreg6 de igual
manera tradiciones que se conservaban desde la época colonial en obras como la
Geografica Descripcion... de Francisco de Burgoa; de igual forma, realizd sus
interpretaciones con base en el estudio de vocabularios coloniales, y en menor sentido, en

consejas obtenidas oralmente.

266 Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl..., Op. cit., p. 144.

267 |dem.

268 Fray Francisco de Burgoa, Geogrdfica Descripcion..., tomo I, México, Porria, 1989, (Biblioteca Porria
n. 98), p.119.
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Otras interpretaciones mostradas en el texto de “Los binigulaza” no estan
estrechamente relacionadas con la definicion del concepto, sino que se agregan como
comentarios a lo largo de la disertacion; tal es el caso donde Wilfrido asocia a los
antepasados de los binniza con Quetzalcéatl (deidad preponderante dentro del pantedn
nahuatl), debido a la gran sabiduria y liderazgo que tenian los ancestros de la raza: “Y
Quetzalcdatl, para los zapotecas, fue el principal Binigulaza; el més venerable de todos
[...]”%°. Otra analogia que hace el autor entre la tradicion zapoteca y la nahuatl es la
existencia de edades o0 soles cosmogonicos, pues “Lo mas probable es que la desaparicion
de los Binigulaza se relacione con alguno de esos cataclismos que los nahoas llamaron
soles, Atonatiuh, Ehecatonatiuh, Tletanotiuh, sol de agua, de aire y de fuego,

respectivamente”?’°,

3.3. Las interpretaciones de Andrés Henestrosa y Gabriel Lopez Chifias

El joven Andrés Henestrosa vio publicada su primera obra literaria Los Hombres que
dispersé la danza en 1929, cuando recién cumplia 23 afios de edad, lo cual logré gracias a
los estimulos de personalidades como José Vasconcelos, a quien Henestrosa acompafid

durante su gira proselitista por la presidencia de la Republica ese mismo afio.

Las criticas hechas en 1935 por Wilfrido C. Cruz a su trabajo, parecieron haber
obligado a Henestrosa a realizar modificaciones dentro de su libro, entre las cuales se
encuentran varios cambios ortograficos de palabras en diidxaza, asi como un mayor pulido
literario en sus narraciones. A partir de la segunda edicién de Los hombres que disperso la
danza (1945), el escritor ixhuateco modifico la estructura del relato dedicado a los
antepasados zapotecos, comenzando por la ortografia del titulo, que pasd de escribirse
“Vinih-Gundah-Zaa” a “Binigundaza”. El autor realizo otros cambios en la redaccion de

palabras como: vinigulaaza por binigulaza; vini-zaa por biniza; y didjazaa por dicha-za?"*.

269 Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl, Op. cit., p. 147.

270 |bidem, p. 149.

271 Cfr. Andrés Henestrosa, Los hombres que disperso la danza, llustraciones de Rodriguez Lozano, México,
Aguilas S.A., 1929, pp.11-16. Andrés Henestrosa, Los hombres que dispersé la danza y algunos recuerdos,
andanzas y divagaciones, México, FCE, 1992, (Letras Mexicanas), pp. 23-26.
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Imagen 13. Primera edicion de Los hombres que disperso la danza,
1929,

El relato de Andrés Henestrosa presenta semejanzas importantes con respecto al
texto de Wilfrido C. Cruz; uno de estos parecidos se refleja en la necesidad que tuvieron
ambos autores por definir el concepto binnigula’sa’, mostrando, en la mayoria de sus
interpretaciones, resultados semejantes. No obstante, tanto el texto de Henestrosa como el
de Cruz presentan diferentes enfoques; al primero le preocupd més mostrar una “verdad
poética”; mientras que el segundo se enfoco en el descubrimiento del pensamiento mitico

zapoteco.

La primera definicion que ofrecid Henestrosa de la palabra binnigula’sa’ fue
directa, ya que asi era entendida por la mayoria de los binniza: “Vini es, desde las primeras
horas, gente, y guldaza, sin preocupaciones denota, solamente un grupo de hombres que
existio hace muchisimo tiempo™?’2. En otra definicion, se muestra su interés por explotar
las posibilidades literarias que ofrece el relato: “En silabas (vi-ni-gulda o gula-zaa) quiere
decir, el viento que se dispers6 o que chocd entre si, y si, unidas las dos primeras silabas y
acentuada solo la ultima i (vini) seria: surco o linea recta como surco, separado, roto. Pero

esto es nada mas, curiosidad”?"3.

212 Andrés Henestrosa, Los hombres que disperso la danza, Op. cit., p. 11.
213 | bidem, p. 13.
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Las siguientes dos interpretaciones también estan vinculadas a las presentadas por
Wilfrido C. Cruz en su Tonalamatl zapoteco: la primera nos dice que los binnigula’sa’ eran
gentes nacidas de las raices de los arboles, debido a que “La particula guldaza, deshecha en
dos tantos (gu-laaza) quiere decir, raiz, camote, la primera, y la otra, fibra. Por extension, lo
que es flexible como la fibra”?"*. En la segunda, los binnigula’sa’ son presentados como

seres que descendieron del cielo en forma de nube:

Hay, también, una leyenda que refiere que los primeros zapotecas cayeron en la
tierra, con el ala abierta, en forma de pajaros, de una nube; sabian cantos
melodiosos y en las plumas trajeron, pintados, todos los colores de trépico. Gulla
en Tehuantepec o goéla en Juchitan es, respetuosamente, anciano, y zaa, nube;
como quien dice, gente anciana que tuvo su origen en las nubes. Ellos se
llamaban, para diferenciarse quizas de los otros pueblos del Andhuac, vini-zéa y
a su lengua didjazaa®™.

La altima definicion que nos presenta Henestrosa es la mas significativa, ya que de
ésta deriva el nombre de su obra. Comienza explicando que una de las connotaciones
tradicionales del concepto de binnigula’sa’ es la de gentes que se separaron mutuamente
entre si por medio de una lucha, dividiendo la palabra de la siguiente manera: “[...] vini,
gente, como en todos los casos y guldaza, choque en tiempo pasado o gula-zéaa, choque
entre si. En este caso la particula que denota choque se pronuncia bruscamente”?’®,
Posteriormente modifica la particula gula’sa’ o guldaza (ortografia de Henestrosa) por
gunda’sa’ 0 gundéhzaa, para conseguir la traduccion de gente que se separd o dispersé por

medio de la danza:

Gula, acentuada también; pero con pronunciacién alargada, y llamada la voz
hacia adentro de tal suerte que imite dolor, significa roto, disperso, separado |[...]
Pero zéa es, también mdsica, danza, fiesta; tal vez, la primera separacion fue
después de oir musica y haber danzado. En tiempo pasado, es tan correcto decir
gulédaza como decir gundahzaa?’’.

274 1dem.
275 1dem.
276 1dem.
277 |bidem, p. 13-14.
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A pesar de que la intencion explicita de Henestrosa fue elaborar un ensayo literario
sobre la tradicion estudiada, no debemos perder de vista (como ya se ha tratado en el
capitulo 1) que también tuvo motivaciones implicitas de caracter politico y cultural. Su
narracion sobre los binnigula’sa’ es presentado como una reconstruccion de la “mas
remota” antigiiedad zapoteca, que no buscaba ser conocida exclusivamente por la
comunidad nativa, sino que iba dirigida también a un publico mucho mas amplio,
incluyendo a los sectores mestizos e intelectuales que estaban formulando ideoldgicamente
la imagen nacionalista de lo “mexicano” con apoyo del gobierno posrevolucionario. Con
Los Hombres que dispersé la danza, el escritor ixhuateco buscé contribuir con distintas
tradiciones orales de su pueblo en la formacién de una historia nacional, hecho que se
comprueba en la competencia y la controversia de plagio que sostuvo con el abogado
espinalefio Wilfrido C. Cruz, quien también buscaba posicionarse como divulgador de la

cultura Za, dentro y fuera de su regién de origen.

El tercer personaje que escribié sobre los binnigula’sa’ fue Gabriel Lopez Chifias,
cuyo libro Vinnigulasa: cuentos de Juchitan (1940), compartié una estructura parecida a la
obra de Andrés Henestrosa. Lépez Chifias dio apertura a su libro con la leyenda dedicada a
los antepasados de la raza zapoteca; posteriormente, expuso sus propias versiones literarias
de tradiciones cuyo origen radica en la oralidad binniza. Algunas de estas narraciones

aparecieron anteriormente en Los hombres que disperso la danza:

Comparando Los hombres que dispersé la danza con Vinnigulasa, de Lopez
Chifas encontramos coincidencias teméticas no sélo en el mito con el cual abren
ambos libros, sino también en los relatos que integran la seccién llamada por
Henestrosa “Jesus: persecucion y captura”, dos de cuyos temas -“El olivo” y “La
urraca”- LoOpez Chifias reine en un solo relato llamado “Guiee Yaace”, el
nombre del olivo en diidxaza. Pero en donde més coinciden Henestrosa y Lopez
Chifias es en la serie de relatos sobre el conejo y el coyote?™,

Las interpretaciones realizadas por Lopez Chifias sobre los antepasados zapotecos
también presentan varias semejanzas con las ofrecidas por Cruz y Henestrosa. El autor

juchiteco reconoce a los binnigula’sa’ como gente de gran antigiiedad: “(Vinni, gente; gula,

278 Victor de la Cruz, “Los hombres que disperso la danza...”, Op. cit., p. 47.
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antigua)”?’®, Ademas, sostiene que uno de los posibles significados del concepto hace
referencia a personas que se separaron mutuamente; tal dispersién se produjo ante la
Ilegada de los esparfioles y no por efecto de una danza o fiesta, como reconocia Henestrosa:
“[...] Vinnigulasa significa gentes que se dispersaron mutuamente (Vinni, gente, gulaa,

roto, disperso; saa, entre si)"2%,

Otras dos definiciones que retom6 Chifias acerca de los binnigula’sa’ son las
siguientes: en la primera se identifica a los antiguos zapotecos con gente que surgio de las
nubes en forma de péajaros primorosos: “(Vinni, gente; gulaa; antigua; zaa, nube)”?8;
mientras que en la segunda se interpreta que los antepasados de la raza brotaron de las

raices de los arboles: “(Vinni, gente; guu, raiz; laasa, elastico)?%2,

La Gltima interpretacion de Lopez Chifias se separa considerablemente con respecto
a las narraciones de Cruz y Henestrosa, mostrando asi su aportacion personal y literaria a la
tradicion. Sefiala que el concepto de binnigula’sa’ puede expresar el sentimiento de
fraternidad caracteristico de los zapotecos del Istmo de Tehuantepec, elemento que los
distingue de las sociedades mestizas: “Filologicamente se llega a igual conclusion.
Vinnigulasa es composicion de tres elementos: Vinni, gente; gulla, maduro, fuerte; lisaa,

parentesco; gente que maduro, fortalecio, el parentesco”?83,

En tal concepciodn de la fraternidad zapoteca, Lopez Chifias parece exaltar al relato
de los ancestros como una manifestacion de identidad, asi como una herencia exclusiva de
la cultura Za, que s6lo puede comprobarse dentro de su contexto local, en sus tradiciones y
costumbres populares. Pareciera que en la narracién no se busca vincular la historia
zapoteca con la historia nacional, sino distinguirla a través del sentimiento de parentesco.

Lo antes dicho se puede apreciar en el siguiente fragmento:

En las fiestas de Juchitén, donde toda fiesta es expresion de trabajo -bracadzifia-,
apenas se percibe la presencia de alguien que llega a cooperar con su ébolo para
el trabajo, se grita: jPariente! Esto hace pensar que la palabra castellana vino en

29 Gabriel Lopez Chifias, Op. cit., p 15.
280 |bidem, p. 16.

281 |bidem, p. 17.

282 |dem.

283 | bidem, p. 20.
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sustitucion de la palabra zapoteca: jLisaa!, con igual significado, que lanzaban
seguramente los antiguos zapotecas en sus actividades. Nadie que conozca las
costumbres zapotecas, aun las de hoy, ignora que el trabajo trascendental lo
realizan en comun. El vecino se mueve a levantar una casa, consumar un
matrimonio, celebrar una vela, dispone de los esfuerzos de todos los vecinos?.

Ademas de las interpretaciones linglisticas y literarias, las versiones escritas del
relato binnigula’sa’ hacen hincapié en las referencias y narraciones orales, donde se
obtienen datos de gran interés acerca de la antigua raza de gigantes y su repentina

desaparicion. Dicho punto sera tratado a continuacion.

3.4. El relato binnigula’sa’ y los elementos retomados de la tradicion oral

Wilfrido C. Cruz fue el més abundante en las descripciones acerca de l0s binnigula’sa’,
mientras que Henestrosa y Lopez Chifias se conformaron con dar seguimiento al primer

autor, no obstante, aportaron algunos detalles que vale la pena sefialar.

La primera referencia se ha tomado en cuenta esta relaciona con los trastos e
idolillos encontrados en diferentes lugares del Istmo de Tehuantepec. Para Wilfrido C.
Cruz, estas piezas surgieron debido a la inminente desaparicion de los binnigula’sa’, a
partir de la llegada del conquistador espafiol: “[...] los Binigulaza se arrojaron en las aguas
del Atoyac y del Tehuantepec [...] convirtiéndose ellos, los Binigulaza, en peces y

animales de todas clases, o bien en idolillos de piedra [...]”?%.

Henestrosa, por su parte, identificd la transformacion de los ancestros en trastos a

partir del cataclismo producido por alguna divinidad:

Y se quiere colocar los dias en que ocurri6 esta catéstrofe, cercanos, revueltos
con los dias del diluvio universal; y terminan diciendo los que asi la entienden
que, aparte de los molinitos y trastos de cocina que arrastran los rios cuando la

284 |bidem, pp. 20-21.
285 Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl..., Op. cit., p. 150.
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lluvia se hincha de furor, o que aparecen en las grandes excavaciones, nada mas
se sabe de los vinigulaaza?®,

Mientras que Lopez Chifias escribid en los primeros parrafos de su narracion: “[...]
vinnigulasa es el nombre de los idolos y de los objetos de piedra que brotan de la tierra

zapoteca y que hablan de pobladores autoctonos, poseedores de una magnifica cultura”?®’.

Los Binnigula’sa’ son descritos como gentes de gran estatura, casi gigantes; segun

el relato de Wilfrido C. Cruz; también eran:

[...] magos, médicos y adivinos, sabian leer en los cielos estrellados los
caprichos del futuro [...] ellos eran los primeros en hacer penitencia
torturandose con crueldad, y no pocas veces torturdndose en aras de las
deidades; conocian los brebajes misteriosos que lo mismo daban la muerte como
podian prolongar la vida [...]%%,

Cruz mostrd gran reverencia hacia los ancestros zapotecos, sefialando que eran seres
de enormes proporciones; al mismo tiempo, eran los grandes sefiores de la antigiiedad
prehispanica. Por otra parte, Henestrosa y LOpez Chifias presentaron a los gigantes
binnigula’sa’ como seres inacabados, torpes, de mal aspecto y con poca capacidad de sentir
emociones; fueron el ensayo fallido de un dios que decidié terminar con su existencia, ya
sea por medio de un diluvio, como asegura Henestrosa, o por medio del fuego, como
advirti6 Lopez Chifas: “[...]Jnacidos del primer ensayo del creador, eran
desproporcionados, feos, sin sentimientos de piedad y obediencia [...] un dia la ira de Dios

se hizo fuego sobre ellos y les petrifico para siempre”?%°,

Posteriormente, Henestrosa y Lopez Chifias hicieron mencion a referencias de
distinta naturaleza, donde se sostenia que los binnigula’sa’ fueron grandes lideres, quienes
se encontraban diseminados dentro de las poblaciones y se encargaban por lo tanto de

dirigirlas; eran “[...] valientes guerreros, los mas ilustres sacerdotes, y su caracter

286 Andrés Henestrosa, Los hombres que dispersd la danza, Op. cit., p. 12.
287 Gabriel Lépez Chiiias, Op. cit., p. 15.

28 Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl, Op. cit., p. 147.

289 Gabriel Lopez Chifias, Op. cit., pp. 15-16.
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excepcional y privilegiado no era revelado sino a los iniciados en los secretos destinos de la
raza”?*°, Mientras que Wilfrido C. Cruz combind las caracteristicas fisicas y morales de los
ancestros zapotecos en un sélo argumento; Andrés Henestrosa y Gabriel Lopez Chifias las

separaron e interpretaron como consejas autébnomas.

Otro elemento que llama la atencion dentro de las versiones escritas del relato, es
que los binnigula’sa’ tenian la capacidad de transformarse en animales de diferente tipo,
“[...] y su destino irremisiblemente estaba ligado al de alguno de los animales miticos del
totemismo zapoteca, al de un pajaro o animal de noble figura que era su doble y al que
llamaban ‘guenda’, ser al que hacian ofrendas y sacrificios”?%!. Asi mismo, se le atribuye a
los binnigula’sa’ la construccion de la iglesia de Juchitan: “Con el nombre de Vinniguenda

_gentes ligeras construian en una noche, sin ser vistos, los més suntuosos edificios”?%,

La llegada de los espafioles marcé una honda huella en la mentalidad zapoteca, asi
como en la tradicién de los Binnigula’sa’. Para Wilfrido C. Cruz dicho acontecimiento
significo la desaparicion de los antiguos lideres de la raza, quienes dejaron desprotegido a
su pueblo ante el conquistador peninsular. Los binnigula’sa’, conscientes de la tragedia,
augurada siglos antes por sus deidades, se metamorfosearon en animales de distintos tipos,
o en idolillos que recordarian a futuras generaciones su andar sobre la tierra; otros se
dispersaron en las montafias y serranias de Oaxaca “[...] a morir como un dia sucumbiera
Quetzalcoatl agobiado de tristeza y de terror [...] y no faltan viejos que creen en la

existencia del Gltimo Binigulaza™?%,

En esta referencia de la tradicion, Wilfrido C. Cruz menciona a otros seres
relacionados con los binnigula’sa’, quienes bafiados en leyenda y supersticion, recorren las
tierras cercanas al Istmo de Tehuantepec, representando posiblemente a los descendientes
de la antigua raza de prohombres que se negaron a aceptar la evangelizacidn; estos
personajes son nombrados binijaaba o biniqueixaca y se les confunde con el demonio, con

gentiles o con salvajes®®. Los binniza que aceptaron la fe cristiana, por su parte, quedaron

20 Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl..., Op. cit., p. 147.
291 |dem.

292 Gabriel Lépez Chiiias, Op. cit., p. 18.

2% Wilfrido C. Cruz, Op. cit., p. 150.

2% |bidem, p. 151.
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desvinculados del alma mater de la raza; no heredaron ni el conocimiento ancestral ni la
grandeza moral de los binnigula’sa’; “[...] tuvieron que asimilar, para no sucumbir, las
creencias, las costumbres, las instituciones: en una palabra, la civilizacion de los
conquistadores”®®. Segun los postulados de los tres consignadores, los antepasados

fantasticos de la cultura Za se fueron para no volver.

Como otro elemento rescatado de la oralidad autdctona, encontramos un cantico en
didxaz4, que los tres autores sostuvieron haber escucharon durante su infancia. La version

de Wilfrido C. Cruz fue escrita de la siguiente manera:

Pompo, capompo jauh!
Siaba niza, siaba quié
Siaba nanda, siaba yu
Binigulaza mba ché
Pompo capompo jauh!
“El triste ruido del tambor anuncia que caeran de los cielos, agua, piedras,
nieve y tierra. Los binigulaza se van!®*

La version de Henestrosa, impresa en la primera edicion de Los hombres que

disperso la danza, es la siguiente:

Vijaja, vijaja, jauh!
Siaba nisha, siaba guiéh,
Siaba nanda, siaba yuh;
Vijaja, vijaja, jauh!
Mah chéh, guiraah,
Guidhi-layah.
Coladera, coladera, jauh! — Caera agua, caera piedras — caera frio, caera tierra; —
coladera, coladera jauh! — Ya se v4, todo, al pueblo de la tierra?®’.

Por su parte, Gabriel Lopez Chifias, entregd la siguiente version:

Vidzadza, vidzadza, jju!
bisaba nisa, bisaba guiee,
bisaba nanda, bisaba yuu,

29 |bidem, p. 146.
2% |bidem, p. 149.
297 Andrés Henestrosa, Los hombres que dispersé la danza, Op. Cit., p. 14.
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ca Vinnigulasa ma chee,
Vidzadza, vidzadza jju!

Se implora al cielo —concebido como una coladera— la destruccion de la
tierra: jOh! Coladera, coladera — desprende agua, desprende piedras,
desprende frio, desprende tierra, — los “Vinnigulasa” se van — jOh! Coladera,
coladera®®,

A pesar de que las tres versiones del canto tienen muchas semejanzas entre si (tanto
en sus versiones en zapoteco, como en sus traducciones), presentan igualmente algunos
elementos que las distinguen, ya sea en cuestion de estilo o por variantes en el vocabulario
dentro de sus versos. Algunas de las razones de tales divergencias fueron resumidas por
Victor de la Cruz de la siguiente manera: “1) o que los autores definitivamente recopilaron
el mito de la tradicion oral con personas distintas y en diferentes lugares, o 2), que
Henestrosa y LApez Chifias hicieron cambios en sus textos para no ser acusados de plagio
por Wilfrido C. Cruz”?®°.

Una clara diferencia entre la primera versiéon del canto con las otras dos, es que
inicia con la palabra zapoteca pompo, “[...] calabazo que en ¢l zapoteco del Istmo se llama
xigaba o puumpu [...]*%; mientras que las demas inician con la palabra vijaja o vidzadza,
palabras que en la ortografia de la Mesa Redonda de 1956 se escriben como bidxadxa y
significan “colador de barro”3%t, Ademas, encontramos diferencias en el nimero de versos
de los tres cantos y en la conjugacion del verbo guendariaba o riaba, que significa “caerse,
tirarse”®%%; “[...] el verbo guendariaba, que en Cruz y Henestrosa aparecen en tiempo
futuro, ziaba; Lépez Chifias lo transcribe en el aspecto-tiempo completivo, bisaba, lo que

hace que el fragmento pase de ser una prediccion a una peticion [...]"3%,

La manera en que estdn construidas las versiones del cantico también nos hace
suponer que éstas fueron recogidas de la tradicion oral, puesto que se componen de una
acumulacién de frases formularias, las cuales facilitan su aprendizaje, al mismo tiempo que

dan ritmo y fuerza a sus versos. Carlos Montemayor, en su obra Arte y plegaria en las

29 Gabriel Lépez Chiiias, Op. cit., p. 16.

299 Victor de la Cruz, “Los hombres que disperso la danza...”, Op. cit., 1997, p. 45.
300 |bidem, p. 46.

301 Vocbulario zapoteco del Istmo, Op. cit., p. 72.

302 |bidem, p.102.

