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Introduccioén

En agosto de 2016, por mediacién de un maestro y amigo de quien tomeé su curso
de mitologia mesoamericana, asisti por primera vez a Huautla de Jiménez para
presenciar los rituales de don Trinidad Garcia, curandero del barrio El Fortin. Hacia
s6lo un ano que habia muerto el padre de don Trinidad y en su familia quedaba
vacante una practica religiosa que habian desempefiado varias generaciones de los
ancestros de la familia. Mi incursién en el entorno familiar fue posible porque mi
amigo llevaba mas de veinte afnos asistiendo con el finado don José Luis hasta la
fecha de su deceso. Luego de establecer un vinculo de confianza conmigo, don
Trinidad me manifestd la importancia y dificultad de asumir el oficio, pues
consideraba que no le habia aprendido suficiente a su padre, esto porque varios
afos de su vida transcurrieron en distintos sitios fuera de Huautla, buscando
oportunidades laborales.

Desde aquel lejano 2016 me he hospedado con Trinidad o con su hermana
Eugenia en distintas ocasiones. También don Trinidad se hospeda conmigo o con
amigos en la Ciudad de México con cierta regularidad, cuando acude a realizar
limpias con el fin de conseguir recursos para la celebracién de ceremonias y fiestas
familiares. A raiz del espacio de confianza e intimidad que fui estableciendo, surgio
un interés reciproco por documentar el proceso de iniciacién y aprendizaje por el
gue atraviesa don Trinidad, lo que con el tiempo me permitio distinguir que para él
supone una forma de validacion a su trabajo. Recibir la atencidén de un investigador
es un aliciente, acaso porque las colaboraciones con antropoélogos e investigadores

son muy frecuentes en la zona.



Al mismo tiempo, esto funcioné para mi como piedra de toque para emprender una
investigacion del chamanismo en la Sierra Mazateca; de las condiciones
geopoliticas que impactan en la region; acerca de las ideas locales en torno a los
chjota chjine o gente de sabiduria, nombre que reciben las personas con amplia
experiencia en la practica ritual; y, principalmente, de la forma en que se moldea la
memoria en los rituales religiosos. Esto ultimo enmarcado en una relacion dinamica
entre aquello que es transmitido por la tradicion y se considera innato, en contraste
con lo que debe ser constantemente elaborado, sujeto en consecuencia a lo
contingente. Lo que Roy Wagner llama lo dado y lo inventado.

Para el caso del presente trabajo parti de un aspecto cuya exploracion
comencé desde mi tesis de licenciatura: los rezos enunciados durante un ritual
conocido en Huautla como velada. El rezo analizado en mi primera exploracion
formal, utilizado por don Trini en diciembre de 2017, refiere los cuatro rumbos
geograficos y les atribuye al subsuelo y a la superficie de la tierra la capacidad de
conceder la gracia que permite la sanacion del enfermo. La idea de un cosmograma
generado ritualmente es comun a Mesoamérica, lo que me llevé a pensar el rezo
como soporte de transmision de conocimientos que sélo se enuncian en un contexto
ritual. Considero que se sigue apelando a ese conocimiento hoy en dia porque
resulta vigente y relevante. Por ello, la tesis que trata de seguir este trabajo es que
el rezo es depositario de una memoria especifica que puede entenderse a la luz de
la mitologia y los simbolos generados en la ritualidad mazateca.

Para dar cuenta de esto, decidi en conjunto con Regina Lira, asesora de la
tesis, que antes de aproximarme al rezo en si era necesario hablar del rezandero y

el contexto de la enunciacion verbal. Aqui surgio el primer reto del texto, de su forma
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y contenido. Aun cuando las entrevistas con Trinidad y su familia son material
importante para contestar lo anterior, no eran suficiente para identificar una
caracteristica que definiera el trabajo de los chjota chjine. Aunado a esto, el periodo
de la Maestria en Estudios Mesoamericanos de la cual es fruto este trabajo
comenzé a la par de la cuarentena provocada por el virus del COVID 19. En
consecuencia, no pude realizar trabajo de campo el primero de los dos afos de
duracion del posgrado.

Para solventar estas limitaciones, decidi contrastar mis propios registros con
etnografias relevantes desarrolladas en la zona y hacer de esto el método de trabajo
de la tesis. Al concentrarme en la literatura etnografica de la Sierra Mazateca
ganaria especificidad y profundidad, y podria perfilar el trabajo de Trinidad en un
marco mas amplio. Contar con este corpus hibrido de fuentes me permitié ir de lo
particular a lo general con miras a proponer una constante que vertebrara el
guehacer de distintos ritualistas y sus rezos, sin por ello borrar sus particularidades.
A la par de haber tomado estas decisiones metodoldgicas cursé distintas materias
en el Posgrado que me permitieron conocer algunos de los debates recientes de la
Antropologia. A consecuencia de este proceso vivo, al escribir la tesis ajusté en un
par de ocasiones sus alcances. Adverti que todo esfuerzo de abstraccién de
conocimiento a partir de datos heterogéneos no habla por ni agota las fuentes
consultadas.

Las constantes que presento en cada capitulo, entonces, son propuestas de
lectura inducidas por una hermenéutica particular. En esta matriz tedrica resulta
relevante el concepto de traductibilidad que tomo del historiador Jan Assmann. Se

trata de la caracteristica que tienen algunas religiones que les permite incorporar en
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su practica elementos de otras tradiciones con las que entran en contacto. Me
parece relevante porque esta distincion la hace para contrastar el animo excluyente
de las religiones de libro, que se arrogan la posesion de la verdad. La dimensién
religiosa de los rituales registrados y comentados en la tesis da cuenta de una
profunda complejidad, ademés de ser un factor decisivo en la forma de enfrentar el
trdnsito vital por parte de los especialistas. En el contexto ritual se realizan
transformaciones y dialogos habilitados por la traductibilidad, que permiten
actualizar el bagaje con que se contruyen sus simbolos.

El primer objetivo de esta tesis es contestar la siguiente pregunta: ¢quiénes
son los ritualistas mazatecos que rezan durante el ritual conocido como velada?
Ante una cuestion tan general decidi identificar un rasgo que pudiera caracterizar el
trabajo de distintos chjota chjine. Partiendo del trabajo de don Trinidad y de los
relatos familiares sobre su padre, distingui la recurrencia de varios tipos de lecturas
encaminadas a generar un diagnostico para la enfermedad. Los diagnodsticos
esbozan una relacién con un orden de realidad donde es posible identificar la
influencia de los duefios del territorio o Chikon, de entidades animicas o de seres
mencionados en la mitologia. Al escalar este rasgo a los registros etnograficos
comprobé que la practica de lecturas adivinatorias es una constante en la regién y
un aspecto poco explorado. La primera aportacion de la tesis es la caracterizacion
de los ritualistas como mediadores con el mundo otro a través de lecturas
adivinatorias. También identifico las figuras de la mesa y el libro de cada sabio como
un repositorio material y figurado, que connota prestigio y autoridad. Estos dos

elementos comienzan a configurar un tejido que atraviesa toda la tesis: la relacion



con un orden de realidad no visible, determinante para la constante elaboracion de
lo cultural y la transmisién de la tradicion.

Una vez propuesto este rasgo para hablar de las personas de sabiduria, cuyo
rezo es el que me interesaba abordar!, restaba hablar de las circunstancias de
enunciaciéon. Por ello, el segundo objetivo fue contestar la pregunta ¢en qué
contexto se realizan los rituales? Los rezos prolongados en mazateco suelen
establecer una comunicacién especial con los seres del mundo otro, a quienes se
les atribuye una agencia determinada para intervenir en las relaciones humanas.
Por ello, para contextualizar fue necesario caracterizar la relacion peculiar con el
entorno. La mitologia supuso el asidero mas consistente para dar cuenta de las
caracteristicas del territorio vivo, plagado de dioses, duefios y entidades animicas.
Asimismo, el cuerpo en la cosmovision mazateca es un espacio susceptible y sujeto
a estas relaciones. Es ahi donde sabios y sabias intervienen para mediar, negociar,
suplicar o incluso enunciar una admonicion. Con el fin de ilustrar lo anterior y con
base en una revision etnografica cronolégica, expuse los pasos de un ritual
consistente en una lectura adivinatoria a partir de granos de maiz, encaminado a
generar un diagnostico de la enfermedad del cuerpo. La segunda aportacion del
trabajo sefiala el hecho de que distintas técnicas de adivinacién tienen como
objetivo advertir la incidencia del mundo otro, ya en la salud del cuerpo o en la

situacion del territorio.

! Gracias a la lectura generosa de Citlali Rodriguez preciso que los llamados chjota chjine
y chjoo chjine no son las Unicas personas que rezan y hacen rituales. La familia de Trinidad
y Eugenia, por ejemplo, contratan a un rezandero cuando celebran una misa para su difunto
padre. La persona acude al altar familiar y recita fragmentos de la biblia.
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Tras establecer las coordenadas generales en los dos primeros capitulos, el
tercero y ultimo esta encaminado a responder ¢qué se reza durante el ritual de
mayor importancia, la velada? El proceso de elaboracion de la ultima seccion fue tal
vez el mas prolongado y arduo, y estuvo determinado por una circunstancia
importante de trabajo. Mi ingreso en la maestria de Estudios Mesoamericanos
coincidié con la aprobacién por parte del Conacyt del proyecto de investigacion
Dialogo de saberes en torno a las potencialidades terapéuticas de los hongos que
contienen psilocibina. Un estudio transdisciplinario a través de la neurociencia, la
psicologia, la antropologia, la historia y el conocimiento tradicional indigena. Es un
espacio de trabajo coordinado por las investigadoras Anja Loizaga-Velder, Jesus
Gonzalez y Antonella Fagetti, quien generosamente me invitd a colaborar en el area
antropolégica del proyecto. .

Gracias a lo anterior, en el segundo ano de posgrado asisti a Huautla de
Jiménez y sus municipios vecinos y pude entrar en contacto con una chjoo chjine o
mujer sabia, la sefora Flor, residente de Nanj Ngaa, San Andrés Hidalgo. En agosto
de 2021 —junto a un pequefo grupo de trabajo consistente en un psiquiatra, un
filésofo, una psicéloga y yo, escritor en formacion antropoldgica— participé en una
velada presidida por dofa Flor, en la que nos permitié grabar en un celular los rezos
gue enuncid al principio del ritual. Ante mi interés por conocer el contenido y
significado de su rezo, ella se mostro indiferente y aseguré que no decia “nada
importante”. Ya con cierta perspectiva de nuestra experiencia, entiendo su postura
hacia el rezo como una muestra de que para ella se trata de algo dado, transmitido
por su ascendencia, rasgo de un conocimiento antiguo y, al no ser una novedad,

desestima su valor para foraneos como nosotros. Probablemente, para ella lo
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importante de la velada son los problemas del paciente que se revelan en buena
medida por el efecto de los hongos. Aquello que permanece no dicho en el trajin
cotidiano y encuentra su cauce en ese momento de ruptura parcial. Esta reflexion a
posteriori es una hipotesis para ser explorada en otro trabajo, y estd enmarcada en
las nociones wagnerianas de lo dado y lo inventando. Como explica Pedro Pitarch
en su introduccién a La invencion de la cultura?, se tratan de nociones que expresan
dos dominios de la experiencia que tienden a una relacion dialéctica.

La pregunta sobre el rezo de la velada encontré6 un material de gran
relevancia en las oraciones de la sefiora Flor. Para contestarla, el tercer capitulo lo
estructuré en dos apartados. El primero es una revision sucinta del estado del arte
de los rezos mazatecos, ordenada de acuerdo con la cronologia que sigue
regularmente una velada. En el capitulo fue particularmente relevante la guia de
Regina Lira, quien me refirio los trabajos relativos a artes verbales pertinentes para
abordar los textos mazatecos. En conjunto comentamos y analizamos aportes de
autores como Pedro Pitarch, Margarita Valdovinos, Alessandro Lupo y William
Hanks. Una sugerencia sustancial de la doctora Lira fue la de, asi como los autores
lo hacen en su respectiva area de estudio, identificar lo caracteristico del rezo. Asi
derivé en el sefialamiento de la imagen de abundancia y fertilidad, ademas de la
retdrica del viaje figurada en el motivo del sendero.

El segundo apartado del tercer capitulo represent6 un gran reto: transcribir y
traducir el rezo de dona Flor, a quien me fue imposible volver a encontrar en su

hogar cuando volvi a San Andrés a principios de 2022. Gracias a la mediacién del

2 Pedro Pitarch, “Roy Wagner inventa”, prélogo a Roy Wagner, La invencion de la cultura,
Madrid, NOLA Editores, p. 13.
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senor Emilio Fernandez Allende, protector del medio ambiente residente de la
localidad Loma Chapultepec, me comuniqué con la profesora Norma Garcia Juarez,
interesada en registrar y promover los conocimientos expresados en los rezos de
sabias y sabios. Trabajar con la profesora fue una experiencia que aun nos causa
perplejidad cuando la recordamos. El proceso de traduccién, lento y lleno de
maravillas, nos fue colocando frente a una imagen que ninguno tenia prevista. El
rezo genera con sus versos una red sintagmatica que esboza una imagen de
abundancias hidrica y vegetal, en la que los seres invocados estan a punto de nacer
0 se encuentran tiernos como el brote incipiente de una planta.

El contenido del rezo adquiri6 mas coherencia a la luz de un trabajo medular
para mis aproximaciones. La obra heterogénea y plena en intuiciones de Henry
Munn me mostré que la retérica del viaje, la abundancia y el nacimiento pertenecen
efectivamente a un tipo de memoria activada durante la recitacion ritual. Con esta
idea en mente, decidi dividir y presentar el rezo en ejes tematicos de modo tal que
se aprecie su unidad estructural, mientras que a través de los paralelismos se
observa la urdimbre que se va tejiendo entre el camino, los nifitos santos, el Chikon
Tokoxo y los vientos. La aportacion de este tercer capitulo es la identificacién de las
unidades tematicas, la exposicion de la coherencia interna manifiesta en las
oraciones paralelisticas, y el propio ejercicio de traduccién y transcripcion. Una
primera version al espafiol fue realizada por la profesora Norma, y se incluye a modo

de apéndice al final de la tesis.
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Consideraciones teodricas

A lo largo de la investigacion me refiero indistintamente a personas hablantes de la
lengua mazateca habituadas a realizar rituales, en virtud de distintos motivos, como
curanderos, sabios o personas de conocimiento. El término curandero lo he
escuchado directamente en conversaciones y entrevistas, siendo aceptado entre la
mayoria de interlocutores de este trabajo. En cuanto a “persona de conocimiento”
se trata de una calca del mazateco chjota chjine. En otras investigaciones como las
de Citlali Rodriguez, Fabiola Minero, Federico Valdéz, Edward Abse y Alessia
Frassani, debidamente citadas mas adelante, se utiliza el cognado y por practicidad
decidi incorporarlo en la redaccién. Por otro lado, en mis estancias de trabajo de
campo escuché muy poco la palabra chaman, regularmente en platicas en el
mercado, sitio donde ofertan viajes con hongos a los foraneos. El concepto sélo es
usado un par de veces a lo largo de la tesis, y lo incorporo para referirme al corpus
etnografico del &rea mazateca. No participo del debate en torno a la pertinencia del
concepto y las criticas formuladas al trabajo pionero de Mircea Eliade.

Producto de reflexionar sobre las consecuencias de utilizar estas nociones
me planteé la inquietud por el sitio que tienen los sabios. Considero que existe un
prejuicio generalizado en las ciencias sociales con respecto al caracter religioso del
ser humano, auténtica dimension del anthropos que la fildsofa Blanca Solares llama

homo religiosus®. Tal vez a consecuencia de una asimilacién de la teoria de la

3 Para una lectura de la categoria analitica a la luz del trabajo del circulo de Eranos Cfr.
Blanca Solares, “Gilbert Durand y el nuevo espiritu antropolégico” en Gilbert Durand,
Escritos musicales. La estructura musical de lo imaginario, Barcelona, Siglo XXI/Anthropos,
2018, pp. 117-124.
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evolucion, el estadio religioso debia ser superado mediante el proyecto de
Modernidad y sus subsecuentes mutaciones. La etnografia reciente desarrollada en
la zona mazateca nos muestra la mutilacion de sentido a la que llevaria despojar a
los especialistas rituales de su caracter religioso. Una idea implicita en este trabajo
fue volviéndose evidente en la medida en que avanzaba: las personas de
conocimiento son figuras religiosas y ello configura la complejidad de sus practicas.
Esto permea en el entendimiento del cuerpo, su enfermedad y salud, del territorio y
sus acechanzas, de las relaciones sociales y los métodos para afianzarlas o
ponerlas en entredicho. La aseveracion no es en ningun sentido novedosa. En su
trabajo sobre el calendario agricola mazateco, Florencio Carrera y Bastiaan von
Doesburg lo expresan de forma analoga®.

Lo que me interesa enfatizar es que el sustrato religioso no es sinénimo de
atavismo. La idea de un chamanismo aséptico que se valore por su inteligencia o
su capacidad para traducir Unicamente conflictos sociales es reductiva. El sabio
mazateco interviene en problemas familiares mediante su dialogo con los duefios
del territorio, 0 encausa conflictos en clave politica, pero en el seno de un ritual como
la velada suceden transacciones que trascienden la circunstancia social y no
pueden explicarse por ni agotarse desde ella. Tales como el dialogo con ancestros
fallecidos o los pactos establecidos con las deidades del territorio en pos de la
liberacién de un espiritu raptado. Uno de los objetivos implicitos de esta tesis es dar

cuenta de las distintas posiciones en las que las personas de conocimiento se

4 Cfr. “Chan-Chaon-Yoma, el calendario agricola mazateco”, en Codice Ixtlixdchitl. Apuntes
y pinturas de un historiador, México, Fondo de Cultura Econdémica, pp. 163-233.
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ubican en tanto mediadores religiosos, ya con actos adivinatorios o con la fuerza de
su rezo.

De fondo, mi teoria es que el rezo y los simbolos construidos en el ritual dan
cuenta de esta dimension. El contenido del rezo es un hecho social, se aprende sin
necesariamente cuestionar su sentido. Es algo dado pero al mismo tiempo incorpora
en su flujo elementos de las tradiciones con las que se roza, por lo tanto esta sujeto
a invencion. Aqui es relevante la nocion de traductibilidad en clave de apertura y
permeabilidad. La accion de rezar incorpora y no rechaza, no se arroga la potestad
de la verdad frente a otras practicas.En una conversacion durante una estancia en
Huautla de Jiménez en 2020, el antropdlogo mazateco Mauricio Martinez me explicé
la ambigtedad del concepto kjoa chikon. La nocion chikon es de gran polivalencia,
y como se expone en el segundo capitulo, es analiticamente Gtil para perfilar las
relaciones de esta cultura con distintas formas de alteridad. Martinez explica que
kjoa chikon sefiala la doctrina cristiana en general y admite al menos dos
traducciones: asunto sagrado y asunto foraneo. Se refiere a la catequesis, en sus
dos sentidos de palabra sagrada y palabra impuesta por los foraneos. Expresion
gue tiene inscrita la memoria de una imposicion y la historia de una asimilacion. Algo
similar sucede con las nociones para nombrar a las partes sutiles del cuerpo y los
duefios del territorio. Entender los registros en su profundidad religiosa me lleva
entonces a complejizar la figura de los especialistas rituales, de su contexto y sus
rezos.

La aproximacion a los trabajos de curanderos implicé otra decision relativa a
la forma de entender y nombrar la realidad. En las explicaciones sobre el suceder

cotidiano intervienen constantemente seres que forman parte del territorio pero son
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distintos a los humanos. Regularmente no son visibles o es posible advertir su
incidencia en estados de percepcion distinta, como sucede durante el ritual de
ingesta de hongos. Personas que desempefian distintos oficios cuentan historias
sobre duendes, duefios del territorio y presencias que acechan en sitios y momentos
especificos; esto configura una forma de percibir el territorio e implica que los
humanos estan conectados a €l de distintas formas. Los relatos tomados de mi
trabajo de campo y de la literatura etnografica presentan el rasgo de suceder en
condiciones espacio-temporales, lo que guarda considerables coincidencias con lo
gue Alfredo Lépez Austin acufié como mundo otro, una capa de la realidad que corre
paralelamente al mundo visible. Recupero e incorporo esta nocion en la escritura de
la tesis.

La actividad de curanderos implica en muchos casos disponer y manipular
objetos con el fin de entender la agencia del mundo otro. Si reciben a un enfermo
gue no logra curarse, a una persona preocupada por un extravio, en la mayoria de
los casos realizan uno o mas procedimientos que implican interpretar una serie de
signos. La forma del maiz, el parpadeo de las velas, la combinacion de cartas de la
baraja espaiiola, el pulso en las muiiecas o la fosa del codo, las figuras del blanquillo
roto en un vaso de agua, todos son instrumentos que le permiten al curandero hacer
un diagnédstico. A este acto de interpretacion le llamo adivinacion e insisto en

entenderla no como una prediccidén sino como una percepcion de ese mundo otro.
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Ecos de una poesia total

El ejercicio de traduccion y transcripcion que presento en el uGltimo apartado del
tercer capitulo de la tesis, esta pautado por un interés por hallar vasos comunicantes
entre el rezo como modalidad de arte verbal y la poesia escrita. Se trata de una
practica inspirada en la etnopoética norteamericana, cuyos principales impulsores
fueron Dennis Tedlock y Jerome Rothenberg.

Desde la antropologia y la linglistica, Tedlock se especializ6 en narrativas
zuni y en textos mayas de tradicién oral. Teorizd y practicé la transcripcion y
traduccion de artes verbales, concepto con el que encauso distintas expresiones
provenientes de la oralidad. Su trabajo fue influido por la poesia de la generacién
precedente al movimiento beatnik, como lo expone Ernesto Miranda Trigueros®. En
particular, Tedlock retoma la idea del verso proyectivo de Charles Olson, el cual
“podia recoger ciertas leyes y posibilidades del aliento”™. También distinguié que
narraciones como la épica yugoslava, la poesia de Yates y las narrativas zuni,
comparten recursos formales como la repeticiébn en el encabalgamiento de dos
frases. Rechazd que solo las primeras fueran meritorias de un andlisis retérico,
mientras las ultimas eran consideradas por la escuela boasiana como “primitivas”.
Asi, con la nocion de artes verbales inicia el estudio desde el &mbito académico de
cantos, narraciones y rezos, que por no venir de una tradicién escrita no tienen su

propia historia de exégesis.

5 Cfr. Ernesto Miranda Trigueros, “Los precursores” en La etnopoética y los cantos de Maria Sabina.
Una aproximacién, México, (UNAM), 2007 [Tesis de licenciatura], pp. 9-14.
6 Charles Olson, Selected Writings, New York, New Directions Publishing, 1966, p. 15.
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Con estos argumentos en mente, Tedlock incorporé adecuaciones formales
al ejercicio de transcripcion con el fin de comunicar creativamente rasgos de la
oralidad que de otra forma pasarian desapercibidos en una versién literal, como
pausas, entonacionesy la intencionalidad impresa en una exclamacion o un secreto.
Por ejemplo, propuso escribir en mayusculas las palabras pronunciadas en voz alta,
mientras los susurros podrian sangrarse hasta el margen derecho de la cuatrtilla o
colocarse entre paréntesis’. Herramientas todas que ya formaban parte de la
practica escrita de poetas como William Carlos Williams o de la vanguardia de
poesia concreta en Brasil. La expansion de esta mirada etnografica encuentra una
resolucion fértil en el trabajo de Jerome Rothnberg, para quien la traduccion es la
posibilidad de entrar en contacto con las fuerzas vivas del arte verbal de la América
indigena®.

En esta tesis, guiado por el &nimo expansivo de la etnopoética y convencido
de que en la oralidad hallaria algunas constantes que me permitieran una
exploracion escrita, detecté los elementos formales del rezo de una curandera
mazateca, sus herramientas propias y mecanismos internos. En el texto dispongo
fragmentos del rezo en tres versiones, dos de ellas versificadas. La primera esta en
el capitulo 3, dividida en secciones tematicas y escrita en dos columnas paralelas
con el fin de tener la transcripcion y su traduccion inmediata. La segunda version se

incluye a modo de apéndice al final de la tesis. Ahi se encuentra mi propuesta de

" |deas eshozadas en “Part one: Transcription and Translation” en The Spoken Word and the Work
of Interpretation, Philadelphia, University of Pennsylvania Press, 1983, pp. 31-124.

8 Concuerdo con las consideraciones que hace en el prefacio de uno de sus libros, donde expone
cierta tendencia que pretendia la incomunicacion de culturas por los caracteres de sus
particularidades. Consideraba que traducir nos aproxima a la radicalidad del otro y pensaba la
traducciéon como un espacio de aprendizaje. Cfr. “Pre-Face (1971)” en Shaking the Pumpkin.
Traditional Poetry of the Indian North Americas, New York, Station Hill, 2014, pp. XXI-XXVI.
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transcripcion en versos, en tanto la disposicion tipografica presenta distintas
sangrias. El rasgo formal mas constante del rezo son sus paralelismos internos, por
ello la version trata de evidenciar la coherencia interna jugando con el lugar de cada
verso. Espero que sirva para leerse de corrido y mostrar un poco de la magia que
produjo en mi al trabajar en ella. Finalmente, el segundo apéndice es la primera

traduccion tal como la realizé la profesora Norma Juarez.

Sobre larepresentacién de la lengua

La lengua mazateca pertenece al tronco linguistico otomangue, familia popolocana.
De acuerdo con un catalogo realizado por el INALI en 2008, existen 16 variantes
linguisticas del mazateco; el proyecto Nangina de Documentacién Linguistica y

Dialectologica del Mazateco reconoce 10 lenguas mazatecas y 20 variantes

Iingi]isticasz. La variante de Huautla de Jiménez —la mas citada en la tesis—
corresponde al Mazateco del Centro de acuerdo con ambos registros, con
variaciones entre los municipios que incluye la variante. Algo caracteristico de esta
lengua es su caracter tonal, rasgo que la vuelve particularmente armoniosa.
Durante la escritura de esta tesis se publicaron los Cuadernillos de ortografia
de las zonas mazatecas, en el que participé la linguista Veronica Martinez Pulido,
mi profesora de mazateco e interlocutora de la investigacion, y otros investigadores
con distintas experiencias en el proceso de representacion de la lengua. A pesar de
considerar esta propuesta como la mas relevante para normar la escritura, decidi
no utilizarla pues habria sido muy complicado homogenizar todos los registros

etnograficos que de por si presentan peculiaridades en sus formas de representar
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la lengua. En cada caso la transcripcion de una fuente escrita permanecié como en
el original; a las fuentes vivas les consulté por la escritura que utilizarian y asi las
conservé. Dado lo anterior, a lo largo de la tesis se encuentra la misma nocion
escrita con variaciones, como el caso de seen nizjin, que aparece ya con una e, ya
con x en vez de las consonantes zj. El ejemplo de esta nocidén cuya traduccion
regularmente es espiritu 0 sombra, pero que literalmente es imagen del dia, resulta
ejemplar de la dificultad no sélo de referir por escrito una elocucion, sino también de

precisar su significado.