303 Victor de la Cruz, “Los hombres que disperso la danza...”, Op. cit., p. 46.
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lenguas indigenas de México (1999) nos comenta que la aglutinacion de formulas es un
elemento comdn en las sociedades antiguas y tradicionales (incluyendo a los pueblos de
origen prehispanico), las cuales buscan “alcanzar un nivel de efectividad invocatoria”;
también pretenden crear atmoésferas narrativas y acrecentar la emocion de los auditores: “La
acumulacidon no siempre supone una ‘invocacion’ en las lenguas indigenas, sirve para

componer artificiosamente atmosferas o acrecentar una emocion, potencia o juego [...]”%%.

3.5. Los antepasados entre otras sociedades mesoamericanas

En el presente apartado mencionaremos algunas referencias literarias y etnograficas
representativas de otros pueblos zapotecos y grupos étnicos, donde se habla acerca de los
ancestros. Mi objetivo es respaldar el supuesto de que Wilfrido C. Cruz, Andrés Henestrosa
y Gabriel Lopez Chifias no construyeron sus versiones literarias de la tradicion
binnigula’sa’ partiendo Unicamente de textos coloniales, o de su propia inspiracion, sino
que también recogieron distintas referencias orales; ademas, pretendo mostrar que la
tradicion en cuestion se encuentra vinculada con otras narraciones dentro del contexto

mesoamericano.

Una primera mencion a considerar se halla en la obra folklérica de Gilberto Orozco,
titulada Tradiciones y leyendas del Istmo de Tehuantepec, donde se habla sobre la
existencia de restos materiales que recuerdan el paso de los ancestros autoctonos por tierras

istmefias:

Todavia hoy, después de tanto tiempo, se hallan restos de trastos y de idolillos
de barro bajo las tierras chahuitales y en las riberas del rio. A estos objetos se les
ha dado el nombre de Vinniguldésa, cuyo significado es: Vinni, gente; guula,
anciana; saaha, fiesta. En conjunto quiere decir: gente anciana y alegre de la
antigliedad zapoteca. Se tiene aun la creencia, de que aquella gente fue
convertida en piedra®®,

304 Carlos Montemayor, Arte y plegaria..., Op. Cit., pp. 45-46.
305 Gilberto Orozco, Tradiciones y leyendas del Istmo de Tehuantepec, México, Revista Musical Mexicana,
1946, p. 17.
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Otra referencia pertenece a Javier Castellanos Martinez, nacido en la comunidad de
Yojovi, Sierra Norte de Oaxaca. En su obra Leyendas zapotecas de la Sierra, dedicd
espacio a un relato titulado “De salvajes y gorasas”, en el cual describe a ciertos seres
relacionados con los binijaaba o biniqueixaca de Wilfrido C. Cruz. Estos salvajes o
benegorasa son criaturas, mas no gente, que rondan cerca de las comunidades y a los que se
les atribuyen ciertos males y enfermedades: “El salvaje es un ser muy alto, con largos
cabellos, anda desnudo y sin nada en los pies y al hablar ya no entendemos lo que dice, por
eso la gente se asusta con su voz, ya que al hablar parece que grita”3%. Posteriormente,
Castellanos agrega que aquellos gigantes representaban los restos de gente antiquisima, ya

que su nombre, bene gora sa, significa gente antigua sa:

Total dicen que eran otros tiempos, cuentan que la gente era muy grande, casi
gigante, asi eran los que vivian entonces. Ellos no sentian la necesidad de
cuidarse ni del frio ni del calor ni de ellos mismos, aln estaba cerca su
parentesco con todas las cosas que los rodeaba, por eso, con solo desearlo,
podian volverse parte de ello y asi, algunos se convertian en tigres o en cualquier
animal, en arboles hermosos y gigantescos, en rayos o en bondadosas estrellas
errantes, en culebras y en pequefios insectos; en eso consistia su juego y su
estar®®’,

Ademas de dichas semejanzas, la tradicion narrada por Castellanos también parece
mencionar el final de aquella raza de gigantes y su relacion con la llegada de la gente
blanca:

Asi ya estaban cuando empez6 a llegar la palabra diciendo que venia una nueva
era: un nuevo tiempo y un nuevo hombre. Que los hombres del nuevo tiempo
serian pequefios y no gigantes como ellos, que el color de la nueva piel era
contrario al de ellos, blanca como el yelle; que traian una nueva palabra, porque
era una palabra que necesitaba luz que, ademés de alumbrar, quemaba a los que
se portaran mal. Se hablaba de un tiempo blanco en lugar de negro, de aguas
dulces en lugar de amargo, del trabajar en lugar de contemplar [...]3%.

306 Javier Castellanos Martinez, Leyendas zapotecas de la Sierra, México, Ediciones Conocimiento Indigena,
2008. p. 27.

307 Ibidem, p. 27-28.

308 |dem.
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La siguiente referencia tiene gran valor para nuestra investigacion, debido a su
caracter etnografico, asi como a sus particularidades frente a la tradicion del Istmo de
Tehuantepec. Se trata de un relato recolectado a finales de los afios treinta por el
antropologo Julio de la Fuente en el pueblo de Villa Hidalgo Yalalag (Sierra Norte de

Oaxaca), el cual presenta caracteristicas emparentadas a la tradicion de los binnigula’sa’:

La tierra se encontraba en completa obscuridad y frio. Sus Unicos habitantes eran
los be’ ne’ gwlase 0 gentiles, gente de estatura gigantesca, fisico burdo y
entendimiento torpe que adoraban idolos, arboles, piedras y pozas de agua. Eran
pecadores que tenian que sufrir un castigo que ya presentian y un diluvio [...]
Los gigantes que quedaron, presintiendo su fin, labraron grandes losas para
formar sus “casas” en la tierra y en ellas pudieron encerrarse cuando aparecieron
el Sol, quemante y deslumbrador, y la Cruz. En esas casas, algunas de las cuales
se encuentran en lo profundo de los cerros labrados, se les encuentra hoy en dia
junto con los cacharros y objetos que usaban [...] Otros gigantes quedaron
transformados en “machines” (monos) que fueron a ocultarse en los bosques
espesos®®,

Posteriormente se narra que “[...] después del diluvio o de la aparicion del Sol
surgieron nuevas gentes, guldse, también antecesoras directas de los indigenas que hoy

existen, sean zapotecos, mixes u otros [...]"310,

El elemento caracteristico en la tradicion de Yalalag es la diferenciacion existente
entre los be’ ne’ gwlase: gente cuyas caracteristicas son fantasticas y refieren gran
antiguedad; y los gulase: antecesores historicos de los zapotecos de la region, que conocian
la hechiceria y eran protectores de la comunidad. En la tradicion del Istmo no se marca una
diferencia clara entre los binnigula’sa’. por una parte eran considerados gigantes, deformes
y carentes de sentimientos; mientras que por otra, eran gobernantes, sacerdotes, guerreros y

protectores del pueblo.

Una tradiciéon mas sobre los ancestros zapotecos fue recogida en Mitla por Elsie
Clews Parsons: estos personajes aparecen bajo el nombre de rebengulal y sucumbieron ante

la aparicion del Sol (y la Luna), convirtiéndose en objetos de piedra y restos arqueoldgicos,

309 Julio de la Fuente, Op. cit., p 147.
310 | dem.
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que todavia son apreciados por la sociedad autdctona de la localidad como Moctezumas,

debido a que fueron subditos del antiguo “rey” mexica®**.

Ademés de las leyendas zapotecas mencionadas, he podido encontrar varias
referencias etnogréficas concernientes a los antepasados, pertenecientes a otros grupos
étnicos de Mesoamerica; sin embargo, su exposicion extensa rebasa el espacio de esta tesis,
por lo que mencionaré someramente algunos ejemplos representativos. Para tales
descripciones me basaré en dos obras de Alfredo Lopez Austin: “Los reyes subterraneos”
(2011) y “Los gigantes que viven dentro de las piedras. Reflexiones Metodologicas”
(2015)%*2, textos que analizan y comparan de manera mucho mas profunda estos relatos,

agregando puntualmente sus fuentes de consulta correspondientes.

Entre los otomies de Tlacuilotepec, Puebla, se ha mantenido la creencia en antiguos
gigantes, quienes construyeron los monumentos prehispanicos y las iglesias de la region.
Suelen estar asociados con un antiguo gobernante llamado Moctezuma (quien prometio
regresar ante su pueblo) y se les atribuye el papel de “civilizadores de su comunidad”. La
desaparicion de estos personajes fue ocasionada por la salida del sol y la llegada de la fe
cristiana, sucesos que ocasionaron su transformacion en piedras y cerros. Creencias

parecidas pueden encontrarse entre pueblos nahuas del mismo estado®*2.

Entre los tarascos se han registrado relatos sobre seres prediluvianos de estatura
prodigiosa, 0 bien enanos, llamados khuanhari o zayamuinicob. “Su fuerza era tal que
podian llevar grandes pesos”; se les atribuye la construccion de sitios arqueoldgicos y la
delimitacién de linderos. Su desaparicidn estuvo marcada por la aparicion del sol, por un
diluvio, asi como por la llegada del cristianismo y la negaciéon de los ancestros a su
evangelizacion. “Cuando Dios bendijo al mundo, su raza quedd destruida por un

cataclismo; quedaron sepultados, convertidos en piedra”3,

311 Elsie Worthington Clews Parsons, Mitla. Town of the souls and other zapotec-speaking pueblos of
Oaxaca, Chicago (E.U.), University of Chicago Press, 1937. P, 327.

312 Alfredo Lopez Austin, “Los reyes subterraneos”, en Nathalie Ragot, Sylvie Peperstreate y Guilhem Olivier
(dirs.), La quéte du Serpent a Plumes. Arts et eeligions de I’Amérique Précolombienne. Hommage a Michel
Graulich, Turnhout, Brepols, 2011, pp. 39-56. Alfredo Lopez Austin, “Los gigantes que viven dentro...”, Op.
cit., pp 161-197.

313 Alfredo Lopez Austin, “Los gigantes que viven dentro...”, Op. cit., pp. 171-180.

314 |bidem, pp. 182-184.
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Los pueblos mayas tzetzales y tzotziles, creen en seres primitivos y deformes, que
“no sabian morir” ni “tenian articulaciones”, hecho por lo cual los dioses les enviaron un
diluvio. Los mayas de Quintana Roo sostienen, por su parte, la existencia de los itzas,
antepasados que se encuentran latentes en las piedras y en las cuevas como reyes
subterraneos. “A la postre, se fueron a vivir bajo la tierra y sus ciudades quedaron
encantadas™!°, El principal representante de los itzas fue Juan Tutul Xiu, quien se vio
precisado a escapar junto con su séquito ante la llegada de la gente blanca, “siguiendo como
camino un tanel con entrada a Tulum”. Se dice que si los mayas no hubiesen abandonado
sus creencias de antafo, “sus antiguas escrituras”, Totol Xiu retornaria para gobernar como

antes entre los suyos®!®.

En Oaxaca, encontramos las creencias del pueblo mixe correspondientes a su
antiguo gobernante Cong Hoy (conocido como Condoy en las relaciones coloniales), quien
junto a sus guerreros, combatié a los zapotecos, mexicas y espafioles. Posteriormente,
cansado de tanto luchar, Cong Hoy decidié retirarse a un tanel, que el mismo mand6 a
construir bajo el Cempoaltépetl y donde habita hasta el dia de hoy junto a sus seguidores,

dejando abierta la posibilidad de su futuro retorno3’.

Al consultar las referencias anteriores, es posible advertir que comparten muchas
similitudes con la tradicion binnigula’sa’, entre las cuales encontramos: 1) que los seres
precedentes de los actuales grupos étnicos poseian facultades portentosas, incluso tenian la
capacidad de trasladar grandes cargas y construir de la noche a la mafiana distintos
edificios; 2) entre los antepasados se encontraban grandes lideres, encargados de guiar a su
pueblo; 3) eran concebidos, por otra parte, como seres incompletos, sin las capacidades
fisicas y morales de los hombres actuales, por lo que su destino fue desaparecer a manos de
los dioses; 4) La desaparicion de los ancestros estuvo vinculada a un diluvio, a la aparicion
del sol, asi como a la irrupcion de los espafioles y de la fe catolica; 5) Tras la llegada del
cristianismo, muchos antepasados se negaron a la conversion, refugiandose bajo tierra,
separandose de la comunidad, o bien, transformarse en piedras, cerros, objetos ceramicos e

incluso en animales.

315 |dem.
316 Alfredo Lopez Austin, “Los reyes...”, Op. cit., pp. 39-40.
317 | bidem, p. 42.
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Un dltimo elemento en comun (6), que separo de los demés debido a su importancia
y complejidad, es que tanto los Binnigula’sa’ como los ancestros de otras tradiciones, se
encuentran en estado de latencia, no desaparecieron eternamente. En Wilfrido C. Cruz esta

idea se menciona al final de su ensayo:

[...] y no faltan viejos que aun creen en la existencia del ultimo Binigulaza que
en los dias de tempestad, como heredero de Pitao Cocijo, hace que bramen los
cerros del Istmo de Tehuantepec, taumaturgo misterioso que debe tener su
madriguera, su “encanto” en una de las grandes cuevas del Zempoaltepetl, pero
que corriendo la serrania que “vio” morir a los prohombres de la raza y que es
muda testigo de la existencia de sus descendientes, es el fantasma o genio de las
cordilleras [...] y tiene la extrana magia de convertirse en una piedra blanca al
ser sorprendido por ojos extrafios®!é,

Las cita anterior se vincula con la tradicion maya de la Peninsula, donde se cree en
la permanencia del ancestro Juan Tutul Xiuh y su séquito ( los itzas), quienes permanecen
ocultos en un tunel cercano a Tulum; o con las referencias mixes acerca de Cong Hoy,
quien se acompafia de su ejército en una cueva localizada en el Cempoaltépetl. Sin
embargo, lo que hace distintas a las fuentes etnograficas mencionadas con respecto a los
relatos istmefos, es que las primeras sefialan el posible regreso de los antepasados, quienes
reestableceran su reino y protegeran a sus comunidades®'®, mientras que los consignadores

del relato binnigula’sa’ no consideraron este aspecto ¢A qué puede deberse tal diferencia?

Siguiendo los argumentos de Alicia Barabas, puedo sostener que las apariciones y el
retorno mesianico de los antepasados indigenas (asi como de virgenes y santos cristianos)
son creencias populares que cobran importancia en momentos de crisis; implican simbolos
fundacionales, mediante los cuales las comunidades fortalecen o replantean su identidad
local; igualmente, sirven para reestablecer la relaciones entre sociedad y espacio

geografico: “Las apariciones se relacionan con procesos de reafirmacion de identidades

318 Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl..., Op. cit., p. 151.
319 Alfredo Lopez Austin, “Los reyes...”, Op. cit., pp. 39-42.



131

minusvaloradas que implican actos de re-fundacion de territorios ancestrales que fueron

‘demonizados’ por los evangelizadores o que estan en peligro de pérdida’3%,

Si bien el aspecto mesianico se encuentra presente en las fuentes etnogréficas,
donde se manifiesta de manera tangible el sentir de los pueblos nativos, no pasa lo mismo
con la tradicion istmefia. Para Wilfrido C. Cruz y Andrés Henestrosa fue mas importante
exaltar un pasado indigena sin retorno que promover su revitalizacion; los ancestros se
fueron y su antigua gloria no regresard; su herencia se encuentra degradada desde la llegada
de los espafioles. Gabriel Lépez Chifias, por su parte, tampoco expresa una idea mesianica
sobre los binnigula’sa’, sin embargo, les atribuye una virtud, una herencia que los actuales
zapotecos practican constantemente: el sentimiento de fraternidad. En conclusion, el relato
binnigula’sa’ no fue escrito con la intension de representar directamente al pensamiento e
intereses de los binnizd; mas bien, sirvi6 como una aportacién cultural de algunos
intelectuales nativos hacia la construccion del nacionalismo revolucionario, por lo que los
elementos de identidad étnica se subordinaron ante la reconstruccion de una historia

comprensible para todos los sectores de la sociedad mexicana.

En este capitulo, me di a la tarea de estudiar los relatos en torno a los binnigula’sa’,
separando las interpretaciones de los autores que consignaron su contenido a la escritura y

los elementos que retomaron de la tradicion oral.

Wilfrido C. Cruz abord6 a la cultura zapoteca por medio de la lingistica, con el
objeto de desentrafiar su pensamiento y recuperar elementos de la lengua nativa que
parecian caer en el olvido. En su version del relato binnigula’sa’, interpretd de distintas
maneras el significado del vocablo: como gente que se disperso entre si; gente nacida de las
raices de los arboles; gente de gran antigiiedad; asi como gente surgida de las nubes. En
todas las definiciones mencionadas se observa que Cruz no se basé exclusivamente en la
oralidad zapoteca, sino que utiliz6 también vocabularios y textos coloniales para
complementar la tradicion, proceso que no sefialé debidamente dentro de su obra. Las

versiones pertenecientes a Andrés Henestrosa y a Gabriel Lopez Chifias, buscaron de igual

320 Alicia M. Barabas, “El aparicionismo en América Latina. Religion, territorio e identidad”, en La palabray
el hombre, México, Universidad Veracruzana, n. 89, enero-febrero 1994, p. 32.
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manera mostrar los posibles significados del concepto binnigula’sa’, no obstante, su interés

fue mas literario que linglistico o académico.

Mas alld de las posturas cientificas o literarias, encontramos que en las tres
versiones del relato binnigula’sa’ se manifestd el interés implicito de tres intelectuales
indigenas por representar politica y culturalmente a su pueblo, tanto a nivel local como
nacional; por lo tanto, su narracion no expreso de manera objetiva a la oralidad nativa, ni

las creencias que en ella se expresan.

A pesar de lo antes dicho, si es posible apreciar algunos elementos rescatados de la
tradicion oral en los relatos istmefios. Un ejemplo se puede advertir cuando los
consignadores comentaron que la palabra binnigula’sa’ hace referencia a trastos, idolillos y
otros restos ceramicos, evidencias materiales de la existencia de los antepasados. Otra
referencia de tradicion oral se aprecia en la declaracion de que l0s binnigula’sa’ eran gente
de enorme estatura y entendimiento torpe; o bien, personas de gran portento: gobernantes,
sacerdotes, médicos y adivinos que se encargaban de proteger a su pueblo. Junto a las
descripciones mencionadas, encontramos testimonios donde se narra que los binnigula’sa’
tenian la capacidad de transformarse en animales de distinta naturaleza, entidades

conocidas con el nombre de guenda.

La tradicidon oral del Istmo de Tehuantepec relaciond la llegada de los espafioles con
el final de los binnigula’sa’, quienes decidieron transformarse en animales de distinta
especie 0 restos ceramicos; otros tomaron la decisién de alejarse de la vida civilizada,
degenerando en seres que las consejas populares han nombrado biniqueixaca o binquizac,
voz interpretada como “gentil” o “salvaje”. Un elemento mas donde se manifiesta la
oralidad nativa, es el breve canto-poema asociado a la desaparicion de los antepasados, el

cual presenta rasgos semejantes en sus tres versiones, asi como algunas diferencias.

La leyenda binnigula’sa’, a pesar de ser representativa del Istmo de Tehuantepec,
no es Unica en el ambito cultural mesoamericano, puesto que existen muchas variantes
dentro del ambito mesoamericano, ya sea dentro del estado de Oaxaca o0 en otras entidades
mexicanas. Tales relatos han motivado la creacion de un importante nimero de obras

literarias, histéricas y etnograficas que comparten rasgos comunes.
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Capitulo 4. Mito e historia en el relato binnigula’sa’

Mircea Eliade nos habla en su obra EI mito del eterno retorno®?! acerca de un sentimiento
de “rechazo hacia la historia” (entendida como acto y creacion humana) entre las
sociedades antiguas, conducta que contrasta significativamente con nuestro pensamiento
contemporaneo; no obstante, este factor no significO que hayan carecido de una nocién
historica, sino que los sucesos e individuos debian cumplir ciertas caracteristicas para poder

ser preservados, para formar parte del mito (historia sagrada).

Dentro del pensamiento religioso, los acontecimientos humanos cobran
trascendencia cuando imitan arquetipos sagrados, manifestados por primera vez durante la
creacion del universo. Grandes gobernantes de la antigliedad basaban sus hazafias en los
actos arquetipicos de un dios fundador, un héroe o un antepasado divinizado, para poder
permanecer en la memoria de su pueblo. Eliade ofrece ejemplos sobre la subordinacién de

los hechos humanos ante modelos arquetipicos:

Refiramonos, para dar un sélo ejemplo, al conocido mito paradigmatico del
combate entre el héroe y una serpiente gigantesca, a menudo tricéfala que a
veces es reemplazada por un monstruo marino (Indra, Herdcles, etcétera;
Marduk). Alli donde la tradicion goza todavia de cierta actualidad, los grandes
soberanos se consideran como los imitadores del héroe primordial: Dario se
juzgaba como un nuevo Thraetoana, héroe mitico iranio de quien se decia que
habia dado muerte a un monstruo tricéfalo; para él -y por él- la historia era
regenerada, pues de hecho la historia se convertia en la reactualizacién de un
mito heroico primordial®?,

El arquetipo divino no so6lo rodea a los hombres y sus actos, envuelve de igual
manera al espacio geografico y a los fenomenos climaticos. Las culturas antiguas
registraron desastres naturales de gran trascendencia, entendiéndolos como categorias
miticas cargadas de valor simbdlico, donde el cosmos fue destruido y vuelto a crear por la

manifestacion divina, con el objeto de restablecer el orden primordial o purificar el mundo;

321 Mircea Eliade, EI mito del..., Op. cit., pp. 45-57.
322 |bidem, p. 49.
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un temblor, un diluvio, la erupcion de un volcan, entre otros sucesos de la naturaleza, son

explicados dentro del pensamiento religioso como sucesos cataclismicos.

En el caso mesoamericano, encontramos algunos ejemplos que indican este tipo de
pensamiento: Patricia Plunket Nagoda y Gabriela Urufiuela Ladron de Guevara vincularon
uno de los estallidos del volcan Popocatépetl, registrado en el siglo | d.C., con el pasaje
cosmogonico que marco el final del Sol nahui-quiyahuitl (cuatro lluvia), edad mitica de la
humanidad destruida por una lluvia de fuego y registrada en la Leyenda de los Soles*%. Tal
acontecimiento pudo haberse conservado en la memoria, convirtiéndose con el paso de los

siglos en parte de las narraciones miticas compartidas por los pueblos del Altiplano Central.

Federico Navarrete aborda la relacion de mito e historia entre las sociedades
precolombinas, tomando como punto de partida la tradicion de Aztlan, ciudad fantastica de
donde migraron los mexicas hacia la Cuenca de México. El autor comienza contrastando
las posturas historicas y mitoldgicas acerca de este hecho®*: las primeras consideran que
“Aztlan existid realmente y los mexicas partieron de su patria original a la busqueda de otro
lugar que se le pareciera [...] Estas dos ciudades estan separadas por un espacio real y por
un tiempo historico, que es la que registran las historias de migracion”®®. Las segundas,
por el contrario, sostienen que la ciudad primigenia no existio en realidad, sino que es una
proyeccion simbdlica de Tenochtitlan. “La distancia temporal que separa ambas ciudades,
por lo tanto, no es el tiempo real de la historia, sino es un tiempo mitico, cargado de

simbolismo [...J*%.

Posteriormente, Navarrete sostiene que ambas concepciones hacen énfasis en
aspectos parciales del fendmeno, sin ofrecer mayores esfuerzos por comprender toda su
complejidad. Ante tal situacion, el autor recomienda que las tradiciones indigenas sean

consideradas como fuentes eminentemente historicas, cargadas a su vez de un fuerte valor

323 Patricia Plunket Nagoda y Gabriela Urufiuela Ladron de Guevara, “El Popocatépetl y la lluvia de fuego”,
en: Arqueologia Mexicana. Los volcanes de México, México, Raices/INAH, vol. XVI, nim. 95, enero-febrero
2009, pp. 59-63.

324 Federico Navarrete sefiala que la dicotomia entre posturas historica y mitoldgica refleja la influencia de la
historiografia positivista, asi como de la antropologia de inicios del siglo XX, las cuales interpretaban al mito
como una expresion de las culturas primitivas, carente de veracidad cientifica. Federico Navarrete, “Las
fuentes indigenas mas alla de la dicotomia entre historia y mito”, en Estudios de cultura n&huatl, México,
UNAM/IIH, vol. 30, 1999, p. 252.

325 | bidem, p. 231.

326 | dem.
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mitico; factor que permitira a los investigadores no solo explicar hechos concretos en el
tiempo y espacio, sino descubrir de manera profunda la cosmovision, valores, creencias y

aspiraciones de un pueblo. Navarrete abunda en este punto de la siguiente manera:

[...] la relacion entre la concepcion historica occidental y las concepciones
histéricas de otras sociedades, como las mesoamericanas, ya no debe tomar la
forma de confrontacion entre dos formas opuestas de conocimiento en la que la
primera busca reducir a las otras a su concepcién de verdad o falsedad. Debe
convertirse en un auténtico diadlogo entre concepciones diferentes del tiempo, el
devenir y los actores histéricos, en suma un intercambio entre concepciones
diferentes de lo que son el ser humano y la sociedad en el tiempo. En este
dialogo, ninguna tradicién tiene el monopolio de la verdad y ninguna tradicion
debe aspirar a absorber o explicar a las otras, asi como tampoco debe
pretenderse construir una historia universal que abarque a todas®?’.

A partir de lo comentado anteriormente, es posible apreciar al mito y la historia
como dos fendmenos ideologicos que se encuentran fundidos dentro del pensamiento
religioso, los cuales se comunican eficazmente por medio de la narracion. Los actos
humanos, el tiempo, el espacio y los fendmenos naturales, han de convertirse en arquetipos
0 categorias miticas, trascender hacia lo sagrado para poder ser aceptados y conservados en
la memoria. Esta manera de pensar no debe ser subestimada por su aparente falta de valor
cientifico, sino que ha de ser entendida como una forma de conocimiento rica en simbolos e
imagenes, que pueden ayudar a los académicos a desentrafiar pensamiento de las distintas

sociedades, incluyendo las que habitan la macroarea conocida como Mesoameérica.

Tras las reflexiones realizadas, he de continuar el uUltimo capitulo de esta
investigacion, que pretende explicar al relato binnigula’sa’ como una tradicion donde mito
e historia son expresiones equivalentes, que manifiestan el pensamiento zapoteco y lo

relacionan con otros pensamientos dentro del &mbito mesoamericano.

327 Ibidem, p. 251-252.
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4.1. El mito y los binnigula’sa’

En el capitulo tercero, separamos las interpretaciones personales realizadas por los
narradores del relato binnigula’sa’ de los elementos que éstos retomaron de la tradicion
oral zapoteca al elaborar sus versiones literarias. A partir de tales distinciones, dedicaremos

el presente apartado al andlisis de sus elementos miticos e historicos.

Para ello, hemos resuelto utilizar el método estructuralista de Claude Lévi-Strauss,
dividiendo nuestro mito de referencia (la version de Wilfrido C. Cruz, complementada con
los relatos de Andrés Henestrosa y Gabriel Lépez Chifias) en unidades constitutivas o
mitemas, para después establecer las posibles relaciones entre ellas. Posteriormente, el mito
de referencia serd comparado con otros relatos emparentados, especialmente con la
Leyenda de los Soles y el Popol Vuh, procurando en todo momento mostrar a la narracion
de los binnigula’sa’ como una manifestacion de la tradicion religiosa mesoamericana,

propuesta por Alfredo Lopez Austin (véase capitulo 2).

Realizadas las aclaraciones pertinentes, colocaremos a continuacion las unidades

constitutivos del relato binnigula’sa’, de donde se desprendera su posterior analisis :

1. Los binnigula’sa” eran seres de talla gigantesca.

2. Eran seres inacabados, sin la capacidad de sentir emociones de piedad u obediencia.

3. Un dios decidio exterminar a los binnigula’sa’, por medio de un diluvio o del fuego.

4. Los binnigula’sa’ eran elegidos por las divinidades como lideres y protectores de la
comunidad.

5. Eran astrdnomos, sacerdotes, médicos, brujos y valientes guerreros.

6. La vida y destino de los binnigula’sa’ estaba atado a un animal o doble, conocido
como guenda, entidad en la que podian transformarse.

7. Lallegada de los esparioles marco la desaparicion de los binnigula ’sa’.

8. Al desaparecer, los binnigula’sa’ se transformaron en animales de diverso tipo o en
idolillos y restos de trastos.

9. Ante la inminente conquista peninsular, algunos binnigula“sa” decidieron segregarse
de la vida comunitaria, marchandose a los montes y serranias de Oaxaca, donde dice

la tradicion, aun habitan sus descendientes.
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Los elementos enumerados pueden ser clasificados en tres grupos: dentro del primero,
conformado por los puntos 1, 2 y 3 se habla de seres con caracteristicas fantasticas, de
estatura gigantesca. A pesar de ser superdotados, carecian de emociones, por lo tanto, no
eran humanos, sino un prototipo fallido de humanidad que se extinguié por la voluntad de
los dioses. En este grupo se hace referencia a los binnigula’sa’ como antepasados

“miticos”.

En el segundo grupo, integrado por los puntos 4, 5y 6, se describe a los antiguos
zapotecos como seres humanos completos, elegidos por los dioses como lideres y
protectores de la comunidad; eran guerreros, sacerdotes, astronomos, hechiceros y médicos;
ademas, tenian la capacidad de transformarse en animales de distinto tipo, con quienes
compartian su destino. Aqui se hace referencia al recuerdo de los binniza istmefios sobre
sus antiguos gobernantes. Los binnigula’sa’ que pertenecen a este grupo son personajes
“histdricos”, no obstante, el transcurso del tiempo los ha desposeido de sus atributos
individuales, convirtiéndose en arquetipos y confundiéndose con los antepasados miticos de

la tradicion.

Mientras que el tercer grupo, compuesto por los puntos 7, 8 y 9, hace referencia a la
desaparicion de los antepasados zapotecos, los cuales, ante su inminente fin, se
metamorfosearon en animales de diferente naturaleza o en idolos y fragmentos ceramicos.
La causa de su desaparicion fue la irrupcion espafiola y la introduccién del cristianismo.
Algunos binnigula’sa’ sobrevivieron a la conquista, segregandose de la vida civilizada y
perdiendo su humanidad. De ellos sobreviven algunos descendientes, quienes son referidos

por Wilfrido C. Cruz como binijaaba, biniqueixaca o binquizac.

Se puede apreciar dentro del tercer grupo el impacto que tuvo la conquista espafiola en
la mentalidad indigena, dicho acontecimiento fue interpretado y soportado por el
pensamiento mitico zapoteco como el final de una era cosmogénica y el inicio de un nuevo

orden, dominado por el hombre barbado y la cruz del catolicismo.
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4.1.1. El origen del Universo entre los zapotecos

Son escasos los documentos que nos hablen acerca del mito de origen cdsmico entre los
zapotecos, a diferencia de los nahuas o los mayas, que poseen fuentes de gran valor como la
Leyenda de los Soles o el Popol Vuh; s6lo es posible obtener algunos datos dispersos a

partir de monumentos arqueoldgicos, documentos coloniales y testimonios etnograficos.

Me parece interesante iniciar el presente apartado con una referencia de fray
Gregorio Garcia (1729) sobre el origen de “[...] los demas Indios de la Nueva Espana,
como son el Reino Capoteco, Guatemala y muchos otros [...]”3%, el cual obtuvo de un

texto inédito del P. Roman:

Dice, pues, el sobredicho Autor, que antes de la Creacién del Mundo no havia
Tierra, ni Cielo, ni Sol, ni Luna, ni Estrellas. Tenian un error, entre otros: i era,
gue huvo un Marido, i Muger Divinos: el Hombre se llamaba Xchmel, y la
Muger Xtamana. A estos daban Padre, i Madre, los cuales engendraron tres
hijos, el maior de los quales tenia sobervia con los otros: quiso hacer por si
Criaturas, contra la voluntad de sus Padres, mas no pudo, porque la obra que
salio de sus manos, fueron unos Vasos viejos, para servir en cosas viles, como
son Ollas, Jarros, i cosas mas bajas. Los Hijos menores, que se Ilamaban
Hunchevan, i Hunavan, pidieron licencia a su Padre, i Madre para hacer
Criaturas, i concedieronsela, diciéndoles, que saldrian con ello, porque se havian
humillado. Y asi lo primero hicieron los Cielos, Plantas, Fuego, Aire, i Tierra, de
la qual formaron despues al Hombre, i a la Muger. El otro, que contra la
voluntad de sus padres, i con soberbia, i presumpcion quiso hacer Criaturas, fue
langado en los Infiernos. Todos los Oficiales, que tenian ingenio, como son
Pintores, Plateros, Plumeros, Entalladores, i otros semejantes, honraban mucho a
estos dos Hermanos menores [...] pero no les tenian por el Dios Maior: que al
gue tenian por Supremo, como nosotros, llamaban en la Provincia de Mexico
Theutl: en la de Guatemala, Ahcabohuil.®®

Al leer tal referencia, se puede apreciar que los nombres de los dioses primordiales,
Xchmel y Xtamana, asi como de sus hijos, Hunchevan y Hunavan, no corresponden
ortografica ni fonéticamente a la lengua zapoteca; por lo que queda suponer que, el relato
fue recogido originalmente de un grupo étnico guatemalteco de lengua maya. El padre

Gregorio Garcia no se preocupo por especificar de donde venia la narracién, ya que para él

328 Fray Gregorio Garcia, Origen de los indios del Nuevo Mundo, estudio preliminar: Franklin Pease G.Y.,
México, FCE, 1981, p. 329.
329 |pidem, pp. 329-330.
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todas las historias nativas eran simples ficciones, “siendo el artifice, i Maestro de ellas, el
que lo es de mentiras, Satanas”**°, También es posible que su fuente de consulta, P. Roman,
no haya descubierto de donde obtuvo el mito, mencionando Gnicamente que era comun en

varios pueblos indios de la Nueva Espafia, entre ellos, el zapoteco.

A pesar de las vaguedades mencionadas, el contenido del relato me parece de
utilidad como guia para interpretar el mito cosmogonico zapoteco, puesto que su contenido
se asocia al menos en tres aspectos con otras narraciones de tradicion mesoamericana: a)
los dioses primordiales son descritos como una pareja, cuyo impetu causo el origen del
Universo; b) se menciona la creencia de un dios mayor, supremo, el cual seguramente era la
representacion conjunta de la pareja primordial, Xchmel y Xtamana; c) Los hijos de las
deidades supremas fueron quienes se encargaron de crear el mundo, los elementos que lo
componen (el cielo, las plantas, el aire, el fuego y la tierra), asi como de los primeros
hombres. Dichos aspectos comunes pudieron haber ocasionado la generalizacion del relato

por parte de Gregorio Garcia o de su informante.

Comenzaré por abordar la existencia del dios primordial en la cultura Za, asi como
su desdoblamiento en una entidad masculina y una femenina. Fray Juan de Coérdova coloco
en su Vocabulario distintas entradas para significar a un “Dios padre de todos que sustenta
a todas las criaturas y las rige”: Coquizachibatija, cozaanatao, colacozaanatao,
huetocopéatao; “Dios principio de las cosas y criador de ellas”: Huenixéehuenicilla,
huezaaxeehuezaacilla quizaalao, coquihuechibatija; asi como “Dios infinito y sin
principio, llamavanle sin saber a quien”: Coquixee, coquicilla, xéetao, pixeetao, cillatao,
nixéetao, nicillatao, pijetao, pijxoo, pijexoo. Dichas caracteristicas en el dios principal,
creador y sustento de las cosas en general, han sido relacionadas con la deidad nahua
Tlogue Nahuaque, “el del centro” o “el de la inmediata vecindad", también conocida como

Ipalnemohuani “por quien vivimos™3*?,

Teniendo una idea de la existencia del dios primordial en el pensamiento zapoteco

prehispanico, nos queda saber si éste poseia advocacion masculina y femenina, de manera

330 |bidem, p. 318.
31 Fray Juan de Cérdova, Op. cit., p. 140v.
332 José Alcina Franch, Calendario y religion entre los zapotecos, México, UNAM/IIH, 1993, p. 97.
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semejante a otras deidades mesoamericanas. Victor de la Cruz, con base en el analisis del
Vocabulario de Cérdova, nos menciona que el dios principal era conocido en su versién
masculina como Pitao Cozaana o Cozaana tao, “‘el engendrador’ o ‘el padre supremo’3%,
agregando que su nombre también hacia referencia al Sol y al “Dios de los animales a quien
sacrificaban cagadores y pescadores para que les ayudasen” 34, La connotacion femenina
de la misma deidad era conocida como Pitao Huichaana o Huichaana, “dios o diosa de la
generacion”*%®, cuya naturaleza se asociaba con la luna, el agua y las mujeres en cinta;

como “Dios o Diosa de los nifios [...] a quien las paridas sacrificaban”33,

La nocion dual del dios supremo entre zapotecos y otros grupos indigenas
oaxaquefos fue percibida desde inicios del siglo XX por Eduard Seler, quien también
asocio los conceptos tratados en el parrafo anterior con las connotaciones masculina y

femenina de la deidad creadora entre los pueblos de habla nahuatl.

Estas fueron llamadas por los mexicanos Tonacatecuhtli y Tonacacihuatl,
«sefior» y «sefiora de nuestra carne» 0 «de la subsistencia», o Ometecutli y
Omecihuatl, «sefiores de la dualidad» [...] La deidad masculina es mas o menos
definitivamente identificada con el cielo, el sol o el dios del fuego, que era al
mismo tiempo el dios de la caza y la guerra; la deidad femenina, con la tierra o
el agua, el elemento que da fertilidad a la tierra®¥'.

Es importante remarcar que la deidad suprema se reconoce por su omnipotencia, por
no tener principio ni fin (Coqui xee o Pijetao), asi como por crear y regir todas las cosas del
Universo (Cozaanatao o Colacozaanatao); mientras que sus advocaciones masculina y
femenina estan encargadas de creaciones particulares y tienen atributos especificos. Pitao
Cozaana, es referido como un dios padre, asociado con el Sol, con los antepasados y el
origen de la vida; también es mencionado como dios de los animales, la caza y la pesca.

Pitao Huichaaana, en cambio, se presenta como una diosa progenitora, relacionada con la

333 Victor de la Cruz, El pensamiento de los binnigula’sa’..., Op. cit., p. 141

334 Fray Juan de Cdrdova, Op. cit., p. 141r.

335 Victor de la Cruz, El pensamiento de los binnigula’sa’, Op. cit., p. 141.

336 Fray Juan de Cdrdova, Op. cit., p. 141r.

337 Eduard Seler, “La religion de los zapotecos”, en Victor de la Cruz y Marcus Winter (Coords.), La religion
de los binnigula’sa’, Oaxaca, IEEPO, 2002, p. 19.
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Luna y la fertilidad; es la deidad a la que recurren las mujeres embarazadas y las parteras

para propiciar un nacimiento exitoso.

La aparicion de los hijos de las deidades primordiales, asi como la manera en que
fueron formados el universo y los seres humanos, son partes del mito cosmogdnico
zapoteco que no podemos dilucidar plenamente, ya que contamos en la actualidad con

pocos documentos o estudios que nos ofrezcan informacion clara del tema®®

. Aqui sélo nos
interesa sefialar al relato binnigula’sa’ como un fragmento de la mitologia Za que
sobrevivié méas de cinco siglos, donde se pueden apreciar pasajes de gran valor en torno a

los primeros hombres y su tragica desaparicion.

4.1.2. Los binnigula’sa’ y los ciclos cosmogonicos

Wilfrido C. Cruz notd varias similitudes entre el relato binnigula’sa’ y la Leyenda de los
Soles, especialmente en la parte que se refiere a las sucesivas edades cosmogonicas,
vinculadas “con alguno de esos cataclismos que los nahoas llamaron soles”. La leyenda de
los Soles, relato cuyas versiones escritas fueron recogidas a inicios de la época colonial,
narra la creacion del universo por las fuerzas divinas, asi como el surgimiento de los

primeros seres humanos.

El primer Sol, nombrado Nahui ocelotl (Cuatro jaguar) o Tlalchitonatiuh (Sol de
tierra), fue gobernado por Tezcatlipoca. Habitaron en la tierra gente de talla gigantesca
llamados “[...] quinametin o, segdn Ixtlilxdchitl, quinametin zocuilhicxime [...]"%%,
quienes tenian cualidades portentosas; sin embargo, eran seres inacabados y de
movimientos “torpes”. En la Historia de los mexicanos por sus pinturas, fueron descritos

de la siguiente manera:

Y todos los cuatro dioses criaron entonces los gigantes que eran hombres muy
grandes, de tantas fuerzas que arrancaban los arboles con las manos y comian

338 Una obra que nos habla sobre la creacion y los niveles del universo en la cosmovisidn zapoteca es: Victor
de la Cruz, El pensamiento de los binnigula’sa’..., Op. cit., pp. 79-118.

339 Roberto Moreno de los Arcos, “Los cinco soles cosmogdnicos” en Estudios de cultura ndhuat!, México,
UNAM/IIH, v.7, 1967, P. 206.
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bellotas de encinas y no otra cosa; los cuales duraron cuanto este sol durd, que
fueron trece veces cincuenta y dos afios, que son seiscientos y setenta y seis
anos3.

Posteriormente, el relato especifica la manera en que los gigantes de la tradicion
fueron destruidos junto con el Sol de tierra por Tezcatlipoca, quien derribado por

Quetzalcdatl, se convirtio en tigre y arremetid contra los habitantes de dicha era:

Que pasados los trece veces cincuenta y dos afios, Quetzalcéatl fue sol y dejélo
de ser Tezcatlipuca, porque le dio con un gran bastén y lo derribé en el agua, alli
se hizo tigre y salié a matar gigantes. Y esto parece en el cielo, porque dicen que

la Ursa maior se baja al agua, porque es Tezcatlipuca y esta allA memoria de
é|341.

Otra version de la Leyenda de los Soles se encuentra dentro del manuscrito de 1558,
publicado por la Universidad Nacional Autonoma de Meéxico bajo el titulo Codice
Chimalpopoca: Anales de Cuauhtitlan y Leyenda de los Soles. Este documento es mas
concreto que la Historia de los mexicanos por sus pinturas, ya que no se detiene en
describir las caracteristicas de los seres que habitaron la tierra durante la primera era
cosmogonica, ni de especificar el dios que la representaba; sin embargo, se hacen algunas
precisiones ausentes en la fuente anterior, como el nombre del Sol en que habitaron los

guinametin, el nombre de su alimento, asi como el periodo en que se dio su colapso:

Este Sol nahui ocellotl (4 tigre) fue de 676 afios. Estos que aqui moraron la
primera vez, fueron devorados de los tigres en el nahui ocellotl del Sol: comian
chicome malinalli, que era su alimento, con el cual vivieron 676 afios, hasta que
fueron devorados como una fiera, en trece afios; hasta que perecieron y se
acabaron. Entonces desapareci6 el Sol. El afio de estos fue ce acatl (1 cafia). Por
tanto, empezaron a ser devorados en un dia signo nahui ocelotl, bajo el mismo
signo que se acabaron y perecieron®2,

340 “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, en: Teogonia e historia de los mexicanos. Tres optisculos del
siglo XVI, edicién de Angel Maria Garibay K., México, Porria, 2005, (Sepan cuantos n. 37), pp. 27-28.

341 Ibidem, p. 30.

342 | eyenda de los Soles. Documento de 1558”, en: Cddice Chimalpopoca: Anales de Cuauhtitldn y Leyenda
de los Soles, 22 ed., trad. Primo Feliciano Veldzquez, México, UNAM/IIH, 1975, p. 119.
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Tanto en las dos fuentes citadas como en el tradicion de los binnigula’sa’,
encontramos que los antepasados de la humanidad eran personajes con caracteristicas
fantéasticas; a pesar de ello, estaban incompletos, carecian de entendimiento y se movian
torpemente. Tales caracteristicas los destinaron a desaparecer por la accion de los dioses.
Roberto Moreno de los Arcos define la palabra quinametin zocuilhicxime como “los de pies
pegados o incompletos™3*3, haciendo notar su caracter de seres inacabados; ademas,
encontramos que en los “Anales de Cuauhtitlan” se describe a los gigantes como individuos
de andar torpe, cuya salutacion era la siguiente: “‘no se caiga usted’ porque quien se caia,

se caia para siempre”3%,

A pesar de las semejanzas mencionadas, el relato acerca de los binnigula’sa’
presenta varias lagunas con respecto a la tradicion nahuatl, este factor pudo deberse a las
mutaciones sufridas dentro de la tradicion zapoteca desde la conquista hasta la actualidad.
La version zapoteca no explica claramente si existieron distintos ancestros o edades
miticas, informacion que si es proporcionada en la Leyenda de los soles, donde se narra que
después de la desaparicion de los gigantes o quinametin, fueron creadas por los dioses
cuatro humanidades més, asi como cuatro Soles distintos, los cuales serd&n mencionados a

continuacion:

El segundo Sol, gobernado por Quetzalcoatl, es nombrado Nahui ehécatl (4 Viento)
0 Ehecatonatiuh (Sol de viento), durd seiscientos setenta y seis afios, los macehuales
comian “pifiones de pifias” y su final se debi6 a la lucha constante entre Quetzalcoatl y

Tezcatlipoca:

[...] Tezcatlipuca, por ser dios, se hacia, como los otros sus hermanos, 10 que
querian, y ansi andaba fecho tigre, y dio una coz a Quetzalcoatl, que lo derribd y
quité de ser sol, y levantd tan grande aire que lo llevd (a €él) y a todos los
macehuales, si no es algunos que quedaron en el aire y éstos se volvieron en
monos u jimas®®,

343 Roberto Moreno de los Arcos, Op. cit., p. 206.
344 “Anales de Cuauhtitldn”, en Cédice Chimalpopoca..., Op. cit., p. 5.
345 “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, Op. cit., p. 30.
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La siguiente era cosmogonica, de nombre Nahui quiyahuitl (Cuatro lluvia) o
Quiauhtonatiuh (Sol de lluvia), fue regida por el dios Tlaloc o Tlatocatecuhtli. Segun la
“Historia de los mexicanos por sus pinturas”, durd siete veces cincuenta y dos afios (364
afios) y los macehuales no comian otra cosa sino “[...] acicintli, que es una cimiente, como
el trigo, que nace en el agua”®*. El final de este Sol estuvo marcado por una intensa lluvia

de fuego que acabé con los antepasados, los cuales “se volvieron gallinas®*’,

El nombre del cuarto Sol fue Nahui atl (Cuatro agua) o Atonatiuh (Sol de agua). En
¢l gobernd la diosa Chalchiuhtlicue y “[...] los macehuales comian en este tiempo de una
simiente, como maiz, que se dice cincocopi”®*. Esta era durd “[...] seis veces cincuenta y
dos afios, que son 312 afios”3* y su colapso estuvo determinado por una inundacion, que se
llevé a todos los macehuales “[...] y de ellos se hicieron todos los géneros de pescados que

hay”350

De esta manera se abrid paso la quinta era cosmogoénica llamada Nahui Ollin
(Cuatro movimiento), donde habita la humanidad actual, aquella que posee las cualidades
de razonar y sentir, por lo tanto es capaz de rendir devocion a sus dioses creadores y de

preservar su culto dentro de la comunidad:

El nombre de este Sol es naollin (4 movimiento). Este ya es de nosotros, de los
que hoy vivimos. Esta es su sefial, la que aqui esta, porque cayo en el fuego el
Sol en el horno divino de Teotihuacan. Fue el mismo Sol de Topiltzin (nuestro
hijo) de Tollan, de Quetzalcéhuatl. Antes de ser este Sol, fue su nombre
Nanéahuatl, que era de Tamoanchan®?,

346 |bidem, p. 31.