Agradecimientos

Desde mi ingreso en la maestria conté con una interlocucion sin la cual todo
el proceso de investigacion habria sido muy lento. Gracias a la generosidad de la
investigadora Citlali Rodriguez tuve pronto acceso a recursos bibliograficos muy
Importantes, ademas que por su invitacion entré en contacto con el grupo de difusion
cultural Memoria Mazateca. Ahi confabulé con don Emilio Fernandez y la profesora
Norma Garcia el ejercicio de traduccidon e interpretacion, que consideramos
relevante pues ellos ven en su lengua enna un patrimonio que debe ser resguardado
y explorado. En este punto se cruzaron felizmente nuestros entusiasmos. Haberme
enfocado en el rezo siempre estuvo relacionado con mi vocacion literaria y mi interés
en la expresion poética, de la cual el rezo es un ejemplo unico y luminoso. Si la tesis
gue presento o algunos de sus senalamientos resultan de interés para la comunidad
mazateca que acompaid mi trabajo, significara una gran alegria y una

consecuencia indirecta de mi esfuerzo.
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A este ultimo respecto fueron sustantivas las interlocuciones de distintas
personas, que robustecieron, encaminaron o contrastaron mis ideas sobre la
ritualidad y su dimension religiosa. El antrop6logo Mauricio Martinez me aproximo
a consideraciones muy relevantes sobre la complejidad de los seres del mundo otro,
y la forma que tiene el especialista de establecer comunicacién con ellos. También
fue quien me llevo a conocer a la curandera Flor y posibilité nuestra participacion en
la velada. Conforme fui organizando el material etnogréafico y moldeando la forma
del trabajo, mantuve un didlogo continuo con el investigador mazateco Alfredo
Teran, oriundo de Rio Sapo. Su experiencia en el trabajo con abuelos mazatecos le
ha permitido esbozar hipdtesis de largo alcance, alimentadas con intuicion y
pautadas por una aproximacion espiritual al legado de sus ancestros.

Haber elaborado un proyecto para luego desarrollarlo en las condiciones
extraordinarias de la pandemia fue una determinante para el trabajo. El ejercicio de
abstraccion de conocimiento a partir de fuentes estuvo acompafado en todo
momento por la guia de Regina Lira. Nuestra comunicacién también me permitid
acceder al sentido de temas relevantes que se relacionaban con mi trabajo, ya para
echar mano de ellos o para descartarlos por no tener cabida en mis necesidades.
Su experiencia de varios afos realizando trabajo etnogréfico en la zona del Nayar y
la interlocucién que tiene con investigadoras del ambito mesoamericano fueron un
valioso punto de referencia. En este proceso comprendi la importancia de trabajar
con la particularidad de los datos recopilados y hacer propuestas mesuradas sobre
su generalidad.

Al principio del proceso estableci un dialogo muy fértil con el antropélogo

Edward Abse, quien residié en la sierra mazateca en la década de los noventas.
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Conocer su reciente lectura del soberano dual en la antigua gobernanza de la region
disparé mi propia propuesta establecida en el primer capitulo. Edward me motivo a
dialogar con Alessia Frassani, la investigadora que ha trabajado mas a fondo las
artes verbales que me ocuparon. Su lectura critica y ejemplo también acompafiaron
mis reflexiones en todo momento. Ella ha hecho dialogar los contenidos del arte
verbal mazateco de diversos sabios con representaciones pictéricas de los llamados
cbdices manticos de manufactura prehispanica. Su propuesta de iluminar la l6gica
del arte antiguo con una practica contemporanea me acompafié implicitamente en
la éptica con que interpreté los materiales entograficos, aun cuando el

procedimiento no siempre es explicito.
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Capitulo 1. Chjota chjine: persona de sabiduria
Introduccion
Una lengua de neblina se cierne sobre El Cerro de la Adoracion, monte sagrado
conocido por los mazatecos como Nindo Tokoxo®. En su cima sobresalen tres
cruces y un pequefio altar dedicado a la Virgen de Guadalupe. Unos 200 metros
abajo del altar comienzan los linderos del barrio el Fortin, localidad de Huautla de
Jiménez, caracteristico por su tupida vegetacion en la que abundan helechos y
liquiddmbares. La zona se vuelve muy fria en invierno, estacién correspondiente a
cinco distintas temporadas del calendario agricola mazateco, cuya conformacién en
periodos de veinte dias parece acusar su raigambre prehispanica?®.
Don Trinidad Garcia de 46 afios reside en uno de los hogares del Fortin. Su
terreno consiste en una disposicion tradicional mazateca'!: un cuarto para dormir,

uno para la preparacion de alimentos y otro para recibir invitados, separados por

° La palabra Nindo equivale a montafia mientras que Tokoxo, de acuerdo con el historiador mazateco
Leonardo Martinez, no tiene traduccion al espafiol, pero refiere al tipo de arbol que abunda en el
cerro mencionado. Comunicacién personal, febrero 2021.

10 Chan kjinda aon, chan men, chan tjaon, chan xki y chan kui son las cinco veintenas
correspondientes. No parece haber un nombre del calendario para todas las comunidades
mazatecas. El historiador Martinez Moreno explica que esta forma computar el tiempo se divide en
chan dnjen y chan kjuan, voces equivalentes a tiempo (de) reforma y tiempo (de) siembra. En 1936,
el antropdlogo Jean Bassett Johnson registré el uso en Huautla de Jiménez de un calendario de doce
meses y lo identificar6 como tonalamatl. Por la arbitrariedad del nahuatlismo no parece que haya
indagado en su funcionamiento. El mismo afio y para rectificar la informacién de Johnson, Robert e
Irmgard Weitlaner ubicaron el uso de un calendario de trece periodos de veinte dias con la rubrica
de “calendario mazateco”. Cf. Robert Witlaner e Irmgard Weitlaner, “The Mazatec Calendar”.
American Antiquity, vol. 11, 3, (enero, 1946), pp. 194-197. En la segunda mitad del siglo XX se
publicd una investigacion con el nombre en la lengua: Chan-chaon-yoma, cuya traduccion literal es
“periodo de nacimiento de gente humilde”. Cf. Geert Bastian van Doesburg, Cdadice Ixtlixochitl.
Papeles y pinturas de un historiador, México, Fondo de Cultura Econémica, 1996. Para revision de
su uso actual Cf. Gabriela Garcia, Baastian von Doesburg, El calendario mesoamericano en una
comunidad mazateca en la actualidad, Youtube (12 de marzo de 2013), 35:31 (Video en linea):
https://www.youtube.com/watch?v=mk9Bn5IfPHE (consulta el 2 de marzo de 2021)

11 Cf. Ana Paula Lino de Jesus, “Da arquitectura doméstica na Serra Mazateca”, en Palavra florida.
Sobre cantos e viagens entre os mazatecos de Oaxaca, México, (Universidad Federal de Rio de
Janeiro, Rio de Janerio), pp.128-130, 2017, [Tesis de mestria].
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una vereda de tierra. Sentado frente al fogdn de la cocina, don Trini nos recibe a
tres visitantes y de inmediato pregunta: “; ustedes qué me pueden contar de dios?”.
A través de las ventanas de lamina se escapa el humo del fogén confundiéndose
con la neblina de afuera.

Mientras discurre la conversacién entre don Trinidad y nosotros —tres
visitantes de la Ciudad de México—, su hermana dofia Eugenia cocina un platillo
vaporoso tipico de la sierra mazateca: caldo de chivo. Al hacer una pausa en la
preparacion, nos dice con amabilidad: “si no han comido los honguitos y no prueban
el caldo de chivo, entonces no vinieron a Huautla”. Unos dias antes de llegar, hablé
por teléfono con ambos para decirles que queriamos asistir en los ultimos dias de
2020. Desde del 2016 he podido asistir una vez por afio, con distintos amigos, al
ritual de sanacion consistente en la ingesta de hongos durante la noche, conocido
entre los huautecos con el nombre de velada'.

La primera vez que participé en el ritual, don Trinidad oficio, también por
primera vez, completamente solo. Antes era su padre don José Luis, chjota chjine
o “persona de conocimiento”, quien recibidé durante mas de tres décadas a gente de
todo el pais para acompanarles, hacerles limpia y compartir el silencio de la velada,
actividades desempefiadas hasta 2015, cuando fallecioé por complicaciones renales.
A partir de entonces he podido presenciar la transicion del legado, no tanto en
conversaciones al respecto sino en gestos, actividades y actitudes. Los cambios

mas decisivos se operan necesariamente en el interior de Trinidad, como sucede

12 En el tercer capitulo de esta investigacion se tratara a profundidad sobre el ritual conocido como
velada.
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en los procesos de iniciacion®. Aun cuando la manifestacion del cambio es un
proceso esotérico y no exotérico, no por ello es menos real o trascendente, pero
precisamente por su caracter interior representa una dificultad evidente para el
presente trabajo. Algunas de las experiencias compartidas con Trinidad sirvieron
para disparar las reflexiones que vertebran este primer capitulo,

Su propuesta consiste en caracterizar las actividades propias de los chjota
chjine y las chjoo chjine (mujeres de conocimiento). Para ello se contrastaran los
datos recopilados en distintas temporadas de trabajo de campo con registros
etnograficos pertinentes. En el primer apartado se perfila a grandes rasgos la
dimension politica en la que operan los especialistas rituales actualmente en
contraste con su antiguo liderazgo. El segundo apartado sefala la transicion del
legado de curandero al interior de la familia de Trinidad Garcia. En el tercer apartado
se expone el momento de transicion en el que se encuentra don Trinidad, quien al
suplir a su padre ha transformado su forma de enfrentar el mundo; se enfatiza el
valor del prestigio, cuya principal expresion es el libro de cada chjota chjine. En el
cuarto y ultimo apartado se expone otro objeto de igual importancia y complejidad

para el quehacer del sabio: la mesa donde se emplazan el altar y las ofrendas.

13 Al referirse a la via inicidtica y contraponerla a las pseudoiniciaciones, Rene Guendn enfatiza el
caracter silencioso e intimo del proceso, en el cual los objetos y simbolos rituales tienen como
finalidad permitir “la influencia espiritual” transmitida que permite la iniciacion del nedfito.
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1.1 Chjota chjine y chjoo chjine: una identidad en transformacién

A finales del siglo XX, y como consecuencia del proceso general de desamortizacion
del territorio mexicano!4, una oleada de extranjeros adquirié propiedades en la zona
alta de la Sierra Mazateca®® en donde establecieron sus fincas cafetaleras. De
acuerdo con los trabajos mas recientes de Edward Abse'® y Citlali Rodriguez!’ —
ambos interesados en la dimensidn historica de la region— el periodo de
establecimiento de fincas y su subsecuente abandono a causa de las sediciones en
torno a los afios de la Revolucién, es una piedra de toque en la transformacion
politica de la sierra y su incorporacion al proyecto del Estado mexicano.

Uno de los testimonios mas tempranos que conciernen a este periodo es el
del etndlogo y coleccionista aleman Wilhelm Bauer. Comisionado al sur de México
para ensanchar la coleccion etnogréafica del Museo de Hungrial8, Bauer viaj6 a la
sierra en 1903 y posteriormente redactd un informe sobre aspectos relevantes de la
vida social y religiosa mazateca. De voz de su colaborador Othon Garcia, entonces

ex presidente municipal de Huautla de Jiménez, Bauer tuvo noticia del dltimo

14 Tomo la denominacion de «desamortizacion» en el sentido legislativo con el que el Estado Liberal
mexicano del siglo XIX lo utilizé para referirse al proceso de privatizacion general del territorio. Para
ver una aplicacion del proceso en una region especifica de la nacion Cf: Baruc Martinez Diaz, In Atl,
in Tepetl. Desamortizacion del territorio comunal y cosmovisién nahuatl en la regiéon de Tlahuac
(1856-1911), México, Libertad bajo palabra, 2019.

15 Principalmente en el municipio de Santa Maria Chilchotla. Para una exposicion mas detallada del
establecimiento de fincas en la regién Cf: José Guadalupe Garcia, La Sierra de Huautla en la gesta
Oaxaquefia, México, 1955.

16 Edward Abse (en prensa), Where the Sun Hides: Shamanism, the Rise of Sorcery, and
Transformations of Mazatec Religious Life. Albuquerque, University of New Mexico Press

17 La primera aproximacion al proceso de transformacion de la sierra se puede leer en: Citlali
Rodriguez, “Faena para el progreso. Huautla de Jiménez (Oaxaca)”’, en Estudios Mesoamericanos
2, México, UNAM, 2019, pp. 47-57.

18 Cfr. Janos Gyarmati, Corpus antiquatum americanensium, Hungary. Pre-colombian pottery from
Mesoamerica and the Central Andes in the Museum of Ethnography in Budapest, Budapest, Museum
of Ethnography, 2009.
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cacique mazateco gobernador de Chilchotla, asesinado junto con sus seguidores
en 1890.

A Bauer le comunicaron que las facultades del cacique las regulaba el
escrutinio y aprobacion de sus gobernados. El rasgo que adquiere relevancia para
esta exposicién es la doble funcion con la que estaba investido: “El cacique no sélo
era juez, sino al mismo tiempo también supremo sacerdote. La religion estaba
sustituida —y la sustituye frecuentemente todavia ahora— por un culto a los
animales sumamente primitivo y un sinnUmero de ceremonias paganas que
seguramente son antiquisimas.”® Las observaciones de Bauer y los subsecuentes
registros etnograficos permiten establecer la hipotesis de las funciones
desempefiadas por los lideres: en ellos se concentraba el poder politico y el
religioso, expresado este Ultimo en distintas formas cultuales?. En particular, la
hipo6tesis nos permite elucidar el desplazamiento paulatino del lugar que ocupaban
los ritualistas —a quienes identificamos actualmente como chjota chjine o persona
de conocimiento— en la incidencia politica de sus comunidades.

En una reconstruccion histérica muy sugerente, el estudio ya citado de
Edward Abse identifica al cacique con la doble funcién de juez y sacerdote. Con

base en el testimonio de Bauer, infiere ademas la facultad del soberano de

19 Wilhelm Bauer, “Paganismo y supersticion entre los indios mazatecas”, en Traducciones
mesoamericanistas, Sociedad Mexicana de Antropologia, México, 1968, p. 248.

20 Resulta relevante la categoria de “religidon cultual” establecida por Jan Assmann, quien distingue
dos clases de religiones que conviven en los libros del Antiguo Testamento. La religion mas reciente,
nos dice Assmann, esta pautada por una serie de preceptos escritos y determina las llamadas
religiones de libro; tiene un caracter cerrado y se erige como verdad frente a lo que considera falsas
creencias. En cambio, la religibn mas arcaica posee un caracter cultual y, a diferencia de la primera,
no esta cerrada a la convivencia con otros dioses, mas los reconoce y muchas veces los asimila.
Cfr. Jan Assmann, La distincién mosaica o el precio del monoteismo, Madrid, Akal, 2006. Los rasgos
generales de la religion cultual coinciden con mis observaciones de la religiosidad mazateca, como
se vera expuesto a lo largo de este trabajo.
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transformarse en animal, técnica que le permitia actuar como centinela en los limites
territoriales. En las entrevistas que he realizado en campo, los abuelos recuerdan
anécdotas transmitidas por sus antepasados en las que los nahuales o xi majao?*
de los ritualistas libraban batallas en las fronteras de los municipios. Es probable
gue la forma de conciliacién y regulacion de los conflictos entre las comunidades
mazatecas en el periodo colonial estuvieran mediadas por la figura de lideres
politicos con autoridad religiosa. Esta relevancia cambiaria por completo luego del
periodo entre siglos.

Ya puesto en marcha el proyecto de Estado mexicano, el soberano mazateco
investido con autoridad ritual y liderazgo politico del que nos habla Bauer
encontraria un lugar menos visible en la conformacion posterior de la estructura
estatal. Dicha autoridad recaeria en el llamado Consejo de Ancianos??. El Consejo
estaba conformado principalmente por ancianos experimentados —chjota chinga—
gue encabezaban familias extendidas de tipo patrilocal y patrilineal basadas en
multiples compadrazgos. En la década de los sesentas el antropélogo Eckart
Boege?® coordind distintos grupos de trabajo en municipios serranos a través los

cuales advirtio la efectividad con que las familias extendidas resolvian asuntos como

21 | iteralmente “su segundo”. Mas adelante se hablara de esta entidad animica que habita el cuerpo
mazateco

22 Sj bien el registro de Bauer corresponde a Santa Maria Chilchotla, de donde no se tiene registro
escrito sobre el Consejo, de acuerdo con el historiador independiente Alfredo Teran de Rio Sapo, si
la agencia municipal estaba presidida por un cacique a éste lo acompafaba un grupo de ancianos
para regular su trabajo. Al ser suplantada la figura del cacique lo que prevalecié fue ese grupo de
personas que mediarian las relaciones de los municipios con el Estado. En ese sentido, considero
gue es posible advertir la trasposicion del liderazgo ejercido por una figura religiosa al contrastar el
dato de Bauer con los registros posteriores acerca del Consejo de Ancianos, sin por ello disminuir la
complejidad de las historias de cada municipio serrano. Seria importante investigar si la forma de
organizacion cristalizada en el Consejo provenia del periodo colonial.

23 Cf. Eckart Boege, Los mazatecos ante la nacion. Contradicciones de la identidad étnica en el
México actual, México, Siglo XXI, 1988.
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la tenencia de tierras, préstamos y el trabajo comunitario en la milpa. En ese sentido,
el Consejo de Ancianos era el reducto de una organizacion comunitaria que habia
resistido las transformaciones de la sierra y la infiltracion de los partidos politicos.

Los ancianos al frente de las familias, asi como otras personas que conformaban
los Consejos, eran respetados por su elocuencia enunciativa y el prestigio ganado
luego de afios de funciones politicas y religiosas. Tal como lo documenté Federico
Neiburg®* muchos de estos chjota chinga eran reconocidos como especialistas
rituales, capaces de presidir el culto pautado por el calendario agricola mazateco.
Es decir, existia en el nucleo de la organizacion la presencia de chjota chjine o
“personas de conocimiento”?®. Ser un sabio era consecuencia del prestigio publico
y a ellos se acudia para guiar las decisiones comunitarias. La facultad de liderazgo
religioso, entonces, corria paralela a un uso especial del lenguaje?® y un prestigio
social ganado por el cabildeo en esta organizacion.

Mientras al interior de las comunidades mazatecas resistia el nucleo de poder
tradicional cristalizado en el Consejo, dos fendmenos fueron determinantes en las
transformaciones econdémicas y politicas de Huautla de Jiménez en la segunda
mitad del siglo XX, y en consecuencia en las actividades y el papel que desempefian
los distintos tipos de especialistas rituales. El primero fue la construccion de la
carretera de TeotittAn de Florés Magén hacia Huautla, con la cual éste ultimo

municipio se convertiria en el principal centro econémico de la sierra mazateca. El

24 Federico Neiburg, Identidad y conflicto en la Sierra Mazateca, el caso de Consejo de Ancianos en
San José Tenango, México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia/ Escuela Nacional de
Antropologia e Historia, 1988.

% En el siguiente apartado se habla con mas detalle sobre la denominacién del chjota chijine.

% Neiburg, op cit., P. 160.
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segundo es la articulacién de la politica partidista con las formas de organizacién
comunitaria, que terminaria por opacar el poder del Consejo de Ancianos.

La accesibilidad al municipio de Huautla de Jiménez por via terrestre,
ademas de facilitar el intercambio de bienes y la circulacion de mercancias, coincidio
con la visibilidad internacional de la figura de Maria Sabina —la chjoo chjine o mujer
sabia mas afamada entre los mazatecos— a raiz de las publicaciones del
etnomicélogo Gordon Wasson. Esto abonaria a la llegada desmedida de turistas
nacionales y extranjeros a la region, avidos de experimentar la ingesta de hongos
de una forma “tradicional”. La afluencia de una nueva forma de turismo “espiritual”?’
provocé numerosas disputas y conflictos intestinos —la casa de Maria Sabina fue
guemada por algin adversario, ante el descontento que generaba la
comercializaciéon de los hongos consumidos en la velada— ademas de obligar al
Gobierno Federal a cargo de Gustavo Diaz Ordaz (1964-1970) a establecer retenes
en la entrada del municipio para frenar la llegada de fordneos.

Huautla de Jiménez se convirti6 en un centro de atraccion para un tipo de
turismo especifico, que desde entonces busca la experimentacion acompafnada de
un “chaman” a quien la Modernidad no ha podido despojar de sus conocimientos de
raigambre mesoamericana®®. A la par, los ritualistas antiguamente investidos con

una fuerte responsabilidad, experiencia en el cabildeo comunitario y merecedores

27 Al respecto de este fendbmeno el interesante trabajo de Magali Demanget, El precio de la tradicion
en torno a los intercambios entre riqueza econdmica y espiritual en la comunidad mazateca de
Huautla de Jiménez, Oaxaca, (Cuaderno de trabajo no. 6) Xalapa, Universidad Veracruzana 2000.

28 En su revision critica de la literatura antropolégica en torno a los curanderos mazatecos, Abse
encuentra problematico el punto de partida de los trabajos de Gordon Wasson, quien perseguia una
continuidad cultural entre el uso de hongos en Siberia y el sur de México. La supuesta continuidad
explicada por fen6menos migratorios convertia a Maria Sabina en una heredera de un fendmeno
chamanico arcaico que habia permanecido cristalizado en el tiempo. Cfr. Abse, Op. cit., pp. 427-457.
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del respeto local, han experimentado una transformacién que los lleva a
desempefiar una doble funcién. Por un lado, la mayoria de los sabios y sabias con
quienes he entrado en contacto, asi como quienes colaboran con colegas
investigadores dedicados a estudiar la region, desempefian sus actividades en
condiciones de precariedad econdmica teniendo que buscar distintos trabajos
durante el afo.

Por el otro, los chjota chjine han adquirido un papel de mediador con el
mundo no mazateco. Aunque la presencia en Huautla de extranjeros y mexicanos
identificados con los movimientos contraculturales de las décadas de los sesentas
ha disminuido considerablemente, la curiosidad despertada por la figura de Maria
Sabina se trasvaso a distintos @mbitos académicos y culturales y desde entonces
las actividades de los ritualistas han suscitado constantes sinergias, con especial
énfasis en las veladas con hongos.

Posteriormente, al caracterizar el trabajo de los chjota chjine se ponderan
distintos registros que perfilan su funcién de mediadores con el ambito del mundo
otro, en la que habitan las entidades animicas, los duefios del territorio y los dioses
de origen europeo. Es significativo el caracter de mediadores y que su facultad para

negociar precede la diplomacia desplegada hacia el exterior en Ultimas décadas?®.

2 Una relacion no esta exenta de tensiones y disputas. Existen una vision interna acerca de la
colaboracién con antropo6logos y linglistas, principalmente. La comparten algunos intelectuales
mazatecos quienes, tras presenciar el paso de numerosos investigadores y la creacién de trabajos
monumentales en torno a la cultura y lengua, concluyeron que ningln beneficio se queda en las
comunidades, la produccion académica no sirve para afianzar un proyecto de integracion y
generalmente ignora los procesos de co-creacion bajo los cuales se desarrollan las tesis. Esta vision
tiene suficientes fundamentos, baste citar el ejemplo de los trabajos realizados por el Instituto
Lingliistico de Verano (ILV) durante el siglo XX, cuyos textos no sélo fueron elaborados con un
conocimiento especializado de linguistica, sino que ademas estan escritos en inglés, con lo cual se
vuelven inaccesibles para la mayoria de los hablantes de mazateco.
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En una entrevista realizada en 2019, Trinidad me habl6 de los motivos que le
impiden “levantar” una cosecha a pesar de contar con terreno bastante amplio para
ello: “Mis manos no pueden, es necesario juntar a varios vecinos y eso nada mas
para mi milpa. Cuando (vivia) mi finado padre era distinto, €l llamaba a los vecinos
de los cuatro rumbos y se juntaban, hacian ceremonia (al centro de la milpa) y le
pedian al Chikon que echara bendicién. Si hoy les pido nadie hace caso, estan en
politica de cada quien”. El breve testimonio de un especialista en vias de iniciacion
condensa la circunstancia en que muchos de los chjota chjine y las chjoo chjine
trabajan en la sociedad mazateca en la actualidad, en contraste con los privilegios
y el respeto que les generaba su actividad en torno al Consejo de Ancianos o su
antiguo liderazgo comunitario®.

El padre de don Trinidad fue un curandero conocido y respetado entre los
vecinos del barrio el Fortin. De acuerdo con lo que he podido reconstruir en las
entrevistas a su familia, él vivié un proceso de transformacién comun para su
generacion que heredaria a los sabios actuales. Todavia participd en actividades
comunitarias como la faena y al estar vinculado con los vecinos le era posible
‘levantar” la cosecha, como lo relata Trinidad. Ademas, y a pesar de no hablar
espafiol, don José Luis se desempefi6 como curandero principalmente con los
fordneos que llegaban a visitarlo en distintas épocas del afio. Con algunos de ellos
establecié vinculos de compadrazgo que le permitieron bautizar a sus hijos y le

aseguraron otros intercambios econdmicos. La estrategia relacional de don Joseé

30 De acuerdo con Citlali Rodriguez, la fragmentacion de las labores comunitarias basadas en la
ayuda mutua impacta directamente en el poder de convocatoria que tienen las personas. El impacto
se extiende a distintas relaciones y no sélo a las que conciernen a los sabios. Comunicacién
personal, marzo 2023.
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Luis le fue heredada a Trinidad, con la diferencia de que las alianzas primordiales
al interior de la comunidad estan borradas de su horizonte.

Es necesario sefalar que la circunstancia referida tiene sus peculiaridades en
los distintos municipios que conforman la sierra mazateca. Mis observaciones sobre
el quehacer actual de sabias y sabios se centran en Huautla de Jiménez. Por un
lado, la ritualidad doméstica parece ser la norma y no la excepcion. Cada persona
entrevistada en mis distintas estancias de trabajo de campo, me ha referido conocer
a alguien que haga rituales. Como bien sefiala Citlali Rodriguez3!, no sélo los sabios
y curanderos llevan a cabo estos procedimientos. Se trata de una ritualidad
doméstica generalizada, ya asumida sin ningun estigma, ya oculta con miras a no
levantar suspicacias y envidias.

En cuanto al cambio ocurrido en la importancia del chjota chjine en el impacto
politico, existen una serie de testimonios recogidos por la antropéloga Fabiola
Minero®? que matizan lo expuesto hasta ahora. Minero entrevist6 a cuatro personas
experimentadas en los rituales con hongos cuyo uso les orienta en decisiones
vitales. Tres de ellas ostentaron un cargo publico o incidieron de alguna forma en la
politica de Huautla. Los testimonios tienen un cierto grado de secrecia y
ambigledad. Lo que prevalece es la utilidad del ritual para las necesidades mas
disimiles. El uso de hongos, de acuerdo con el trabajo de Minero, no se reduce al
tratamiento de enfermedades, y en cambio adquiere relevancia en distintas

encrucijadas del transito vital.

31 Comunicacion Personal, mayo 2022.

32 Fabiola Minero, Viajar al otro mundo en busca de conocimiento y poder: chamanismo y politica en
Huautla de Jiménez, Oaxaca, (Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia
Social Unidad Golfo, Xalapa), 2016 [Tesis de mestria].
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Con base en tres estancias de trabajo de campo y lo expuesto anteriormente,
considero que el papel de los especialistas rituales o chjota chjine —cuyas
actividades van desde el tratamiento con plantas, la deteccion de enfermedades o
el acompafamiento en la velada con hongos— se concentra actualmente en la
ritualidad doméstica y no tiene la misma visibilidad en cuanto a su impacto politico.
Abse lo expresa en el mismo sentido: “Las practicas chamanicas han perdido su
aspecto publico, para convertirse casi por completo y muy intensamente en
actividades secretas. Actualmente estan restringidas al &mbito del hogar y son
oficiadas para exclusivo interés de los familiares inmediatos.”33

Desde la década de los cincuentas se produjo un enroque en la funcion de
mediador desempefiada por los ritualistas mazatecos. ElI etnomicdlogo
norteamericano Robert Gordon Wasson llegd a territorios serranos para continuar
su investigacién sobre usos tradicionales de hongos con propiedades psicoactivas,
siguiendo las huellas de sus colaboradores Richard Evan Schultes y Jean Bassett
Johnson. A partir de entonces y con el antecedente de las veladas con hongos
oficiadas por Maria Sabina y descritas por Wasson, los chjota chjine funcionan como
mediadores con los foraneos interesados en el mundo religioso mazateco. Sefalar
esta circunstancia es ineludible pues desde ese espacio de intermediacion se han
generado las etnografias con las que dialoga este trabajo.

De forma paralela al proceso de investigacion y escritura de esta tesis, en el
marco de las actividades desarrolladas en el proyecto de investigacion referido en

la introduccion, participé en un didlogo con distintas investigadoras acerca del

33 Abse, op. cit., p. 60.
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contacto que hemos establecido con sabias y sabios de la sierra mazateca.
Coincidimos en que la participacion activa en rituales supone una via insustituible
para generar conocimiento desde las ciencias sociales, ademas de ser espacio de
intercambio y generacion de interpretaciones colectivas. Uno de los frutos de la
discusion fue un articulo colectivo publicado en la revista Elementos de la
Benemérita Universidad de Puebla, en el que relato un acto adivinatorio realizado
por una curandera y un psiquiatra34. Me interesa referir esto porque en el seno del
ritual de la velada se incorpor6 una experiencia foranea y se tradujo en una
manifestacion de un ser de la mitologia mazateca. Se trata de una circunstancia que

ilustra el caracter abierto de la practica religiosa que nos ocupa.

1.2 Una familia de sabiduria

Asi como don Trinidad, su hermana Eugenia es oriunda de La Providencia, localidad
de Huautla cuyos hogares se hallan deshabitados. Al preguntarle por el lugar dice
que se ha convertido en “un barrio fantasma”3®. Ahi los concibieron sus padresy por
la lejania con Huautla de Jiménez el lugar nunca goz6 de servicios médicos
estatales. Actualmente Eugenia vive en el centro de Huautla, con su esposo Rogelio
y dos de sus hijos, Maria Teresa de 18 y Angel de 15. La familia se sostiene
principalmente por los ingresos del taxi que don Rogelio conduce. Sin embargo, ella

es “la patrona”, segun dice su esposo: desde la intimidad de la cocina calcula

34 JesUs Gonzalez, Ariane Spitalier y Alan Suarez, “La velada mazateca como via de conocimiento
en los procesos de construccion de investigacion cientifica”, en Elementos, 131 (junio-septiembre,
2023) pp. 83-92.

% Este y el siguiente testimonio fueron registrados en diciembre 2020.
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gastos, rituales y enmiendas de toda la familia. También tiene experiencia fuera del
ambito domestico:

Antes de juntarme trabajaba en (ciudad de) México, por eso pude hacerme de un
dinero y comprarle su casa a mi papa, ahi donde vive Trinidad ahora. También
acompafaba a mi papa cuando iba a hacer limpia a la ciudad, siempre ibamos a las
iglesias y ahi se quedaba rezando él, rezaba por toda la familia, por la comunidad,
vecino, compadres. Cuando rezas tienes que pensar en toda la gente. A él le ensefi6
un poco mi abuelito, todos los varones de la familia han sido curanderos. Imaginate,
donde vivian mis abuelitos en La Providencia no habia médico, nada de médicos de
bata blanca, entonces ellos aprendieron a ser parteros, yerberos. Cuando mi papa
ya tenia varios hijos le dijo su papéa: ya no te voy a ayudar (a que tu mujer dé a luz),

ahora ta debes aprender a recibir a tus hijos, t vas a sanar también.

Luego de acompafiar durante varios afios a su padre, Eugenia se familiarizo con las
técnicas para curar. En una ocasion el sefior le confeso que ella tenia el don y podia
hacer las veladas. Sin embargo, el curso de su vida la llevé por otro camino. Sin ser
la oficiante de las veladas ella supone uno de sus asideros principales. Es quien
ordena, posibilita y supervisa su cumplimiento adecuado. Antes de llegar a Huautla
los visitantes se comunican con Rogelio y acuerdan las condiciones de su estancia
en territorio mazateco; preguntan si hay un lugar en su casa o en casa de Trinidad
para pasar la noche; indagan por el abastecimiento de hongos para el ritual. Cuando
los visitantes —pertenecientes a una extensa cadena de amistades, entre las que
me cuento— llegan a Huautla, Rogelio los espera en la entrada al municipio.

Para entonces, Eugenia ya ordend el calendario de actividades a cumplir: la
entrega de ofrenda en el Cerro de la Adoracién, el periodo de ayuno precedente al
ritual; compro los alimentos para cocinar los dias que sea necesarios; solicito al
casero un cuarto y, nos menos importante, verificé varios dias antes que su
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hermano estuviera en 6ptimas condiciones para oficiar la velada. Su negativa a ser
ella quien ostente el lugar que dej6é vacante su padre puede explicarse por su
matrimonio. Al estar casada resulta complicado acatar los periodos de ayuno y
abstinencia antecedentes y subsecuentes a los rituales. Las restricciones entorno
al quehacer ritual son una condicionante para los mazatecos que reciben el don de
curar. Boege también sefiala esta circunstancia cuando identifica la tendencia a
encontrar mas sabios en estado de viudez o madurez®®.

A primera vista, Eugenia es solamente la hermana del curandero, quien
ayuda a recibir a los amigos. Si se atiende con mas atencion, ella sabe cuando
alguien sufre depresion o viene arrastrando problemas familiares, con solo mirarles
un momento. Cada velada que oficia Trinidad es supervisada por el escrutinio de su
hermana. La capacidad ya mencionada de los chjota chjine para mediar, en este
caso viene aparejada de una facultad para interpretar. Esto sucede regularmente
mientras los visitantes hablan con Rogelio o Trinidad, entonces Eugenia observa los
gestos corporales, los semblantes, y ello le permite hacerse una idea general de la
gravedad de los problemas que traen consigo. Es interesante notar y poner en
relieve la capacidad de interpretacion porque tiene una extensioén peculiar en la
forma de interpretar distintos tipos de rituales adivinatorios.

La sabiduria de Eugenia también se puede entender por el contacto directo
con el trabajo de su finado padre, curandero durante mas de treinta afios. Al
respecto de su quehacer y algunas de sus técnicas, el intelectual mazateco Juan

Garcia Carrera dedico las siguientes palabras:

36 Boege, Op. cit., pp. 168- 174.
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Cuando sus enfermos portan males muy fuertes, procede a sacrificar aves de corral.
Si es varon, utiliza un gallo, mismo que es cortado de un ala y cuya sangre mezcla
con trece granos de cacao molido, flor de cempasuchil y agua bendita. Ese liquido,
gue es “caldo de los dioses”, ingiere |la persona enferma al final de la ceremonia con
los hongos sagrados (...) El paciente, hombre o muijer, lleva consigo el ave a su
domicilio, y antes de que amanezca totalmente debe amarrarla a alguna de las patas

de la cama por cuatro dias®’.

A pesar de los datos erréneos del testimonio —en sus rituales ninguno de los dos
sacrifica aves; los pacientes que velaban con José Luis y ahora con su hijo jamas
se van a sus hogares durante la madrugada—, el escrito nos muestra que beber
sangre de ave es s6lo una parte de un procedimiento mayor. Al respecto, Eugenia
sefiala los dos tipos de bautizo huautecos: el catolico y el tradicional. Este Gltimo lo
realizaba su padre y consistia en mezclar gotas de sangre de ave con agua bendita
y rociarla sobre el bebé. ElI animal acompafa el crecimiento del bautizado y
“absorbe” las enfermedades hasta que muere.

Atestiguar durante un par de afios la dinamica establecida por Trinidad y
Eugenia me lleva a reflexionar acerca de concentrar el interés en la figura del
curandero. En este caso especifico la responsabilidad y los recursos necesarios
para recibir a los amigos y proporcionarles un ritual recaen en una estructura
familiar, en una red de relaciones. La labor propia de Trinidad consiste en la

ejecucion de una técnica —limpiar con huevo, con yerbas, acompafiar la ingesta de

37 Juan Carrera Garcia y Juan Miranda, Curanderos y chamanes en la sierra mazateca, México,
Gatuperio, p. 44, 1997.
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hongos, enunciar el rezo—, en la elaboracién de un diagndstico y por ende una
ofrenda para asegurar que el porvenir sea propicio o se cure la enfermedad. Pero
sin toda la logistica y apoyo familiar el ritual no podria llevarse a cabo.

En este sentido me parece importante cuestionar la centralidad de la figura
del curandero. Como lo muestra el testimonio anterior, las practicas del chjota chjine
se encuentran vertebradas y reguladas por un entramado relacional en constante
transformacion. Desde esta circunstancia de responsabilidad compartida los
hermanos resuelven distintos asuntos que suponen una planeaciéon y ejecucioén que
muchas veces los trasciende. Como fue referido, es recurrente que Trinidad asista
a la Ciudad de México para hacer limpias y con ello solventar gastos para realizar
una ceremonia. Es entonces cuando se activa la comunicacién con los amigos y
compadres. En las conversaciones preparatorias ambos refieren que sélo hay una
forma de afrontar y generar las condiciones para salir adelante: mediante la fe.

Sefalo esto porque la dimension religiosa es primordial para su quehacer.

1.3 Iniciacién: la manchay el libro de cada chjota chjine

Estamos en el Kali-Yuga, es decir,
en un tiempo donde el conocimiento
espiritual ha devenido oculto, y
donde Unicamente algunos pueden
alcanzarle todavia, provisto que se
cologuen en las condiciones
requeridas para obtenerle

René Guenon

Cuenta don Trinidad que él tiene “otro nombre” mazateco: Adan. Asi le decian sus

padres desde que era nifio, y los amigos huautecos prefieren ese nombre por ser
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una palabra mas facil de silbar®®. La sola mencién de su otro nombre parece referir
un imaginario alterno al que se cultiva en el interior del hogar de Eugenia y Rogelio.
Trinidad es el centro de atencion del interés foraneo por el ritual de la velada, pero
la conformacién de su identidad se nutre de distintas experiencias, como su paso
vital por las veredas no pavimentadas de Huautla de Jiménez, donde se ubican esos
amigos que le llaman Adan, ajenos al ajetreo turistico del municipio.

Al transitar los caminos de tierra, Trinidad se nota mas comodo saludando a
la gente con el estribillo breve “jo tso kjoa” (¢,qué cuentas?) que no parece esperar
la respuesta de una nueva anécdota, sino evocar la atmosfera de una ya acontecida.
Asi, una caminata por Huautla esta colmada de un silencio espeso puntuado apenas
por algunos monosilabos, cualidad que condiciona la forma de experimentar el
territorio como un paramo vivo en el que el huauteco reconoce su vecindad con
entidades no manifiestas, pero no por ello menos reales. Como se vera mas
adelante, el silencio es un elemento necesario y central en la experimentacion del
ritual de la velada, en el moldeado de la memoria ritual asociada a la terapéutica
tradicional y la I6gica de sus mecanismos.

En lo relativo a Trinidad, me interesa explorar el proceso mediante el cual

reconoce su papel de chjota chjine. Como muchos de sus paisanos huautecos®®,

38 Un dato de gran importancia para esta investigacion es el caracter tonal de la lengua mazateca.
Una forme de aproximarse a la comprensién de ello, es notando que en esta lengua cada morfema
requiere una entonacién particular, lo que lo convirte también en un tonema. Asi, la entonacion de
una palabra de al menos dos tonemas genera una frecuencia acustica que puede ser reproducida
por un silbido. Esta cualidad linglistica adquiere pertinencia en zonas montafiosas como la sierra
mazateca, pues permite la comunicacion a distancia mediante silbidos que reproducen el patrén de
los tonos. Cf. Al Jazeera, Asi suena el mazateco silbado, Youtube (7 de abril, 2019), 2:56. [Video en
linea]: https://www.youtube.com/watch?v=PhNPirsfg00&t=97s [Consulta: 20/01/2021].

39 En 2013, la investigadora Adriana Zentella realiz6é un trabajo acerca de la migracién de jévenes
mazatecos hacia la capital del pais. Cf. Adriana Zentella Chavez, “Trayectorias y condiciones de vida
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Trinidad emigré en su juventud a la Ciudad de México en busca de oportunidades
laborales. Recuerda la ilusion de cambiar su estancia hacia un medioambiente
urbano, mas también lo irrevocable de abandonar sus estudios. Haber vivido mas
de 15 afios en la capital supuso un desapego abierto hacia su cultura, aunque esto
le llevo a crear vinculos de amistad que funcionan, ahora que asumié el cargo
espiritual de su padre y volvié a Huautla, como un sistema de lealtades primordiales.

El sistema de lealtades primordiales registrado por Eckart Boege en los
sesentas??, suponia la forma de parentesco tradicional de tipo patrilocal y patrilineal.
Consistia en el pacto establecido entre al menos dos familias cuya vinculacién
aseguraba la reproduccién de la “identidad étnica” basada en un sistema de
subsistencia a partir del cultivo de maiz. Facilitaba el trabajo colectivo en la milpas,
pues como indica el mismo autor, para cosechar el alimento de una familia nuclear
no basta con el esfuerzo autdnomo. Este sistema de relaciones sociales encuentra
un eco interesante en el tipo de relaciones creadas entre Trinidad y sus amistades
foraneas, en particular con quienes lo recibimos en la ciudad de México. El pacto
tacito de hospitalidad reciproca supone, para su trabajo actual, un cimiento
insustituible, pues cuando visita la capital cuenta con al menos seis hogares para
hospedarse, y con una extensa red de amistades prestas a movilizar esfuerzos y
contactar a personas interesadas en limpias. Los amigos se traducen, pues, en

recursos simbdélicos y econémicos.

de jovenes mazatecos migrantes en la Ciudad de México. Una perspectiva de género, de etnicidad
y de clase social”, Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales, Buenos Aires, 2013.
40 Boege, op. cit., p. 61.
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Sin embargo, la armonia relativa de sus actividades tiene antecedentes
complicados. Mientras vivido en la ciudad desempefd todo tipo de trabajos, en
particular relacionados a la construccion y el mantenimiento de servicios. Por la
naturaleza de sus empleos estuvo expuesto a la convivencia en barrios de la
periferia citadina. Una experiencia nuclear, que relata con evidente desazén y
Gnicamente a personas con quienes establece la relacion de reciprocidad antes
descrita, fue un ataque que recibié6 en una cocina econdémica en la Alcaldia
Iztapalapa. Mientras ordenaba de pie su comida, recuerda sentir un calor
extendiéndose en la espalda, para después percatarse que alguien le habia
enterrado un cuchillo. Dada la distancia y la dificultad de costear el viaje, el padre
de Trinidad no pudo acudir a la ciudad y acompafarlo. Le pidié a su amigo el pintor
Mario Fernandez que lo supliera en las guardias del hospital. Fernandez, a su vez,
era uno de los compadres del sabio mazateco. Fue el encargado de pintar un racimo
de hongos brotando de un &guila en la fachada del jacalito donde don José Luis
oficiaba sus veladas.

El trdnsito por una experiencia cercana a la muerte es un motivo recurrente
en los procesos de iniciacién entre los chjota chjine. Manrique Rosado refiere
algunos casos en los que el encuentro con entes espirituales en circunstancias de
enfermedad deja su rubrica en sabias y sabios para comenzar su trayectoria®!.
Asimismo, a raiz del ataque recibido, Trinidad experimentd en carne propia el

padecimiento y los mecanismos internos para reponerse de la depresion ulterior.

41 Cfr. Lidia Manrique, “Viajando por los caminos del chamanismo mazateco: el chjota chjine y el
tie’e”, en Los suefios y los dias. Chamanismo y nahualismo en el México actual. Il Pueblos de
Oaxaca y Guerrero, pp. 124-164.
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Refiere este momento de su vida como el primer llamado que recibié para asumirse,
la cifra inicial hacia el conocimiento de las enfermedades, los mecanismos que
permiten destrabar el estado de depresion y buscar “retomar el camino”, “retomar el
proyecto”, expresiones usadas durante sus limpias.

Al ser cuestionado por los posibles motivos del ataque la conversacién tiende
a ser poco clara, pero en el discurrir de la memoria aparece como explicacién
recurrente “a veces uno se deja llevar por el otro amigo”. El otro amigo configura
una serie de relaciones esencialmente ambiguas, en cuyo campo semantico
aparece también ese otro nombre suyo. Al rememorar su época citadina, Trinidad
parece entender que el alejamiento de su cultura —incluso la negacién hacia su
lengua materna, que por otro lado persiste en la poblacion huauteca en una
situacion de diglosia frente al imperio del espafiol- fue motivada por la fuerza del
otro amigo. La muerte simbdlica experimentada dejé una marca indeleble y cambié
su forma de habitar la realidad.

Para Trinidad, iniciarse como sabio ha supuesto hacerse consciente de y
asirse a la tensidon creada entre la ortodoxia de la ritualidad y la frivolidad de la vida
cotidiana, en la que el otro amigo supone una tentacién cristalizada en pequefias
botellas de licor de cafia, opcion llamativa para la poblacibn de mazatecos que
permanecen en la periferia de las dindmicas de intercambio comercial, quienes no
encuentran forma de articular su trabajo en colectivo. Ante la ausencia de una forma
de organizacion tradicional comunitaria como fue el Consejo de Ancianos, que
através de las alianzas primordiales permitia la colaboracion de los vecinos en el
trabajo de su milpa, Trinidad y Eugenia se han dedicado a cultivar y extender la red

de amistades heredadas por su padre don José Luis.
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Luego de haber oficiado una velada de gran intensidad en su jacalito, donde
una presencia maligna se manifestd para “manchar” el nombre de su padre, don
Trinidad me compartié un dato revelador: “Durante la noche tuve miedo por mi alma.
Me la queria quitar porque sabe de nuestra debilidad. De nuestro miedo. Pero mi
espiritu nadie se lo puede llevar, ese esta alla arriba con el creador y nadie lo puede
destruir.”*? De lo anterior se desprenden distintas ideas relativas al trabajo de los
chjota chjine y su asociacion con ideas de prestigio y reputacion. Para ahondar en
ellas es necesario seguir explorando el quehacer de los especialistas rituales en su
contexto espacial y territorial.

Como quedd manifiesto, una division tajante entre profano y sagrado no
resulta operante para la cosmovisibn mazateca. Con sus palabras, Trinidad
establece cierta ambigledad pues no le atribuyd a un sujeto o entidad la intencién
de quitarle su alma, pero si lo hizo con respecto al custodio de su espiritu, localizada
“alla arriba con el creador”. En el territorio mazateco, vivo y habitado por distintas
entidades, el trabajo de los chjota chjine es vigilado, auxiliado o custodiado
permanentemente. Durante la velada donde temi6 por su alma, la ejecucion de la
ritualidad se sali6 de sus manos, en buena medida por acceder a recibir un grupo
de visitantes cuya finalidad era grabar la velada con camaras profesionales. El
primer obstaculo para realizar la grabacion fue la absoluta oscuridad. Ante esto,
Trinidad accedi6é a encender algunas velas. Haber transgredido esta norma supuso

el primer paso en falso de una larga cadena de errores.

42 Testimonio registrado en noviembre de 2017
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La experiencia de la velada fallida le proporcioné una prueba tangible sobre
el valor de la ortodoxia ritual, sostenida por los varones de su familia hasta donde
les es posible indagar a €l y a Eugenia. El legado del padre, entonces, cobré un
peso mucho mas relevante. ¢ Qué es exactamente lo que se pone en juego Si un
trabajo sale mal? En primer lugar, la transmisién del conocimiento y la interpretacién
sobre el plano espiritual que tiene lugar durante la velada, queda comprometida a
riesgo de desaparecer. Considero que los objetos y gestos de la ritualidad
mazateca, mientras forman parte de una ejecucion deliberada y rigurosa, no valen
tanto por si mismos sino porque a través de ellos se manifiesta las influencias
heredadas por la tradicion. Como se mencionard en el segundo capitulo, hay
espiritus que tienen influencia sobre la materia de acuerdo con el momento de
tiempo y espacio del que se trate. Cabria preguntarse si el hecho de cada sabia y
sabio utilice los mismos tipos de materiales para conformar su ofrenda obedece a
gue todos son una advocacion de un objeto ideal, son objetos que comparten un
espiritu.

Otro aspecto comprometido cuando se trabaja mal es el prestigio. La dualidad
interior articulada en la figura del otro amigo encuentra un paralelo social en la
division entre el chjota chjine y el tje"é, el brujo contratado para dafar a los demas
o realizar trabajos de encantamiento destinados a capturas los xi majao*® o el séen
nizji*4. Puede ofrecer cierta luz un dato compartido por Trinidad cuando asegura que

algunos familiares suyos “se mancharon las manos”. La refraccién a explicar mas a

43 La traduccion literal de xi majao es “el segundo”. Considero que esto apunta a que son varios los
espiritus que habitan o influyen en el cuerpo.
4 Literalmente es “imagen del dia”, y la traduccion mas recurrente es espiritu.
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fondo esto, lleva a pensar en la ejecucion de trabajos para dafiar, 0 como suele
entenderse a la brujeria, en una ética basada unicamente en la acumulacion de
recursos econémicos. El miedo entonces de haber realizado mal el trabajo puede
deberse a la posible filiacion con esa rama de su arbol familiar con las manos
manchadas. Las repercusiones de trabajar para el otro amigo quedaran como otra
mancha en la genealogia ulterior, mientras el esfuerzo de los sabios de su familia
gue trabajaron derecho seria vano.

Es relevante, aunque no se posible ahondar en el tema, sefialar el fenébmeno
de la brujeria como algo operante en la dinAmica social. Asi, por ejemplo, una serie
de accidentes concatenados en un periodo corto de tiempo, o la aparicion de
enfermedades sin explicacion clara, al ser consultadas con el sabio, suelen
interpretarse como sintomas de un trabajo o venganza perpetuada por un fje’e o
brujo. En este sentido, resulta muy ilustrativo el texto Don Patricio’s Dream*® del
antropélogo Edward Abse, quien realizd una estancia prolongada en la década de
los noventas en distintos municipios mazatecos. Debido a su presencia nace un
conflicto entre el chjota chjine don Patricio, su principal colaborador, y otro sabio
mas longevo, refractario a la relacion con los foraneos. Luego de ser advertido de
los peligros de colaborar con un extranjero, y de incluso ser compelido a negarse,
don Patricio comienza a experimentar una serie de circunstancias adversas. No es
sino hasta que tiene el suefio que intitula el texto cuando descubre la agencia del

brujo detras de su infortunio.

4 Cf. Abse, Edward, “Don Patricio’s Dream: Shamanism and the Torments of Secrecy in Fieldwork
among the Mazatec Indians”, en Extraordinary Anthropology: Transformations in the Field (Jean-Guy
Goulet and Bruce Miller, coords.). Lincoln, University of Nebraska Press, 1997, pp. 252-282.
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Queda de manifiesto la acechanza permanente de elementos que pueden
manchar el prestigio de Trinidad. Una forma de conjurar ese lado adverso es
mediante el rezo “titsenaji” (jlimpiame ahora!), pronunciado durante la velada. Es
necesario insistir en la figura de Eugenia como pilar de poder y legitimidad. La
transmision de la memoria y su confrontacion con el mal no puede operarse en
aislamiento. Trinidad ha manifestado su tristeza y desazo6n por hallarse soltero,
luego de que una mujer con quien vivia se fue y le dejé a su “nifio Dios*® sin mama”.
Recuerda las veladas de don José Luis, finalizadas con un momento para tomar el
café preparado por la madre, compafiera silenciosa y férrea, encargada ademas de
preparar la comida y de hablar con los visitantes, esto pues el sefior no hablaba
espaiiol con fluidez.

Alrededor del concepto de la mancha se desatan ideas persistentes. Se trata
de una forma de memoria cifrada en un lenguaje especial, necesariamente criptico
y connotativo, como si a la par de las tramas utdpicas tejidas desde Occidente
acerca de la facultad curativa de los hongos y la exaltacion espiritual de Maria
Sabina, corriera una historia de intrigas intestinas. En las entrevistas realizadas a la
familia, me informan de un supuesto chjota chjine cuyo trabajo sucio es conocido
por la comunidad, incluso afuera de Huautla. En el historial de este varén pesan
varias denuncias de parte de pacientes inconformes con la atencion que les dio.

Aunque la familia se muestra indignada ante la presencia de brujos y
personas de trabajo chueco, se concentran en crear su propio legado y cultivar sus

relaciones de amistad y compadrazgo. He notado una franca division entre las

46 Se trata de una figura de Jesucristo recién nacido que atesora en su altar. Testimonio compartido
en diciembre de 2020.
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simples amistades y sus verdaderos compadres. Las primeras se basan en conocer
a alguien, simplemente. Asi, una vez recibieron a un visitante de Argentina referido
por una persona que conoci en Huautla y no he vuelto a ver. Sin embargo, ellos me
hablaron del argentino como si nuestro conocido en comun nos hiciera parte de una
red extensa de amigos. La consecucion el vinculo de compadrazgo, en cambio,
suele darse en rituales de transito y grandes celebraciones. El propio Abse refiere
haber obtenido el estatuto de compadre luego de comprar un toro para la
celebracion de unos 15 afios*’.

La amistad no es un grado menor. En las limpias de Trinidad, una frase por
€l enunciada tiene una interpretacion al respecto: “hoy, sefior, vas a anotar su
nombre en el libro de la vida”. En este caso, la figura retorica del libro se cristaliza
en una hoja colocada en su altar, en donde va escribiendo los nombres de quienes
adquieren el rango de amigo. Ahi, junto al retrato de sus padres, de su finado
hermano Tedfilo, de la imagen de San Miguel Arcangel, coloca el libro de la vida
con los nombres de sus amigos. Sin importar que lo hayan visitado una sola vez,
reza por ellos durante las veladas, como lo hacia su padre y también lo hace
Rogelio, pues es necesario pedir por toda la gente conocida, interceder por ellos
ante el creador, a quien suelen llamarle “abogado de abogados”. La presencia de
esta lista en el altar no es el tnico documento de interés, aunque en este caso es el
anico libro que posee Trinidad.