347 «“Leyenda de los Soles. Documento de 15587, Op. cit., p. 119.
348 “Historia de los mexicanos por sus pinturas”, Op. cit., p.31.
349 | dem.

350 |bidem, p. 32.

351 “Leyenda de los soles. Documento de 1558, Op. cit., p. 121.
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Imagen 14. Sol de Viento, en cuyo final los hombres se volvieron monos u jimas. Cddice Vaticano A.

La deidad que rigié esta era fue nuevamente Quetzalcdatl, conocido como
Nanahuatl o Nanahuatzin (El buboso), quien se arrojé al gran horno de Teotihuacan para
convertirse en Sol. Entre sus proezas se encuentra la creacion de la humanidad, forméandola
a partir de los “huesos preciosos” recolectados del Mictlan (lugar de los muertos). También
es conocido como el gran benefactor de la especie, ya que sustrajo el maiz del cerro
Tonacatépetl (cerro de las mieses), para después llevarlo con las deméas deidades a
Tamoanchan donde “Lo mascaron los dioses y lo pusieron en nuestra boca para

robustecernos’®?,

El hecho de que la tradicion de los binnigula’sa’ presente varios huecos con
respecto a la cosmogonia nahuatl, ha fomentado la suposicion de que existié una relacion
cultural de dominio del pueblo mexica sobre los zapotecos; tal argumento fue cuestionado
por Victor de la Cruz de la siguiente manera: “;Los restos de este mito cosmogoénico entre
los binnigula’sa’, que aparece completo entre los nahuas, es una evidencia de aculturacion

de los primeros por los segundos?”3,

32 |bidem, p. 121.
38 Victor de la Cruz, El pensamiento de los binnigula’sa’..., Op. cit., p. 164.
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Imagen 15. Sol de Agua. En la parte inferior se observa a un quinametin zocuilhicxime o
gigante. Cédice Vaticano A.

Una respuesta a la interrogante puede ser proporcionada desde la perspectiva de la
tradicion religiosa mesoamericana, donde se sostiene que las culturas precolombinas
compartian un cumulo de creencias que les permitia interactuar entre si, mediante el uso de
un lenguaje comin plasmado en la religion y en los mitos; dicha relacién era mucho mas
recurrente que la dominacion ideoldgica de una cultura sobre otra. Pueblos de reciente
formacion, como el mexica, no impusieron su cosmovisién a otras comunidades, al
contrario, fueron ellos los que adoptaron una serie de creencias que ya se habian

consolidado en Mesoamérica siglos atras. Alfredo Lopez Austin agrega lo siguiente:

Si en cualquier pueblo indigena actual se encuentra un mito que muestre
semejanza con algun pasaje de la Leyenda de los soles, se tratara de justificar su
presencia diciendo que en el pasado prehispanico tal pueblo sufrié la
dominacion de los mexicas y que su mito es testimonio de la imposicion
ideoldgica. No se toma en cuenta que tal pueblo participé también en la tradicion
mesoamericana con igual o tal vez con mayor presencia que los mexicas, y que
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para la explicacion de la posesion de tal mito no tiene que recurrirse a una
reconstruccion en la que los mexicas sean los protagonistas4.

El Popol Vuh, fuente de gran importancia para el conocimiento de la cultura maya,
también menciona distintas edades cosmogonicas, las cuales comparten similitudes, asi
como notables diferencias con la tradicion zapoteca y nahuatl. Dentro de esta fuente se
describe que el mundo, recién formado, fue habitado por distintos antepasados, los cuales
no tenian la capacidad de entendimiento ni la consistencia fisica de los seres humanos
definitivos. La primera “humanidad”, creada por los dioses Tepeu y Gucumatz, estuvo
conformada por animales de distinto tipo, los cuales, debido a su incapacidad de nombrar y
reverenciar a los dioses, fueron condenados a matarse y a alimentarse entre si. “Vosotros,
aceptad vuestro destino: vuestras carnes seran trituradas. Asi serd. Esta sera vuestra

suerte”3%°,

Posteriormente fueron hechos los hombres de lodo, que carecian de sustancia firme,
se deshacian; a pesar de poder comunicarse, no tenian entendimiento ni recordaban a sus
formadores. “Entonces [los dioses] desbarataron y deshicieron su obra y su creacion”%, La
tercera humanidad estuvo conformada por los hombres de madera, que tenian la capacidad
de hablar y procrear, sin embargo, no podian razonar y no se acordaban de sus creadores,
“[...] no tenian consistencia, no tenian sangre ni substancia, ni humedad, ni gordura; sus
mejillas estaban secas, secos sus pies y sus manos, y amarillas sus carnes”*’. El destino de

la gente de madera fue desaparecer en manos de los dioses:

Pero no pensaban, no hablaban con su Creador, su Formador, que los habia
hecho, que los habian creado. Y por esta razon fueron muertos, fueron anegados.
Una resina abundante vino del cielo. El llamado Xecotcovach llegé y les vacio
los ojos; Camalotz vino a cortarles la cabeza; y vino Cotzbalam y les devordé las
carnes. El Tucumbalam Ileg6 también y les quebré y magull6 los huesos y los
nervios, les moli6 y desmorond los huesos®®.

354 Alfredo Lopez Austin, Los mitos del Tlacuache..., Op. cit., pp. 36-37.
35 Popol Vuh, Op. cit., p. 90.

3% |bidem, p. 91

357 |bidem, p. 94.

3% |bidem, p. 95.
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De la misma forma que en la Leyenda de los Soles y que en el relato binnigula’sa’,
en el Popol Vuh se explica cdmo los antepasados del ser humano no tuvieron la capacidad
de razonar y de presentar reverencia hacia sus creadores, por lo cual, fueron exterminados
por distintos fendmenos naturales o por seres extraordinarios. La humanidad definitiva fue
creada con el don de raciocinio; recordo y procurd en todo momento a sus divinidades; de

maiz fue conformada su carne y su principal alimento:

De Paxil, de Cayald, asi llamados, vinieron las mazorcas amarillas y las
mazorcas blancas [...] Y asi encontraron la comida y ésta fue la que entr6 en la
carne del hombre creado, del hombre formado; ésta fue su sangre, de ésta se hizo
la sangre del hombre. Asi entrd el maiz [en la formacion del hombre] por obra
de los Progenitores®®,

El Popol Vuh vincula el surgimiento del Sol con la creacion de la humanidad (de
manera parecida a la Leyenda de los Soles). Antes de que existiese el hombre de maiz, no
habia Sol, solamente un ser que se jactaba de ser el astro rey, su nombre era Vucub-Caquix
(Siete Guacamaya) y debido al caracter soberbio que lo caracterizaba, fue muerto por los
héroes miticos Hunahpu e Ixbalanqué (Cazador y Tigrillo), quienes se convertirian al final
de sus gestas en Sol y Luna, permitiendo la vida de los hombres sobre la tierra: “Luego
subieron en medio de la luz y al instante se elevaron al cielo. Al uno le tocé el sol y al otro

la luna. Entonces se ilumind la boveda del cielo y la faz de la tierra™*,

4.2. Los binnigula’sa’ como lideres y protectores de la comunidad

Los binnigula’sa’, ademas de ser considerados antepasados “miticos”, representaban a
aquellos personajes en cuyas manos estaba atado el destino de la comunidad. Eran capaces
de leer los mensajes ocultos de los astros, dirigian a los ejércitos, se ocupaban del culto a

las divinidades y conocian las propiedades curativas o nocivas de las plantas:

359 |bidem, pp. 174-175.
360 |hidem, p. 173.
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Refiere la tradicién que los Binigulaza no eran todos los antiguos zapotecas;
eran los elegidos de los dioses y estaban diseminados entre los diversos
conglomerados de la raza para dirigirla, para encauzar su vida econémica, social
y religiosa, aunque también para explotarla; eran los méas valientes guerreros, los
mas ilustres sacerdotes, y su caracter excepcional y privilegiado no era revelado
sino a los iniciados en los secretos destinos de la raza; la turbamulta ignorante y
miserable, esclava de sus necesidades materiales, y de las de las castas
superiores, no se daban cuenta de la existencia de aquellos hombres gue tenian
en sus manos poderes desconocidos y terribles®?,

En este sentido, el relato binnigula’sa’ no s6lo corresponde a una tradicion
religiosa, también es una tradicion historica; es el recuerdo que los binniza del Istmo
conservan sobre sus gobernantes prehispanicos y la veneracion gque ofrecian hacia ellos. A
continuacién, haremos una aproximacion a la organizacién social de los zapotecos
prehispanicos, con el objeto de verificar la influencia que tuvieron los linajes gobernantes

sobre la poblacién.

Maria de los Angeles Romero Frizzi sefiala, con base en el estudio de genealogias y
otros textos coloniales, que la unidad social fundamental de los pueblos prehispanicos
oaxaquefios no fue una familia conformada por padre, una madre e hijos, sino una familia
mas extensa, conocida como linaje: “[...] un grupo de parientes descendientes de un
antepasado mitico comtin con derechos sobre un territorio [...]”*%2. Todos los estratos
sociales pertenecian a un determinado linaje, no obstante, fueron los grupos de poder
quienes lograron imponer el suyo, consignandolo en codices y monumentos; este hecho les

permitio justificar y heredar sus privilegios.

Los mixtecos, por ejemplo, estaban integrados por distintos linajes, de los cuales no
todos gozaban de los mismos bienes o estatus. EI grupo dominante se conformaba por los
yyas, “[...] los hombres y mujeres de gran respeto, seres casi divinos que justificaban su
posicién privilegiada a través de la manipulacion del conocimiento, el calendario y el
ritual”®®3, La proximidad o lejania a los yyas determinaba el estatus y funcion de los demas

linajes dentro de una comunidad:

361 Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl, Op. cit., pp.146-147.
362 Marifa de los Angeles Romero Frizzi, El sol y la cruz..., Op. cit., p.36.
363 |bidem, p. 48.
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[...] los tay toho, quienes eran personas (tay: persona) de linaje y principales
[...] Ellos y ellas desempefiaban puestos de respeto en su sociedad, formaban
parte de la jerarquia de los sacerdotes encargados de velar los templos y la
imagenes de los dioses, ejecutaban los rituales y los sacrificios de aves, perros y
venados [...] Los hombres eran capitanes en la guerra, comerciantes en la paz y
desempefiaban puestos importantes en la administracion de su sociedad, como
recaudadores del tributo®*,

Las ciudades-estado zapotecas también se encontraban fuertemente jerarquizadas: el
linaje dominante se componia por los llamados “caciques” o tijacoqui, cuyo maximo
exponente era el coguihalao, quien “[...] recibia su autoridad por adscripcion a través de la
sucesion directa™®, A lado del coquihalao o gran gobernante, se encontraba el maximo
sacerdote llamado huijatao o huipatoo, palabra traducida por fray Francisco de Burgoa
como “[...] grande atalaya, y el que lo ve todo [...]”3. Tenia sus aposentos en la ciudad de
Mitla y su funcion era “[...] consultar a los dioses y transmitir sus deseos a los creyentes.
Cumplia ese propdsito cayendo en un estado de éxtasis en el cual tenia alucinaciones

visuales y auditivas, quizas con ayuda de hongos™’.

La relacion y cercania entre los tijacoqui con los demas linajes zapotecos
determinaba el rol que se podia desempefiar en la sociedad. Los linajes dominantes se
ocupaban de los cargos publicos, administrativos y religiosos mas representativos;
recaudaban tributo, comandaban los ejércitos y ejercian el culto a los dioses bajo el nombre
de copa vitoo o “guarda de los dioses”*®8. Los linajes populares llevaban el nombre de tija
penigueche o tiia benigueche, cuya traducciéon aproximada es “linaje de plebeyos”3®°.
Cumplian con las labores del campo, con el pago de tributo en especie o servicio, “[...]
Eran jornaleros, sirvientes, tejedores, danzarines, musicos, escultores, metallrgicos,

pintores, interpretes, adivinos, comerciantes y vendedores ambulantes, entre otras cosas™3"0,

364 |bidem, p. 49.

365 Joseph W. Whitecotton, Los zapotecos. Principes, sacerdotes y campesinos, México, FCE, 1985, pp. 163-
164.

36Fray Francisco de Burgoa, Op. cit., tomo I1, p. 350.

37 Joseph W. Whitecotton, Op. cit., p. 167.

368 Fray Francisco de Burgoa, Op. cit., tomo Il, p 350.

369 Vocabulario Castellano-zapoteco..., Op. cit., p. 104.

370 Joseph Whitecotton, Op. cit., p. 169.
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Para los antiguos linajes zapotecos, fue de suma importancia el culto a los
antepasados, hecho que registraron tanto en codices como en otras fuentes con el objeto de
justificar su jerarquia frente a los demé&s sectores sociales. Después de la irrupcion
espafola, la veneracion a los ancestros persistié en la mentalidad de los sectores populares,
manteniendo algunos de sus elementos esenciales hasta la actualidad. Considero que el

relato binnigula’sa’ refleja tal forma de pensamiento.

El culto a los antepasados entre zapotecos puede ser registrado en fuentes
coloniales y prehispanicas. Fray Francisco de Burgoa consignd varias referencias donde se
describia el origen de los sefiores zapotecos a partir de “[...] leones y fieras, silvestres
[...]”, otros argumentaban su nacimiento de “[...] arboles descollados y sombrios [...]” o
“[...] que los habian parido escollos, y pefiascos [...]”*"%; los sefiores de Teotitlan, por su
parte, presumian haber surgido del cielo, “[...] en figura de ave, en una luminosa

constelacion [...]7%72.

Las referencias dadas por Burgoa se complementan con algunas declaraciones
recogidas en las Relaciones Geograficas del siglo XVI. En la descripcion del pueblo de
Chichicapa (1580) se sostiene que su cacique, llamado Quieguela, pertenecid a un linaje

cuyo lugar de origen fue una cueva:

Y el cacique se llamaba QUIEGUELA, que quiere decir “sefior del vino”, y a
este obedecian porque era universal sefior de todos los indios zapotecas, porque
tenian por cierto haber procedido sus antepasados de las cavernas de la tierra y
no se le conocia otra generacion®’®,

A esta referencia puede sumarse otra, perteneciente al pueblo de Ocelotepec, donde
se combina el pensamiento mesoamericano con el catolicismo, ya que se utiliza el pasaje

biblico del diluvio universal para explicar el origen de los sefiores de dicho asentamiento:

371 Fray Francisco de Burgoa, Op. cit., tomo I, p. 412.
372 Fray Francisco de Burgoa, Op. cit., tomo Il, p. 119.
373 René Acuiia, Op. cit., tomo 2, p. 66.
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Gobernabanse los naturales de d[ic]ho pu[ebl]o por un cacique que se Ilamaba
PETELA en su lengua zapoteca, que en la n[uest]ra quiere decir “perro”, el cual
dicen que venia y procedia de una generacion de hombres que se hallaron en un
monte después del diluvio, y que se escaparon dél en una barca. Y desta
generacién escog[i]Jeron a este PETELA, por [ser] hijo de uno de aquellos que
alli escaparon [y] por mas valiente y esforzado®™.

También se pueden mencionar algunos registros de caracter popular sobre el culto a
los antepasados zapotecos. José Alcina Franch localizé varios documentos, pertenecientes
al curato de San Francisco Caxonos (siglo XVIII), donde se describen las ceremonias
celebradas en honor a los ancestros de la comunidad; éstas se realizaban tras las
recomendaciones de los llamados “letrados” o “maestros de idolatrias” y consistian en el

sacrificio de gallinas o perros ante unas figurillas llamadas “cabezas de nuestros abuelos”:

A través de los textos transcritos se deduce que la expresion de “los abuelos” €s
equivalente a la de antepasados y que, por consiguiente, “cabezas de mis
abuelos” puede significar “representaciones de mis antepasados” o retratos de
mis antepasados, a los que llamaria Guiquiag Yagtal. A nuestro juicio, estas
imagenes de los antepasados pueden interpretarse, o bien, como las imagenes de
los antepasados reales [...] o bien, como las imagenes de los antepasados
miticos, antepasados divinizados o cabezas de los linajes mas remotos de los
indios. En un sentido mas amplio podrian interpretarse como “dioses lares” o
dioses familiares®.

En la época prehispanica, también encontramos evidencias sobre el culto a los
antepasados entre los zapotecos, muchas de las cuales fueron representadas en urnas
funerarias. Dentro de la tumba 104 de Monte Albéan, perteneciente al periodo Il1b (500-700
d.C.), podemos observar una vasija que pudo representar al ancestro divinizado del
gobernante que yace sepultado en dicho recinto, ésta se encontraba rodeada por cuatro

urnas mas pequefias que simbolizaban a sus “acompafiantes”:

Este se sienta aqui con las piernas cruzadas, usando una mascara con los
colmillos y la nariz respingada de un monstruo cocodriliano. Sobre el pecho
lleva una mascara humana de la cual cuelgan tres conchas tubulares [...] El

374 |bidem, p. 89.
375 José Alcina Franch, Calendario y religion entre los zapotecos, México, UNAM/IIH, 1993, p.114.
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gobernante usa una capa corta decorada con trencilla y lleva el cabello sujeto en
un nudo superior que se proyecta desde su frente®’®.

En el muro posterior del mismo aposento, se encuentra una pintura mural donde se
representa un rostro, que de igual manera pudo simbolizar a un antepasado “[...] bajo las

“Fauces del Cielo”. A su izquierda aparece la fecha (o nombre del dia) 5 turquesa’®’".

Imagen 16. Reproduccion y fotografia de la Tumba 104 de Monte Alban, donde se observan
representaciones de ancestros divinizados tanto en las urnas centrales del aposento como en sus
pinturas murales. Imagen tomada de: http://www.mna.inah.gob.mx

En la tumba 1 de Zaachila se puede apreciar, a manera de relieve, la representacion
de un personaje con caparazén de tortuga en el torso o “Antepasado de las Nubes”, segun

las interpretaciones de Joyce Marcus y Kent V. Flannery: “Los nobles zapotecas con

376 Kent V. Flannery y Joyce Marcus, La civilizacioén zapoteca. Cémo evolucioné la sociedad urbana en el
Valle de Oaxaca, México, FCE, 2001, p. 256.
377 bidem, p. 262.
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frecuencia representaban a sus ‘Antepasados de las Nubes’ como tortugas voladoras, tal vez

porque las nubes cumulonimbus les recordaban los caparazones de estos quelonios™?8,

Imagen 17. Representacion de un “Antepasado de las Nubes”. Tumba 1 de Zaachila.
Tomada de Roberto Gallegos Ruiz, El sefior 9 Flor en Zaachila.

Junto a los ejemplos citados, se pueden encontrar representaciones de antepasados
miticos en distintas estelas; algunas tenian una funcién privada, ya que solo podian ser
apreciadas por los miembros de la nobleza; mientras que otras se encontraban al alcance de
todo el pueblo, quien constataba el estatus de sus gobernantes por medio de dichos
monumentos. Aqui s6lo mencionaremos el caso de la llamada lapida 1, de procedencia
desconocida®™®, donde encontramos dos escenas dispuestas verticalmente (a manera de
genealogia), que muestran a dos parejas nobles en un acto ceremonial. En la parte superior
de la lapida se encuentra la representacion de las “Fauces del Cielo” de donde surge un
personaje o ancestro deificado ofreciendo un collar de cuentas a una de las parejas. El

conjunto fue interpretado por Alfonso Caso de la siguiente manera:

378 |hidem, p. 26. Nota a pie de imagen.
379 Alfonso Caso menciona que su lugar de origen pudo haber sido Zaachila.
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En la parte superior encontramos otra vez las fauces celestiales, de las que sale
un dios que lleva frente a la boca una mandibula superior de serpiente, y en la
mano el collar de chalchihuites [...] Un hombre joven, sentado sobre un petate y
su compafiera arrodillada frente a él, levantan con ambas manos vasos en los que
sin duda se contienen ofrenda al dios que baja del cielo. Entre el hombre y la
mujer crece un vegetal [...] En la escena de abajo aparece también una pareja de
ancianos, sentados en tronos en forma de cerros. La mujer, aparentemente, se
llama 11 O, “11 Mono”, el hombre se llama 6? D, “6 Flor o Agua” [...]%*®.