Existe la creencia en un libro especial, entregado a cada chjota chjine durante

una experiencia de enfermedad o proximidad con la muerte. Sus paginas contienen

47 Cfr. Abse, Don Patricio’s...
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un repertorio de palabras para ser cantadas o rezadas. También puede
entregarseles alas y los sabios durante el viaje de la velada, momento en que visitan
el Ndo asean, sitio trascendente donde moran los “Seres Principales™®. Estos tienen
la apariencia aleatoria de Jesucristo, de santos u otros seres luminosos. Ahi, quien
esta por iniciarse cambia por completo el devenir de su vida. Regularmente el lugar
consagrado para la entrega del libro es una mesa plateada donde se emplazan
elementos tradicionales de curacion, como plantas, aves, honguitos, y por supuesto,
el libro particular, Gnico e insustituible.

El testimonio de Maria Sabina registrado por Alvaro Estrada es una sintesis
detallada de la experiencia:

Los santitos seguian trabajando en mi cuerpo. Recuerdo que tuve una vision:
aparecieron unos personajes que me inspiraron respeto. Yo sabia que eran los
Seres Principales de que hablaban mis ascendientes. Ellos estaban sentados detras
de una mesa sobre la que habia muchos papeles escritos. Yo sabia que eran
papeles importantes. (...) Yo sabia que no eran de carne y hueso. Yo sabia que no
eran seres de agua o tortilla (...) En la mesa de los seres principales aparecio un
Libro, un libro abierto que iba creciendo hasta ser del tamafio de una persona. En
sus paginas habia letras. Era un libro blanco, tan blanco que resplandecia. Uno de
los Seres Principales me hablé y dijo: “Maria Sabina, este es el Libro de la Sabiduria.
Es el Libro del Lenguaje. Todo lo que en él hay escrito es para ti. El libro es tuyo,

tomalo para que trabajes.*®

Del libro toman la ensefianza, los pasos para su sabiduria y también los cantos y
rezos. Tiene estampado todo lo necesario para ser chjota chjine. Al respecto de este

“libro de la vida”, el sabio don Patricio le proporciona informacion importante a Abse:

¢ La célebre chjota chjine Maria Sabina recibié su libro de cantos de unos “Seres Principales”. Cfr.
Alvaro Estrada, Vida de Maria Sabina, la sabia de los hongos, Siglo XXI, México, 2007, p. 42.
4 |dem.
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En este libro limpio (tsjé) vienen todas las ensefianzas de Dios. Y son las Unicas
(ensefianzas validas) dado que, si un chjota chjine se atreve a cambiar alguna
palabra, toda la pagina se manchara de negro. Esto es, el libro entero se puede
manchar de negro si el chjine se dispone a agregar mas palabras de las que contiene

el libro personal. Ser un chjota chjine tarda su tiempo, imuchos afios!*®

El simbolo del libro es relevante en varios sentidos. Como hace notar Alvaro Estrada
en la biografia citada, la sabia y popular huauteca era analfabeta, por lo cual el libro
gue recibe de los Seres Principales tiene un caracter arquetipico antes que fisico.
El libro se encuentra en un ambito no visible y su existencia es indisoluble con la del
sabio. Ser& su herramienta auxiliar para pronunciar las palabras adecuadas segun
la enfermedad o padecimiento. Constituye, ademas, el soporte de la tradicion ritual,
entendida como la transmision del contenido de los ancestros.

La mancha, como declara en su testimonio don Patricio, esparce su figura
sobre el prestigio y en las paginas del conocimiento ancestral. Si existe
apresuramiento para avanzar en el camino iniciatico, el libro se pintard de negro y
con él las hojas donde se escribe el legado familiar. El libro en ambos testimonios
tiene un caracter ideal, y sin embargo existen correlatos que atestiguan su version
material. En su obra sobre las entidades animicas, Lidia Manrique recoge el
testimonio de una sabia de San Bartolomé Ayautla, en el cual detalla el

procedimiento para descubrir las causas de una enfermedad: “Consulté el oraculo

OEdward Abse (en prensa), Where the Sun Hides: Shamanism, the Rise of Sorcery, and
Transformations of Mazatec Religious Life. Albuquerque, University of New Mexico Press, p. 28.
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donde vi que su espiritu (de la enferma) choco con una bola de fuego...”>%. Manrique

agrega una explicacion sobre el oraculo:
(...) es un libro delgado editado, que contiene una hoja extendida con cuadros o
casillas con figuras, cuyo significado se describe en las hojas del libro. Se usan
maices que al echarse caen en las casillas, interpretando el chjota chjine el porvenir

o la causa del mal que se consulta.>?

El libro de cada sabio contiene palabras antiguas, rezos, pero también figuras. Estas
se emplazan en cuadros o casillas y sobre ellas se lanzan los maices. Las casillas
con figuras constituyen el elemento fijo del sistema de adivinacion, mientras los
maices son la introduccién del azar. Las preguntas que surgen de lo anterior no son
menores. ¢ Es el oraculo una reproduccion del libro recibido por la chjota chjine en
su encuentro con los Seres Principales? O, por el contrario, ¢su elaboracion es el
producto de una transmision de la memoria ritual?, ¢ sus antepasados le mostraron
como hacerlo o ellos mismo le dieron el documento?

Las cuestiones anteriores no pueden ser resueltas a cabalidad, pero las
considero importantes en la medida en que articulan los intereses del resto de los
capitulos. Por un lado, el encuentro con entidades de una dimension no humana
mediante la ingesta de los honguitos nos habla de una variante de la iniciacion en

el oficio del chjota chjine®3. En el testimonio de Maria Sabina su iniciacién implica

51 Manrique, “Porque también somos espiritus. Entidades animicas y sus enfermedades entre los
mazatecos”, en Los suefios y los dias, chamanismo y nahualismo en el México actual. Il Pueblos de
Guerrero y Oaxaxa, coords. Miguel Bartolomé y Alicia Barabas, INAH, México, 2013., p. 108.

52 |bid, p. 109.

53 Lidia Manrique explora con mayor profundidad distintos registros etnograficos sobre iniciaciones
entre los sabios de esta cultura. Cfr. “Viajando por...”, pp. 144-149.
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un ejercicio de memoria que le permite identificar a los Seres Principales con el
conocimiento de sus ancestros. El libro de Sabina como también el de don Patricio
acusan su inmaterialidad y desde ese ambito acompafan sus quehaceres. En
contraste, el oraculo referido en el trabajo de Manrique forma parte de una practica
recurrente en la que el chjota chjine dispone de una superficie material para realizar
un diagnostico.

Laidea del libro y sus correlatos fisicos nos habla de la constante reinvencion
de una practica que se apropia de elementos para incorporarlos, resignificarlos e
insertarlos. El historiador Alfredo Teran registra el uso del llamado Oréaculo de
Napoleén en la localidad de Rio Sapo®, un libro de manufactura europea que
encontré en la ritualidad mazateca un suelo fértil. Como serd expuesto en el
segundo apartado del siguiente capitulo, estos objetos son uno de los medios para
realizar una lectura especifica de la incidencia del mundo otro, en lo que llamo actos

de adivinacion.

1.4 Mesas y soportes cosmicos

En 1977, mientras desempefaba su cargo como director del INI, el antropdlogo

peruano Carlos Inchaustegui registré una descripcion del mundo mazateco:

Latierra es plana como una mesa y esta sostenida por cuatro posteles (uno en cada
esquina), y que estan clavados en el agua. Cuando la tierra tiembla, es porque se
mueve el agua. Mas alla del agua esta el mar sagrado. Alli van los shut4-shiné

cuando mueren: con el Padre Eterno. Porque al otro lado del mar esta sentado Dios

54 Comunicacion personal, febrero 2022.
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el Padre Eterno. Esta sentado frente a una mesa de plata, sobre la que estan
sentados un totol y un gallo de plata, y hay todos los animales, que son las muestras

de los que se encuentran aca®.

La descripcion anterior me llevé a preguntarme si asi como la existencia de un libro
ideal cuyo contenido representa memoria y prestigio, la mesa de caracter mitolégico
antecede o se relaciona con las mesas donde los sabios emplazan sus altares.
Durante el mes de junio de 2021, un grupo interdisciplinario conformado por cuatro
investigadores realizamos trabajo de campo en Huautla de Jiménez y municipios
vecinos. Nuestra actividad, ademas de responder a las necesidades de los
respectivos proyectos, estuvo encaminada a colaborar en una investigacion
académica que pretende visibilizar la figura de los ritualistas mazatecos. La
informacion relativa a la mesa de los especialistas fue obtenida en buena medida
durante ese periodo de trabajo y cotejada con registros etnograficos previos.

Aun cuando curanderas y curanderos mazatecos poseen cada cual una serie
de técnicas y nociones muy diversas, relacionadas directa o parcialmente con el
entendimiento de la salud, comparten elementos materiales y no materiales que
conforman su practica de caracter religioso. Uno de los elementos regulares es la
mesa donde emplazan su altar. En etnografias posteriores® al libro de Alvaro

Estrada, la mesa se identifica como un elemento ubicuo y necesario para sostener

55 Carlos Inchaustegui, Relatos del mundo magico mazateco, México, Secretaria de Educacion
Publica/ Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1977, pp. 34-35
56 Cfr. Brissac, Doesburg, Rodriguez, Abse.
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el trabajo de los chjota chjine b’enda®’, nocién cuya traduccion literal es “persona
que sabe reparar’.

El diagnéstico de un padecimiento nunca se da en forma aislada del entorno
del consultante, universo en donde caben dioses, santos catélicos, vecinos y
enemigos dispuestos a realizar brujeria por actos de venganza. De acuerdo con la
informacion compilada por el historiador neerlandés Bastian van Doesburg en su
larga estancia en la sierra®®, la yamixa (mesa de madera) es una representacion de
la yamixa-le jno (mesa de la milpa), lugar mitico donde residen los primeros sabios
Ccuyos conocimientos se transmitieron mediante la tradicion. Es decir, la mesa es
una de via hacia el mundo otro.

Los sabios se relacionaron histéricamente con la practica de la agricultura 'y
el conocimiento de las estaciones del calendario agricola, al ser la mesa una
representacion de la tierra. Un ejemplo de cémo conviven distintos conocimientos
es el de don Leonardo Martinez, historiador independiente de San Andrés Hidalgo.
En una entrevista realizada al interior de su tienda de artesanias, refirié el mito de
la confabulacion entre los cuervos y la tuza, cuando ésta se interna en la tierra y
cava un tunel hasta llegar a las patas de un cuexcomate con granos de maiz, donde

una anciana los mantiene guardados y lejos de los humanos. Con los dientes la tuza

57 Considero de interés el comentario de Edward Abse con respecto a las palabras chjota chjine,
cuya traduccion literal seria “persona que sabe”. Asi, estrictamente el difrasismo requiere de otra
nocion para expresar la idea de un oficio. Un lefiador podria nhombrarse chjota chjine ya, es decir,
quien sabe de la madera. Sin embargo, chjota chjine se ha lexicalizado como un sinénimo de las
personas abocadas al diagnéstico y reparacion de los males derivados de la relacion entre los
humanos y su medioambiente. La denominacion mas correcta seria chjota chjine b’enda; aqui se
opta por utilizar la forma corriente entre los colaboradores de este trabajo. Informacién corroborada
por la antropéloga y maestra de la lengua Lidia Verdnica Martinez Pulido, comunicacion personal,
marzo 2022.

58 Cfr. Bastian van Doesburg y Florencio Carrera, Cédice Ixtlixéchitl. Papeles y pinturas de un
historiador, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1996.
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deshace las patas y una vez que los maices caen los cuervos los toman y esparcen
por todo el mundo. Aunque don Leonardo atesora gran conocimiento sobre
mitologia, €l mismo no se considera sabio y asevera que en Huautla ya no existen
sabios verdaderos. ldentifica a toda persona dispuesta a oficiar una velada con
hongos con un propésito econémico y se refiere a ellos como quienes “han
ensuciado su mesa’.

Siguiendo este orden de ideas, la mesa en su caracter material o ideal,
persiste aun cuando sea utilizada con propdsito adversos al bien comun. Por otro
lado, la idea de la mancha asociada a la reputacion de brujeria funciona siempre
como un pivote para distinguirse del otro, quien resulta inevitablemente el ritualista
gue juega para “el otro amigo”. Por ello y como reportan Florencio Carrera y
Baastian van Doesburg, el chjota chjine al iniciar una velada consagra la mesa

donde emplaza su altar con las palabras:

ya mixa jno mesa de la milpa
ya mixa xkon mesa delicada

ya mixa xkoen mesa tierna/fresca
ya mixa xa’fia mesa tremenda

ya mixa tsje mesa limpia

ya mixa ‘yo mesa floreada

ya mixa chi’nde. mesa preciosa®

Mediante la figuracion de una superficie limpia y floreada, el espacio ritual deviene

imagen del espacio mitico, fuente de la sabiduria en el que abreva el chjota chjine.

59 |bidem, p. 189.
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La mesa debe ser minuciosamente construida y descrita con la palabra, como si a
través de sus caracteristicas ideales se configurara su apariencia en este plano de
realidad. Es precisamente por ello que la mesa no es un objeto fijo ni vale por si
misma, sino en tanto repositorio de la sabiduria primordial, el sostén ético para el
trabajo del sabio y otras capas de significado acordes a la circunstancia®®.

En el testimonio ofrecido por el colaborador de Inchaustegui la mesa de “Dios,
el Padre Eterno” se asocia facilmente con el altar de cada chjota chjine, con sus
elementos animales incluidos. También reitera lo sefialada por van Doesburg sobre
el paralelismo entre la mesa y la tierra, consagrada por sus cuatro postes
comunicantes del ambito acuatico. Cuando don Trinidad de Huautla concluye sus
veladas sahuma el cuarto donde celebro el ritual dirigiendo el humo de copal y sus
rezos a las cuatro esquinas. La consagracion de los cuatro rumbos acontece en otro
mito sobre la conformacién del territorio mazateco. Se narra el momento en que el
Chikon Tokoxo, garante y reformador del pueblo mazateco, colocé cuatro piedras
talladas y una huella de gigante en la frontera de las poblaciones mazatecas.
Quienes pisaron las huellas y atravesaron los limites de las piedras talladas
adquirieron automaticamente el lenguaje mazateco®?.

En su trabajo antropologico, Sérgio Telles Brissac encontro la creencia de
gue durante la velada el especialista visita trece mesas que representan un nivel del

ambito celeste. Su registro es el mas minucioso y detallado acerca de los pisos

80 La multidimensionalidad que la mesa adquiere con la enunciacion de sus caracteristicas es un
mecanismo similar al del bulto sagrado en el Popol Vuh. Michela Craveri enfatiza el procedimiento
de las oraciones coordinadas o parataxis como elemento retérico de las tradiciones orales. Cfr.
Michela Craveri, El lenguaje del mito: voces, formas y estructura del Popol Vuh, México, Instituto de
Investigaciones Filologicas/Centro de Estudios Mayas, 2012, pp. 28-35.

61 Cfr., Leonardo Martinez Moreno, Mito mazateco y sus leyendas, Huautla de Jiménez, Edicion del
autor, p. 192.
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celestes, los nombres de cada uno, la direccién levégira del trayecto y los
significados asociados a cuatro rumbos®?. Durante nuestro trabajo de campo
encontramos dos referencias complementarias de lo anterior. Una es de Angel de
Agua Camaron, quien describe el viaje como la visita a las “siete iglesias blancas”.
En cada una se puede hablar con un santo y se va entregando papeles para quedar
registrado en ellas. Existe la posibilidad de visitar un quir6fano para cuando la
enfermedad es muy grave. El sabio debe hablar con las deidades para ingresar al
quiréfano y debe poseer la llave de San Pedro. La otra version corresponde a dofia
Flor de San Miguel. Ella identifica en cambio el recorrido por 13 iglesias.

A pesar de contar con pocos elementos relativos a la mesa en relacion a los
pisos o0 soportes celestes, considero que esta informacion es valiosa en tanto la
experiencia del ritual en general parece estar pautada por el transito hacia el mundo
otro que comienza en el altar del sabio. En lo relativo a la materialidad no debe
olvidarse que la ofrenday la lectura del maiz se realizan sobre la misma mesa, como

se expondra en el segundo apartado del siguiente capitulo.

62 Brissac, Op. cit., p. 132.
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Conclusiones

La figura contemporanea de sabias y sabios mazatecos se caracteriza por su
mediacién con los foraneos de la sierra, entre quienes hay investigadores, gestores
de cultura, artistas y curiosos atraidos por los relatos del ritual de hongos
psicoactivos. Encontramos informacion generada en esa red de relaciones en la
literatura etnogréfica, pero todo un caudal de voces se escapa de las paginas y
produce su eco en la ritualidad de los hogares. Incluso cuando el interés de los
visitantes se dirige a una persona en particular, la responsabilidad de encaminarlos
es de una red de relaciones familiares.

En Huautla de Jiménez y algunas localidades préximas como San Andreés,
San Miguel y Santa Maria Chilchotla, la practica ritual no es exclusiva de las
personas de conocimiento, lo que me lleva a insistir en la dimensién religiosa
generalizada a través de la cual las personas se relacionan con el territorio.

El ejemplo del curandero Trinidad de Huaulta nos aproxima a un camino de
iniciacién particular con consecuencias generales. Asi como él experimentd una
crisis vital que lo llevé de vuelta al lugar donde creci6é y asumir la herencia de su
padre, sabias y sabios suelen atravesar experiencias criticas que devienen
detonadores de su iniciacidon. Entran en contacto con seres del mundo otro y reciben
el don para curar y rezar. El conocimiento legado por el mundo otro tiene la forma
paradigmatica de un libro, superficie sobre la cual se sabra si el chjota chjine
apresura sus pasos o trabaja para el otro amigo. Espacio donde se cristaliza el
prestigio, los seres que obsequian el don pueden revestirse la imagen de un santo
o de un ancestro. El trabajo del curandero queda marcado por esta experienciay en

adelante su entendimiento de la realidad experimentada considera siempre la
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influencia se seres y relaciones no visibles. Al ser las relaciones humanas
indivisibles de su entorno, sus vinculos deben reinventarse constantemente.

Una forma de entrar en contacto y hacer visible la impronta del mundo otro
es mediante el ritual. Los sabios generan sus propias condiciones para emplazar un
altar con imagenes religiosas, fotos familiares y elementos que se ofrendan a los
duenios del territorio. Al ser una superficie importante para las transacciones con las
distintas alteridades, el sabio debe constantemente asegurarse de que su altar se
encuentre limpio. Una herramienta necesaria para ello es la palabra, en este caso
el rezo, con el que activa cada objeto y configura el altar como una advocacion de
la tierra. Con la palabra el especialista genera el transito de lo ideal a lo material,
por ello el rezo es una herramienta esencial en su trabajo.

Asi como su trabajo es detonado por una experiencia religiosa y el origen del
conocimiento se remonta a una dimension ideal, el libro y el altar de cada sabio, en
tanto soporte de sus técnicas y aparador de prestigio, son advocaciones de objetos
0 superficies cuyo origen se remonta a encuentros con el mundo otro o relatos
mitolégicos. La facultad de representacion no esta sujeta a un tipo de objeto, sino
gue multiples son los que funcionan. Esto me hace recuperar la nocion de
traductibilidad y genera el cuestionamiento de si lo que suponen estas advocaciones
es solamente la traduccion de una idea o, en cambio, también esbozan una forma

de dialogar con el entorno.
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Capitulo 2. Las vias de comunicacién en el ritual mazateco

Introduccion

Quedo establecido que los chjota chjine y las chjoo chjine tienen la capacidad de
intermediar con el mundo otro. De forma similar a lo registrado en otras
comunidades de raigambre mesoamericana®®, se trata de una dimensién de la
realidad que supone un tiempo y un espacio distintos a los del acontecer cotidiano.
Se conoce las peculiaridades del mundo otro, en buena medida, por los mitos
enunciados de generacion en generacion. Ellos contienen hazafas de seres a
medio camino entre humanos y dioses; evocan el momento de creacion de lugares
o el otorgamiento de un don. Algunas veces y bajo circunstancias especiales, el
mundo otro encuentra un cauce para manifestarse en el mundo histérico y
diacronico de los humanos.

De acuerdo con la sabiduria de los ritualistas mazatecos, esa otra dimension
determina la realidad observable. Ya mediante la actualizacion de un mito, ya a
través del flujo de las entidades animicas o por la intercepcion dolosa de un brujo o
tje’e, el mundo otro se vierte sobre la realidad manifiesta provocando desequilibrios
u obsequiando beneficios. Distintas son las formas de alteridad que lo conforman:
dioses mazatecos, espiritus, santos catoélicos y ancestros. Algunos de ellos son bien
conocidos, al menos entre la poblacion de Huautla de Jiménez y las localidades
adyacentes. Se considera que sabios y sabias son quienes estan facultados para

entablar comunicacion.

&3 Cfr. Alfredo Lopez Austin, “El otro tiempo” y “El otro espacio”, en Los mitos del tlacuache, México,
Alianza Editorial, 1990, pp. 55-75.
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Con miras a presentar un esbozo del mundo otro en la cosmovisidon
mazateca, en el primer apartado del presente capitulo se postula la idea en dialogo
con dos nociones elaboradas en etnografias recientes acerca de una nocién
mazateca del mundo otro. Posteriormente se exponen y comentan algunas de las
hazafias del ser principal de la mitologia mazateca, el Chikon Tokoxo. Para ello se
parte de una entrevista realizada al historiador Leonardo Martinez Moreno. Al final
del apartado se sefiala la relevancia actual del Chikon y el tiempo del mito. Con ello
gueda patente que los seres del mundo otro tienen distintas vias para acceder a la
realidad cotidiana.

Ya establecida la logica anterior, en el segundo apartado se enfatiza el
contexto ritual mazateco como espacio paradigmético de comunicacion. Parto de
una descripcion de los elementos materiales emplazados en los altares de los chjota
chjine para después analizar la forma en que conviven en un ritual adivinatorio
especifico. Las fuentes de dicho ritual son tres registros etnograficos y una lectura
presenciada en campo. En la parte Ultima se sefiala el caracter adivinatorio que
presentan distintos rituales. Finalmente, el tercer apartado es una exposicion de las
entidades animicas en la cosmovisibn mazateca y se propone que asi como el
territorio es un espacio complejo poblado de presencias no manifiestas, el cuerpo

también esta sujeto a relaciones no visibles y por tanto en constante transformacion.
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2.1 Conformacién del territorio y los seres de so’nde

En una entrevista realizada a don Trinidad en 2017 le pregunté cémo aprendio a
rezar. Me interesé en su rezo a raiz de la limpia con la que me recibio la primera
ocasion que lo visité. Luego de barrer mi cuerpo con distintas yerbas aroméaticas me
sentdé en una silla de plastico frente a los santos catolicos de su altar. Se colocé
detras de mi y sostuvo mi nuca mientras rezaba en mazateco. Al finalizar me dijo
que yo traia “la mochila muy cargada” pero no debia temer pues “dios tiene un
camino para ti”. Sus palabras quedaron resonando. Me parecieron de una enorme
ambigiedad y me impelian a darles un sentido. La respuesta al origen de su rezo
fue breve: “aprendi escuchando como hacia mi papa, aprendi escuchando debajo
de las piedras, de ahi viene”.

Conocer el origen del lenguaje ritual fue el primer asidero para advertir la
existencia de otro orden de realidad. Supuse que la expresién “debajo de las
piedras” era una metafora para referir la forma de transmisiéon del rezo.
Posteriormente él mismo me hablé sobre un suefio donde su ya entonces difunto
padre se le present6 para cuestionar la integridad de su trabajo. El episodio le alivié
la tristeza sentida por el fallecimiento y le mostré que la comunicacion entre ambos
no se interrumpié definitivamente. Desde entonces le reza en cada ritual y sigue
aprendiendo de él; encomienda su trabajo al recuerdo de don José Luis y toda la
carga de prestigio que esto le representa. El encuentro onirico y la ensefianza

proveniente de debajo de las piedras constituyen un dato de gran importancia®*.

8 En su introduccién a los volimenes de chamanismo en México, Alicia Barabas y Miguel Bartolomé
recuperan la importancia de los episodios cargados de afectividad en la construccién de lo real en
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La existencia de un mundo otro puede advertirse en sitios especificos del
territorio mazateco y es una nociéon compartida no soélo por los especialistas rituales.
Su influencia en el mundo manifiesto esta pautada por el suceder temporal. De
acuerdo con Natalia Juarez®°, mazateca estudiante de Relaciones Internacionales
originaria de San José Tenango, hay restricciones para visitar cerros y atravesar
sus senderos. En los dias proximos a Todos Santos, a finales de octubre, se prohibe
visitar el cerro pues por él transitan espiritus peligrosos o seen nizjin xcon. Esta
Ultima es una caracteristica de distintos fendmenos y seres. En sus articulos para
el Instituto Linguistico de Verano, Eunice Pike®® not6 laimportancia del adjetivo xcon
y enfatizé6 su pluralidad semantica identificandola con “peligroso” y “sagrado”.
Concuerdo con Citlali Rodriguez®’ en su consideracién de secrecia y respeto como
las dos principales actitudes hacia aquello considerado xcon. La investigadora
concede tal importancia a la nocién que propone la alteridad xcon como bisagra
para comprender y contener la alteridad no humana con la que se relacionan los

sabios.

las culturas chamanicas. Concuerdo en esta reflexion en lo concerniente al suefio, pues para los
especialistas mazatecos cuyo trabajo he presenciado el suefio revela sentimientos y emociones
profundas, ademdas de ser muchas veces escenario de presagios. Cfr. Miguel Bartolomé, Alicia
Barabas, “Introduccion” en Los suefios y los dias, chamanismo y nahualismo en el México actual. 11l
Pueblos de Guerrero y Oaxaxa, México, INAH, 2013, pp. 15-43.

6 Comunicacién personal, marzo 2022.

% Ver las distintas palabras donde aparece xcon, por ejemplo, nichjin xcon para “semana santa”. Cfr:
Eunice Victoria Pike y Florence Hansen Cowan, “Vocabulario mazateco”, México, Instituto Linguistico
de Verano, 1957 [En linea]: https://mexico.sil.org/resources/archives/47840 [Consulta: 05, 2022)

67 Citali Rodriguez Venegas, “Nifios santos, conocimiento y el mundo del alma santo, un recorrido a
través de la experiencia de los chjota chjine y curandero”, en Relacionalidad mediadora, alteridad y
nifilos santos en la conformacion de la ciudad mazateca de Huautla de Jiménez (Oaxaca), UNAM,
Ciudad de México, 2022, pp. 262-314. [Tesis de doctorado].
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En su aproximacion al mundo percibido por los chjota chjine de San José Tenango,
Federico Valdez Bize®® registra la nocién de sén’de sasé —mundo verde— para
referirse al entorno vivo poblado por los duefios del territorio. Esto lo analiza desde
la perspectiva de las ontologias multiples, que posibilita la convivencia de distintos
mundos o formas de habitar una misma realidad. En su interés por esbozar un
proyecto de ecologia politica, Valdés concede un impacto ontolégico al quehacer de
los ritualistas con quienes trabajé. Su investigacion alerta sobre la forma en que las
comunidades serranas son atravesadas por las logicas del modo de produccién
capitalista, y en la medida en que el discurso de la modernidad y el progreso son
imperantes, el trabajo de sabias y sabios, observantes del entorno y sus ciclos,
supone una alternativa para habitar el mundo.

En el libro resultante de su investigacion de maestria, Citlali Rodriguez®®
localiza la nocién de so’ndele nima santo, dimension que determina la realidad

mediante una l6gica de reciprocidad. Resulta central recuperar su analisis:

De tal manera, la vida y su permanencia en el so’nde fia tiyo chuan esta ligada a
las relaciones que se establecen con los seres del so’ndele nima santo. Por ejemplo,
con los chikones es necesario negociar el acceso a espacios y recursos
fundamentales como la tierra y el agua. Mas no solo tienen la cualidad de proveer,
también son secuestradores potenciales del alma humana. Los acuerdos directos

con seres del mundo del alma santo son posibles por medio de la ingesta de hongos

% Federico Valdés Bize, “So’nde Sasé” en Sé’nde sa’sé, chikon nindo, chjinee b’enda (el mundo
verde, los otros del cerro y los que saben arreglar). Ecologia politica del territorio mazateco en San
José Tenango, Oaxaca, ENAH, Ciudad de México, 2018. pp. 200-239

& Citlali Rodriguez Venegas, Mazatecos, nifios santos y gleros en Huautla de Jiménez, Oaxaca
(Col. Posgrado), UNAM, México, 2017.

63



que permiten “ver”, dotan a la persona de un estado del “ser” que no esta restringido

a las condiciones del mundo en el que vivimos y cuyas posibilidades son infinitas.”

Destaco un rasgo de su analisis. El territorio vivo plagado de presencias no
manifiestas establece una relacién con los humanos. El vinculo se da en clave de
reciprocidad. Los llamados Chikon o duefios del territorio son al mismo tiempo
proveedores y “secuestran el alma humana”. Tal vez por ello Valdés Bize presta
atencion al proceso de contemplacion de la naturaleza de un sabio’?, quien desde
la intimidad con la naturaleza establece un conocimiento especifico que le permite,
eventualmente, en la ejecucion de un ritual, interpretar los pagos que los Chikon

exigen a cambio de conceder aspectos como la suerte o la salud.

Tanto la nocidn de so’nde sasé —mundo verde— como la de so’ndele nima
santo —mundo del alma santo— ponen en relieve una relacion peculiar del ser con
su entorno. Desde el mundo otro provienen aleatoriamente bienes y castigos. Las
vias de transito entre los planos de realidad son manipuladas segun la voluntad de
los duefios o Chikon. La transaccion sucede en momentos especificos, en dias
importantes, al penetrar sin autorizacion en un sitio o, como se citd en el primer
capitulo, al tomar un material de la naturaleza sin antes haber rezado y pedido
permiso. La importancia de los chjota chjine radica en que conocen las técnicas
para dialogar con las potencias de este tipo de alteridad. La comunicacion debe
postularse con precaucion, dotado de ciertas facultades y en la medida de lo posible

atento a una ortodoxia.

70 |bid, p. 31
1 Valdés Bize, op. cit., pp. 184-185
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En tanto territorio vivo no puede ser ignorado o profanado. Parece conveniente
recordar las palabras del entdlogo Wilhelm Bauer cuando decia que los mazatecos
consideran su destino ligado al del animal sagrado elegido por el “cacique” en
turno’?. Yo agregaria en esta ligazén a ciertos lugares, a ciertos seres de la
mitologia, incluso a los ancestros. Ya establecida la naturaleza xcon del encuentro
con el mundo otro, seria necesario preguntarse quiénes lo pueblan, o porqué razén
son relevantes en la explicacion de una forma de habitar el mundo. Distintos seres
aparecen en la mitologia mazateca. Es facil reconocer que sus acciones ocurridas
en un tiempo no historico desencadenaron procesos y consecuencias del tiempo
histérico. Para ilustrar lo anterior recupero una narracion donde interviene la figura
mas preponderante de la mitologia mazateca, el Chikon Tokoxo.

A poco mas de cinco kilbmetros de Huautla de Jiménez se encuentra San
Andrés Hidalgo o Nanj ngaa —madre con alas—, localidad perteneciente al
municipio de Huautla. Sobre la calle principal don Leonardo Martinez Moreno,
conocido entre los vecinos como don Chano, atiende su local de artesanias en
donde se exhiben huipiles y camisas con bordados hechos por él mismo. Ademas
de sustentar a su familia con la venta de ropa tradicional y otros utensilios como
copal y productos de barro, don Leonardo ha escrito y editado de manera
independiente un par de libros sobre el uso de la lengua mazateca y la mitologia de
su cultura. Su trabajo e interlocucién son una guia de las siguientes lineas.

En una entrevista realizada en junio de 2021, don Leonardo me narré a

grandes rasgos el contenido de su préximo libro cuya impresion esta pausada

72 Wilhelm Bauer, “Paganismo y supersticién entre los Indios Mazatecas”, en Traducciones
Mesoamericanistas, México, Sociedad Mexicana de Antropologia, 1968, Tomo I, p. 248.
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debido a los inconvenientes de movilidad que acarre6 la pandemia de covid 19. El
titulo tentativo del libro es El origen mitolégico de los mazatecos. Se trata del
esfuerzo de toda una vida recopilando historias contadas por sus ancestros y otros
abuelos, principalmente de la localidad de San Andrés. Reproduzco algunos
fragmentos de la narracion:

(-..) Una vez, cuando ya estaba el padre sol, Na’i tsui, ya vio el Padre Tierra Na’i
Son’de los animales que habia hecho en pareja (...) pero da la casualidad que vio
un animal que caminaba en dos patas, tenia su teta larga, era la primera mujer. Le
llamé Chjota Ndo Chikjin, persona de teta larga, y decia el Padre Tierra, “,porqué
habré hecho una sola de ese animal? Y ademas habla”, dice (...) “es muy diferente
a los otros animales sus hermanos, que nomas aullan nomas ladran, todo eso”. Y
vio que andaba sola, “;y ahora porqué hice una sola de ese animal que habla?”
Entonces vio el Padre Tierra que caminaba con la sombra, donde iba, iba con la
sombra. Le dice el Padre Tierra: “levantate sombra, vas a ser compafiia de Chjota
Ndo Chikijin, te voy a llamar Chjota Jma Na” que quiere decir sombra callado. No
habla porque es la sombra de la mujer. En eso le dio el don de hablar el mismo
lenguaje y ahi se formo la primera pareja. Porque eso es chjota, animal que habla,

pocos saben.

En esta narracion cosmogonica el dios primordial es Na’i Son’de, quien crea a los
padres sol y luna, Na’i Tsui y Na’i Saa. Otra version refiere a dos hermanos que
roban la luz de una antigua bruja llamada Xkajba, quien la tenia oculta bajo una
piedra en las profundidades del agua y mantenia al resto del mundo en la
oscuridad”. Si atendemos la versién de don Leonardo, la siguiente concesion de
Na’i Son’de tras iluminar la tierra es otorgarle compafia a la primera mujer. La

fisionomia del hombre, cuya forma inicial se reduce a ser una oscuridad silenciosa,

73 Eloy Garcia, “Mitologia de la cultura mazateca”, en Cosmovisiones en México. Estrellas y dioses,
Centro de Nanociencias y Nanotecnologia, UNAM, México, 2020, pp. 100-102.
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coincide con la de otro mito sobre ancestros que vivian debajo de la tierra, “cuya
piel era completamente negra; con el cabello negro y chino; dicen los abuelos que
se debia a que el padre Sol los quemaba al pasar directamente sobre ellos.”’*

Una transformacion significativa en el fragmento citado sucede cuando el
hombre recibe el don de la lengua. Es hasta entonces que se forma la pareja. La
iImportancia concedida a la lengua es central en la cultura mazateca y configura
ideas relevantes sobre su uso. Al respecto explica la antropologa y profesora
Verdnica Martinez: “La expresion de saber a quién estas cortejando sale de esta
frase ti xi fakaou/ tsuti xi fakaou (...) muchacho con quien platicas, muchacha con
quien platicas, tu confidente”’>. Por sugerencia de la profesora, al realizar trabajo
de campo evito conversar a solas con una mujer en el interior de los hogares. Es un
tipo de comunicacion tacitamente prohibida y reservada para las parejas. Ademas,
en el mito el lenguaje concedido al ser oscuro lo diferencia del resto de las especies.
Esto se aprecia en la explicacion de la palabra persona: chjota, animal que habla.

La centralidad de la lengua adquiere distintas dimensiones. Su uso no solo
implica intimidad y confianza, la posibilidad de crear un lazo significativo, pues
también se valora a quien conoce las palabras y les otorga distintos sentidos. En la
entrevista antes referida sobre el origen de la ensefianza del rezo, don Trinidad me
asegurd que la palabra es poderosa y cura. Confes6 haber visto a personas
recuperarse tras sesiones muy largas de rezos. Y el tipo de lenguaje enunciado
durante sus rituales tiene un origen otro, relacionado intimamente con el legado de

su difunto padre. Existen ejemplos acerca de la importancia y el poder de la lengua

74 |bid., p. 102
> Comunicacion personal, diciembre 2021.
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mazateca, como estandarte y configuradora de cohesién. Esto se puede advertir en
el libro de la linglista Paja Faudree’®, quien siguié de cerca la trayectoria de los
hermanos Prado, compositores de Santa Maria Chilchotla. En particular, la labor de
Heriberto Prado Pereda como compositor de canciones religiosas en mazateco fue
crucial para atraer feligreses a la iglesia catblica, y posteriormente en la
conformacién de su propia religion basada en la tradicibn mazateca.

En la narracion mitologica enunciada por don Leonardo, el periodo marcado
por el uso de la lengua es apenas uno de los momentos de transformacion
significativos. La historia sigue con la llegada de una época de conflicto:

Los animales que habia no tenia hambre, porque viene directo del Padre Tierra,
como fue dando tuvieron su cria y ellos empezaron a tener hambre, ahi dijo voy a
darle alimento y cre6 el maiz, Najmé, qué quiere decir Najmé, madre que alimenta
ahi nace la primera madre, no se dio porque el Padre Tierra era puro hueso,
entonces dijo “yo también voy a buscar mi pareja” y ya busco y era la Madre Tierra,
la Madre Fértil, y le empez6 a dar pero le faltaba muy poco, entonces se decia ¢ qué
es lo que le falta? Entonces crea Nanda que quiere decir Madre Agua, ahi otra
madre, empezod a salir, recorrid, nomas alcanzé donde estaba cerca la siembra (...)
Asi fueron pasando, y se dieron mucho, pero no tenia casa como ahorita ellos, vivian
las cuevas, en el monte tranquilamente, andaban entre sus propios animales, no
habia enemigo habia armonia, pero de pronto nace un ser muy poderoso que se
llamé Chato, el de alla abajo (...) empezo a generar violencia, empezé a pisotear la
madre que alimenta, pues la Madre Tierra se enojo, dice, ya no aguanto con este
ser mi hijo, (...), ya no aguanto, entonces aparece la Madre Tierra hace el
coscomate, un casa alto, nga’a le decimos, donde guardo todas las mazorcas, todas
las semillas, ¢y qué pasé con los habitantes? empezaron a enfermarse de
hambruna, se murieron de hambre, se comieron entre ellos, ya no habia armonia.
Entonces los que tenia inteligencia de chjota qué hicieron se metieron mas pa’

dentro, a las cuevas, ahi pasaron por miles miles de afio. Ya a final de cuenta Padre

76 Paja Faudree, Singing for the Death. The Politics in Indigenous Revival in Mexico, Duke
University Press, United States, 2013.
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Tierra dice pobre mi gente, a lo mejor mi pareja tiene razén, por mi hijo el Chato que
esta gobernando mal, entonces fue cuando dijo, buscé a un ser puro, Chikon quiere
decir limpieza pureza, no tanto como los de Huautla que dicen giero, si hablamos
de persona catdlica, que no tiene pecado. La envia a la tierra. (...) Dice, voy a ir la
zona alta, entonces aparece en Cerro Verde, entonces ya empieza la segunda
época, la segunda era que es de Chikon Tokoxo, una nueva reforma. Antes era sélo
Chikon. “Vas a gobernar a mi pueblo”. Y asi lo hizo, una vez llegando en su primera
mision, le dice a todos “vengan, acérquense”. Pero no se acercaron. Nada mas se
acercaron tres animales, la tuza, el cuervo y el tlacuache. Pero ustedes cémo me
van a ayudar, dice, si estan pequefiito. Los hermanos animales ya no se acercan,
se volvieron fieras, se comian entre ellos mismos. Entonces se acerca la tuza, “; cual
es la misién que me vas a encomendar?” vas a ir la casa de la madre tierra, dice,
vas a ir a tumbar el coscomate donde esta oculto el alimento, la semilla, las mazorca.
“Pero si estoy chiquito cémo voy a hacer?” “Yo te doy el don, vas a ir.” (...) Una
vez llegando all4, acercando donde estaba el coscomate, se acerco sigilosamente
hasta donde estaba el coscomate, le tumboé los seis horcones, una vez que ya lo
tumbé se cayd, se regd todo lo que es la semilla, llegaron los cuervos y la
extendieron por toda la sierra mazateca. Y ahora le pregunta el Chikon a su padre
“¢,ahora qué voy a hacer?” “Para eso te mandé, tu misién es reformar” (...) En eso,
ahora es reformar, ¢,como iba a ser para que la madre que alimenta, el maiz, se dé?
Empezé a reformar los dias, de veinte en veinte, la veintena del calendario
mazateco, lo programé. El segundo [veintena] le conocemos como chan sa, ahi
empieza la espiritualizacién, se llama chan sa, son veinte dias. Primeramente como
estaba oculto en la cueva, en los hoyo, no querian ver a sus hermanos, estaba llenos
de mugre, negro totalmente, porque le tenian miedo al agua, miles de afio que
habian pasado dentro de los hoyos, entonces le dice por el don que el Padre Tierra
le dio “salgan todos, los que estan metidos alla”. Antes de llegar al cerro les dice,
“van a traer su agua, cada quién llevaba su agua”, ya cuando llegaron, es como un
matrimonio colectivo pues. Ya le dice el Chikon “empieza a bahar entre uno y otros”.
Asi hicieron bafiarse, ya se quitdé todo lo que es mugre, cambiaron de color, se
convirtieron en blanco en vez de negro, ahi nace la palabra Chikon, ya le dice,

acérquense, en pareja. Ahi empieza en pareja.
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Tras haber concedido la lengua y los elementos necesarios para la subsistencia,
Na’i So’nde requiere un intermediario cuya caracteristica sea la “pureza”. La primera
hazafa del Chikon es acabar con el terror sembrado por el Chato y la hambruna
consecuente. A pesar de haber en la tierra todo lo necesario para la vida, hasta
entonces el Padre Tierra no lograba instaurar el equilibrio. Excede al propdsito de
estas paginas agotar los sentidos y consecuencias de este mito. Sin embargo, es
posible enmarcar una de las “reformas” del Chikon Tokoxo y sus consecuencias
ontoldgicas en el asunto que nos concierne.

El Chikon Tokoxo es el encargado de ordenar el tiempo en lapsos de veinte
dias. Se trata de la transicion de un periodo sin tiempo, un tiempo otro o tiempo
mitolégico, al de la historia diacrénica. Tras la primera veintena, que don Chano
explica fue empleada por el Chikon Tokoxo para decidir como seria el resto del
calendario, viene la veintena Chan Sa. De acuerdo con los registros recopilados por
los Weitlaner’’, este periodo correspondiente del 8 al 27 de octubre es el mes de
crecimiento o de la luna. Son varias las acciones emprendidas en este lapso por
nuestro héroe. La época de oscuridad, cuando los cuerpos de los ancestros
mazatecos estaban cubiertos de mugre, queda atras gracias a dos elementos: el
agua y el espiritu. Por ello es llamada “la espiritualizacion”.

En la narracién esta esbozada la limpieza de los “seres llenos de mugre” en
dos sentidos. El agua barre la impureza material, mientras la espiritualizacién
concede la transformacion del cuerpo sutil para completar al transito hacia la era

Chikon. Como serd expuesto en el ultimo apartado de este capitulo, varias

77 Robert e Irmgard Weitlaner, “The Mazatec Calendar”’,en American Antiquity, vol.11, Society for
American Archaeology, Washington, DC, 1946, pp. 194-197.
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entidades animicas se asocian al cuerpo en la cosmovisidbn mazateca. Siguiendo la
informacion registrada principalmente por Lidia Manrique’®, la mas importante es el
seen nizjin, cuyas traducciones son espiritu, sombra e imagen. Al ordenar y distribuir
la secuencia de los dias, el Chikon otorga a cada persona su seen nizjin. En la época
anterior a la del Chikon Tokoxo, se puede inferir, el cuerpo no tenia esencia vital, al
menos no contenia la entidad animica principal, gracias a la cual se terminé de
conformar el chjota.

Actualmente el Chikon Tokoxo mora en el Cerro de la Adoracién o Nind6
Tokoxo, el sitio mas importante de la religion mazateca. Cada primero de mayo se
celebra el dia del cerro en su honor. Sin embargo, durante todo el afio es visitado
por la gente que solicita su ayuda o intervencién para reparar algiin mal, encontrar
un objeto o incluso un familiar. Sabios y sabias acuden a entregar ofrenda en alguna
de las tres cuevas especiales donde recibe el pago en distintas cantidades de
cacao. Los tres sitios para ofrendar al Chikon, en palabras del antropélogo Mauricio
Martinez’®, representan tres niveles del cosmos en orden ascendente: el lugar de
los ancestros, de los humanos y los dioses. Son, en mi interpretacion una de las
tantas vias de contacto con el mundo otro. ElI Chikon Tokoxo también aparece de
forma recurrente durante los suefios. Rodriguez detalla en una entrevista el
seguimiento del Chikon a una mujer mazateca que radica en la Ciudad de México,

esto mediante varios suefios en donde la mujer conversa con éI,

78 Manrique, “Porque también..”, pp. 92-121.
72 Comunicacién personal, agosto 2021.
80 Rodriguez, Relacionalidad..., p. 271.
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En un articulo desarrollado durante su larga estancia serrana, Carlos
Inchaustegui reconoce una “topografia reverencial” donde cada “accidente del
terreno es morada de un ser sobrenatural; en la maleza habitan los /a’a (...) [son de
la] <estatura de un nifio de diez afios, extremadamente rubios>, quienes juegan
bromas pesadas a los que se aventuran por la espesura.”®! En una breve nota a pie
de pagina asegura: “Pueden causar dafo secuestrando el espiritu”®?. Aqui podemos
advertir una sintesis de la forma en que el mundo otro se manifiesta en lugares y
tiempos especificos, provocando en el caso citado la pérdida de una entidad
animica. Si el dios mas relevante de la mitologia otorg6 los valores animicos en el
bautizo con el que comienza la era de los chjota, la etnografia nos muestra que el
espiritu no es algo fijo y definitivo, sino sujeto a las relaciones con el territorio, y
puede ser robado o quedar en algun sitio del territorio.

En resumen, algunos de los caminos en que el tiempo del mito accede a la
historia son el suefo, lo “que esta debajo de las piedras”, los dias peligrosos y los
sitios vigilados por un Chikon o un /a’a. En sentido inverso, ¢los humanos pueden
rasgar el velo que los distancia ontoldgicamente del mundo otro? En su larga
estancia etnografica, Eckart Boege recogio el siguiente testimonio acerca de la
I6gica de los rituales con hongos: “Lo que se trata de hacer con el hongo es ir atras,

hasta el principio y futuro. Por medio del hongo se puede ver a Adan y Eva.”®?

81Carlos Inchaustegui, “Entorno enemigo. Los mazatecos y sus sobrenaturales”, en Desacatos,
México, invierno, 2000, pp. 131-146.

82 |dem.

83 Eckart Boege, Los mazatecos ante la nacion, Siglo XXI, México, 1988, p. 90.
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2.2 Un cuerpo habitado
En el segundo apartado del primer capitulo de esta investigacion, al comentar el
trabajo del padre de Trinidad y Eugenia, se expuso el procedimiento que llevaba a
cabo para hacer de un gallo el animal protector del bebé bautizado. El vinculo con
un animal mediante el procedimiento especializado del ritualista resulta de gran
relevancia para el transito vital de la persona®. En el caso comentado de don José
Luis, a través de su mediacion el bebé quedaba protegido gracias a un
procedimiento relacionado con la sangre. Esto abre el cuestionamiento acerca de la
conformacién de la persona en esta cosmovision y si es que la sangre es el
habitaculo de una entidad animica®. De acuerdo con los colaboradores de Eckart
Boege®, hay seis entidades animicas del humano vinculadas a animales en el
momento del nacimiento: los “segundos” o ximahd.

El conocimiento sobre las entidades animicas no es exclusivo de los

ritualistas. Al respecto, don Rogelio el esposo de Eugenia comenta: “cada quién

84 En estas paginas no puedo extender una explicacion sobre la analogia entre los fendmenos del
nagualismo y el tonalismo y sus correlatos en la cultura mazateca. Considero que el fenémeno aqui
descrito podria ser analogo al del tonalismo. Remito a la distincion de Alicia Barabas y Miguel
Bartolomé: “En al nahualismo es el sacerdote el que se metamorfosea en una forma animal, en el
tonalismo el animal y el individuo coexisten separadamente, aunque estan unidos por un destino y
una escencia animica comunes.” En Bartolomé y Barabas (ed), “Introduccion. Los suefios y los dias.”
Los suefios y los dias, chamanismo y nahualismo en el México actual. Ill Pueblos de Guerrero y
Oaxaxa, coords. Miguel Bartolomé y Alicia Barabas, México, INAH, 2013, pp. 15-48.

8Me decanto por utilizar el concepto de “entidades animicas” con el que Alfredo Lépez Austin
comenzd una linea de investigacibn en Mesoameérica abocada a la constitucion del cuerpo y sus
partes “sutiles”. De acuerdo con sus observaciones concentradas en fuentes documentales del siglo
XVI, las entidades animicas del cuerpo tenian distintas correspondencias con el territorio y su
conformacion compleja. Es decir, estaban en constante transformacién de acuerdo con las
influencias respectivas. Cf: Alfredo Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia, México, UNAM, 1980.
86 Maximiliano Calleja le cuenta: “Es el animal que uno trae desde el nacimiento; es como un aliado
gue lo protege a uno. Uno tiene hasta seis representaciones de animales o cosas. Por eso si, por
ejemplo, matan a un pajaro y es una de las representaciones de uno, nomas se enferma. Pero hay
una representacion principal, la que esta mas cerca del espiritu.” Cfr: Boege, op. cit., p.184, 1988.
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tiene su espiritu, y hay que saber ubicarlos bien con la lectura del huevo, pero eso
solo lo saben los sabios mas grandes, a lo mejor ya ni ellos™®.

Al contrastar el dato sobre el bautizo tradicional con registros de entidades
animicas asociadas al cuerpo, surge una taxonomia con considerables variantes
pero que confirma la presencia, en distintas comunidades mazatecas, de sustancias
sutiles en la cosmovision del cuerpo. Antes de presentar y contrastar los datos sobre
el cuerpo sutil, es necesario perfilar la condicién en la que fueron obtenidos por el
trabajo etnogréafico y en mis estancias de trabajo de campo. En algin momento del
proceso de conversion sucedido durante el periodo colonial, todo el complejo
conceptual y espiritual de raigambre europea debi6 trasvasarse a la cosmovision
mesoamericana, con las diferencias y analogias con las que cada cultura de la
region comprendia, enfrentaba y habitaba el territorio.

Actualmente existe informacién muy escasa sobre el periodo colonial en la
Sierra Mazateca y los estudios arrojan poca luz acerca del proceso de traduccion®8,
A pesar del desconocimiento que tenemos sobre el periodo colonial, se puede inferir
el esfuerzo por parte de evangelizadores por encontrar conceptos paralelos que
sirvieran para implantar el pensamiento catolico entre los mazatecos. El primer

registro cuya profundidad descriptiva resulta relevante para este tema se realizé en

87 Testimonio de agosto de 2020.

8 Dos trabajos se aproximan al periodo colonial mazateco. El primero es el clasico estudio
sobre los lienzos virreinales de Howard Cline, quien comprueba la manufactura mazateca
de una serie de documentos pictoricos y desmiente el origen de otros falsamente atribuidos.
El segundo es el estudio lingiiistico de Jonathan Vielma. Este recapitula y compendia el
total de trabajos linguisticos en torno al mazateco y presenta la paleografia del Quaderno
de idioma mazateco, documento atribuido por Vielma a Ygnacio Arrona. Cfr. Howard Cline,
Lienzos virreinales mazatecos, México, Editorial Piensa de la Prelatura de Huaultla de
Jiménez; Jonathan Vielma, Contacto Linglistico Espafiol-Mazateco en un documento del
siglo XIX, México, (UNAM), 2017 [Tesis de licenciatural].
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1938. Una comision conformada por el arquedlogo Bernard Bevan y el matrimonio
de antropologos Jean Bassett Johnson e Irmgard Weitlaner, presenciaron una
curacion con hongos en el municipio de Huautla de Jiménez, trabajo realizado con
el auspicio del Instituto Panamericano de Geografia e Historia. Posteriormente
Basset Johnson cristalizd el trabajo del grupo en su articulo The Elements of
Mazatec Witchcraft®,

Ademas de la copiosa descripcién de los elementos del altar del “brujo”
mazateco, que retomaré en el siguiente apartado, Bassett Johnson tuvo a bien
recuperar un dato muy sucinto sobre una de sus facultades: “Algunas personas son
capaces de enviar el «espiritu» de un hombre a un venado; cuando matan al
venado, el hombre muere”. Para entonces ya se habia operado un proceso de
traductibilidad a través del cual las nociones mazatecas se revistieron con el ropaje
occidental. Considero que esta evidencia nos proporciona una clave central hacia
el entendimiento religioso de la ritualidad mazateca. Asi como el prestigio de los
curanderos incorpord a su imaginario la figura del libro y con ello un extenso
gradiente de posibilidades —libro con escritura, con figuras, un oraculo europeo, un
cuaderno con nombres—, el cuerpo y sus vinculos con el territorio hicieron lo propio
con las nociones de la religion catdlica. No es posible saber si Basset Johnson
obtuvo el nombre de espiritu 0 su colaborador le proporcioné la nominacion en
mazateco, pero lo importante es que la forma relacional permanecié y permanece

actualmente, como veremos mas adelante.

8 Jean Bassett Johnson, “The Elements of Mazatec Witchcraft”, en Ethnological Studies,
nam. 9, 1939, pp. 128-150.
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La nocién de espiritu arraig6 y sigue resultando pertinente en la medida en
gue se usa para explicar el motivo de algunos males. Al comparar la aseveracion
sobre el poder de los especialistas para enviar el espiritu hacia un animal con el
testimonio ofrecido por Eugenia sobre el bautizo tradicional, surge la pregunta de lo
gue se traduce al incorporar una nocion extranjera, si una palabra, una idea o
incluso una forma de entender la realidad.