Tradicionalmente, los ejemplos que hemos
mencionado para la Epoca Prehispanica han
sido interpretados como representaciones de
dioses; no obstante, estudios recientes han
desmentido tales hipoOtesis, sosteniendo que
muchos de los personajes plasmados en urnas,
pinturas murales o estelas, simbolizaban a los
ancestros de grandes linajes zapotecos, quienes
intercedian ante los dioses en favor de sus

descendientes y de las comunidades enteras®!,

4.2.1. Los binnigula’sa’ y el guenda

Un elemento mas de los binnigula’sa’ como
personajes historicos, es la supuesta relacion
que tenian con distintos seres de la naturaleza

bajo el nombre de guenda. Wilfrido C. Cruz

Imagen 18. Léapida 1, de procedencia
desconocida. Museo Nacional de Antropologia
e Historia. Fotografia de Oscar Falcon Martin.

narra que la vida y destino de los binnigula’sa’ “[...] irremisiblemente estaba ligado al de

alguno de los animales miticos del totemismo zapoteca, al de un pajaro o animal de noble

figura que era su doble y al que llamaban ‘guenda’, ser al que hacian ofrendas y

sacrificios”®2, Por su parte, Andrés Henestrosa y Gabriel Lopez Chifias reiteran la relacion

380 Alfonso Caso, “Las estelas zapotecas”, Op. Cit., pp. 75-76.

381 Cfr. Kent V. Flannery y Joyce Marcus, La civilizacién zapoteca..., Op. cit., pp. 256-257.

382 Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl..., Op. cit., p. 147.
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que compartian los antiguos zapotecos con un guenda, agregando la capacidad que tenian

de transformarse en animales de todo tipo®®2,

Las descripciones ofrecidas por Cruz, Henestrosa y Chifias, nos sugieren
nuevamente una proximidad entre el pensamiento zapoteco y el pensamiento ndhuatl como
dos vertientes de la cosmovision mesoamericana, puesto que la palabra guenda tiene
importantes semejanzas con los conceptos nahualli y tonalli, que intentaremos explicar a

continuacion.

La definicion tradicional que se ha dado al término nahualli es la siguiente: “Brujo,
bruja, mago, hechicero, nigromante”®*; tales adjetivos estan fuertemente influidos por la
ideologia cristiana, la cual trastoc6 muchos de los conceptos y creencias mesoamericanos
durante la época colonial. No obstante, es posible acercarse a una nocién mas completa del
vocablo si son consultadas otras palabras relacionadas como: “naualtia”, por ejemplo, que
significa “esconderse”, y compuesto en la frase “itic mo-naualtia in tlacatecolot!” significa
“estd poseido por el demonio” o literalmente “en su seno se esconde el diablo”;
“pahuallatia” significa “esconderse para espiar o para dafar”; mientras que “nauallachia”
significa “espiar, acechar, mirar escondiéndose”®®. Por lo tanto, la palabra nahualli hace

referencia a lo encubierto, a lo que se halla escondido para causar dafio.

Siguiendo estos pasos, Roberto Martinez Gonzalez hace una aproximacion al

significado profundo del término nahualli:

[...]J-cuyo sentido general se asocia a “cobertura’ o ‘“disfraz’> es aplicado a
una entidad material, animada, exterior (aunque a veces, también interior) y
relativamente independiente del individuo a quien se encuentra asociado. Se
considera capaz de realizar las tareas que se le encomiendan, dar consejos o
incluso actuar como protector del individuo [...] La forma de los nanahualtin es
extremadamente variable segin las épocas y grupos étnicos en que figura. Y,
aun si la mayoria suele tener apariencia animal, contamos entre ellos a seres de

383 Cfr. Andrés Henestrosa, Los hombres que dispersé la danza, Op. cit., p.12 y Gabriel Lopez Chifias, Op.
cit., pp. 18-19.

384 Rémi Simedn, Op. cit., p.304.

385 Idem.
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forma fantasmagorica, fendmenos meteoroldgicos, entes antropomorfos,
vegetales y minerales.®

El concepto de nahualli hace referencia a los seres (animales, fendmenos
meteoroldgicos y entes extraordinarios) que tienen una relacion de coesencia con los
humanos desde su nacimiento, ya sea en el plano individual o como grupo étnico. Segun
Martinez Gonzalez, el vinculo establecido entre hombre y nahualli se llevaba a cabo
durante la época prehispénica gracias a una entidad animica o fuerza caldrica conocida
como tonalli, que era asignada por un especialista ritual siguiendo el calendario

adivinatorio, conocido como Tonalpohualli entre los nahuas y Piyé entre los zapotecos.

[...] el tonalli fungia como una entidad animica intimamente ligada al devenir,
la personalidad y la identidad individual. Mas que como un destino, como una
parte del individuo que evoluciona conforme el sujeto se desarrolla en el interior
de la sociedad. Si una persona era maléfica, su tonalli se ensuciaba y arruinaba,
mientras que si seguia las normas morales su tonalli se volveria ain mas
fuerte3®’,

El mismo autor sostiene que la relacion entre nahualli y tonalli es muy estrecha:
ambas “[...] pueden fungir como nombres para el individuo [...]”, “[...] determinan las
caracteristicas personales [...]”, “[...] se asocian a la persona en el momento de su
nacimiento y pueden ser asignados por medio de calendarios adivinatorios [...]”, ademas de
que “Tanto el tonalli como el nahualli se encuentran ligadas a la vida y el destino de la
persona, de tal suerte que la pérdida definitiva de cualquiera de ellas implica la muerte del
sujeto”®®, No obstante, es importante no confundir ambos conceptos, ya que el nahualli
hace referencia a una entidad fisica, mientras que el Tonalli hace referencia a una entidad

animica presente en el interior del ser humano.

En este sentido, encontramos que el guenda esta fuertemente relacionado con las
nociones de nahualli y tonalli, ya que los tres términos indican una vinculacion simbolica y

fisica establecida entre el ser humano con otros seres durante la Epoca Prehispanica.

386 Roberto Martinez Gonzalez, El nahualismo, México/llH, 2011, (Serie Antropoldgica n. 19), p. 163.
387 |bidem, p. 53.
388 |bidem, p. 132.
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Debido a la influencia del catolicismo durante la Colonia, dichas nociones terminaron

relacionandose con la hechiceria y con engafios del demonio.

Wilfrido C. Cruz pudo percatar este fenébmeno, por lo que sefialdé que el concepto
de guenda tenia una mayor relacion con el tonalli que con el nahualismo: “Entre los
zapotecas existia un totemismo sui generis como entre los nahuas. Nos referimos al
totemismo o a la relacion de un ser humano con la vida de un animal. Los aztecas Ilamaban
a este doble de un hombre, mujer o nifio tona”®®. Posteriormente nos habla acerca de
brujos o hechiceros transformistas, conocidos en zapoteco como “bijaa o bixee™*%, quienes

eran confundidos, seguin su opinion, con el guenda:

No hay que confundir a la tona o guenda con los brujos transfigurados en
animales. La primera, el doble de una entidad humana es un ser vivo, real y
verdadero. El animal brujo es el nahual de la mitologia azteca, dafiino por su
malicia y no por su naturaleza. Las bestias hechiceras huyen de la luz. La tona o
guenda vive su vida ordinaria de ser irracional, instintivo®,

A pesar de que Wilfrido C. Cruz pudo apreciar la confusion existente en torno al
concepto de guenda, es posible encontrar errores dentro de sus propuestas, puesto que
define al tona o tonalli como una entidad fisica y no como una entidad animica; sostiene
que el nahualli esta asociado exclusivamente con la transformacion en animales, la brujeria
y el dafio que el brujo podia ocasionar dentro de la sociedad; ademas, no relaciona los

conceptos de tona y nahualli como compatibles dentro de un mismo sistema ideolégico.

Una definicion de guenda muy distinta fue propuesta por Gregorio Lopez Lopez,
quien sostiene que este concepto es metafisico, indica la esencia de las cosas,
encontrandose dentro de las palabras en lengua zapoteca o diidxaza: “Antepuesto a un
término concreto, lo vuelve abstacto: hro comer, guendahro la comida; cachahui bueno,
guendanachahui la bondad, etc”3%. Posteriormente agrega que la particula guenda podria

389 Wilfrido C. Cruz, Oaxaca recondita, Op. cit., p. 129.

3% |bidem, p. 121.

391 |bidem, p. 133.

392 Gregorio Lopez Lopez, Esquema del pensamiento filosofico zapoteca, México, UNAM, 1961, (Tesis de
Maestria en Filosofia), p. 14.
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393 que rige todas las cosas,

representar una especie de entidad animica o fuerza creadora
puesto que el “Guenda pare todo; pare actos, pare pensamientos, pare al mundo y a Dios.
Mas aun, ¢Qué podemos hablar sino de lo que el ser pare? Todavia més: el ser (quenda)
pare también el habla misma, pare a la palabra, pare al logos”*°*. Tales argumentos podrian
relacionar de manera mas estrecha el concepto zapoteco guenda con el tonalli de la cultura
ndhuatl, ya que ambos términos son entendidos desde esta perspectiva como entidades

animicas esenciales para el individuo y para la colectividad.

El hombre-nahualli, en cambio, tenia distintas connotaciones durante la época
prehispanica, algunas de ellas benéficas y otras nocivas: era aquel que poseia la capacidad
de sanar, hechizar o encantar al préjimo, por lo cual fue descrito en la colonia como brujo,
hechicero o nigromante; ademas, tenia el don de cubrirse bajo la forma de otro ser para
perjudicar o proteger a los miembros de su comunidad. En el Libro X de la Historia
General de las Cosas de la Nueva Espafia se hace mencion de un “buen” nahualli y de un
nahualli “maléfico”, donde se marcan algunas de sus funciones dentro de las sociedades

mesoamericanas, asi como la influencia del pensamiento cristiano dentro de las mismas:

El naualli propiamente se llama brujo, que de noche espanta a los hombres y
chupa a los nifios. EI que es curioso en este oficio bien se le entiende cualquier
cosa de hechizos, y para usar de ellos es agudo y astuto; aprovecha y no dafia.

El que es maléfico y pestifero de este oficio hace dafio a los cuerpos con los
dichos hechizos, y saca de juicio y ahoga; es embaidor y encantador3®,

Los relatos en torno a los binnigula’sa’ nos hablan acerca de capacidades parecidas
en los guenda zapotecos: Henestrosa nos dice que la transformacion de los ancestros tenia
“[...] el propésito de dafiar, sin ser descubiertos, a sus victimas [...]”%%, mientras que

Lopez Chinas discurre de tal descripcion, al narrar que “En este estado protegen mediante

393 Dicha interpretacion se encuentra también en el relato de Gabriel Lopez Chifas. Gabriel Lopez Chifias,
Op. cit., p.19.

3% Gregorio Ldpez Ldpez, Op. cit., p. 16.

3% Fray Bernardino de Sahagln, Historia General de las Cosas de la Nueva Espafia, tomo Ill, México,
Porrua, 2005, (Biblioteca Porrtia n. 10), p. 117.

3% Andrés Henestrosa, Los hombres que dispersd la danza, Op. cit., p. 12.
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la emanacion de fluidos a los hombres de hoy [...]3%'. Por otra parte, Julio de la Fuente hace
una referencia a los ancestros zapotecos de Yalalag, o gwlése, quienes eran: “Sabios en
hechicerias, protegieron a los indios de la codicia y la destruccion de los castellanos.
Cuando estos explotaron una mina en Yalalag en que morian los nativos, los gwlase la

‘malearon’ haciendo uso de hechicerias”3%,

4.3. La desaparicion de los binnigula’sa’

Los relatos en torno a los binnigula’sa’ hacen referencia al funesto final de los ancestros
zapotecos, ocasionado principalmente por la llegada de los espafioles. Wilfrido C. Cruz nos

relata que:

[...] los Binigulaza se arrojaron en las aguas del Atoyac y del Tehuantepec, rios
consagrados por los zapotecas para sus ceremonias rituales [...] convirtiéndose
ellos, los Binigulaza, en peces y animales de todas clases, o bien en idolillos de
piedra que todavia hoy buscan con afan los colegiales traviesos del Istmo que
rehuyendo de la escuela “van al rio” a tenderse sobre las arenas [...]3%.

Por su parte, Andrés Henestrosa y Gabriel Lépez Chifias reiteraron dicho suceso
fantastico. La dominacion peninsular ya habia sido anunciada a los antepasados zapotecos
por medio de premoniciones nefastas, ocasionando que, a la llegada definitiva del hombre

blanco:

[...] los viniguldasa trotando, con la danza enredada en los pies, cantaron; y
cuando la musica cansada de seguirlos se borré en el aire, los que la producian,
se echaron de cabeza, a las aguas religiosas del Rio Atoyac y del Rio
Tehuantepec, y los rios ondularon con ellos hasta convertirlos en trastos que las
aguas tiran, cuando enfurecidas, saltan fuera de su cauce*®.

397 Gabriel Lépez Chifias, Op. cit., 1974, pp. 18-19.

3% Julio de la Fuente, Op. cit., p. 347.

399 Wilfrido C. Cruz, El tonalamatl, Op. cit., p. 150.

400 Andrés Henestrosa, Los hombres que dispersé la danza, Op. cit., p. 15.
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En la tradicion del pueblo zapoteco de Yalalag también se relaciono la desaparicion
de los ancestros 0 be’ ne’ gwlase con la llegada de los espafioles, agregando un elemento

nuevo: la aparicion del Sol y la Cruz:

Los gigantes que quedaron, presintiendo su fin, labraron grandes losas para
formar sus “casas” en la tierra y en ellas pudieron encerrarse cuando aparecieron
el Sol, quemante y deslumbrador, y la Cruz. En sus casas, algunas de las cuales
se encuentran en lo profundo de los cerros labrados, se les encuentra hoy en dia
junto a los cacharros y objetos que usaban y cuando muy profundas, con grandes
riquezas*®:.

Elsie Clews Parsons También registré que la aparicion del Sol marco el final de los
ancestros entre los zapotecos de Mitla: “Entonces salieron el sol y la luna. Y todos los
antepasados (rebengulal) tuvieron miedo y se escondieron bajo la tierra”®2. Dentro de una
nota al pie de pagina, Parsons explica que la palabra rebengulal hace referencia a los idolos

o restos de piedra®®®, formas que tomaron los antepasados al final de una era cosmogdnica.

El hecho de relacionar la desaparicion de las humanidades pretéritas con la salida
del Sol, asi como su transformacion en distintos animales u objetos, sugiere un vinculo
importante entre las tradiciones contemporaneas de la cultura zapoteca con otras tradiciones
mesoamericanas, donde “Los seres del tiempo del hombre son los antepasados
transformados. Asi se entiende hasta hoy. Piedras, arboles, animales, son la antigua gente

transformada’4%*,

La intrusion de los espafioles y de la fe cristiana fue entendida como el final de un
Sol y el inicio de una nueva era entre los zapotecos, lo cual causé grandes estragos en su
mentalidad. “Aquello no fue el enfrentamiento de dos armas distintas, fue el choque de dos

filosofias, de dos concepciones de la realidad [...]”%%, segun argumenta Maria de los

401 Julio de la Fuente, Op. cit., p. 347.

402 Elsie Worthington Clews Parsons, Mitla. Town of the souls and other zapotec-speaking pueblos of
Oaxaca, Chicago (E.U.), University of Chicago Press, 1937, p. 327. “Thus arose the sun and the moon. And
all the old ones (rebengulal) were afraid and hid away ondergraund”. Traduccion mia.

403 |dem. “Referring to the idols, los idolos”.

404 Alfredo Lopez Austin, Los mitos del tlacuache..., Op. cit., p.82.

405 Maria de los Angeles Romero Frizzi, El sol y la cruz..., Op. cit., p. 76.
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Angeles Romero Frizzi. En este choque cultural, los vencidos tuvieron que asimilar y

explicar su nueva situacion, combinando el hecho histérico de la conquista con el mito.

Muchos de los ancestros terminaron convertidos en animales o figurillas de piedra,
otros decidieron alejarse por completo de la vida social antes que aceptar ser sometidos por
los peninsulares. Al recluirse de la comunidad, los antepasados fueron perdiendo sus rasgos
humanos, como la capacidad de pensar, de sentir emociones, e incluso de hablar. En este
contexto, los binnigula’sa’ historicos se convirtieron en seres miticos, confundiéndose con
los gigantes de la antigiiedad. Los descendientes de los binnigula’sa’, quienes son Ilamados
binijaaba, binquizac o biniqueixaca (segun las consejas recogidas por Wilfrido C. Cruz),
son descritos como gentiles, personas incompletas, quienes no aceptaron la fe cristiana ni el

bautismo, perdiendo asi la categoria de seres humanos:

[...] desertor de la sociedad o enemigo de ella ha sido convertido por la fantasia
vulgar en un fantasma o duende, un genio chocarrero de la selva; es empero un
ser humano que vuelto al estado de naturaleza ha degenerado en tal forma que
puede decirse, es una bestia [...] no estd bautizado, no es “cristiano” —mas aun,
huye de los centros poblados donde existe un templo, un foco de ensefianza o
adoctrinamiento religioso [...] Por eso se le llama hijo del diablo [...] Suele a
veces acercarse a las rancherias o a los pequefios poblados; sorprende a los
caminantes, a los cazadores y a los pastorcillos, a las mujeres que lavan su ropa
0 su maiz en los aguajes proximos a la montada [...] ha perdido su idioma y solo
se hace entender por medio de gritos y gestos [...] trepa los arboles como un
simio; salta con la agilidad de una pantera, olfatea como un perro y puede ver la
oscuridad como un gato*®.

A pesar de que los binnigula’sa’ se vieron obligados a huir, mutar o degradarse,
existen algunos ancianos que creen en su existencia, como seres que se ocultan en la
serrania del Cempoaltépetl, o en las cuevas y grutas que rodean a las poblaciones zapotecas,
cubiertos de un “encanto” o “embrujo” que los vuelven imperceptibles para el ser

humano®®’. Para Lopez Austin representan una reminiscencia de las deidades teldricas; son

406 Wilfrido C. Cruz, Oaxaca recondita..., Op. cit., pp. 184-185.
407 Wilfrido C. Cuz, El tonalamatl..., Op. cit., p 151.
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los duefios del Monte Sagrado, cuyo “... reino y ejercito se ubican en el gran recinto

subterraneo que forma el vientre del Monte Sagrado”*,

AUn resta comentar la naturaleza del cataclismo que marcé la desaparicion de los
binnigula’sa’. Dentro de sus relatos, Wilfrido C. Cruz, Andrés Henestrosa y Gabriel Lopez
Chifias transcribieron un pequefio canto-poema en diidxaza y en espafiol, donde se hizo
mencion a distintos fendmenos que ocasionaron el fin de la gente antigua: “El triste ruido
del tambor anuncia que caeran de los cielos, agua, piedras, nieve y tierra. Los binigulaza se
van!”*%, Cruz agregd que dicho cantico pudo estar relacionado con uno de los cataclismos
que los nahuas llamaron Soles: Nahui ocelotl o Tlalchitonatiuh, Nahui ehecatl o
Ehecatonatiuh, Nahui quiyahuitl o Quiauhtonatiuh y Nahui atl o Atonatiuh; sin embargo,

nunca especifico con cudl.

Si interpretamos que el agua y las piedras (nisa y guie) son un juego de palabras que
hacen referencia a la Huvia (nisa guie*!?), y si consideramos que el frio y la tierra (nanda y
yu) son efectos del mismo fendmeno climatolégico, podemos suponer que el canto
zapoteco hace referencia a una gran tormenta; dicho cataclismo pudo estar relacionado con
la lluvia de fuego que ocasiono el colapso del Sol regido por Tlaloc (Quiauhtonatiuh), o

con la lluvia de resina que acab6 con los hombres de palo segun el Popol Vuh.

En su obra Oaxaca Recondita, Wilfrido C. Cruz registr6 un relato del Valle de
Oaxaca que se puede vincular con el canto-poema de la tradicion binnigula’sa’. La
narracion se ubica en una época en la que los hombres (antepasados de la humanidad)
vivian en completa oscuridad. “En la Cumbre de una montafia vivia desde antes del
amanecer el Viejo Rayo de Fuego, Cosijogui. Era el Rey y Sefior de todos los rayos
grandes y pequefios™*'!. Cosijogui tenia bajo su custodia cuatro ollas, cada una contenia un
elemento: nubes, agua, granizo y aire; a su vez, cada olla estaba resguardada por cuatro

deidades menores o “chintetes”.

408 Alfredo Lopez Austin, “Los reyes...”, Op. cit., p. 51.
409 Wilfrido C. Cruz, El tonalamati..., Op. Cit., p. 149.
410 Vocabulario zapoteco del Istmo, Op. cit., p. 40.

411 Wilfrido C. Cruz, Oaxaca recondita..., Op. cit., p. 33.
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Un dia, el Sefior de todos los rayos decidid liberar el contenido de una urna para
mostrar su poder a los hombres, por lo que “[...] orden¢ al ‘chintete’ Cosijozaa, encargado
de las nubes, que destapara su tinaja y dejara en libertad a aquellas [...] cada movimiento
suyo era un relimpago que por momentos desvanecia las tinieblas de la Gran Noche”*'2, Al
ver tal portento, los seres humanos pidieron la lluvia al Viejo Rayo del Fuego, debido a la
sed que les afligia, entonces el Sefior de todos los rayos decidié abrir la segunda tinaja,
protegida por el chintete de la lluvia: “[...] Cosijoniza se divertia haciendo piruetas en la
altura, y cada pirueta suya era un relampago que iluminaba el mundo”*. Ante tales
proezas, los antepasados pedian al Viejo Rayo de Fuego les mostrase el contenido de la
tercera de sus ollas. Con cierta maldad, Cosijogui decidié hacer caso a las suplicas, por lo
que ordend a uno de sus rayos menores, destapase la tinaja que contenia al granizo,

ocasionando una tormenta que amenazaba con el fin del mundo.

A pesar de las suplicas de hombres y animales, el Viejo Rayo de Fuego dejo
abiertas sus tres urnas, este hecho ocasiono que las plegarias se desviaran hacia otra deidad,
Ilamada Pitao o Gran Aliento. Como consecuencia, fue decretada la salida del astro rey,
Gubicha, cuya supremacia en el cielo obligd a Cocijogui a abrir su cuarta olla, que contenia

al viento:

Cocijopi [el rayo de viento] obedecid en el acto; el Viento se lanzé al espacio
tenebroso; el “chintete” Cocijopi desgarr6 las entrafias de las nubes con una
formidable centella deslumbrante y con un trueno gigantesco Ilam6 a sus
hermanos, los demas jefes de los elementos desencadenados, quienes volvieron
sumisos y obedientes a su triple refugio sobre la cumbre de la alta montafia®*.

Tanto en el cantico del relato Binnigula’sa’, como en el cuento del Viejo Rayo de
Fuego Cocijogui (nombre que hace referencia al dios zapoteco de la lluvia, Pitao Cocijo),
se puede observar que los distintos fendmenos naturales participan de manera conjunta en
el mismo cataclismo: una gran lluvia que amenaza la existencia de los antiguos seres

humanos. Ademas, el relato registrado por Wilfrido C. Cruz en Oaxaca recondita,

412 idem.
413 bidem, p. 34.
413 1bidem, p. 35.
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proporciona informacion complementaria de gran importancia para la comprensién de la

cosmogonia zapoteca, asi como su relacion con la tradicion religiosa mesoamericana.

En este cuarto capitulo, analicé los elementos simbolicos que envuelven al relato
binnigula’sa’. Partimos de la consideracion de que el mito significd para las sociedades
antiguas y tradicionales una forma particular de historia, que no puede ser devaluada por el
pensamiento cientifico. En dicha historia, el ser humano no es actor principal en el mundo,
sino que es producto de la actividad creadora de las divinidades dentro de un tiempo y
espacio sagrados. Los hechos humanos, asi como los fendmenos naturales, se entienden

como arquetipos y categorias que imitan los actos de los dioses.