Posteriormente, en la década de los treintas, el etndlogo austriaco Robert
Weitlaner —padre de Irmgard— realiz6 trabajo etnografico en distintos sitios de
Oaxaca y Guerrero. Uno de los resultados concernientes a la cultura mazateca se
publicé en 1952 bajo la rdbrica de Curaciones mazatecas®. Weitlaner obtuvo en el
municipio de Qjitlan una serie de descripciones entre las que se cuenta una curacion
realizada en Jalapa de Diaz. El “brujo” encargado de curar al enfermo, tras tomarle
el pulso diagnosticd que la afliccién se habia ocasionado tras dejar “el espiritu®* al
caer en una zanja.

Con base en los tres procedimientos mencionados se puede adelantar la
relacion entre la sangre y el asi llamado espiritu. Ambos registros tempranos
cuentan con la desventaja de haber elicitado el término relativo a la entidad animica
en una lengua distinta al mazateco y no haber indagado en su traduccion. Sin
embargo, considero que la reiteracion de su uso y su permanencia en los
procedimientos rituales contemporaneos nos habla de una traduccién que encontr6

suelo feértil para referirse al elemento del cuerpo sutil que permite trabar los destinos

% Cf. Robert Weitlaner, “Curaciones mazatecas”, en Anales del Instituto Nacional de Antropologia e
Historia, 1952, pp. 279-285
%1 lbid, p. 281.
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del ser humano y algun animal. Ademas, la ubicacion del espiritu estaria
presumiblemente en la sangre.

A proposito del cuerpo como habitaculo de entidades animicas, resulta
pertinente una explicaciéon ofrecida por don Trinidad al recordar la ultima velada que
oficié junto a su padre. Don José Luis pudo salir de la cama y caminar un poco a
pesar de llevar varios meses enfermo. La subita fortaleza fue consecuencia de la
revelacion de los honguitos: durante el viaje le mostraron dénde estaba “atorada su
sombra, por eso habia estado mal, se asustd en una cueva y ahi dejé la sombra
(...) en la velada le volvié (la sombra) al cuerpo”?. Aqui surge otro concepto que
enriquece el acervo de conocimiento de los chjota chjine a la vez que complica su
sistematizacion: la sombra.

En su exploracion de la vida espiritual mazateca, la antropdloga Lidia
Manrique encontré suficiente informacién para crear una teoria etiolégica segun la
cual una serie de entidades animicas y su relacion con el medioambiente son las
responsables del balance o desequilibrio corporal®3. Sus registros dividen a dichas
entidades en dos: la principal o séen nizjin jko —cuyo nombre parece indicar su
ubicacion en la cabeza—°4, y los xi majaoni, referidos en castellano como segundos,
espejos, imagenes o dobles; éste nombre también lo identifica Martinez Moreno®.

Ademas, en su trabajo menciona el xhubana y el xke. De forma general, y siguiendo

92 Testimonio de diciembre de 2019.

%3 Lidia Manrique Rosado, “Porque también somos espiritus. Entidades animicas y sus enfermedades
entre los mazatecos”, en Bartolomé y barabas (coords), Op. cit., pp. 91.120.

9 La voz jko o ko equivale al sustantivo sin posesion “cabeza”. Mi cabeza, por ejemplo, seria jkona.
9 Comunicacién personal.
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la interlocucion con sus colaboradores, Manrique se refiere a las cuatro entidades
animicas como espiritus.

Sobre el primero de ellos, que nombraré simplemente seen nizjin, Manrique
nos dice: “(el) «espiritu principal» también referido como «espiritu cabeza», es
denominada asi por ser la mas importante y valiosa entidad animica humana, y por
proporcionar fuerza vital al organismo (..) se le ubica en el corazén y a veces en el
cerebro, 6rganos muy delicados que al ser dafiados pueden causar la muerte.” La
circulacion entonces del seen nizjin coincide con los dos registros anteriores por su
ubicacion en el torrente sanguineo, aparte de representar un factor central en el
correcto equilibrio del cuerpo humano.

Al respecto de los xi majaoni, uno de los colaboradores de Manrique le
describe un método para ubicar al animal con el que el uno de ellos queda vinculado:

Desde el primer dia de nacimiento, el nifio ya tiene su tona; puede ser un conejo, un

perro un caballo o una paloma (...) Ese es el tona del ser humano al nacer. Los

viejos tenian la costumbre de regar ceniza alrededor del jacalito donde acababa de
nacer la criatura. Al dia siguiente muy tempranito, se levantaba el abuelo a observar

la huella o pisada del animal que pas6 encima de la ceniza y ahi se daba cuenta de

su tona del nifio o nifia®.

Tal vez la entidad animica referida por el colaborador de Manrique tendria su
equivalente nahua en las identificadas por Alfredo Lopez Austin como tonalli, teyolia
e ihiyotl. Tona es el apocoque de tonalli, entidad ubicada en el cabeza en la

cosmovision nahua del siglo XVI, que es el periodo del que Lépez Austin abreva

% Manrique, “Porque también...”, p. 100.
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para sistematizar la concepcion de la persona nahua®’. Desconozco si el
colaborador de Manrique lo nombra asi o si en la traduccion se establece la
equivalencia. De acuerdo con el investigador independiente de Ri6 Sapo Alfredo
Teran, el equivalente del tonalli en la cultura mazateca es el xhuba, al cual traduce
al espariol como “sefial”®®. Esto evidencia que las traducciones varian y es
complicado sistematizar una equivalencia, pero el entendimiento del cuerpo y su
relacion con el territorio es permeable a transformaciones.

Bastan los ejemplos ofrecidos, ademas del par de registros que pude ubicar
en el trabajo de campo, para advertir la importancia de las entidades animicas tanto
en la cosmovisidn mazateca como en las competencias relativas al trabajo del chjota
chjine. El funcionamiento y significado de las entidades son relevantes, aunque por
la diversidad de versiones resulta complejo sistematizar su conocimiento. En este
sentido, un dato de primer orden lo ofrece el investigador Henry Munn. En su estudio
introductorio a los cantos de los chjota chjine, encuentra las raices etimoldgicas del
séen nizjin®°. La primera palabra, nos dice, puede significar “luz” o “fisionomia”,
mientras nizjin es el vocablo para “dia”. De forma muy intuitiva, Munn advierte la
connotacion de “destino” inscrito en la persona de acuerdo con su dia de nacimiento.
Al cuestionar al historiador Leonardo Martinez acerca de la palabra mazateca para

nombrar al destino, expreso “seen nizjina”,

97, Cfr. Lépez Austin, op.cit., pp. 197-216

% Comunicacién personal, diciembre 2022.

9 Cfr. Henry Munn, “From the Uniqueness of Maria Sabina”, en Maria Sabina. Selected Works (ed.
Jerome Rothenberg), Los Angeles, University of California, 2003, 140-160.

100 Comuniacion personal. El sufijio na indica la primera persona del singular.
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Cabria entonces cuestionarse si sélo los xi majaoni pueden compartirse a
voluntad a través de procedimientos especiales, como el realizado por el padre de
Trinidad, mientras el seen nizjin es dado de forma fija, esté inscrito o impregnando
en el cuerpo desde el nacimiento o incluso antes de la concepcidén. Sera interesante
notar que a pesar de su caracter innato no es un rasgo definitivo. Al contrario, el
hecho de que pueda ser robado mediante un acto de brujeria nos habla de su
ductilidad, su capacidad para transformarse, afectar y ser afectada.

De acuerdo con los registros citados, las enfermedades del cuerpo se derivan
de la pérdida o extravid de las entidades animicas; también, la vinculacion del
cuerpo con animales, plantas y hasta sitios geograficos, se realiza a través de las
sustancias sutiles del cuerpo. Pude detectar al menos tres vias distintas de extraviar
o poner en peligro las entidades: al caminar accidentalmente por un sitio encantado,
lo cual seria algo fortuito; al profanar un paraje custodiado por los Chikon'®! o
duefios del territorio, es decir, por no establecer un acuerdo previo o solicitar el
permiso; y a consecuencia de un trabajo realizado por un tje’e o brujo.

Algo que quisiera destacar a este respecto es el tipo de relacion establecida
entre el humano y su entorno. Lejos de restringirse a lugares especificos, la
influencia espiritual circula en todo el territorio. Al caminar sin precaucion por un
lugar encantado, o si se penetra en una cueva sin haber solicitado previamente el
permiso del Chikon Nangui, sobre el infractor caera el infortunio. Martinez Moreno

reconoce a la entidad animica principal como sen nizjiin seem, lo ubica en el corazén

101 | os Chikon son los duefios del territorio mazateco. Se cree que cada paraje tiene su propio duefio. El del
agua, por ejemplo, es el Chikon Nand4, y el del Cerro de la Adoracién, el Chikon Tokoxo. Este Ultimo ocupa un
lugar preponderante en el pantedn mazateco; a €l se le atribuye el origen de la lengua mazateca. Cf. Leonardo
Martinez Moreno, Mito mazateco y sus leyendas, México, Edicion del autor, 2002, p. 13.
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y refiere que s6lo abandona el cuerpo al morir para descansar al lado del “padre
tierra Na’'in So’nde”. Abse, en cambio, identifica la posibilidad de perder el sén-nizjin
si se omiten las plegarias precedentes a la tala de arboles'??. Asi, cualquier actividad
se encuentra determinada por el territorio vivo.

Para recuperar y reintegrar las entidades al cuerpo existen distintos métodos.
Uno de ellos lo menciona Garcia Carrera, cuando sefiala acerca del padre de
Trinidad: “(don José Luis) Sabe descifrar la suerte a través de un blanquillo que
rompe a la orilla del vaso, y ahi distingue si fue espanto o maldad.”*? El trabajo con
blanquillo lo conoce bien don Trinidad. Transportar los huevos de gallina o tétola
siempre supone un trabajo especial. Dado que varios afios de juventud los pasé en
la Ciudad de México, Trinidad asiste frecuentemente a distintos barrios a visitar
viejos amigos o pacientes que piden sus servicios. De Huautla trae plumas de
guacamaya, San Pedro o piciete!?, velas de miel, resina de copal y huevos de
gallina. Estos los compra en un lugar especial del mercado huauteco, porque ahi no
los dan “cargados”.

Se afana en proteger con mucho cuidado los huevos ya que son los
encargados de hacer el diagndéstico después de la limpia. El trabajo lo realiza
regularmente en la casa del paciente. Piden sus servicios las personas que han
sufrido pérdidas de seres queridos, infidelidades, han extraviado objetos, tienen

dolores musculares. El primer paso del trabajo consiste en preparar el espacio de

102 Cf. Abse, op. cit.

103 Carrera Garcia, op. cit, p. 46.

104 Recibe el nombre de piciete un tipo de tabaco (Nicotina rustica) molido y mezclado con cal y ajo.
Los chjota chjine lo mezclan cn agua y se frota en las mufiecas y antebrazos para ofrecer calor y
proteccion.
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la limpia, esto mediante la dispersion de humo de copal en cada esquina del cuarto.
El mismo procedimiento se replica en el cuerpo del paciente, al que le pide extender
los brazos. En ellos se traza con el copal el eje horizontal, y de las piernas a la
cabeza el vertical. A continuacion, recorre los ejes del cuerpo con un pufiado de
albahaca mientras enuncia un rezo en mazateco.

Un rezo analogo en espafiol deja entender al paciente que Trinidad le pide a

Jesucristo “luz”, “que le ensefe el camino”, que escriba “el nombre de esta persona
en el libro de la vida”, “entendimiento”, “enséfale a ver”; le recuerda: “tu que lo viste
en el vientre de su madre”, entre las expresiones mas ordinarias. El diagnostico
comienza cuando toma el blanquillo y recorre con él los dos ejes del cuerpo en
repetidas ocasiones, hasta que deja de sentir “la tension que pasa adentro del
cascarén”. A lo anterior sigue romper el huevo con cuidado y verterlo dentro de un
vaso de vidrio, previamente llenado hasta la mitad con agua.

Luego de algunos minutos, pequefios nddulos viscosos se desprenden de la
yema y ascienden hasta la tension superficial donde quedan adheridos. Cada
nddulo tiende a juntarse con otros y “el puente” formado hace una “uniéon”. De
acuerdo con la cantidad de uniones se determina si la persona tiene suficientes
aliados, si son estables sus relaciones afectivas. A veces, emergen un par de

nddulos completamente separados, en ese caso el problema es grave y el paciente

tiene mucho “por construir’. A esto le sigue el diagndéstico propiamente dicho por
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Trinidad. El solicitante entonces habla, confiesa el sentido de sus problemas aun
cuando se hallan muy intrincados en su interiort0.

Al atender el analisis ya citado de Munn, surge una relacion con el rezo de
Trinidad encaminado a restituir el espiritu: “tu que lo viste (al paciente) en el vientre

r "

de sumadre”. La “fisionomia del dia” o seen nizjin connota entonces una descripcion
del dia del nacimiento de la persona. Munn propone el seen nizjin como un “espiritu”
analogo al tonalli entre los nahuas; algo que al mismo tiempo corresponde a una luz
y a un destino inscrito. Si la enfermedad sucede cuando la sustancia sutil se
desprende del cuerpo, ¢es posible que el sabio vaya a buscarla al momento de su
gestacion? La chjoo chjine o sabia Maria Sabina recuerda cuando, en un viaje con
honguitos, se transporté hasta el vientre de su madre y vio que ella era un “feto
iluminado” y ahi ya estaban “los Seres Principales”°®.

Al ser cuestionada por los métodos de adivinacion de su padre, Eugenia
recuerda varios. “Usaba la baraja (espafiola), leia las velas de miel o el humo del
copal, también echaba maices en el altar’. Estos métodos, ejecutados por distintas
sabias y sabios, fueron fotografiados por Juan Miranda, aparte de la adivinacién
mediante la lectura de un oraculo'®’. Debido a la distancia que tom6 hacia su cultura
en la juventud, Trinidad no conoce la totalidad de estos métodos. Sin embargo, esto

no parece obedecer Unicamente al desinterés personal, sino a la desarticulacion

paulatina y sisteméatica del conocimiento propio de los chjota chjine, cuya resistencia

105 E| procedimiento para encontrar el espiritu, o el motivo del mal, lo he presenciado y registrado en
cuatro visitas de campo, en Huautla de Jiménez, y en dos visitas de Trinidad a la ciudad, entre 2016
y 2020.

106 Alvaro Estrada, Vida de Maria Sabina. La sabia de los hongos, México, Siglo XXI, 2003, p. 97.
107 En el siguiente apartado propongo algunas conjeturas sobre los libros oraculares.
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al margen de la estructura politica los mantiene dispersos. La transmision del
conocimiento, incluido el acervo especifico de las entidades animicas, es uno de los
tantos conocimientos que pueden resultar opacados en un entorno infiltrado por el
proyecto de Modernidad nacional.

El liderazgo publico ostentado alguna vez por los chjota chjine fue reubicado,
pero no su capacidad para reconocer las acechanzas no visibles en un territorio
vivo, cargado de intencionalidad. ElI conocimiento del trabajo en la milpa y las
afecciones del cuerpo siguen siendo indisolubles del sistema religioso. Durante
mi Ultima visita a Huautla, Eugenia nos habl6 de los cambios acaecidos en el
municipio a causa de la cuarentena instaurada luego de la deteccion de gente con
el virus Covid 19. Refiri6 un constante ladrido de perros durante varias noches
alrededor de su casa. Esto les confirmé la presencia del mal en el territorio. Posterior
a este reconocimiento, recibieron desplantes de los vecinos, quienes comentaron a
sus espaldas el peligro que suponia el trabajo de Rogelio, pues viajando en el taxi
a otros municipios es mas probable su contagio.

Las causas ultimas de los sucesos evidentes siempre se remontan a la accién
de entidades como los Chikon, los santos, Jesucristo o incluso los duendes, enanos
o0 la’a. Si bien esta sensibilidad se potencia en territorio mazateco, no parece excluir
su desarrollo en otros sitios. Una de las primeras veces que recibi a Trinidad en la
capital, a donde asistid para reunir dinero destinado a la celebracion de Todos

Santos, aproveché mi participacion en un seminario de la UNAM para comentarles

108 En su andlisis del sistema politico en las comunidades mazatecas, van Doesburg asevera que
tanto economia, agricultura y medicina no pueden desligarse del sistema religioso, incluso los
considera subsistemas de éste. Cfr. Von Doesburg, op. cit., pp. 160-233.
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a los compafieros de la visita de Trinidad. Dias después recibi el correo de una
mujer solicitando una limpia para su tia. Sin tener mas informacion mas que la
direccion del hogar, sin conocer a ninguna de las sefioras implicadas, concreté la
cita y lo acompafié.

Nos recibié una sefiora que no era la paciente y nos hizo pasar a un patio
muy grande que precedia la casa. Ahi me detuvo Trinidad, tomé su bolsa con copal
y el resto de elementos para la limpia y me hizo permanecer afuera, pues era una
situacién seria. Varias horas después y tras haber concluido su trabajo, fue
necesario volver a mi casa para lavar la ropa de Trinidad y que se bafara. Esto
porque el hijo de la paciente a quien visitamos acababa de fallecer pocos dias antes,
y ella estaba contaminada de xanyaa o aire de muerto. A partir de esta experiencia,
se deduce que la identificacién de causas no visibles, asociadas a territorios y
espacios, es una constante en los procedimientos de los chjota chjine no endémica
del territorio mazateco.

Que Trinidad lleve esa vision o sensibilidad a lugares ajenos a su barrio hace
pensar en una forma de asimilar la realidad, y no en la lectura particular de un solo
entorno. Asi, la mediacion referida en el primer capitulo como la caracteristica
fundamental del trabajo de los sabios mazatecos, prolongada en las ultimas
décadas en su capacidad de dialogo con los foraneos, supone también la mediacién
con el dmbito del mundo otro. La alteridad poblada por entidades animicas y
deidades deja sus huellas en el mundo manifiesto, ya se trate del cuerpo o del
territorio.

Los registros de entidades animicas y la sensibilidad el chjota chjine para

acometer su busqueda dejan un abanico de preguntas por explorar. Una de ellas se
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sitla en el limite entre lo sagrado y lo profano. Considero evidente que, al menos
en la familia con quien he realizado trabajo de campo, una division tajante no opera.
Lo sagrado puede habitar en una piedra, una fotografia, en el altar, en las visiones
obtenidas por el ritual. Las entidades animicas conviven con santos, con Jesucristo,
se les puede visitar en el pasado, pueden ser raptadas mediante actos de brujeria,
guedar atoradas en un paraje. Cualquier consideracion acerca del trabajo de sabias

y sabios no puede ignorar esta complejidad.

2.3 Materiales y el caracter adivinatorio del ritual

Existen entre los mazatecos distintos tipos de especialistas rituales. Como lo
muestra el libro con fotografias de Juan Miranda y textos de Juan Garcia Carrera'®®,
algunos succionan las enfermedades con la boca; hay quienes buscan la suerte
leyendo el derretir de las velas; varios utilizan yerbas para frotar el cuerpo o las
hierben y administran en forma de té. Las especialidades se enuncian, como lo nota
en su estudio Edward Abse!'?, afiadiendo a las palabras chjota chjine el campo de
su dominio. Por ejemplo, los yerberos son chjota chjine xka y quien extrae el mal
mediante masaje es un chjota chjine basene. En el testimonio de Eugenia donde
enumera las técnicas de su padre, expuesto en el primer capitulo, leemos una
situacion recurrente: la combinacion de distintas practicas ejecutadas por la misma

persona.

109 Miranda, op. cit.
10 Edward Abse (en prensa), op. cit., p. 17.
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Ademas del repertorio de cada especialista, los rituales terapéuticos se
elaboran con base en el tipo de problema del consultante. He presenciado y
escuchado razones de toda indole para asistir con un sabio. Un amigo de la familia,
residente de la Ciudad de México, me comento6 sobre una velada con hongos en la
gue participé hace 15 afios aproximadamente, oficiada por don José Luis el papa
de Trinidad. El ya respetado chjota chjine decidi6é consultar con el hongo el paradero
de su hija, quien llevaba varios dias ausente de casa. La preocupacion habia
aumentado entre la familia y todos los integrantes participaron en la ceremonia. El
veredicto fue que el Chikon la tenia consigo, pero pronto la dejaria libre.

Circunstancias como la anterior son delicadas y requieren de la ejecucion del
ritual mas importante. Asi como hay lugares y momentos xcon, marcados por el
peligro, el consumo ritual de hongos es delicado y por tanto es la Gltima herramienta
cuando se busca paliar un mal. A menos que se presente un problema muy grave,
antes se acude con el ritualista buscando una limpia con yerbas o huevo, una lectura
de cartas o de velas, incluso se le puede hablar por teléfono al cufiado de Trinidad
y solicitarle un rezo dirigido a un Santo con el fin de “enderezar el camino”. Las
soluciones también varian de acuerdo a la especialidad, la herencia e incluso la
experiencia acumulada en el oficio.

Sin embargo, los elementos materiales en los altares presentan una gran
uniformidad. Desde el primer registro etnografico interesado en los objetos de los
ritualistas de Huautla —el de Jean Bassett Johnson!!'— publicado en la década de

los treintas del siglo pasado, hasta la etnografia mas reciente con una explicacion

11 Bassett Johnson, op. cit.
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detallada de los mismos —Federico Valdés Bize''>—, se puede advertir el uso
insustituible de velas, huevos, agua bendita, tabaco molido también llamado San
Pedro, plumas de guacamaya y cacao como principales auxiliares en distintos
procedimientos. Por ello considero oportuno enlistarlos y describir algunos de sus
usos referidos en la literatura y en campo.

Las velas suelen estar en posesion del sabio y éste las entrega al paciente
al finalizar el ritual. Asi lo he visto en el trabajo de Trinidad y de dofia Flor, curandera
de San Andrés Hidalgo. Les indica en qué direccion y horario deben encenderse,
esto de acuerdo al diagnéstico previo. Las velas son un tipo de pago u ofrenda que
se realiza desde la intimidad del hogar. Valdés Bize reporta en los rituales de un
curandero de Agua Camardn la utilidad de las velas para limpiar el cuerpo de los
pacientes!'. Algunos sabios leen la vela, interpretan la intensidad de la flama en
relacion al viento del dia. Un caso concreto de esto es el de Gloria Alvarado de
Chilchotla, registrado en el libro de Juan Miranda4.

El huevo tiene distintas funciones. En el primer capitulo expuse su utilidad
para absorber el mal del cuerpo, en palabras de Trinidad. Cuando se solicita una
limpia se adquiere un huevo de gallina corriente. El ritual puede consistir en la limpia
con el huevo, con huevo y yerbas, e incluso con el huevo tras haber velado con los
honguitos. Al terminar la limpia es importante el destino altimo del blanquillo. En una
entrevista realizada a la chjoo chjine Flor de San Andrés Hidalgo explicé que el

huevo “queda cargado con el mal aire”. Por esta razén debe ser arrojado en un sitio

112 VValdés Bize, op. cit.
113 |pid., p. 256.
114 Miranda, op. cit., pp. 28-32
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lejano a los senderos donde transita la gente o de lo contrario alguien “se
ensucia”.11®

En 2019 presencié una limpia donde la participacion del agua bendita resulto
de interés. Luego de rezar y pedir por el porvenir del paciente, Trinidad tomé una
botella de plastico llena de agua bendita y se coloc6 detras toméandolo de la nuca.
Desde su posicion sorbié un poco del liquido y lo rocié con la boca sobre el cuerpo.
El paciente se sorprendid, pero continud el proceso de limpia hasta que le fue
entregado su San Pedro. No tengo certeza si al rociar el agua se evoque el bautizo
colectivo narrado por don Leonardo en el apartado anterior. Considero que tiene
sentido en tanto el ritual es el momento en el que se posibilita la comunicacion con
las deidades. Y, como se expuso en el primer apartado del presente capitulo, las
acciones narradas se evocan para instaurar nuevos sentidos.

Los siguientes elementos se utilizan todos en la ofrenda posterior de algunos
rituales. Esto es, cuando el sabio interpreta que para reinstaurar el bienestar del
paciente, o en pos de ayudarle a encontrar lo perdido, es preciso entregar una
ofrenda. Cuando concluye el proceso ritual, cada consultante en caso de haber
varios, recibe un paquete que constituye la ofrenda a entregar como pago a los
dioses o al Chikon. El procedimiento para preparar la ofrenda es el siguiente. Un
huevo de gallina se frota por el cuerpo del paciente mientras se convoca con el rezo
la manifestacion del mal, luego de lo cual un huevo de guajolota es envuelto junto a

los granos de cacao y la pluma de guacamaya con papel estraza. También puede

115 Entrevista en campo, agosto de 2020. Al leer la primera version de este trabajo el historiador
Roberto Martinez Gonzéalez me hizo notar que el huevo ocupa un lugar entre lo vivo y lo no vivo.
Su agencia resulta interesante pues ademas de esta condicion liminar, tiene usos muy distintos y
muchos de ellos son contradictorios.
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envolverse unicamente el huevo con la plumay disponer una cantidad de granos de
cacao por separado. El huevo destinado a la limpia, ya se dijo, debe ser arrojado
fuera de perimetro de los caminos mas transitados.

La ofrenda consistente en el huevo, los granos de cacao y la pluma de
guacamaya se deposita mas tarde en una oquedad al pie de la cima del Cerro de la
Adoracion o Nindo Tokoxo, morada del garante mitolégico Chikon Tokoxo. También,
los consultantes reciben dos paquetes de San Pedro. Uno se coloca en la entrada
de la casa para protegerlay el otro se puedo portar y frotar con el fin de ofrecer calor
al cuerpo. La secuencia de preparacion, a grandes rasgos regular, se cumple paso
a paso en los rituales oficiados actualmente por dos especialistas distintos. Los
testimonios recogidos en entrevistas también muestran un alto grado de ortodoxia
en cuanto a su proceso y cumplimiento. Anteriormente, los huevos eran enterrados
en el hogar del solicitante o en algun sitio alejado del transito de la gente, en
posiciones diversas teniendo como punto de referencia la salida del sol**®.

La pluma de guacamaya utilizada en la ofrenda tiene sus propias acepciones
y parece conjugar el alto valor comercial contemporaneo con una capacidad de
comunicar. Con ella se escribe —metaféricamente— sobre el papel estraza la solicitud
ante los garantes del bienestar y las deidades. Lleva el mensaje ante la mesa de
Dios. Bassett Johson encontré en los treintas a un curandero que escribia sobre el
papel amate con el cual envolvia posteriormente la pluma. Parece haber una
asociacion general de los animales emplumados con la capacidad para comunicar.

El canto nocturno del baho, por ejemplo, augura una muerte préxima®l’.

116 Weitlaner, op. cit., p. 281.
117 Bassett Johnson, op. cit., 146.
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El huevo de guajolota tiene distintas asociaciones. Trinidad de Huautla lo
utiliza exclusivamente para absorber el mal del cuerpo y hacer el diagnostico ulterior
dentro de un vaso con agua. Regularmente y al final de cualquier proceso de
consulta, el huevo envuelto en la ofrenda lleva la fuerza necesaria para el mensaje.
En sus palabras, el cacao es la moneda tradicional de intercambio entre humanos
y su entorno. Los Chikon y /la’a solicitan una cantidad determinada de moneda a
cambio de la restitucion de los espiritus, o en dado caso para dejar de asediar al
enfermo. Por ello la cantidad de cacao varia de acuerdo al diagnostico y su posible
solucién. También, Trinidad considera al guajolote un guardian, un “abogado de los
hombres ante Dios” y la escobetilla pendiente en su cogote “limpia la mesa de Dios”.
Sergio Telles Brissac registré un rezo enunciado en una velada en el que se habla

de sus cualidades sagradas:

kolo chaon guajolote sagrado

kolo nsina guajolote de abundancia
kolo nsin guajolote de leche

kolo $ofio guajolote del rocio*8

Anteriormente se utilizaban distintos animales emplumados en procesos rituales:
sacrificios dentro de cuevas o para diagnéstico de salud!*®, el ya mencionado

procedimiento de vinculacién cuerpo humano-animal, e incluso uno de los pagos

118 Telles Brissac, op. cit., p.130.
119 Cfr. Bassett Johnson, op. cit., p. 148.
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inmediatos para el curandero era preparar un caldo para consumirlo tras el
diagndstico. También se menciona una bebida medicinal hecha con ufias de tigre'2°.
Actualmente en Huautla y las agencias vecinas se consume té de zorrillo, un
preparado de aguardiente y salvia divinorum o xka pastora'?! con fines terapéuticos,
principalmente para enfermedades respiratorias.

El conjunto de materiales enlistado son herramientas auxiliares en el trabajo
del especialista. A pesar de ser parte de cada altar de acuerdo a lo observado en el
trabajo de campo, si uno de los elementos no se consigue existen formas de
sustituirlo o reponer su presencia en un procedimiento ulterior. Las técnicas y el
conocimiento adquirido y heredado se conjugan en procedimientos diversos, ya sea
en sucesion o varios a la vez. Es necesario sefialar que la preparacion de la ofrenda
0 pago, se realiza en el altar de cada chjota chjine, del que ya hablé en el capitulo
anterior, frente las imagenes de la Virgen, Jesucristo y varias del santoral catdlico.

Trinidad emplazé en el cuarto destinado a las limpias y veladas un segundo
altar. En él descansan fotografias de sus padres y hermanos fallecidos. En su familia
los ancestros tienen una gran relevancia; en su quehacer ritual se distinguen de las
deidades. Mas adelante, al analizar un rezo en el siguiente capitulo, se vera que no
siempre se traza una linea definitiva entre dios, ancestro o ser mitologico. En lo
concerniente al trabajo de Trinidad, de acuerdo con las peticiones que tenga es el
altar donde reza. Ambos estan colocados hacia el este, lugar donde nace el Padre

Sol y rumbo del sitio paradigmatico Ndo Sen'??,

120 |bid, p. 151.

121 Yerba endémica de la sierra mazateca.

122 En la mayoria de las etnografias ya citadas se menciona el Ndo Sen. Sabias y sabios visitan este
lugar mitico durante el suefio o la ingesta de hongos para recibir el don o kjoanda. Es, probablemente
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El huevo y las velas se vinculan a otros objetos que no conforman la
ortodoxia, tales como las cartas espafiolas o el Oraculo de Napoleon, en la medida
en que funcionan para generar una lectura. El transcurrir cotidiano es interrumpido
por la agencia de los seres del mundo otro, pero las consecuencias de ello en la
salud del cuerpo y el medioambiente no se advierten sino hasta que el mal comienza
a funcionar. Mi interpretacion es que las lecturas adivinatorias tienen como objetivo
revelar la huella del mundo otro mediante la aparicion de una serie de signos para
ser interpretados por el sabio. La adivinacion ocurre cuando se leen los nédulos
formados por la viscosidad del huevo, los parpadeos de la vela encendida contra el
viento, una combinacién especifica de cartas de la baraja espafiola, y otros ejemplos
en los que se despliega una forma de vision especial.

A los métodos de adivinacién se suma el del maiz. La lectura con granos de
maiz supone un interés especial dado que existen dos registros etnograficos con
cierto grado de descripcion al respecto. El primero es el articulo The elements of
Mazatec Witchcraft de 1938, anteriormente citado. Los integrantes de la comision
dirigida por Jean Bassett Johnson solicitaron una consulta a un “brujo” mazateco —
probablemente un chjota chjine— para diagnosticar la enfermedad de una colega
de la Ciudad de México. Luego de varios dias el especialista accede y los recibe
una noche en su hogar. Frente a él dispone una mesa con varios objetos: flores,
seis huevos, 48 granos de maiz, velas, papel estraza con tabaco molido, un pedazo
de papel amate y una pluma de guacamaya. El ritual fue similar a una velada actual,

la ingesta ritual de hongos con fines terapéuticos y, en este caso, adivinatorios.

el lugar donde Maria Sabina recibe su libro de cantos, episodio recuperado en el cuarto apartado del
capitulo anterior.
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Luego de ingerir tres hongos y disponer los seis huevos en dos hileras, el
ritualista comienza el procedimiento:

Invoca a San Pedro y San Pablo, seguidos de una larga serie de santos y virgenes

locales (...) Le solicita al pariente del enfermo que sostenga un pedazo de copal en

la mano derecha mientras pronuncia repetidamente el nombre del enfermo (...)

Pregunta donde nacié el enfermo y dénde fue enterrada la placenta. Dice que la

enfermedad fue causada por un aire seco.'?®
De esta parte del ritual el primer hecho interesante es la ausencia del cuerpo de la
enferma. El especialista no requiri6 de la materialidad; en cambio, preciso tres
elementos para realizar su diagnostico. Me concentraré Unicamente en los ultimos
dos pues ya en otra seccion sefialé la importancia del dia de nacimiento. De acuerdo
con esta fecha especifica se realiza una lectura de los signos que permita vincular
al recién nacido con su entorno. En ese sentido, Lidia Manrique registra el
procedimiento de dispersar ceniza afuera del cuarto del recién nacido para buscar
la huella de su animal protector, xi majaoni o tona'?4. Enfrentamos el problema de
la variacién de nociones que dificultan su sistematizacion. No tengo certeza sobre
la entidad animica que queda vinculada con un animal de acuerdo con su fecha de
nacimiento, pero seria relevante segun los datos que solicita el ritualista.

En el mismo trabajo de Manrique se sefiala la gestacion como el momento

en gue el seen nizjin se interna en el cuerpo del feto!?>. De tal suerte, el ritual del

123 Jean Bassett Johnson, “The elements of Mazatec Witchcraft”, en Etnologiska Studier, University
of California, Berkeley, 1939, vol. 9, pp. 130-131.

124 Manrique, “Porque también...” p. 100.

125 |pid., p. 95. No deja de ser interesante el paralelismo de esta descripcion con la version hallada
por Pedro Pitarch entre los tzeltales de Cancuc, segun la cual el aima nombrada ch’ul’el desciende
desde el treceavo piso celeste para entrar en el vientre gestante. Cfr. Pedro Pitarch, La cara oculta
del pliegue. Antropologia Indigena, México, Artes de México/ Consejo Nacional para la Cultura y las
Artes, 2013, pp. 22-23.
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gue nos habla Bassett Jhonson comienza con un retroceso sobre el tiempo
diacronico. La fragmentacion de la linealidad esta expresada en el testimonio sobre
ir al pasado para ver a Adan y Eva, recogido por Boege, aunque en aquel caso se
habla de ir al pasado y al futuro durante el ritual con hongos.

El testimonio de Bassett Johnson no reune suficientes elementos para
comprender la logica tras el diagndstico de enfermedad por “aire seco”. ¢ De qué
forma puede concatenar el nombre del enfermo con los lugares de su nacimiento y
el del enterramiento de la placenta? La lectura de estos signos aislados toma una
clase de coherencia en las visiones del chjota chjine que soélo él esta facultado para
interpretar y enunciar. Mas adelante se especifica que al hacer el diagndstico, rezar
e invocar, no es el chjota chjine sino el hongo quien habla a través de él. Esto es
relevante porque el hongo esta cargado de intencionalidad. La investigadora Citlali
Rodriguez ha explicado la capacidad de agencia del hongo entre los mazatecos por
su alto grado de personeidad'?®. En otras palabras, el hongo participa de la alteridad
no humana y al ingerirlo el sabio obtiene una vision de esa trama oculta cuya
incidencia determina el mundo material. El hongo tiene su propio espiritu.

Posteriormente el texto sefiala el paso siguiente al diagndéstico. El sabio
arroja siete veces los 48 granos de maiz acompafando cada tirada con rezos
destinados a interceder por la enferma. El propio Bassett Johnson identifica el
patrén dibujado por los maices como la base para la interpretacién, pero no se
detiene a describirlo. A través de la informacion obtenida por Bernard Bevan y

Louise Lacaud en Mazatlan Villa de Flores, e Irmgard Weitlaner en San Pedro

126 Para atender la propuesta de Rodriguez Cfr. Citlali Rodriguez, “Los nifios santos”, en Mazatecos,
nifios santos y gleros, México, UNAM, 2017, pp. 21-39.
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Ixcatlan y San Pedro Independencia, tiene noticia de la recurrencia de actos
adivinatorios basados en tiradas de maiz. Un ritual lama su atencién: “En Mazatlan
hay una variante extraordinaria de esto: el maiz es arrojado sobre veinte cartas con
ilustraciones de animales. El patron del maiz es interpretado con base en un libro
que puede comprarse en cualquier tienda.”'?’” En una nota a pie de pagina recupera
la interpretacién del prestigioso arquedlogo Alfonso Caso al respecto de las cartas
de animales: se trata de una representacion del hasta entonces no identificado
tonalamatl mazateco, consistente segun el reporte de Bauer en 20 animales?®.

Sabemos por los trabajos de Bauer y Bassett Johnson y también por los
rituales actuales que todo procedimiento de esta clase es precedido y acompafado
por rezos, algunas veces en clave de suplica y otras de admonicién. El ritual es en
primera instancia una comunicacién con el mundo otro mediante el rezo y las
lecturas adivinatorias. Una vez abiertos los canales de comunicacion, las lanzadas
consecutivas de maiz intentan esbozar un patron sobre una superficie, ya el altar
catélico, ya las cartas con la representacion de animales. El patrén dibujado es la
concatenacién de signos dispuestos para su lectura.

La siguiente pista en el ritual de adivinacion con maices se encuentra en el
registro de Robert Weitlaner citado en el capitulo anterior. Un ex funcionario del
municipio mazateco de Jalapa de Diaz le narr6 un procedimiento diagnostico con

distintos elementos Unicos y otros que parecen emular la l6gica adivinatoria anterior:

Cuando alguien cae enfermo, entonces sus parientes buscan a un brujo para que lo

vaya a reconocer. Entonces viene el brujo y dice: "Voy a ver al enfermo”. Toma su

127 Bassett Johnson, op. cit., p. 135.
128 Bauer, op. cit., p. 257.
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brazo para tomar el pulso y entonces el brujo dice: "Te han hecho una maldad, yo
te voy a curar". Entonces el brujo pide a la familia dos gallinas gordas; y él mismo
lleva algunos mufiecos de barro, monedas antiguas, figuras de animales de barro.
Una de estas figuras es el Rey. Entonces extiende una manta sobre el suelo de la
casa y coloca las figuras sobre la manta. También pide flores para colocarlas sobre
la manta, y ademas una botella de aguardiente. En seguida pide de los parientes un
pufio de granos de maiz. Se hinca delante del enfermo y habla en idioma mazateco.
En esta arenga habla al rey de los animales y pronuncia los nombres del enfermo y
del rey. Después de algun tiempo de rezar agarra la botella de aguardiente haciendo
un buche y rociando las figuras; repite esto tres veces, después sacude los granos
de maiz en ambas manos diciendo algunas palabras en idioma, al fin bota el maiz
sobre las figuras, se sienta y observa la forma como cayeron los granos. Después
de haber examinado estos granos, llama a los parientes y les enseia la forma que
describen los granos, indicando que algunos de los granos estan parados, otros
tendidos y otros cayeron en forma de cruz o en hilera, explicando asi a los parientes

la clase de maldad que se ha hecho, segun lo muestran las figuras.?®

En este registro se reitera la constelacion de los granos de maiz. El otro elemento
constante es la representacion animal, en este caso con figuras de barro sobre una
manta. La técnica de interpretacion de signos en un contexto ritual tendria distintas
variantes. En el primer capitulo se expuso el procedimiento mediante el cual
Trinidad lee la clara del huevo tras haberlo utilizado para limpiar el cuerpo del
paciente; también se puntualizé la forma en la que su padre encontré su “sombra”
durante una velada con hongos. En los dos registros aqui estudiados la lectura de
signos en un espacio-tiempo ritual afiade dos variantes. Por un lado, la superficie
con las representaciones animales; por el otro, las tiradas de maiz que introducen

la variacién en el microcosmos animal. El elemento determinante en el trabajo de

129 Robert Weiltaner, “Curaciones mazatecas”, en en Anales del Instituto Nacional de Antropologia e
Historia, 1952, p. 280.
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Weitlaner sucede cuando el brujo toma el pulso y detecta una “maldad”. Es decir,
existe una relacion entre la lectura del pulso en el cuerpo y la de las figuras formadas
por los granos de maiz.

Probablemente los tableros con las representaciones animales son la
expresion de las variantes de un microcosmos antiguo, en el que cada figura tendria
una importancia regente. Los dos registros expuestos tienen distintos elementos
gue sefalan la relacidon entre una técnica especifica de lectura y un padecimiento
del cuerpo. En la actualidad, de acuerdo con la antrop6loga mazateca Lidia Martinez
Pulido, algunos abuelitos pueden ver el espiritu de cada uno y saber qué animal le
corresponde, lo cual requiere un diagnostico complejo. Precisa que el nombre
mazateco de espiritu es seen nizjin. Antes se identificé que el seen nizjin o espiritu
transita por el torrente sanguineo del cuerpo, siendo precisamente lo que se “lee” al
momento de pulsar los antebrazos para hacer el diagnéstico.

En el trabajo de dos especialistas rituales he registrado dos causas de
enfermedad: “pérdida del espiritu” y “encantamiento del alma”. La lectura de maiz
se sigue realizando, aunque desprovista de su superficie animal. Considero que la
variacion de nociones responde a la légica de traductibilidad. Ya sea el alma, la
sombra, el espiritu u sus versiones en mazateco, al detectar un problema en el
cuerpo el curandero lo vincula con el territorio mediante las entidades animicas. Por
otro lado, a pesar de haberse erosionado el culto en torno a los animales, las
practicas adivinatorias siguen teniendo vigencia y pertinencia. Seria interesante
indagar mas a fondo en la actualidad de las lecturas, pues no han recibido suficiente
atencion. En su trabajo de profusa descripcion etnogréfica, Federico Valdés registra

una lectura de maiz;:
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Epifanio nos ensefia como hace la lectura del maiz. Despliega sobre la mesa un
pafiuelo viejo. Estamos s6lo con la luz de las velas. Comienza a rezar en su idioma
durante varios minutos, después de su pufio tira cincuenta y tres granos de maiz
sobre el pafio. Epifanio explica en qué consiste este trabajo:

Cuando apenas te empieza a ensefiar el Padre Dios, asi te ensefia sus cuentas,
cdmo le va a sacar uno su cuenta a las personas que llegan para saber qué es lo
gue tienen o qué es lo que se le fue, si alguna cosa le robaron. Entonces en la cuenta
sale de todo. El curandero empieza a sacar cuenta trabajando con los maices.

El maiz, asi como se ve, por ejemplo si una persona estd con nosotros, si esa
persona llega a sacar una cuenta, si algo le paso6 en su casa, o alguin espanto hubo.
Entonces aqui el curandero, asi como se ve el maiz, es una adivinacion. La gente
dice que el maiz no miente. Es realidad lo que estoy diciendo.

Lo que significa el maiz. Si una persona tiene problemas de salud, es porque esa
persona se cay6 donde esta una piedra, entonces. Esa persona va a decir que si,
gue asi paso6, sabe donde se cay6. Yo no voy a decir donde se cay0, sino el maiz
va a decir. Esta otra cuenta, que dice que es lo que hay. El curandero dice que se
necesita una vela para mandarle donde se cay®6 la persona.

Asi como se ve el maiz [sobre el pafio] es alrededor del mundo, por aca. Entonces
si hay algun problema, si tiene algun contrario, algun familiar que no se lleva bien,
entonces el maiz va a indicar que se necesita unidad, que se necesita hablar entre
ellos si tienen problemas. Asi significa el maiz cuando esta asi [como quedd
desplegado sobre el pafio], del que tuvo problema con su familia. Es un ejemplo. El
maiz no miente. Muchas personas llegan a sacar su cuenta, su suerte. Es mapa,
all4 en el cielo.

(...) Asi esta indicando el maiz donde lo tiene extendido. El curandero le dice
“cuentas”, adivinacion del maiz, najmé xki [es diferente al xki de “medicina”, este es
xki de “cuenta”], maiz de cuenta, suerte. También se puede, por ejemplo, si una
mujer se escap6 de su casa, y va a venir su esposo con el curandero, va a sacar
una cuenta, el maiz va a decir donde se fue la mujer, con quien se fue, si se fue sola
o la encerraron, o qué le pas6. Va a decir cual camino jald, donde se fue. Aqui en la
cuenta no hay escape. Por eso la gente busca al curandero que saca cuenta, no

todo curandero hace este trabajo.**°

130 \Valdés Bize, op. cit., p. 199.
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Me interesa sefialar la forma en que el ritual conjuga distintos elementos sefialados
a lo largo de esta investigacion. El especialista debe realizar una lectura de las
formas trazadas por el maiz sobre una superficie. La capacidad de lectura e
interpretacion fue algo que se sefial6 en el primer capitulo, como una caracteristica
encontrada en distintos registros y métodos. La lectura se asocia a un diagndéstico
sobre la suerte o la salud de una persona, asuntos que se problematizaron en el
apartado anterior. En el ultimo registro citado, el sabio que ofrece la explicacién
sefala que “como se ve el maiz [sobre el paino] es alrededor del mundo, por aca”.
Es decir, las cuentas del maiz generan un microcosmos desde el cual se indaga en
los problemas del mundo. Las tiradas de maiz, con toda la complejidad implicada
en ellas, son una de las herramientas con que el especialista instaura una ruta de

comunicacion entre dos 6rdenes de realidad.
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Conclusiones

Una aproximacion a la mitologia mazateca nos permite tener una imagen del
territorio con que se relacionan sus habitantes. Se trata de un sitio cuya periodicidad
y l6gica alimentaria fueron instaurados por el duefio mas importante de los parajes,
el Chikon Tokoxo. Sus acciones sucedidas en una narracion de corte mitolégico no
pertenecen al pasado del tiempo diacrénico, sino a otra calidad de tiempo que corre
de forma paralela al de las realidades visibles. Desde ese mundo otro los seres no
visibles afectan y son afectados por la agencia humano; ambas dimensiones
dependen de distintas formas de reciprocidad. Esto es crucial para comprender la
|6gica de los rituales que realizan los sabios, quienes generan interpretaciones a
partir de signos visibles.

El cuerpo en la cosmovisibn mazateca también estd sujeto a
transformaciones. Distintas entidades animicas participan de su conformacion al
mismo tiempo que lo vinculan con el territorio. La asignacion por el dia de nacimiento
no se traduce en que las entidades animicas seas sustancias definitivas. Son
robadas, permanecen suspendidas en lugares. Al ser canales de interaccion con el
mundo otro, el curandero conoce el bienestar de las entidades animicas mediante
la lectura de distintos materiales, de ahi su importancia no sélo para comprender la
salud sino también la légica tras la adivinacion. La reflexion de estas paginas me
hace pensar que podemos asociar el conocimiento mazateco del cuerpo sutil a una
formulacion de la memoria.

La mediacion de los sabios parte de una serie finitas de objetos y materiales,
pero diagndsticos y lecturas son resultado de una constante reinvencion en la que

intervienen técnicas, herencias y un caracter permeable a la contingencia. Los
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materiales que conforman el altar se conjugan para crear una imagen del mundo
gue solamente el especialista esta capacitado para interpretar. La dimension
religiosa de esta vision no exige una ortodoxia estricta con respecto a los objetos,
lo relevante es contar con superficies o elementos que connoten las causas de la
enfermedad o el problema. Acaso lo relevante es que la vinculacion entre el cuerpo
y el territorio se eshoza detras de cada lectura adivinatoria. Los curanderos tienen

otra forma de crear una imagen de mundo: la fuerza de su palabra.
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Capitulo 3. El rezo mazateco: caminos acuaticos y vegetales

Introduccion

En los capitulos precedentes se expuso la recurrencia de actos adivinatorios en los
rituales oficiados por sabios y sabias de la cultura mazateca. La adivinacion fue
comprendida como el acto de indagar en el ambito no visible de la realidad, también
nombrado mundo otro. Si bien existen practicas que no involucran una lectura
adivinatoria, lo que quise explorar es la facultad interpretativa y mediadora del chjota
chjine.

De acuerdo con la gravedad del problema a tratar, el especialista debe elegir
la técnica y ritual apropiados. Los asuntos de mayor cuidado y peligro —
identificados con la nocion xcon— requieren la ejecucion de una velada, el ritual
nocturno de consumo de hongos del género Psilocybe. Admitiendo que jerarquizar
los tipos de ritual tiene utilidad Gnicamente analitica, propongo que la velada esta
en el lugar mas importante de la gradiente. Los registros etnograficos constan su
importancia y perfilan la velada como el espacio-tiempo para realizar distintas
negociaciones y lecturas. El sabio es quien interpreta las visiones de sus pacientes
0 visitantes; quien enuncia con su rezo la solicitud especial hacia los Chikon;
algunas veces es el medio de enunciacién de los hongos o nifiitos.

En este orden de ideas, considero pertinente abordar la velada como un
espacio de comunicacion y enfocar la atencion en el rezo. Es su enunciaciéon una
ruta de transito hacia una complejidad ritual con distintas consecuencias. Si en el
procedimiento descrito en el capitulo anterior el especialista genera imagenes
mediante las tiradas de maiz en pos de realizar una lectura de las relaciones no
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visibles del entorno, el rezo que registré en 2020 instaura una serie de imagenes
relacionadas al ambito vegetal, al nacimiento y la abundancia, tejiendo analogias
entre estos motivos y el restablecimiento de la salud. Gracias al trabajo de Henry
Munn tenemos la referencia del uso de metaforas y paralelismos enmarcados en
esta retérica enunciados por distintos sabios y sabias de hace al menos 50 afios.
Esto me lleva a considerar la transmisién de una memoria especifica en la
enunciacion ritual, cuyos asideros no pueden agotarse en la circunstancia inmediata
de rezanderos y cantadores. Frases tales como el “camino de nubes del horizonte”
o “con calma, con sosiego” configuran lo que Munn llama “la quintaescencia del
chamanismo mazateco™3!. Atribuyo su persistencia a que resultan pertinentes y
comunican sentido dentro del contexto religioso de la velada.

Con el fin de exponer lo anterior, en el primer apartado del capitulo realizo
una revision de rezos registrados en trabajos previos. Al principio se contextualiza
el ritual de la velada y se exponen algunos de sus objetivos. Posteriormente se
enfatiza el momento inaugural del rezo como primera comunicacién con el mundo
otro. Después se explora la idea de que a través del chjota chjine se manifiesta la
voz de los hongos, llamados nifiitos. La comunicacion establecida por el especialista
trajina constantemente entre él, los hongos y el paciente. Algunas veces la distincion
entre los puntos de vista no se establece a cabalidad convirtiendo al ritual en un
espacio de trasposicion de subjetividades. Finalmente, se concluye con una
reflexion acerca de las nominaciones del hongo, encaminada a entenderlos en un

campo semantico de abundancia y vida vegetal.

131
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El segundo apartado es una transcripcion del rezo enunciado por una chjoo
chjine o mujer de conocimiento, en su casa junto al bosque en San Andrés Hidalgo.
Se problematiza el formato de presentacion del rezo y se ofrece una traduccion libre
gue pretende evocar la fuerza de las imagenes desarrolladas en los versos
paralelisticos del texto. El rezo se presenta en unidades tematicas con el fin de
evidenciar su coherencia interna, ademas de perfilar el contenido poético del rezo
para un estudio posterior a la luz de sus vasos comunicantes con otras formas de

arte verbal.
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3.1 Lo tierno y exuberante: el lenguaje de los santitos

En el territorio de Huautla de Jiménez se conoce como velada a la ingesta de hongos
con propiedades psicoactivas en un ritual oficiado durante la noche. Los
especialistas con quienes he trabajado reconocen tres tipos de hongo: pajaritos,
San Isidro y derrumbe, en orden ascendente de potencia. Corresponden
respectivamente a tres especies nombradas por la micologia como Psilocybe
mexicana, Psilocybe cubensis y Psilocybe caerulescens. Aun siendo los tres mas
conocidos en territorio mazateco, se han identificado en la region al menos nueve
especies distintas del género Psilocybe'®*?. Como se menciona en la introduccién
del capitulo, se realiza la velada cuando un problema o enfermedad no encuentra
una solucion cabal en el uso de técnicas menores o incluso de medicina alépata.

El hongo representa una bisagra para comprender distintos aspectos de la
ritualidad mazateca. Al preguntarle por la razon para consumir los honguitos, en una
entrevista realizada en agosto de 2017, la sabia Aurelia Carrera de San Miguel me
explico lo siguiente:

Los santitos son para cuando estas enfermo. Si sentimos mal, son los honguitos que
sacan la enfermedad. Ellos se dan cuenta si tienen enfermedad. Es cierto que
nuestro padre no nos oculta nada, todo nos muestra. Si sufrimos un espanto o un

susto son los que nos curan.'®

132 Todos los datos micoldgicos en: Gaston Guzman, “Hallucinogenic Mushrooms in Mexico: An
Overview”, en Economic Botany, 3 (Nov., 2008) pp. 404-412.

133 La entrevista con dofia Aurelia, monolingle del mazateco, fue posible gracias a las gestiones de
intérprete de Trinidad Garcia, quien ademas realiz6 la traduccion que presento.
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En el testimonio estan sintetizadas algunas nociones expuestas anteriormente. Los
opuestos salud-enfermedad, determinados por una idea compleja de la relacion con
el territorio, encuentran un cauce propicio en el ritual de la velada. Los hongos son
guienes permiten indagar en el origen del mal, segun las palabras de dofia Aurelia,
permitiendo saber si es un susto o un espanto la causa. Ademas, al exponer su
entendimiento de los hongos reitera la naturaleza religiosa de la experiencia
asimilando su capacidad reveladora con la de “nuestro padre”.

La velada suele comenzar entre nueve y diez de la noche. Se lleva a cabo
en un cuarto donde el especialista tiene emplazados los materiales auxiliares sobre
su altar en una mesa de madera. Frente al huevo, la pluma de guacamaya, el tabaco
molido, los hongos y el copal descansan las imagenes de distintos santos del
pantedn catolico. Algunas veces figuran los retratos de los ancestros o, como en el
caso de Trinidad, tienen su propio altar en una mesa distinta. Luego de sahumar los
honguitos y dedicarles un rezo, el especialista entrega un paquete a la persona que
solicitd la velada y toma uno para si. Cuando el efecto de los hongos comienza a
sentirse las luces del cuarto se apagan.