Bajo esta l6gica, las sociedades mesoamericanas crearon un corpus mitico conocido
como tradicion religiosa mesoamericana, donde el Universo fue producto del impulso de
una divinidad dual, asi como de una sucesion de cataclismos o Soles que dieron por
resultado a las sociedades humanas y todo lo que las rodea. Los zapotecos concibieron a un
ser supremo conocido bajo diversos nombres, de los cuales se distinguen su advocacion
masculina y femenina: Pitao Cozaana y Pitao Huicha. Tales entidades fueron padre y

madre de los linajes, de los animales, asi como de la procreacion.

Dentro de mi estudio pude distinguir dos facetas de los binnigula’sa’. como seres
“miticos” y como antepasados “historicos”. La version “mitica” de la tradicion esta
emparentada con otras narraciones mesoamericanas, como la Leyenda de los Soles o el
Popol Vuh: en ellas se describe que los antepasados de la humanidad tenian caracteristicas
fantésticas; no obstante, no contaban con la capacidad de razonar o sentir emociones. Su
desaparicion se debi6 al castigo de los dioses, provocando su transformacion en seres de

distinta naturaleza, las cuales comparten espacio con los humanos actuales.

La segunda version de los binnigula’sa’ refleja el recuerdo que los actuales
zapotecos del Istmo tienen sobre sus antiguos linajes gobernantes; eran aquellos
prohombres encargados de proteger al pueblo, dirigirlo y administrar el culto a los dioses
durante la época prehispanica. Es posible que el recuerdo de los binnigula’sa’ represente

también una supervivencia del culto a los antepasados, que fue registrado en distintas
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fuentes coloniales y precolombinas, manteniéndose vigente hasta la primera mitad del siglo
XX.

Segln el relato binnigula’sa’, los antepasados zapotecos tenian la capacidad de
transformarse en distintos tipos de animales, seres conocidos como guenda. El concepto
guenda comparte semejanzas significativas con las nociones de tonalli y nahualli entre las
culturas del Altiplano Central. En estos términos se puede apreciar la relacion existente
entre los hombres y otros seres vivos, asi como la capacidad que tenian ciertos individuos
de transformarse o cobijarse bajo la forma de un animal, fendmeno natural o ente
extraordinario, ya sea para hacer dafio o para proteger a la comunidad. El proceso de
evangelizacion provocO que estos conceptos se entrelazaran con las nociones de brujo e

idolatra.

La desaparicion de los binnigula’sa’, segun fue registrada en los relatos de Wilfrido
C. Cruz, Andrés Henestrosa y Gabriel Lopez Chifas, se relacion6 con la llegada de los
espafioles y la introduccion de la fe cristiana entre los zapotecos. Dicho proceso histérico
fue entendido y soportado (si se comparan la narraciéon istmefia con otras fuentes de
caracter mesoamericano) por la mentalidad nativa como el fin de una era cosmogonica y el
surgimiento de un nuevo Sol. La figura del zapoteco histérico, aquel que vivié bajo los
preceptos religiosos anteriores a la conquista, termind fundiéndose con la imagen del
ancestro mitico bajo el mismo nombre: binnigula’sa”. De este fendmeno podemos
desprender que el relato pudo haber servido como una explicacion zapoteca de su situacion
historica, que se preservo desde la conquista, hasta el momento en que los consignadores

del relato pudieron publicar sus ensayos.

Una relacion mas entre el relato binnigula’sa’ y otras narraciones miticas
mesoamericanas se puede apreciar en el cantico que Cruz, Henestrosa y Lopez Chifias
consignaron en sus versiones literarias, donde se hace referencia a los fendmenos naturales
que ocasionaron la desaparicion de los antepasados indigenas. Agua, piedras, frio y tierra,
formaron una gran tormenta, semejante a la que termind con en el Sol de lluvia en la

Leyenda de los Soles, o a la lluvia de resina del Popol Vuh.
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Conclusiones

El relato binnigula’sa’, presentado de manera escrita en la primera mitad del siglo XX, deja
al descubierto elementos de naturaleza mitica e historica pertenecientes al pensamiento
zapoteco, los cuales han sido producto de una historia milenaria que abarca el pasado
prehispanico, la conquista peninsular y dos siglos de vida independiente. Resulta imposible
comprender totalmente las caracteristicas y transformaciones de la tradicién en cuestion,
por tal razon, este trabajo se reduce a la interpretacion de sus versiones literarias,
considerando distintas fuentes historicas, etnograficas y arqueol6gicas como recursos

complementarios.

En el primer apartado, se abordd el contexto historico y cultural del pais durante los
afios en que aparecieron las versiones literarias del relato. Su finalidad fue mostrar la
influencia que tuvo el Estado revolucionario sobre la construccion de la identidad
Mexicana, tanto en el plano nacional como en el local. En la segunda mitad del siglo XIX,
el proyecto liberal de nacién se impuso sobre el conservador, teniendo como objetivos la
formacion de un gobierno democratico y progresista, el desarrollo del sistema econdémico
capitalista y la uniformidad de la poblacion bajo la denominacién de ciudadano. Tal

proyecto choco con la realidad del pais, donde prevalecia la diversidad étnica.

Las instituciones, las formas de relacionarse con la tierra y el pensamiento indigena,
eran aspectos que los liberales veian como simbolos de atraso que no tenia cabida en la
construccién de una nacién moderna. Los gobiernos de Benito Juarez, Sebastian Lerdo de
Tejada y, posteriormente, Porfirio Diaz, aplicaron distintas leyes de desamortizacion y
colonizacion de tierras que afectaron a los grupos étnicos, provocando distintos
levantamientos a lo largo de todo el siglo XIX. En el aspecto ideoldgico, encontramos el
arribo de la doctrina positivista, para la cual todo pais civilizado debia contar con un
sistema de produccion capitalista, siendo los empresarios las personas mas capacitadas para

dirigir a los demés grupos sociales. Nuevamente el indigena no era compatible con esta
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forma de pensamiento, por lo que se buscaron distintas vias para su desaparicion o

integracion efectiva dentro de una sociedad homogeénea.

Los gobiernos que emanaron de la Revolucion Mexicana, en contraste con el
régimen de Diaz, cambiaron significativamente su discurso en torno al “pueblo mexicano”,
exaltando abiertamente la participacion de los estratos populares: los campesinos, los
indigenas y los obreros; a su vez, colocaron al nuevo régimen como la institucion
encargada de hacer posibles las aspiraciones populares. A pesar de estos contrastes,
encontramos que tanto el proyecto porfirista como el proyecto revolucionario tenian como

meta el desarrollo capitalista de México.

En la década de los afios 20 surgieron distintos movimientos culturales e
ideoldgicos gracias al llamado de Unidad Nacional del presidente Alvaro Obregon, éstos
estaban encargados de plasmar “lo mexicano” y de integrar a los distintos sectores bajo un
solo proyecto. El indigena contemporéneo ya era considerado como un medio importante
en la construccién de la patria revolucionaria, sin embargo, su destino seguia siendo el de

desaparecer, después de aportar sus mas grandes valores a la nacion.

Dentro de Oaxaca, encontramos que la Unidad Nacional se manifestd con las
politicas culturales de “oaxaquenizacion”, asi como con el Homenaje Racial en la década
de los afios 30. En ambos proyectos se puede observar la exposicion de simbolos, cuentos,
poemas, canciones y vestimentas indigenas. La proliferacion de dichos elementos se ve
acompariada de una necesidad de integrar la diversidad étnica del estado en una patria

mestiza y homogénea.

En este periodo contamos con la aparicion de varios intelectuales de cuna indigena,
quienes se preocuparon por divulgar sus elementos de identidad local: costumbres,
tradiciones y lengua; a su vez, buscaron contribuir con una construccion de lo “mexicano” a
partir de sus trabajos literarios. Entre los intelectuales mencionados, encontramos a los

consignadores de la tradicion binnigula’sa’.

Wilfrido C. Cruz fue abogado, politico y escritor nacido en el pueblo de El Espinal,
Oaxaca (1898-1948). Su obra estuvo encaminada al estudio de la lengua zapoteca y las

tradiciones entre los grupos étnicos oaxaquefios, procurando en todo momento mostrar
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resultados académicos, sin tener una formacion como antropélogo, linguista o historiador.
Presento la version més extensa de la tradicion binnigula’sa’ (1924-1935) en su libro El
tonalamatl Zapoteco, apoyandose para ello en documentos coloniales y en referencias

orales contemporaneas, incluyéndose a si mismo como testimonio directo.

Andrés Henestrosa (Ixhuatan, Oaxaca 1906-2008) presentd su relato sobre los
binnigula’sa’ en Los hombres que disperso la danza, obra de gran éxito que ha sido
reeditada en varias ocasiones desde 1929. Henestrosa intent6 abordar el tema a partir de la
inspiracion literaria, hecho que provocd fuertes reclamos por parte de C. Cruz por no
reconocer su version del relato; asimismo, recibid criticas por modificar el concepto
binnigula’sa (gente de gran antigiiedad) a “Vinih-Gundah-Zaa” (gente que dispersé la

danza), nombre que sirvio de inspiracion a toda su obra.

Gabriel Lopez Chifias (1911-1983), escribio su version de la tradicion en el libro
Vinnigulasa. Cuentos de Juchitan (1940), siguiendo de cerca las versiones de Cruz y
Henestrosa. El primer cuento de su obra, titulado “Los parientes antecesores zapotecas”,
nos acerca a las caracteristicas fisicas y personalidad de los binnigula’sa’, asi como a las
distintas interpretaciones de su concepto. El aspecto distintivo en el trabajo de LoOpez
Chifas consistio en la busqueda de un estilo literario propio y en agregar elementos nuevos
a la tradicion, como el que se puede apreciar dentro de la interpretacion de binnigula’sa’

como “Vinni-gulla-lisaa”: gente que ha fortalecido su sentido de parentesco.

El hecho de que los tres autores abordaran el relato binnigula’sa’ asegurando que
éste no fue invencion suya, sino que lo escucharon dentro de sus comunidades, demuestra
que la leyenda tuvo su origen en la tradicién oral; no obstante, su contenido se vio
fuertemente modificado al pasar a un plano escrito, debido a los cambios narrativos que
requiere una obra literaria, asi como a los objetivos particulares de sus consignadores.
Ademas encontramos que los autores compitieron con sus obras en el plano local y nacional

por representar a la cultura zapoteca.

También fueron abordadas algunas interpretaciones sobre mito y tradicion oral,
primero en un plano general y posteriormente en el &mbito mesoamericano. Si bien los

conceptos mencionados fueron tratados de manera exclusiva en el segundo capitulo de esta
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tesis, también permearon los apartados tercero y cuarto, enfocandose en el pensamiento de

la cultura zapoteca.

Durante el siglo X1X, el mito fue considerado como un producto de la mentalidad
primitiva, que resultaba inferior al pensamiento civilizado de las sociedades europeas; no
obstante, su estudio era necesario en la medida en que podia servir para conocer el sentir de
las culturas antiguas. En el siglo XX (ante los estragos de las Guerras Mundiales), los
academicos ampliaron su interés por las manifestaciones miticas, considerandolas formas

alternativas de comprender el mundo, sin ser por ello inferiores a la cultura de Occidente.

Encontramos la aparicion de diferentes escuelas de interpretacion del mito durante el
siglo pasado, como lo fueron el simbolismo, el funcionalismo, el estructuralismo y la
historia de las religiones. Los simbolistas argliian que el mito era una expresion del
inconsciente humano, llena de imagenes de alto valor estético y espiritual que las
sociedades primitivas utilizaban para explicar el mundo. Los funcionalistas, en cambio,
sostenian que las narraciones miticas tenian el objeto de fundamentar el sistema religioso y
las normas de convivencia. De estas escuelas derivo la interpretacion estructuralista de
Claude Lévi-Strauss, quien declaré que el mito era una forma de lenguaje, un tanto
ambigua, donde el hombre se planteaba los dilemas de la sociedad a la que pertenecia; o la
perspectiva de la historia de las religiones, representada por Mircea Eliade, quien
argumento que el mito era una historia sagrada, ocurrida en el inicio de los tiempos (ab

initio), donde los seres divinos se manifestaron por primera vez para crear el universo.

Las interpretaciones mencionadas, especialmente la perspectiva de la historia de las
religiones, han tenido una influencia considerable sobre el estudio de los mitos
mesoamericanos. Alfredo Lopez Austin y Enrique Florescano sostienen que los mitos
fueron un tipo de narracion que utilizaron las sociedades precolombinas para explicar el
origen del mundo, su estructuracion y sus constantes transformaciones a partir de la accién
de los dioses, asi como la irrupcién de otro tiempo (un tiempo sagrado) en el tiempo del
hombre; de tal manera que el mito era tenido como una verdad absoluta que se sustentaba

en la existencia de las cosas.
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Muchos relatos cosmogonicos autdctonos compartieron (y aun comparten) una
estructura narrativa semejante: antes de formarse el universo, existi6 un dios absoluto,
concebido de forma dual o como la conjuncién de opuestos complementarios; dicho ente
dio a luz a los dioses creadores, quienes vivieron en un estado paradisiaco (un tiempo y un
espacio distinto al habitado por los humanos) hasta que se vieron obligados a emprender
una aventura divina, que culminaria con la formacién del espacio, del tiempo, asi como de
los seres vivos. El hecho de que nahuas, mayas, mixtecos y zapotecos (entre muchos otros
grupos étnicos) hayan compartido creencias miticas comunes se debié a una unidad de
pensamiento que se construyd a partir de relaciones econémicas, politicas y culturales,
sostenidas entre diversas sociedades durante la Epoca Prehispanica. Dicha unidad fue
transformada profundamente por el pensamiento cristiano en la Epoca Colonial, no
obstante, sus elementos fundamentales han sobrevivido hasta nuestros dias. Este fendmeno
de unidad cultural es conocido por algunos académicos, como Alfredo Lopez Austin, como

el nacleo duro de la tradicion religiosa mesoamericana.

El mito presenta algunos rasgos comunes con otros tipos de relato tradicional, como
los cuentos de hadas, las fabulas y las moralejas; estas semejanzas se observan en su
estructura narrativa o en la manera en que reflejan el inconsciente humano, puesto que sus
personajes poseen habilidades maravillosas, mas alla de la comprensién racional, como si
fuesen productos de un suefio. Cada género cumplia con una finalidad especifica dentro de
los pueblos tradicionales, influenciados fuertemente por el pensamiento religioso: los mitos
y las leyendas formaban parte de la cosmovision y del sistema ritual, mientras que los
cuentos fantasticos carecian de un caracter sacro, comunicando hechos que se consideraban
ficticios, divertidos, o que formaban parte de la sabiduria popular. Las sociedades urbanas,
influidas en menor grado por el pensamiento religioso, suelen mezclar mitos y leyendas
antiguas con otros tipos de relato popular, despojandolos de su antigua connotacion

sagrada.

Al hablar de la relacién que guarda el mito con otros géneros narrativos, fue evidente
encontrar un elemento méas en comun: que todos ellos se transmitian y conservaban a través
de la tradicion oral, nocion que también es de gran importancia para comprender como se

construyé el relato binnigula’sa’. Los estudios sobre oralidad se dieron de manera
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académica hasta el siglo XX, teniendo a Milman Parry y a Albert B. Lord como pioneros.
En la década de los sesenta, distintas disciplinas se interesaron por el fendbmeno de la
comunicacion oral dentro de las sociedades primitivas, asi como por su contraste con la
expresion escrita de las sociedades desarrolladas. Algunos autores sobresalientes a partir de

esta década fueron: Eric A. Havelock, Jack Goody, Jan Vansina y Walter J. Ong.

De los autores mencionados, fue Jan Vansina quien realizo un estudio completamente
dedicado a la tradicion oral, a partir de sus indagaciones entre las comunidades del Congo.
Vansina interpretd este fendmeno cultural como una fuente de carécter historico, que se
transmite de generacidén en generacion a través de la palabra, como una cadena; es un
testimonio que se comunica de manera impersonal, esta anclado al ambito colectivo y no
existe un testigo presencial del acontecimiento que se esta narrando. A pesar de que las
tradiciones orales no cuentan con testigos directos, si nos pueden ofrecer informacion
historica, ya que comunican un hecho que proviene del pasado; corresponde al investigador

desentrafiar su sentido por medio de la comparacion con otras fuentes.

Existen dos formas generales de tradicion oral, segun lo plante Jan Vansina, que son
las tradiciones cuajadas y las tradiciones libres: el primer tipo es aprendido de memoria y
presenta sanciones para el que comete errores al recitarlo; en el segundo tipo, el testigo
tiene cierta libertad narrativa, siempre y cuando su version del relato goce del aval de la
comunidad. El objeto principal de las tradiciones orales es el fortalecimiento de la memoria
y su transmision efectiva a lo largo de generaciones. Para lograr dicha meta, las sociedades
tradicionales acudian a ciertos recursos complementarios: objetos, formulas, narraciones
adicionales, poesia y ritmos musicales, que permitian una retencion méas exitosa de la

informacion. Estos elementos se conocen como medios mnemotécnicos.

Los pueblos que desarrollaron un sistema de escritura, nunca sustituyeron por
completo la oralidad, sino que utilizaron ambas tecnologias de la palabra como recursos
complementarios, transformando asi su pensamiento y forma de expresarse. Autores como
Walter J. Ong y Eric A. Havelock comentan la existencia de dos tipos de oralidad a lo largo
de la historia: la oralidad primaria, caracteristica de las sociedades que no conocieron un
sistema de escritura, consistia en el uso de frases formularias, la repeticién, la redundancia

y el ritmo dentro del lenguaje, elementos que contribuian al fortalecimiento de la memoria.
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La oralidad secundaria, en cambio, es producto de las sociedades que han interiorizado un
sistema de escritura, se expresa de manera lineal y cronoldgica, evitando todo tipo de
repeticiones e intentando emular el contenido de un libro, también da prioridad al

pensamiento reflexivo frente al saber memoristico.

Encontramos que los pueblos mesoamericanos contaron con diversos sistemas de
notacion antes de la llegada de los espafioles, hecho por el que no pueden ser considerados
sociedades de oralidad primaria. Tales sistemas pueden ser clasificados en dos categorias:
en sistemas glotogréficos, basados en el uso de iconos de valor silabico; asi como en
sistemas semasiograficos, que utilizaban glifos pictdricos e ideograficos que no hacian
referencia directa al habla sino a conceptos. Ambos tipos de escritura dependian
fuertemente de la oralidad para ser aprendidos y transmitidos. En la Epoca Colonial se
insertd la escritura alfabética europea, sistema que se combind con las escrituras nativas,
desplazandolas gradualmente; la oralidad, por su parte, pasé por un proceso de adaptacién y
asimilacion a distintas influencias culturales externas, lo que permitié a las sociedades

nativas explicar su situacion historica cambiante.

En el tercer capitulo se analizaron los relatos en torno a los binnigula’sa’, separando
las interpretaciones de sus consignadores de los elementos que éstos retomaron de la
tradicion oral. Para ello, se sefial6 que la cultura zapoteca, al igual que otras culturas
mesoamericanas, utilizé la oralidad y la escritura como recursos complementarios para la

transmision del conocimiento, desde la época prehispanica hasta el siglo XX.

Tanto Wilfrido C. Cruz, como Andrés Henestrosa y Gabriel Lopez Chifias,
escribieron sus versiones del relato con el objeto de conservar y divulgar las tradiciones de
su pueblo. Al hacerlo, distorsionaron su contenido original, combinando elementos propios
de la oralidad indigena con elementos literarios, bajo parametros establecidos por una
lengua y escritura de origen europeo. También utilizaron sus relatos como una aportacion
local hacia la construccion del nacionalismo revolucionario, por lo que la leyenda de los
ancestros zapotecos no representaba objetivamente el pensamiento nativo, sino la
interpretacion de tres intelectuales de origen indigena sobre un mito de su localidad, que

poseia valor folclorico para la nacion.
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Wilfrido C. Cruz se dio a la tarea de elaborar un ensayo en torno a la leyenda de los
antepasados zapotecos, donde se distingue su énfasis por definir el concepto binnigula’sa’.
El resultado de tal analisis desembocd en distintas interpretaciones del vocablo: gentes que
se dispersaron mutuamente, hombres surgidos de las raices de los arboles o de las nubes,
asi como gentes de gran antigiiedad. Entre las fuentes utilizadas por Cruz encontramos:
consejas pertenecientes a los ancianos zapotecos, gramaticas, vocabularios y relaciones
coloniales. Tales referencias fueron mencionadas por el autor al inicio su ensayo, mas no
fueron indicadas a lo largo de su disertacion por medio de un aparato critico. Debido a ello,
resulta complicado distinguir hasta qué punto la narracion estaba basada en relaciones
orales contemporaneas y hasta qué punto estaba basada en textos antiguos e

interpretaciones personales.

Andrés Henestrosa y Gabriel Lépez Chifias redactaron su relato acerca de los
Binnigula’sa’ preservando varios puntos tratados por Cruz; de igual forma, sostuvieron que
la tradicion tenia su origen realmente en la oralidad zapoteca y que ellos se inspiraron en

ella para elaborar sus versiones literarias, agregando algunas interpretaciones individuales.

Los elementos que se retomaron de la oralidad fueron determinados a partir de las
referencias orales que los tres autores escucharon sobre el fisico y caracter de los
antepasados, asi como de su desaparicion. Tradicionalmente, la palabra binnigula’sa’ esta
vinculada a los idolillos y fragmentos cerdmicos que los nifios zapotecos encontraban en
diversos lugares del Istmo, los cuales eran interpretados como restos de la gente antigua.
Algunas consejas describen a los binnigula’sa’ como gente de aspecto tosco, de talla
gigantesca y de entendimiento torpe; otras, por el contrario, nos dicen que eran los
responsables de proteger al pueblo y de rendir culto a las divinidades. Los cargos o
dignidades que desemperfiaban giraban alrededor del gobierno, el sacerdocio, la guerra, la

astronomia, la hechiceria y la medicina. La tradicion agrega que la vida de los binnigula’sa

estaba atada a la de otros seres vivos 0 acompafantes, conocidos con el nombre de guenda.

Los consignadores de la tradicion abordaron la desaparicion de los binnigula’sa’, la
cual fue supuestamente ocasionada por distintos fendmenos naturales, asi como por el
arribo de los espafioles a tierras nativas. La mayoria de 10s binnigula’sa’ se arrojaron a los

rios o se escondieron en cuevas, para después transformarse en objetos ceramicos y
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animales de diversos tipos; otros abandonaron la vida civilizada al esconderse en selvas y
despoblados, donde sus descendientes ain viven como salvajes. Contamos igualmente con
la recuperacion escrita de un breve canto, donde se expresa la desaparicion de la gente
antigua, producto de uno o varios cataclismos asociados con el desprendimiento de agua,

piedras, frio y polvo.

La influencia de la tradicion oral en los relatos sobre los binnigula’sa’ se confirma
cuando éste es contrastado con otras referencias etnograficas dentro del ambito
mesoamericano. Zapotecos de la Sierra, del Valle, mixes, otomies, nahuas, tarascos, mayas,
entre otros muchos grupos étnicos, comparten referencias sobre seres fantasticos que
habitaron el mundo hace muchisimo tiempo; éstos sucumbieron ante la aparicion del Sol, la
llegada de los peninsulares y la insercion de la fe catdlica, convirtiéndose en objetos de

piedra o cerros.

Varias tradiciones sostienen (tomando en cuenta las interpretaciones de Ldpez
Austin) que los antepasados se encuentran en un estado de latencia, dentro de tuneles o
cuevas cercanos a sus localidades, ya que prometieron retornar algin dia y gobernar a su
pueblo. Tal idea mesianica de los ancestros no fue considerada por completo por los
consignadores del relato istmefio, puesto que sus objetivos no estaban centrados en
representar los simbolos de identidad de su pueblo, sino en construir una interpretacion

historica y literaria del pasado indigena, acorde a la unidad nacional.

El dltimo capitulo abordd los aspectos “miticos” e “historicos” de la tradicion
binnigula’sa’. Se inicié dividiendo los relatos de referencia en unidades constitutivas o
mitemas (siguiendo de manera general el método estructuralista de Claude Lévi-Strauss),
con la finalidad de observar las relaciones que existen entre ellas; posteriormente, se trato
brevemente el pensamiento mitico zapoteco durante la Epoca Prehispanica y su relacion
con la mitologia de otras culturas que formaron parte de la tradicion religiosa

mesoamericana.

Los ancestros de la raza zapoteca, 0 binnigula’sa’, compartieron algunos rasgos
significativos con otros seres de la mitologia nahua y maya, como los quinametin
zocuilhicxime en la Leyenda de los Soles, o los hombres de lodo y de palo en el Popol Vuh:
eran gente de estatura portentosa y de increible fuerza, pero no tenian la capacidad de
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razonar, de sentir emociones, asi como de recordar y ofrecer reverencia a los dioses; lo cual
ocasiond su desaparicion por efecto de un fenémeno climatoldgico. De igual manera, fue
posible advertir dentro de estas narraciones miticas, la relacion existente entre el
surgimiento del Sol, la desaparicion de los antepasados y el surgimiento del hombre

historico.

Ademas del caracter mitico que envuelve a los binnigula’sa’, encontramos que los
antepasados zapotecos tienen otra significacion dentro de la tradicion: fueron los grandes
lideres encargados de proteger a la comunidad, dirigian a los ejércitos, administraban el
culto, conocian el movimiento de los astros y las plantas medicinales. Es posible que las
caracteristicas mencionadas hagan referencia al recuerdo que tienen los actuales habitantes
del Istmo sobre sus antiguos linajes gobernantes, asi como a ciertas reminiscencias del culto

a los antepasados.

Los binnigula’sa’ también tenian la capacidad de transformarse en distintos
animales conocidos como guenda, entidades con las que compartian su vida y destino. El
término guenda se encuentra fuertemente relacionado con los conceptos de nahualli y
tonalli entre los pueblos del Altiplano Central. En todos ellos se hace referencia a la
vinculacion simbdlica establecida entre el ser humano y otro ser vivo (guenda o nahualli),
por medio de una entidad animica (guenda o tonalli). Durante la época colonial, dichos
conceptos se confundieron con la nocion de brujeria, gracias a las interpretaciones ofrecidas

por los frailes cristianos y al celo religioso de la época.

La desaparicion de los binnigula’sa’ no estuvo vinculada Unicamente con los
cataclismos provocados por los dioses, sino que también fue el resultado de la irrupcion
peninsular en tierras zapotecas; tal suceso ocasiond que los antiguos lideres de la raza
huyeran (presintiendo su final) y se transformaran en peces u objetos de barro. El proceso
histérico de la conquista fue concebido por la mentalidad indigena como el fin de una era
cosmogonica y el surgimiento de un nuevo orden o Sol, regido por la espada espafiola y la

cruz del evangelio.

De esta manera, la figura historica de los binnigula’sa’ se funde con su version
mitica dentro de la tradicion, perdiendo todo rastro de humanidad y distanciandose de la

civilizacion, para jamas volver a formar parte de ella. Es posible encontrar referencias
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dentro del relato, consignadas especialmente por Wilfrido C. Cruz, donde se manifiesta la
creencia en el Ultimo binnigula’sa’, ser que se oculta en las serranias 0 en las cuevas.
También se sostiene, que algunos descendientes de la antigua raza ain pueden ser vistos; su
figura es descrita como la de un fantasma, un duende, un genio de la selva o una bestia; su
presencia provoca gran terror al espectador, siendo confundido comdnmente con el
demonio bajo el nombre de binijaaba, binquizac o0 beniqueixaca. Tales seres han sido
interpretados por algunos historiadores como Duefios del Monte Sagrado o reminiscencias

de antiguas deidades terrestres.
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Apéndices

1. Los Binigulaza**®

Ni Burgoa, ni Coérdova, ni Gay, nos han hablado de los Binigulaza. Su tradicion es méas
conocida en el Istmo de Tehuantepec que en cualquiera otra region de Estado; el Istmo,
cuyos productos mitoldgicos en su inmensa mayoria permanecen ignorados por los
hombres que se especializan en el estudio de asuntos arqueoldgicos e historicos del pais. De
nifios, los que nacimos en aquella comarca oaxaquefia, escuchamos de labios de nuestros
abuelos, y hoy recordamos como un viejo suefio, como una vision lejana y misteriosa, las
ingenuas relaciones acerca de los antiguos zapotecas, los extrafios padres de la raza de los
Zaas, que artistas y magos en Mitla, la sombria ciudad de los muertos, Yoo-baag, y
temibles guerreros en Guiengola, todavia perpettian sus memorias con el raro nombre de

Binigulaza.

En verdad que la prehistoria de México nos reserva ain muy hondas sorpresas; es
cierto que multitud de monumentos arqueoldgicos estdn aln ocultos bajo la tierra hoy
cubierta de ariales, ahi donde antafio brillaron el orgullo y la gloria de una civilizacién que
también arrebat6 a lo desconocido los secretos del alma de la naturaleza, y los mismos
idolos, las mismas ruinas, los mismos codices, mapas y estelas que el amor a la historia han
descubierto y constituyen el acervo de monumentos disponibles para la investigacion, no
siempre han sido cientificamente examinados, ni descifradas en su inmensa mayoria las

inscripciones jeroglificas, simbdlicas e ideograficas que ostentan.

La prehistoria oficial de México esta plagada de errores, porque nuestros contados
arqueologos confundiendo a menudo la ciencia con la poesia, salvo muy raras y honrosas
excepciones, suelen llenar los vacios en la materia de datos que en la realizacion de la vida

de nuestros viejos pueblos encuentran, con suposiciones mas o menos fundadas, con las

415 Tomado de Wilfrido C. Cruz El tonalamatl zapoteco. Ensayo sobre su interpretacion lingtiistica, Oaxaca,
Imprenta del Gobierno del Estado de Oaxaca, 1935, pp, 141-151. En el titulo del relato hay una nota a pié de
pagina que dice lo siguiente: “Esta tradicion fue leida por su autor en sesion solemne celebrada el 16 de
octubre de 1926 en la ciudad de Oaxaca de Judrez, durante la administracion del Lic. Genaro V. VVasquez, por
haber obtenido el primer premio en el concurso de leyendas que convocé dicho Gobierno. Afios después el
sefior Andrés Henestrosa, en su libro ‘Los hombres que dispersé la danza’ bordd sobre ella su trabajo literario,
transcribiéndola casi toda literalmente sin hacer referencia al autor”.
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galas de una imaginacién propensa generalmente a asegurar la existencia de hechos que si

no fueron, pudieron haber sido.

Por lo que se refiere a los zapotecas, el misterio de su pasado sigue oculto e

inviolable, guardado por los pétreos labios de sus caidos dioses.

Ahora bien, la leyenda zapoteca de los Binigulaza debe estar intimamente ligada con
la historia de la gran raza cuyos hijos todavia saludan la aurora sobre las escarpadas
cumbres de la Sierra Juarez, o cantan las endechas de la Sandunga, en las rientes vegas de
Tehuantepec. EI mito no es ciencia, sin embargo como producto social es punto de
interseccion de una enorme variedad de causas y efectos colectivos y por su caracter
espiritual y representativo, constituye uno de los objetos mas fecundos de investigacion

cientifica. Por esto es interesante examinar la vieja tradicion de los Binigulaza.

La palabra Binigulaza tiene varias acepciones, Su etimologia ha sido objeto de curiosidad,
ya que no de estudio, y los pocos que nos hemos percatado de su existencia, por el interés
mitoldgico que despierta la tradicion, hemos tenido que recurrir al auxilio de los
vocabularios antiguos o al consejo de los mas ancianos zapotecas, para obtener su
explicacion. Unos dicen que Binigulaza quiere decir gentes que se dispersaron mutuamente,
entre ellas mismas, ya por su propia voluntad o combatiéndose; bene o bini, es gente;
gulda, partir, dispersar; zaa, entre si; gudifiezaa, por ejemplo significa golpearse
mutuamente; guyubizad es buscarse entre si; los partidarios de esta etimologia se fundan en
la version popular que integra la misma tradicion, segun la cual, los mas bravos, los mas
sabios zapotecas anteriores a la Conquista, voluntariamente o bien combatiéndose
abandonaron sus tierras para marcharse a lugares que fueran inaccesibles a la invasion de
los extrafios, se dispersaron, rompiendo, por decirlo asi, el contrato social de convivir, o
desapareciendo por medios que la imaginacion vernacula considera aciagos 0 magicos;
otros creen que la palabra significa gente nacida de las raices de los arboles; de bene o bini,
gente; gu, raiz o camote, lacza, lo que es elastico; basados en la tradicion que relata que los
zapotecas nacieron de los arboles, quizas de sus raices mas flexibles, de donde salieron se

refiere, los bravos guerreros flechadores del sol, bajo la invocacion de quién sabe qué
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conjuros de los dioses creadores; y la otra acepcidn, que es la que admite el que esto
escribe, y que si es menos poética que las anteriores, estd méas de acuerdo con la realidad de
las cosas, y sobre todo se funda en una etimologia perfectamente comprobable, considera
que Binigulaza significa gente zapoteca anciana 0 antigua; grande en su connotacion de
senil y venerable: Binigula-zaa. En efecto, bengol (Valle), binigola o binigula en zapoteco

del Istmo, significa anciano, literalmente gente anciana o grande; zaa es nube o0 manteca.

Una de las leyendas més divulgadas entre los zapotecas, refiere que los padres de la
raza descendieron sobre una nube en forma de aves hermosisimas, de plumaje multicolor y
de extrafios y melodiosos cantos. Los indios se decian a si mismos, por ello, binizaas, es

decir gentes de las nubes o que tuvieron origen en ese elemento.

Esta manera de llamarse prevalecié entre ellos antes de la llegada de los espafioles,
pero el recuerdo del fantastico y hermoso mito de los pajaros caidos del cielo sobre una
nube, fue perdiéndose y después de la Conquista se desvirtud, de tal modo que la palabra
zaa en la composicién del vocablo binizaa, ya no significo nube en memoria de la génesis
de su raza, sino manteca, o lo grosero o corriente. Es muy normal y psicoldgico que, salvo
rarisimas excepciones, el vencedor sea considerado como superior desde todos los puntos
de vista, por el vencido; y los zapotecas, siguiendo esta tendencia, se llamaron a si mismos,
binizaas, teniendo la particula zaa la connotacion de manteca, de vulgaridad o groseria.
(Zaa, manteca, homofonetismo de la misma expresion aborigen que traduce la idea de
nube). Los indios designaron a los espafioles con la voz binistid, es decir gente de Castilla,
palabra que degener6 en Castia o Stia, quedando desde los primeros afios de la Conquista,
la particula stid como expresion de lo que es de Castilla o se refiere a Castilla, y por
extension, por proceder de los vencedores, como opuesto a lo corriente, a lo que era de la
tierra: lo delicado y lo exquisito; y asi de la palabra castellana result6 stiano, que en el
Istmo significa hombre vestido a la europea, que habla el espafiol y que es de finas
maneras. La radical zaa quedo, pues, para designar todo lo relativo a los zapotecas, y los
mismos nahoas la emplearon en la composicion de nombres geogréaficos relacionados con
aquella raza, llamando a la capital zapoteca en Zaachila, Teozapotlan; de modo que decir
binizda es tanto como decir gente corriente; como didyazaa, idioma corriente, idioma

mantecoso, zapoteco, en contraposicion con didyastia, idioma fino, castellano; debiéndose
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advertir, de paso, que es un error el de muchos escritores mexicanos llamar a los zapotecas
como entidad colectiva, didyazdas, que, como ya se dijo, significa lengua zapoteca y no
raza zapoteca. En resumen: Binigulaza significa gente anciana corriente, dados sus
antecedentes etimoldgicos, pero puede traducirse en términos menos literales como

“antepasados zapotecas”.

A mayor abundamiento, el Vocabulario de la Junta Colombina de México dice a fojas
7, columa 1% : “antiguamente, golaza. —Antiquisimo, golazatete.— Antigledad,
guelagochigolaza. En estas expresiones, puede verse que la voz golaza denota antigliedad,
y el padre Cordova en su “Arte” en el articulo colaala, pag. 97 expresa: “Este colaala es

adverbio temporal y numeral y vale tanto como antiguamente o en otro tiempo”.
No cabe, pues, la menor duda del significado de la diccion que examinamos.

La tradicién estd conforme en que existié un grupo especial de zapotecos primitivos y
que desaparecieron de una manera misteriosa y desconocida; que si fueron los progenitores
de las generaciones historicas, constituyeron el nicleo fundamental de la colectividad, el
momento original de la raza de los binizaas, del que segun las consejas, son palidas y
desairadas copias los zapotecas que sobrevivieron a la Conquista; Los Binigulaza, de
conformidad con la tradicion, fueron los Unicos que en sus templos, en sus codices, en las
inscripciones de sus tumbas, de sus palacios, en su sabiduria esotérica, heredada de
generacion en generacién, en el seno de las castas sacerdotal y guerrera, conocieron los
secretos mas hondos de la civilizacion zapoteca; los Unicos que tuvieron en sus manos la
clave de los misterios que hoy se afanan en descifrar la arqueologia y la historia, y que

constituyeron el sumum cientifico, moral y espiritual de la pujante raza de los binizaas.

Los sucesores de ellos quedaron desvinculados del alma mater de la raza; quedaron
abandonados a sus propios esfuerzos; no recibieron la herencia de sus abuelos, y fueron
huérfanos, que llorando sobre los sepulcros de sus mayores, tuvieron que asimilar, para no
sucumbir, las creencias, las costumbres, las instituciones: en una palabra, la civilizacion de

los conquistadores.

Refiere la tradicion que los Binigulaza no eran todos los antiguos zapotecas; eran los

elegidos de los dioses y estaban diseminados entre los diversos conglomerados de la raza
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para dirigirla, para encauzar su vida econdmica, social y religiosa, aunque también para
explotarla; eran los mas valientes guerreros, los mas ilustres sacerdotes, y su caracter
excepcional y privilegiado no era revelado sino a los iniciados en los secretos destinos de la
raza; la turbamulta ignorante y miserable, esclava de sus necesidades materiales, y de las de
las castas superiores, no se daba cuenta de la existencia de aquellos hombres que tenian en
sus manos poderes desconocidos y terribles. Los Binigulaza eran hombres de alta estatura,
y algunos dicen que tuvieron una talla gigantesca; eran magos, médicos y adivinos y sabian
leer en los cielos estrellados los caprichos del futuro; para calmar las iras de los dioses,
cuando alguna calamidad publica amenazaba a sus pueblos, ellos eran los primeros en hacer
penitencias torturandose con crueldad, y en no pocas veces sacrificandose en aras de las
deidades; conocian los brebajes misteriosos que lo mismo daban la muerte como podian
prolongar la vida, y su destino irremisiblemente estaba ligado al de alguno de los animales
miticos del totemismo zapoteca, al de un pajaro o animal de noble figura que era su doble y

al que llamaban “guenda”, ser al que hacian ofrendas y sacrificios.

No cabe duda que la leyenda astronémica de Quetzalcoatl, transformada después en
mitica e historica, ademas de influir en la vida de los pueblos nahoas dej6 huellas indelebles
en el alma colectiva de los zapotecas. Quetzalcoatl tenia en el México prehistorico diversos
nombres, pero era la misma personalidad; distintas representaciones, pero era el miso
genio, misterioso guiador de pueblos y de razas en todas partes del Andhuac y fuera de él.
Y Quetzalcoatl, para los zapotecas, fue el principal Binigulaza; el mas venerable de todos,
que surgiendo bajo el amparo de Pitao Niza, de Pitao Cocijo, los dioses de las aguas y de
los vientos, del “rio grande”, es decir, del mar, después de haber consternado a las antiguas
razas aborigenes con sus profecias sobre la llegada de los hombres blancos y barbados, por
el oriente, fue a morir envuelto en un manto de olvido, de silencio, de soberbia y de
melancolia en una de las veinte cumbres del Zempoaltepetl. Y Quetzalcoatl fue imitado por

los demas Binigulazas mas tarde en su espontanea renuncia a la vida.

Dicese que los Binigulaza anunciaron su desaparicion, siglos antes de que la estrella
cauda que aterrorizara a Moctezuma Il iluminara los cielos. Cuentan los ancianos, que
cuando el espanto se hubo apoderado de los Binigulaza, cuando por doquiera signos

astrondmicos o meteorologicos les auguraban el desastre; cuando las entrafias de las
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victimas humanas sacrificadas por millares en holocausto a sus divinidades; el vuelo y el
canto de las aves, el rodar de las serpientes, el croar de los sapos, la rubicundez de la luna'y
el parpadear de las estrellas, momento a momento les recordaba la segura invasion de los
blancos, en todos los pueblos se celebraron ceremonias funebres; se hicieron sacrificios de
todas clases a los dioses; y los indios, arrogantes en medio de su desolacion, altivos, no
obstante su tristeza y pesadumbre, se entregaron a la practica de sus ritos y liturgias; a las
danzas religiosas al son de la chirimias y del ronco sonido del tambor de madera hueca
labrada que esparcié sus vibraciones lugubres por campos y ciudades, por valles y
montafias, de dia y de noche, recordando a los Binigulaza y a la nacién entera de los zaas
las funestas profecias referentes a que por el lado de donde sale el sol, habrian de venir
sobre enormes monstruos, tarde o temprano, pero fatal e ineludiblemente los hombres
portadores del rayo, de tez palida como la de Quetzalcoatl, que llegarian a domefiar a las
broncineas razas del Continente, al mexica imperialista y ambicioso, al tarasco artista, al
maya hieratico; para imponer nuevos dioses y establecer nueva cultura, para destruir sus

santuarios y apoderarse de sus tierras, para aniquilar, en una palabra su antigua civilizacion.

No sé en qué lugar del Istmo de Tehuantepec escuché de nifio alguna vez, este
fanebre canto zapoteca, que un grupo de muchachos entonaba con sus manos enlazadas, en

ruedo, al mismo tiempo que danzaban:

Pompo, capompo jauh!
Siaba niza, siaba guié
Siaba nanda, siaba yu
Binigulaza mbé che
Pompo capompo jauh!
“El triste ruido del tambor anuncia que caeran de los cielos, agua, piedras, nieve y

tierra. Los Binigulaza se van!”

Dicese que este miserere siniestro fue el entonado por los sacerdotes paganos en
aquella ocasion, por el pueblo zapoteca todo, enardeciendo a los indios a la vez que
consternandolos con el anuncio de su proxima muerte mientras en torno a las hogueras, en

las ceremonias nocturnas, las caras rigidas, austeras, formidables de los Binigulaza, tan
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fuertes como robles, la indecisa y roja luz de las flamas ponia tonalidades y expresiones

fantasticas.

Lo més probable es que la desaparicion de los Binigulaza se relacione con alguno de
esos cataclismos que los nahoas llamaron soles, Atonatiuh, Ehecatonatiuh, Tletanotiuh, sol
de agua, de aire y de fuego, respectivamente. (El Tlaltonatiuh, o sol de tierra parece haber
sido catastrofico.) Muy posible es que su leyenda sea una vaga reminiscencia de la famosa
Atlantida. Pero la tradicion, en sus diversas manifestaciones refiere que los Binigulaza se
arrojaron en las aguas del Atoyac y del Tehuantepec, rios consagrados por los zapotecas
para sus ceremonias rituales, cuando tumultuosos y turbios, hirvientes y espumosos,
después de las torrenciales lluvias del verano arrastran los afiosos troncos de los ceibos y
sauces asi como las floridas enredaderas de sus margenes, convirtiéndose ellos, los
Binigulaza, en peces y animales de todas clases, o bien en idolillos de piedra que todavia
hoy buscan con afan los colegiales traviesos del Istmo que rehuyendo de la escuela “van al
rio” a tenderse sobre las arenas, donde encuentran variadas figuras, “Binigulazas” que
miran con estupor y curiosidad, cuando conocen la tradicidn; ancianos hay que cuentan que
los Binigulaza emigraron a rumbos desconocidos en busca de tierras que solo fueran suyas,
en que ningun extrafio blanco las profanara con sus plantas, cargando con sus idolos para
seguir rindiéndoles el mismo culto heredado de los antepasados, culto tenebroso, horrible y
sanguinario, pero que debia permanecer incélume para ellos en su salvaje libertad; otras
gentes hay que creen que los Binigulaza huyeron a las mas empinadas montafias de Oaxaca,
a lo més abrupto de las serranias, a los inaccesibles picos de las Sierras de Villa Alta y de
Ixtlan, al corazon inviolado del Zempoaltepetl, a morir como algun dia sucumbiera
Quetzalcoatl agobiado de tristeza y de terror, llevandose toda la herencia material y moral
de los siglos, para enterrarla y destruirla en sus manifestaciones, el dia que el ultimo
Binigulaza, desapareciera; y no faltan viejos que aun creen en la existencia de ultimo
Binigulaza que en los dias de tempestad, como heredero del poder Pitao Cocijo, hace que
bramen los cerros del Istmo de Tehuantepec, taumaturgo misterioso que debe tener su
madriguera, su “encanto” en una de las grandes cuevas del Zempoaltepetl, pero que
recorriendo la serrania que “vio” morir a los prohombres de la raza y que es muda testigo

de la existencia de sus descendientes, es el fantasma o genio de las cordilleras, confundido
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hoy con el binijaaba o biniqueixaca, el mismo demonio, y que tiene la extrafia magia de

convertirse en una piedra blanca al ser sorprendido por 0jos extrafios.

Esta tradicion de los Binigulaza es general entre todos los pueblos de Oaxaca. En
Teotitlan del Valle, en el cerro denominado Xiguida, cerca de la poblacion, dicen que hay
una cueva de mas de seis metros la entrada. No se sabe adonde va a terminar ese
subterraneo, pero afirman las consejas, que cuando “el sol salio” hace muchos siglos, por
ahi desaparecieron los golaals o golazas. Entre los chinantecas se dice que la torcaza gime;
jama diy6é méa! ¢a donde fuiste mamacita? la torcaz llora por la desaparicion de su madre.
Este gemido, segun la tradicion viene de que en una remota antigliedad “cuando salio el
sol” se acabd el mundo, se extinguieron las razas pretéritas; los hombres entraron en una
gran cueva y después salieron transformados en animales de todas las especies prefiriendo
adoptar cuerpos de monos. Muchos animales que ya existian desaparecieron. La paloma
torcaz afiora, desde entonces, la pérdida de su madre: este grito enternece el corazén del
indio chinanteco y la situacion de tristeza y desamparo de esta ave son puestos como
ejemplo a los nifios para ensefarles que deben querer, respetar y cuidar a sus padres, a fin
de que no les suceda lo que a la torcaz y se vean mas tarde en el caso de gemir como ella:

jama diyé maa!, ;donde estas mamacita?

Y dice la tradicion que muertos, desaparecidos o0 metamorfoseados los Binigulaza, de
la gran nacién de los Zaas, sélo quedaron los débiles, los pusilanimes que mas tarde fueron

los esclavos del Conquistador.
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2. Vinih-Gundah-zZaa 41
Se cuenta en el Istmo de Tehuantepec, con el nombre de viniguldaza, la leyenda mas vieja

de la tradicion zapoteca.

Unida a la historia de nuestro origen, ha llegado hasta aqui, después de tantas vueltas,
incompleta, borrosa y, de trecho en trecho, brinca sobre vacios. Y es cuando se pierde el
rastro y hay que resolver la tradicion, fracturar la palabra, subir, bajar el acento, para
hallarlo. Y se le encuentra con una huella nueva y a veces, en cada rumbo de la misma

época, distinta.

Por flexible, la palabra viniguldaza puede significar, segiin que avance o retroceda el
acento, varias cosas; y, a cada significado puede acercarse perfectamente una leyenda
diferente.

Vini es, desde las primeras horas, gente, y guldaza, sin preocupaciones denota,

solamente un grupo de hombres que existié hace muchisimo tiempo.

Estos hombres fueron, si se atiende al relato que forma parte del cuerpo total de la
leyenda, que es muy poco conocido, gentes feas, de gran estatura y, algunas, casi gigantes.
No se sabe por quién, un Dios desconocido quiso imponérseles y habiéndole desobedecido,
este Dios mando destruirlos. Y se quiere colocar los dias en que ocurrié esta catastrofe,
cercanos, revueltos con los dias del diluvio universal; y terminan diciendo los que asi la
entienden que, aparte de los molinitos y trastos de cocina que arrastran los rios cuando la
lluvia se hincha de furor, o que aparecen en las grandes excavaciones, nada mas se sabe de

los vinigulaaza.

También se cuenta, sin atender a la acepcion de la palabra, sino fijandose en que
denota unicamente un grupo de hombres, que los vinigulaazaa no eran todos, sino unos
cuantos; que éstos eran los elegidos de los dioses y en cada conglomerado vivian, sin ser
vistos mas que por los superiores, para encauzar la vida de esos conglomerados; que eran

sabios sacerdotes, valientes guerreros, magos y adivinos; y que cuando los dioses soltaban

416 Tomado de Andrés Henestrosa, Los hombres que disperso la danza, Ilustraciones de Rodriguez Lozano,
México, Aguilas S.A., 1929, pp. 11-16.
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sobre los pueblos las grandes calamidades, antes que nadie estos hombres hacian penitencia

y muchas veces, se sacrificaban en aras de las deidades.

Poseian una vez envejecidos, la extrafia capacidad de convertirse a su gusto, —al ruido
de una oracién— en monos, cerdos, perros, con el proposito de dafiar, sin ser descubiertos, a
sus victimas; y su destino estaba amarrado, irremisiblemente al destino de otro ser: un ave,

un pez, a quién llamaban guénda.

En silabas (vi-ni-gulda o gula-zaa) quiere decir, el viento que se disperso o que choco
entre si, y si, unidas las dos primeras silabas y acentuada sélo la ultima i (vini) seria: surco

o linea recta como surco, separado, roto. Pero esto es nada mas, curiosidad.

No so6lo en Juchitan y en Tehuantepec se conoce la historia en la que se refiere que
los zapotecas se decian a si mismos descendientes de los arboles, con mas frecuencia de sus
raices y también, de algunos animales. La particula guladaza, deshecha en dos tantos (gu-
ldaza) quiere decir, raiz, camote, la primera, y la otra, fibra. Por extension, lo que es
flexible como la fibra. En este caso los vinigulaaza fueron, gente nacida de las raices de los
arboles. Lo dicen hasta hoy los descendientes puros, orgullosos de sus antepasados, que 1os

padres de la raza eran, en el dolor, en la vida, flexibles como las raices de donde brotaron.
Y la pronunciacion frecuente de la palabra, esté de acuerdo con esta interpretacion.

Hay, también, una leyenda que refiere que los primero zapotecas cayeron en la tierra,
con el ala abierta, en forma de pajaros, de una nube; sabian cantos melodiosos y en las
plumas trajeron, pintados, todos los colores de trépico. Gula en Tehuantepec o gola en
Juchitan es, respetuosamente, anciano, y zaa, nube; como quien dice, gente anciana que
tuvo su origen en las nubes. Ellos se Ilamaban, para diferenciarse quizas de los otros

pueblos del Anahuac, vini-zaay a su lengua didjazéa.

Mil veces hemos creido que viniguladaza quiere decir gente que chocd entre si o con el
enemigo. De vini, gente, como en todos los casos y guldaza, choque en tiempo pasado o
gula-zéa, choque entre si. En este caso la particula que denota choque se pronuncia

bruscamente.
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Gula, acentuada también; pero con pronunciacion alargada, y llamada la voz hacia
adentro de tal suerte que imite dolor, significa roto, disperso, separado. Con la particula

zaa, connotando uno de otro tendriamos: gentes que se dispersé o separ6 una de la otra.

Pero z&a es, también musica, danza, fiesta; tal vez, la primera separacion fue después
de oir masica y haber danzado. En tiempo pasado, es tan correcto decir gulaaza como decir

gundéahzéa.
Y aqui entra recto con los dos pies sobre esta afirmacion este recuerdo de la nifiez.

Todos lo saben. Los nifios cantan danzando, unidos en coro, con la cabeza caida y las
manos anudadas atras, un canto triste, doloroso; todo esto, casi siempre, a la orilla de la

noche.

Vijaja, vijaja jauh!
Siaba nisha, siaba guiéh,
Siaba nanda, siaba yuh;
Vijaja, vijaja jauh!
Mah chéh, guiraah,
Guixhi-layuh.
Coladera, coladera, jauh! — Caera agua, caera piedras — caera frio, caera tierra; —

coladera, coladera jauh! — Ya se v4, todo, el pueblo de la tierra.

Se sabe muy bien, que los enviados de Moctezuma Ilhuicamina nunca tomaron de
entre los zapotecas una gota de sangre para tefiir la ofrenda de sus dioses; y este orgullo se

habia hecho latido en sus venas.

Pues bien, cuando la noticia de la llegada de los esparioles, —grito conocido varios
siglos por ellos, por el estudio que sabian hacer sus sabios del cielo, en el alboroto de las
aves y de los animales y hasta en el color y giro del aire— se alargé desde Moctezuma 1l
hasta sus tierras, para decirles que la defensa era inutil, porque los hombres blancos y
barbados que venian por el lado donde se yergue el dia eran poseedores del trueno y de
armas poderosas, los zapotecas —ante la dominacién— prefirieron morir algunos, y otros,

caminaron en distintas direcciones llevandose la tradicion material y la fluida.
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Y fue entonces cuando, mezclados de pavor y locura, en todos los pueblos zapotecas
celebraron ceremonias fUnebres, erizadas de sacrificios, revueltas con danza y canto cuya
letra pedia —yo creo— convertirlos en trastos, al mismo tiempo que rompian otros. Tocaron
el ronco tambor de madera hueca, los més viejos, los que de golpe habian renunciado a la
vida. Y los vinigulaaza, trotando, con la danza enredada en los pies, cantaron; y cuando la
musica cansada de seguirlos se borrd en el aire, los que la producian, se echaron de cabeza,
a las aguas religiosas del Rio Atoyac y del Rio Tehuantepec, y los rios ondularon con ellos
hasta convertirlos en trastos que las aguas tiran, cuando enfurecidas, saltan fuera de su

cauce.

Algunas gentes de hoy, en quienes ya no se oye el ruido del orgullo ancestral,
aseguran que no todos aquellos hombres se dispersaron, sino que, hubo algunos que se
sujetaron al conquistador y edificaron, en Juchitan, la iglesia. Pero responden los atentos al
pasado que la iglesia la construyeron de la noche a la mafiana, los mismos viniguléaza, esta
vez llamados los vini-virih, como quien dice, gentes con cualidades de hormiga, por

menudas, abundantes, laboriosas.

Se cree que estuvieron por Ultima vez, los que caminaron por tierra de Late Shunaxhi,
en Late Baala y en Cuscumate, muy cerca de Juchitan, al Noroeste y al Sureste

respectivamente los primeros sitios, y en la punta Noroeste del Distrito, el altimo.

Para que sea mas recta la afirmacion de que los vinigulaaza, se dispersaron después

de oir musica y danzar, obsérvese esta verdad.

En los matrimonios bajos, en los que la gente metida plenamente en el alma de ayer,
hay un momento en que la alegria sube a su parte mas alta; ahi se toca una mdsica sencilla,
triste, y la novia, danza con el novio y recoge en el centro de la enramada, en una jicara de

colores, por regla, seis centavos. Medio Xhigah, decimos.

Y todos toman un trasto y esperan, para romperlo, que la alegria se haga casi dolor; y
es signo de que al separarse los desposados de la casa paterna, concluye, da una vuelta

exacta, una linea de la vida; equivale a decir: Adios.

Tal es la leyenda de los vinigulaaza.
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3. Los parientes antecesores zapotecas*!’

En Juchitdn oimos desde nifios la leyenda Vinnigulasa. Leyenda saturada de misterios, que
Ilena de temor a nuestro tierno corazon. Y mas que a veces, en las calles arenosas, 0 en los
humedos paredones de los rios, aparecen a nuestro paso los terrosos idolillos que llevan

dicho nombre y a quienes se atribuye el origen de la raza.

A los zapotecas les ha preocupado la aparicion de estos idolos y ha elaborado, para
explicarlos, diversas interpretaciones de acuerdo con los distintos significados que la

palabra vinnigulasa ofrece, segun se alargue o se acorte el sonido.

Despojado de todo anélisis filologico, vinnigulasa es el nombre de los idolos y de los
objetos de barro o de piedra que brotan de la tierra zapoteca y que hablan de pobladores

autoctonos, poseedores de una magnifica cultura.

Sometido a estudio linguistico, se obtiene del vocablo un racimo exquisito de

acepciones, que engendran, cada una de ellas, una version sobre los vinnigulasa.

Se atiende este desacuerdo si se sabe que la tradicion zapoteca es tradicién oral. El
paso de la leyenda sobre tantas imaginaciones, a través de largas centurias, la ha llenado de
matices. La flexibilidad misma del zapoteco permite al vocablo piruetas que originan

conceptos distintos, pero igualmente validos.

Vinnigulasa, se dice, son los zapotecas de una lejana antiguedad (Vinni, gente; gula,
antigua) que, nacidos del primer ensayo del Creador, eran desproporcionados, feos, sin
sentimientos de piedad y obediencia. Su dureza de corazén les hizo insensibles a las
amenazas de la Naturaleza, y se ocuparon mas en destruirse unos a otros, que a vivir unidos

para ayudarse. Un dia la ira de Dios se hizo fuego sobre ellos y les petrificd para siempre.

Escuchamos mas alla: Vinnigulasa significa gentes que se dispersaron mutuamente
(Vinni, gente, gulaa, roto, disperso; saa, entre si). Recogida la noticia de labios de los
dioses, que hombres nuevos vendrian sobre el mar, camino del sol, a conquistar los reinos
de esta tierra, los zapotecas, impotentes ante el destino, pero orgullosos de su grandeza,

decidieron huir de los poblados, después de romper los trastos del hogar. Y la dispersion los

417 Tomado de Gabriel Lépez Chifias, Vinnigulasa (Cuentos de Juchitan), 42 edicién, México, UNAM, 1974,
pp. 13-21.
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alejo en distintas direcciones. Otros muchos, reunidos, danzaron cantando la monotona

plegaria que los nifios zapotecas repiten todavia:

Vidzadza, vidzadza, jju!
bisaba nisa, bisaba guiee,
bisaba nanda, bisaba yuu,
ca Vinnigulasa ma chee,
Vidzadza, vidzadza jju!
Se implora al cielo —concebido como una coladera— la destruccion de la tierra: jOh!
Coladera, coladera — desprende agua, desprende piedras, — desprende frio, desprende tierra,

—los “Vinnigulasa” se van — jOh! Coladera, coladera.

El contenido de este lamento, y el acto de romper los trastos del hogar en los
matrimonios zapotecas, al fluir de las notas de Mediuxiga, dieron raices a la interpretacion
de Andrés Henestrosa sobre los Vinnigulasa: “Gula prolongada la ‘a’ de tal manera que
imite lamento, significa roto, disperso, separado. Con la silaba ‘saa’, connotando uno de
otro tendriamos gente que se dispers6 o que se separd una de otra. Pero ‘saa’ es también
musica, danza, fiesta. Y tal vez la primera separacién fue después de oir musica y de haber
danzado. En tiempo pasado es tan correcto decir ‘gulaasaa’ como decir ‘gundaasaa’...” “Y
los Vinnigulasa trotando, con la danza enredada en los pies, cantaron; y cuando la musica
cansada de seguirlos se borr6 en el aire, los que la producian se echaron de cabeza a las
aguas religiosas de los rios Atoyac y Tehuantepec; y los rios ondularon con ellos hasta
convertirlos en peces o0 en trastos a unos; y otros se mantuvieron hombres y en el fondo de
las aguas habitan hasta hoy y construyen esos juguetes que los rios, camino del mar,

abandonan cuando enfurecidos superan sus cauces.”

También se cuenta que Vinnigulasa quiere decir gente antigua engendrada de las
nubes (Vinni, gente; gula, antigua; zaa, nube). Una tarde abierta de luz, el cielo se cuajo en
iris. Y cuando la primera estrella aproximo la noche, las nubes se precipitaron a la tierra,
hasta entonces desierta, en forma de pajaros primorosos. La mafiana siguiente los zapotecas

levantaban las primeras chozas.
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La verticalidad del zapoteca ante el dolor y la alegria, ha movido a pensar que
Vinnigulasa significa: hombres brotados de raiz de arbol (Vinni, gente; guu, raiz; laasa,

elastico).

Pero vi en zapoteco es viento, aire, aliento. Y la arcilla del hombre se animo con un
soplo de Dios, que quedo6 en él con el nombre de aliento. Los zapotecas todos, dicen
quienes tal piensan, se animaron por un solo soplo divino, fundamento de su esplendoroso
poderio. La aparicion de los hombres blancos, untados de acero, cuyo triunfo preconizaron
los oraculos indigenas, levantd en remolino el suave aliento de los zapotecas, hasta
disgregarlo en distintas direcciones. Roto el aliento, se dispersaron los hombres.
Vinnigulasa es aliento que se dividid: Vi, aire, aliento; ni, que; gulaasaa, se partio, se

dividio.

Excepto la primera, todas las noticias de la tradicion manifiestan la excelencia de los
Vinnigulasa. De aqui que penetre alguna vez en nuestros oidos, sin apoyo en la voz
generadora, ésta Gltima version: Vinnigulasa eran los sacerdotes zapotecas que sabian el
secreto del cielo con sus joyas y de la tierra con sus energias. Conocian la virtud medicinal
de las plantas que prolongan la vida de los hombres; asi como su mortifero veneno. Con el
nombre de Vinniguenda —gentes ligeras— construian en una sola noche, sin ser vistos, los

mas suntuosos edificios. Yudu-roo de Juchitan uno de ellos.

Eran los Vinnigulasa poderosos guerreros. La vida de la comunidad dependia de sus

vigilias y de sus sacrificios.

Leida la conquista de los blancos en el temblor de los astros, el canto incierto de las
aves y el silencio profundo de los dioses, los Vinnigulasa se mudaron unos en toros
salvajes, otros en tigres; los deméas andan la tierra en forma de leones y lagartos. En este
estado protegen mediante emanacion de fluidos, a los hombres de hoy con el nombre de

Guenda. La vida de un zapoteca va enlazada a la de un Guenda errante.

Se cree también que uno de los misterios de los viejos Vinnigulasa fue, desde
siempre, que, cubiertos de vejez, se transformaban en culebras, cerdos, monos, al influjo de
una oracion. Estos animales a cuyos destinos se atan los de los nifios nacidos en el

momento de la conversién, son los Guenda.
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Guenda es también accion, fuerza creadora: guenda-navani, la vida brota de la
accion: guenda-guti, la muerte nacida de la accion; guenda-viani, la inteligencia, como luz
emanada de la accion (guenda, accidn; viani, luz). Se explica ahora que el animal de cuya
vida depende el hombre se llame Guenda. Primero la accion; luego lo que por ella fue

hecho.

De dia o de noche, un zapoteca que se encuentra a otro en los caminos del pueblo, en
los caminos del monte, suelta esta frase: sicaruu guyee, bichi — que te vaya bien, hermano.

Expresion sincera, robustamente sentida.

En las fiestas de Juchitan, donde toda fiesta es expresion de trabajo —bracadzifia—,
apenas se percibe la presencia de alguien que llega a cooperar con su 6bolo para el trabajo,
se grita: “jPariente!” Esto hace pensar que la palabra castellana vino en sustitucion de la
palabra zapoteca: jLizaa!, con igual significado, que lanzaban seguramente los antiguos
zapotecas en sus actividades. Nadie que conozca las costumbres zapotecas, aun las de hoy,
ignora que el trabajo trascendental lo realizan en comun. El vecino que se mueve a levantar
una casa, consumar un matrimonio, celebrar una vela, dispone de los esfuerzos de todos los
vecinos. El padre Gay en su Historia de Oaxaca, habla de este aspecto de la vida zapoteca
con el nombre de Guelaguetza, que Wilfrido C. Cruz interpreta como Guendalisaa

(parentesco) del Istmo.

Una frase del matrimonio zapoteca es uguna lisaa: hacer oir el parentesco. Fase
esencialmente religiosa, heredada de los primeros tiempos. Y no se trata, como pudiera
entenderse, de hacer oir el parentesco que se establece entre los familiares de los

desposados; sino de recordar el parentesco que une a la gran familia zapoteca.

Con estas bases de indole social, formulo una nueva interpretacion de los
Vinnigulaza: gentes sentidas de parentesco, que si no entrega el significado exacto del

vocablo, ensefia al investigador que trabajamos el tesoro que se nos lego.

Filologicamente se llega a la misma conclusion. Vinnigulasa es composicion de tres
elementos: Vinni, gente; gulla, maduro, fuerte; lisaa, parentesco; gente que madurd,

fortalecid, el parentesco. Gentes que llevaron la solidaridad humana hasta el parentesco.
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En la composicion, el dltimo elemento perdié por aféresis su primera silaba. Y esto,
siguiendo la regla de las voces compuestas zapotecas: cuando las silabas que se encuentran
en la composicién (la ultima del primer elemento y la primera del segundo) son anélogas,
pierde su primera silaba el segundo elemento. Ejemplos: vinni nahuati, las silabas
encontradas son: ni, Gltima silaba del primer elemento, y na, primera silaba del segundo
elemento; desaparece ésta y se forma el compuesto: vinnihuati; tonto; beenda decheguude,
silabas encontradas, da, ultima del primer elemento, y de, primera del segundo elemento;

desaparece ésta y resulta: beendacheguude; vinni nadzaba dan vinnidzaba, demonio.

De igual manera se estructuré Vinnigulasa; la silaba li, primera del segundo
elemento: lisaa, desaparecio ante la presencia de su andloga la, ultima silaba del primer

elemento: gul-la.

Mis antepasados tuvieron razén de decirse parientes; solo asi se logra el espiritu Gnico que
hermana a los hombres y realiza milagros. No de otra manera se reunieron los Vinni-birii
—gentes numerosas como hormigas— para trabajar el Yudu-roo de Xavizende (Templo

Mayor de Juchitan).

Siga bajo las enramadas oyéndose la voz de los ancianos: “jPariente!”
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Términos en zapoteco del Istmo que aparecen en el trabajo*®

Bidxa: brujo o hechicero.
Bidxadxa: colador de barro.

Binidxaba’ (biniqueixaca/binquizac): diablo, demonio; también traducido por Wilfrido C.

Cruz como como salvaje o gentil.
Binni biri: gente abundante y laboriosa como hormiga.
Binni gola: anciano, viejito.

Binni guenda: las “hadas”. Aquellos binnigula’sa’ que tenian la capacidad de transformarse
en animales; se les atribuye la construccion de la iglesia de Juchitan (Gabriel Lopez
Chifas).

Binnigula’sa’. gente de gran antigliedad, los antepasados remotos de la cultura zapoteca del
Istmo. También se refiere a los idolos y objetos de barro hechos por los antiguos habitantes

de la regioén.
Binni gu laasa: gentes nacidas de la raiz de los arboles.

Binni gula lisaa: gente que madur6 o fortalecio su parentesco (Definicion de Gabriel Lopez
Chinas).

Binni gula’ saa: gente que se dividio o disperso entre si (definicion de Wilfrido C. Cruz).
Binni gunda’ saa: gente que dividio o disperso la danza (definicion de Andrés Henestrosa).
Binnistia: gente de Castilla. Hace referencia a los espafioles o fuerefios.

Binniza: gente de las nubes o de manteca; hace referencia a los zapotecos actuales de la

region istmenia.

418 |_a ortografia usada en este glosario esta basada en los acuerdos de la Mesa Redonda de 1956. Unicamente
he considerado términos pertenecientes al zapoteco del Istmo de Tehuantepec, debido a ser la lengua a la que
pertenecieron los consignadores del relato binnigula’sa’y la que usaron en sus ensayos.
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Didxastia: Lengua de los habitantes de Castilla. Espafiol.
Didxazé: lengua de las nubes o de manteca.

Guenda: animal cuya vida y destino estaba ligada a los binnigula’sa’. También esta palabra

es entendida como esencia de las cosas, como fuerza creadora (Gregorio Lopez Lopez).
Guenda lisaa: parentesco, ayuda mutua o cooperacion.

Gula’sa /guendaguchiigula’sa . antigiedad, antiguamente.

Nala’sa’ (lacza, laaza): elastico, flexible, ductil.

Po’mbo’ (pompo): fruto maduro del pochte o calabazo.

Xigaba: jicara de calabaza, el calabacino.

Za: palabra con diferentes significados, dependiendo de su entonacion o contexto de
referencia; nube, manteca, grasa o cebo; venir o provenir; musica, danza o fiesta. También

puede ser entendida como el nombre original de la cultura zapoteca del Istmo.
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