Cada especialista tiene predileccidn por un santo y cuenta con un repertorio
de técnicas y consideraciones particular. A continuacion haré abstraccion de
algunas coincidencias presentes en rezos y cantos. Atendiendo y contrastando las

oraciones de al menos cuatro especialistas rituales'®*, advierto que al principio de

134 Me refiero a los rezos de Trinidad Garcia de Huautla y la chjoo chjine Flor de San Andrés, ambos
registrados en audio durante mi trabajo de campo; ademas del rezo de Maria Sabina en Gordon
Wasson, George Cowan, et al., Maria Sabina and her Mazatec Mushroom Velada, A Hellen and Wolff
Book Harcourt Brace Jovanovich, Italia, 1974; y el mas reciente Alessia Frassani, Mesoamerican
Codices: Calendarical knowledge and ceremonial practice in indigenous religion and History, Bar
International Series, Oxford, 2022.
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la velada se solicita la atencion de las deidades, en clave de suplica o diédlogo,
tratando de establecer con ello el transito hacia una forma de implicacion especifica
del ritual. La separacion entre dos 6rdenes de realidad no es en si definitiva, pero
considero evidente que se genera una interrupcién con respecto al ritmo de vida
cotidiano. Trinidad Garcia explica la circunstancia diciendo “Dios siempre esta
tocando nuestra puerta, pero no queremos escuchar”. Su cuiado Rogelio Pineda
aconseja a los visitantes, tras participar en una limpia o velada, que “si ya vinieron
a casa de Dios, invitenlo ahora a su casa, pénganle un vaso con agua en la mesa”.

Una vez que se experimenta el efecto de los hongos y tras haber apagado
las luces, alrededor de una hora después de comenzar la velada, se enuncia una
comunicacion en clave de suplica, invocacion o incluso en tono imperativo hacia
Jesucristo, algun santo o el Chikon Tokoxo, de acuerdo con el trabajo de casa
especialista. Aqui un ejemplo de este primer momento en una velada oficiada por

Maria Sabina:

Jifie Cristo Ta Cristo

Jifie na patrona Madre Patrona

(-..)

Jifie na Concecién Madre Concepcién

(-..)

Sosi Sosit®

Chjo nai natjaona San Rosaurio Mufieca santa virgen del Rosario3®

135 De acuerdo con George y Florence Cowan, Sosi es el apécoque de Jesucristo. Ibid, p. 16 Hasta
ahora lo he visto Unicamente en el rezo de la sabia Sabina, muestra tal vez de las peculiaridades de
su estilo.

136 Utilizo la transcripcion de los Cowan registrada en el libro Maria sabina and her Mazatec..., pero
prescindo de los indicadores de tono para facilitar la lectura corrida.

108



La chjoo chjine se distingue de los dioses nombrandolos consecutivamente. Hasta
aqui, la especialista y el remitente del rezo mantienen sus respectivas perspectivas.
El paciente mientras tanto contempla y escucha al especialista instaurar la primera
comunicacion. A la lista de potencias del mundo otro se sucede la peticién particular,
el motivo para oficiar la velada. Una de las funciones de la ingesta de hongos es el
alivio de enfermedades, las cuales suelen suceder por la pérdida de una entidad
animica tal como fue expuesto. Esto se cristaliza en el rezo de un chjota chjine de
mediados de siglo XX:
Es necesario pensar donde duele en su espiritu. Yo debo pensar y buscar en tu
presencia donde esta tu gloria, Padre mio, que eres el duefio del mundo. ¢, De donde
viene esta enfermedad? ¢ Fue un remolino de viento o un mal aire que cayo en la
puerta o en la entrada? (...) Busquemos las huellas de sus pies, las huellas de sus

ufias. Que se alivie y se cure el sitio donde le duele .3’

Ya enunciado el propdsito, cuyos términos suelen articularse en la retérica de la

basqueda y el viaje, a continuacion se alternan periodos prolongados de rezos y

137 Cf. Henry Munn, “Los hongos del lenguaje”, en Alucinbgenos y chamanismo, Michael
Harner (ed.), Ahimsa Editorial, Valencia, 2001, p. 99. Al incluir el rezo ponderé la desventaja
de no tener la versibn en mazateco. Como parte del proceso de investigacion, me
comuniqué con Diana Munn, hija del investigador y duefia de los derechos de su obra, con
el fin de acceder a los audios grabados por su padre. El soporte sonoro de Munn es tan
extenso que sirvié de base a un libro inédito que Diana planea publicar pronto. Al momento
de concluir este trabajo no hemos podido coordinar la consulta del material. A juzgar por
los elementos mencionados en la traduccién, el rezo seria una confirmacion muy importante
para el camino que segui en mi trabajo. La mencion explicita de la basqueda del espiritu y
el mal aire abonan a mi propuesta de la adivinacion como la indagacion de lo no manifiesto,
ambito al que esta sujeta la salud. Ademas, en su texto citado “From the Uniqueness...”,
Munn sefiala la importancia de la basqueda del espiritu en su interpretacion de la oracion
de Maria Sabina “Chjo nca nichjin nia / Chjoo nca ise nia (soy mujer de luz/ soy mujer del
dia)”, una mencion codificada del seen nizjin, esa entidad cuya traducciéon mas recurrente
es espiritu.
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silencios. Cada especialista tiene su propia técnica y formacion. Para don Trinidad
el periodo silente y de oscuridad precede al de verbalizar experiencias y generar un
espacio de comunicacion. Comenta que es el momento para “pedirle a Dios por el
trabajo”. En la oscuridad aconseja y escucha a las personas. Sin embargo, la
tramoya conformada por la noche silenciosa y el efecto del hongo tiene otras
variantes. Su padre procuraba que las veladas transcurrieran en silencio total,
dejando que las voces e imagenes interiores fueran la guia de sus pacientes durante
el efecto de los hongos.!38

Ante la solicitud del sabio enunciada en su rezo, algunas veces se produce
una respuesta paradigmatica: el hongo habla a través de él. A propdsito de este
aspecto resulta importante volver al articulo de Jean Bassett Johnson mencionado
en el capitulo anterior. Bassett registra lo siguiente sobre el rezo enunciado por el
especialista: “Mientras el brujo esta bajo la influencia del hongo narcético, es el
hongo quien habla y no éI"*3°, La atribucién del origen del rezo ha sido sefialada en
distintos trabajos y prevalece en la actualidad?*°. El discurso cambia drasticamente
y se convierte en un reported speech. El remitente del rezo se revela en la forma de
concluir cada oracion con la palabra tso, presente de la tercera persona del singular
del verbo decir. El hongo dice, como se puede advertir en el siguiente texto recogido

por el antrop6logo brasilefio Sérgio Telles Brissac:

138 Testimonio recogido en 2020 en la ciudad de México, con uno de los compadres de don
José Luis.

139 Bassett, op. cit., p. 135.

140 Ademas de los rezos de Maria Sabina, se puede consultar en los trabajos citados de
Brissac y Frassani.
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Ndi chjon robo mujer que multiplica

Ndi chjon ndorroba mujer que haces crecer

Ndi chjon chjo ma je tso mujer que multiplica los animales, dice
(...)

Ne siskuen fa tso y todo lo reverdezco, dice

Ne siyoba fia tso y todo lo aclaro, dice

Nda 3o nguio kjuinSrua tso vendra la espuma del cacao, dice

Nda $o taon kjuinSrua tso'*! vendra la espuma del dinero, dice'#?

Este rezo comporta una gran complejidad si analizamos el lugar de enunciacion del
especialista. El espacio de comunicacion ritual evidencia al menos dos planos
narrativos: en uno el chjota chjine es testigo de la alteridad revelada por el hongo;
en el otro, articula sus visiones en dos registros distintos, describiendo y
comunicando el mensaje del hongo hacia la alteridad humana presente en el ritual.
A nivel semantico, podemos identificar las caracteristicas de la mujer con la chjoo
nda jve o mujer de agua que arrastral®®. Los atributos remiten a un horizonte de
sentido comun para acceder a su comprension. Considero pertinente pensar que a
través de la agencia de la chjoo nda jve identificada con los epitetos robo, ndorroba

y chjo ma je, se provoca el reverdecimiento. Mediante una secuencia de

141 Brissac, op. cit., p. 139,

142 Traduccion propia realizada a partir de las versiones en mazateco y portugués, con
ayuda de la traductora Norma Garcia Juérez.

143 Uno de los mitos con mas difusion y varitantes. Véase la version: Florencia Cowan, La
mujer del agua arrastradora: un texto mazateco, en Tlalocan, v. 4, n. 2, México, 1963, pp.
144-147.
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paralelismos se genera una red'** de relaciones sintagmaticas que esbozan una
imagen de abundancia y renovacién4°,

Seria interesante profundizar en la comprensién del tipo de lenguaje
enunciado en el contexto de mediacion ritual. ¢La evocacion de una entidad
mitolégica a través de epitetos, a manera de sinécdoque y sin explicitar su
referencia, es una forma de comunicar un sentido que comparten Gnicamente
guienes conocen su historia, o se trata de una forma paralela, y por lo tanto secreta,
mediante la cual el especialista manifiesta la agencia deseada?'4® Seguir esta linea
de trabajo en una investigacién posterior resulta relevante con miras a describir
mejor el transito entre 6rdenes de realidad que genera el rezo.

La dinAmica de enunciacién advertida en el espacio de comunicacion ritual
puede adquirir dimensiones mas complejas. En su mas reciente colaboracion,

Santiago Cortés y Alessia Frassani rastrean, en las palabras de una chjoo chjine, el

144 James Fox llama network a la confluencia de paralelismos semanticamente
interrelacionados. Cf. James Fox, “Our Ancestors Spoke in Pairs’: Rotinese View of
Language, Dialect, and Code”, en Explorations in the Ethnography of Speaking (eds. R.
Bauman et J. Sherzer), Cambridge, Cambridge University Press, 1989, pp. 65-85.

145 En este sentido considero que las palabras del rezo vistas en su conjunto esbozan una
imagen y nos hablan de un proceso de construccidn de la identidad del rezandero. “Las
artes verbales amerindias —en particular las relacionadas con chamanismo— se valen de
tal principio: cada verso es solo el fragmento de una imagen mas amplia, en la que vemos
al cantador colocarse en distintas posiciones del cosmos” Cf. Pedro Cesarino, “De duplos
e estereoscopios: paralelismo e personificagdo nos cantos xamanisticos amerindios”, en
Mana, 12(1), 2006, p. 106.

146 La mencidén oblicua de una entidad mitolégica vendria aparejada del por qué resulta
relevante, de sus proezas conocidas. La chjoo nda jve, por ejemplo, va nombrando los rios
de la Sierra Mazateca luego de que su suegra la corriera del hogar por no saber cosechar.
La consecuencia de su exilio es la abundancia de agua y por tanto de varias formas de
fertilidad. Analizando esta via podriamos profundizar en el sistema de pensamiento activado
durante el ritual. Un ejemplo notable de como la enunciacion comporta una profundidad
cultural dependiente de un horizonte de sentido, en su caso al nombrar el paisaje y sus
consecuencias, se encuentra en el bello texto de Keith Basso, “Speaking with Names:
Language and Landscape among the Western Apache”, en Cultural Anthropology, Vol. 3,
no. 2, 1988, pp. 99-130.
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enroque de perspectiva que se da cuando cambia su discurso del rezo al canto.
Mientras en el rezo se solicita la bendicion y ayuda de los dioses, en el canto la
chjoo chijne se inviste con las virtudes identificadas inicialmente fuera de ella, como
si la intensidad de la voz fuera su método para adquirirlas. Las capacidades
enumeradas son, ademas, un testimonio del hongo cuya inmediatez se acentla por

el sufijo ti, titso: esta diciendo.

Anjfia nganiole sonde, titso I am the strength of the world, is saying
Anjfia nganiole kjoanichikotain, titso | am the strength of the blessing, is saying
Anjfia nganiole sonde, titso | am the strength of the world, is saying
Anjfia nganiole kjoakjin tokon, titso | am the strength of wisdom, is saying
Anjfia ximanaa nindayaa chjota, titso | am the one who knows how to cure

people, is saying!*’

Los cuatro ejemplos precedentes dan cuenta de distintas formas de comunicacion
gue se activan durante el ritual. Si bien trato de darle una continuidad diacrénica de
acuerdo a la forma en que se desarrollan las veladas de acuerdo a mi propia
experiencia en campo, la enunciacion del rezo no sigue estrictamente este orden.
Ademas, las técnicas y tradicion de cada especialista imprime su estilo propio al
rezo. Los dos ritualistas con quienes he trabajado mas de cerca entonan su rezo en
un flujo constante verbal, sin méas variaciones que las del caracter tonal de la lengua.
Hay quienes, como Maria Sabina, despliegan toda una performatividad, pues la
sabia mazateca silbaba, danzaba, aplaudia y descomponia las palabras en

morfemas sueltos para lograr efectos ritmicos?#,

147 Frassani, Mesoamerican Codices..., p. 29.
148 Una sintesis de las técnicas desplegadas por la popular chjoo chjine en Munn, “From the
Uniqueness...”
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Considero pertinente complementar estas reflexiones explorando la
nominacién de “santitos” de los hongos. En la entrevista citada de la sefiora Aurelia,
monolingle hablante de mazateco, se refierié a los hongos como ndi sando. El
vocablo ndi tiene al menos tres connotaciones. Se utiliza para describir algo
pequefio, tal es el caso de un nifio o una nifia. También antecede el nombre de una
persona cuando se refiere a ella con carifio. Ademas, le concede al sustantivo un
caracter reverencial. Asi, en el rezo de una chjoo chjine de San Andrés Hidalgo, se
habla de Jesucristo como ndi nai**°, padre adorado.

Ante la polisemia de una palabra los hablantes no necesariamente se
sorprenden y es necesaria una mirada externa, una indagacion transcultural, para
echar luz sobre particularidades condensadas en el lenguaje. Esto lo exploré con
gran interés Henry Munn, a cuya investigacion estaré recurriendo constantemente.
Avecindado en Huautla de Jiménez desde 1965'%°, el investigador independiente
contrajo matrimonio con Natividad Estrada, mazateca hermana del escritor y
divulgador cultural Alvaro Estrada, quien redacto la biografia de Maria Sabina. Es
relevante la circunstancia en la que Munn desarroll6 su trabajo, pues intimé con
distintos chjota y chjoo chjine y colaboré con intérpretes privilegiados que lo

aproximaron al mundo religioso mazateco. Su esfuerzo principal consistio en

149 Ndi serfa un cognado del sufijo nahuatl tzin, cuya funcién al sufijarse a un sustantivo es connotar
su condiciéon reverencial. Cf. UNAM, Gran Diccionario de Nahuatl [En linea]:
https://gdn.iib.unam.mx/termino/search?queryCreiterio=tzin&queryPartePalabra=inicio&queryBusca
rEn=nahuatlGrafiaNormalizada&queryLimiteRegistros=50 [Consultado: 22/08/2022].

150 Fecha consignada por Diana Xochitl Munn, hija del investigador. Cf. Henry Munn, La singularidad
de Maria Sabina, UNAM/Instituto de Investigaciones Filolégicas, México, 2021.
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traducir los significados de rezos y cantos, tratando de tender puentes entre el
lenguaje ritual mazateco y nociones de filosofia occidental>!.

En su texto From the Uniqueness of Maria Sabina, Munn expone resultados
generales tras comparar los cantos de cinco especialistas. Identifica algunas de las
palabras recurrentes en todos ellos. Me centraré por ahora en dos: yoo y chji’nde.
En la primera indica el significado de “capullo de una flor” en tanto la otra indica
“ternura en el sentido de lo que es joven, recién nacido, una planta que se espiga”
152 | os adjetivos del lenguaje ritual mazateco pertenecen a los mundos vegetal y
de los bebés. Las cualidades de lo tierno y lo que esta por brotar en forma espigada,
conjugados con la idea de la abundancia, configuran una imagen que sirve al
enunciador para trasponer los limites de lo manifiesto. Considero que los rezos con
estos elementos conforman una imagen de renovacion en contraste con la
circunstancia de la enfermedad. Las imagenes evocadas en el rezo son
reverenciadas con el prefijo ndi, y cabria preguntar si el adjetivo conserva un cierto

grado de ambigliedad, connotando lo infantil y lo sagrado a un tiempo.

3.2 El sendero de abundancia: escolios de un rezo mazateco

A continuacién presento un fragmento del rezo enunciado por la chjoo chjine Flor

de San Andrés Hidalgo durante una velada a la que asisti en agosto de 2021. Antes

de comenzar la velada manifesté mi interés por grabar el rezo con mi teléfono

151 Munn, Los hongos del lenguaje...
152 Munn, “The Uniqueness...”, p. 140
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celular. Ella se mostré sorprendida por mi pregunta, no le presté mayor atencion y
me permiti6 grabar. La presente transcripcion proviene de un fragmento de
grabacion de cinco minutos y la presento en sus versiones en mazateco y espafol.
Tanto la transcripcién al mazateco como una primera traduccion fueron realizadas
por la profesora Norma Garcia Juarez, de Huautla de Jiménez. Ella eligié la
ortografia para representar la lengua, aqui se respetan sus decisiones y se edito el
texto Unicamente cuando se representaba la misma palabra escrita de dos formas
distintas. Se omite la representacion de un aspecto esencial de la lengua: su
caracter tonal, el cual determina el significado de los morfemas por su entonacion.
La Unica propuesta de representacion del tono es agregar numerales junto a cada
silaba, herramienta utilizada y comprendida Unicamente por linglistas
especializados, nunca por hablantes*>s.

Antes de realizar la version ortografica en mazateco la profesora Norma
investigd con otros especialistas rituales el significado de algunas palabras
incomprensibles para ella, ya por estar en desuso o por cambiar de sentido en la
semantica del ritual. Posteriormente, al revisar su version y cotejarla con el texto
The Uniqueness of Maria Sabina de Munn, adverti que una de las palabras
formaban parte del repertorio general que el investigador encontro en los cantos de
cinco distintos ritualistas: la palabra yoo, “retofio”. La profesora encontré otras
connotaciones: “espigado”, “espinazo de los dioses”. Dos palabras mas fueron

problematicas: kjanda, “nubes del horizonte”, y koxd, “constelacién” o “tierra”.

153 En la introduccion de la tesis se exponen las propuestas de escritura de la lengua.
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Una vez aclaradas las condiciones de transcripcion y significado restaba el
problema de la traduccion. Al revisar conjuntamente la primera version la profesora
me sugirié que hiciera una propia con el fin de comunicar lo que considera esencial
del rezo: la enunciacién de una serie de imagenes bellas. Estas, explica, pretenden
mostrar una realidad de abundancia y alegria encaminadas a animar al paciente.
Por ello, tras hacer el trabajo de interlocucidén e investigacion, elaboré mi propia
traduccion partiendo de la version de la profesora. Los cambios tratan de hacer la
lectura més fluida y hacer énfasis en la naturaleza poética de los versos. Un ejemplo
de este criterio esta en la traduccién de kjanda, traducido indistintamente por la
profesora como “nubes benévolas” o “aguas benévolas”. Me decanté por conservar
su significado literal por considerarlo menos especifico y por tanto sugerente. La
traduccion fue revisada y analizada por el lingliista experto en lenguas popolocanas
Shun Nakamoto®®“. Los comentarios lingliisticos los extraje de su analisis. Ademas,
durante la breve estancia en Huautla que hice para traducir junto a la profesora
Norma, intenté visitar a la chjoo chjine Flor en su casa de San Andrés Hidalgo, con
miras a complementar el ejercicio, pero no la encontré ni pude hablar con ella. Su
ayuda habria sido importante para indagar mas a profundidad en los significados
metaforicos de las palabras antes referidas.

Aparte de la conveniencia de su reelaboracion, la organizacion y traduccion
del rezo es una decisién inspirada en la practica de la etnopoética, disciplina cuyo

programa pretende enarbolar la poesia como herramienta adecuada para la

154 Una parte importante de su investigacion puede consultarse en Shun Nakamoto,
Tonologia mazateca: San Bartolomé Ayautla (dir. Hiroto Huchihara). UNAM, Ciudad de
México, 2020 [Tesis de maestria]
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traduccién de las artes verbales amerindias®®. Las lineas de trabajo de la
etnopoética han sido retomadas en otras ocasiones para abordar investigaciones
del area mesoamericana.'®® Echar mano de esta disciplina tiene implicaciones
tedricas y metodoldgicas; lo primero porque postula distintos vasos comunicantes
entre poesia y cantos chamanicos, como su uso en contexto religiosos o su
coincidencia en recursos formales como el paralelismo'®’; lo segundo, porque
entiende la pagina como un lienzo propicio para dar cuenta de la radical diferencia
de estos lenguajes con, por ejemplo, los de la narracién o la descripcion.

El contenido del rezo es actualmente del conocimiento y comprension de una
minoria. La profesora Norma comenta que un oyente se siente fascinado al
escucharlo, mas no necesariamente lo puede explicar. Haria falta una investigacion
mas profunda, trabajo de compilacién y comparacion mas exhaustivo, para darle
sustento a las hipétesis vertidas en los comentarios consecuentes al rezo.
Considero que dar cuenta de los paralelismos y la forma en que se organizan en
clausulas teméticas o estrofas, lo cual va construyendo una urdimbre semantica, es
el aporte del ejercicio que presento. Como toda traduccion asumo que la mia tendra
errores y dejara de lado aspectos expresivos por prestar atencién a otros que

considero relevantes.

155 Principalmente Denis Tedlock, The spoken Word and the Work of Interpretation,
Philadelphia, University of Pennsylvania Press, 1983.

156 Cfr. Berenice Alcantara Rojas, Cantos para bailar un cristianismo reinventado (dir.
Federico Navarrete). UNAM, México D.F., 2008; Ernesto Miranda Trigueros, La etnopoética
y los cantos de Maria Sabina. Una aproximacién (dir. Enrique Flores). UNAM, México D.F.,
2007 [Tesis de licenciatura].

157 Al respecto de trabajos especializados en paralelismo, abrevé principalmente en la
sintesis realizada por Pedro Cesarino, citada en el apartado anterior, por considerarla
abarcante de nociones generales que pueden echar luz sin opacar la especificidad del rezo
aqui presentado.
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La disposicion tipografica de los rezos se configura en dos niveles
estructurales. El primero y mas basico es el verso y corresponde a todo enunciado
gue expresa una imagen o accion. La secuencia de versos ordenados en estrofas
tematicas es el segundo nivel. A este respecto resultd Gtil presentar las estrofas en
subapartados de acuerdo a su unidad temética. Cabe indicar que el rezo fue
enunciado al principio de la velada, durante cinco minutos dentro de la primera hora
del ritual. El motivo de la velada fue la curacion de una mujer que experimentaba
una enfermedad sobre la cual no tenia certeza la curandera, pero uno de los

sintomas era una depresion prolongada por varios meses.

3.2.1 El sendero ndiaa

1 Nd'ili K'oa sin tatexoma a lai fie ji Ordénale a tu hija

2 t'soa k'oa s’in t'in koa ndiaa isen li fie ji conducela por tu sendero de luz

3 ndatjin ndatjin n’ain esta bien, padre

4 ndiiaa x6 li e tu sendero transparente

5 ndiaa kjanda li he tu sendero de nubes del horizonte
6 ndiiaa yoo li fie tu sendero que se espiga

7 ndiaa chjind’e’e li fie tu sendero tierno

8 n’ain taon ngo padre unico

En la estrofa se esboza el tema del sendero, ndiaa. Munn explica la recurrencia de
la mencién del camino en los rezos por tratarse de una sociedad habituada a
observar las huellas de pies y patas en el lodo®®. Su interpretacién la considero
parcial. El contenido del rezo no puede explicarse exclusivamente por la

circunstancia social de sus enunciadores. Mi interpretacion apunta a que el motivo

158 Cfr. Munn, The Uniqueness...
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persiste —incluso en alguien que no se dedica al campo— por la forma en que se
enuncia. El paralelismo es una herramienta de nemotecnia que permite conservar
el conocimiento ritual mediante su recitacion.

Los primeros dos versos condicionan el tono mandatorio de la estrofa. Esto
se advierte en los verbos in koa y atexoma (conducir y ordenar) que se vuelven
imperativos por el prefijo t'5°. La rezandera no enuncia cualquier tipo de lenguaje
sino uno a través del cual demuestra estar facultada para establecer una relacién
directa con otro orden de realidad. Al tratarse del principio de la velada, me parece
interesante pensar que el camino se instaura al nombrarlo. Al asumir un tono
imperativo, la chjoo chjine crea un sendero no prexistente'®. La capacidad de hacer
presente mediante la palabra abonaria a cimentar su autoridad*6?.

En este orden de ideas, la imagen del sendero no es una representacion ni
un ejercicio de reflexividad!®?. No es una representaciéon mientras no existe una
referencia visual reconocible que sirva de modelo. Tampoco un ejercicio de

reflexividad en tanto su alusiébn no se relaciona con el entorno inmediato de la

159 Rasgo sobre el que llamé mi atencion el lingtista Shun Nakamoto. Comunicacion
personal.

160 | o pienso en un sentido analogo a lo que la rabina Delphine Horvilleur llama “palabra
performatica”, en su analisis de la nociéon aramea abracadabra, cuya traduccion aproximada
seria “hacer lo que se dice”. Son palabras enunciadas en un contexto religioso cuya
articulacion tiene consecuencias ontoldgicas. Cfr. Vivir con nuestros muertos, Espafa,
Libros del Asteroide, 2022.

161 Carlo Severi enfatiza el papel central que juegan las estrategias de legitimacion por parte
de los ritualistas en el contexto amerindio. Cfr.: “Memory, Reflexivity, Belief’. Social
Anthropology, 10 (2002), pp. 23-40.

162 | a reflexividad la entiendo, en consonancia con Severi, como el ejercicio mediante el
cual el curandero desarrolla un discurso oral que describe total o parcialmente las
condiciones en las que trabaja en el momento de enunciar su rezo, generando una imagen
paradéjica a modo de matrioshka. Hablando de si y del entorno inmediato puede cimentar
y apuntalar su identidad y legitimar sus competencias rituales. Cfr. Severi, ibid.
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velada, donde priva la oscuridad total. En cambio, al enumerar las caracteristicas

del sendero, la palabra es su propia realidad.

9 Tsoba t'ai lao ndia isenle Entrégale su sendero de luz

10 tsoa t'ai lao ndia kjoandale entrégale su sendero de bendicién

11 tsoda t'ai lao ndia kjoafait'sjen le, ji ni fie entrégale su sendero del pensamiento
12 liya jin chani ndion lai fie, chani tailao no la pierdas, no la oscurezcas

13 nhga tsi k'oamale, nga tsi ndcha aunque no pida, aunque esté en
silencio

14 ninga tsi sijenén kjoanda. aungue no pida la bendicion

Dentro del campo de estudio de las artes verbales, el motivo del camino encuentra
ecos interesantes. En su profundo trabajo de etnografia del habla desarrollado entre
los kunas de San Blas, Joel Sherzer identifica que la palabra para referirse a largos
discursos orales es la misma para camino: ikarkana'®3. La memorizacién de un
repertorio especifico de ikarkana por parte de los hablantes equivale a saber andar
un largo camino. En el caso estudiado por Sherzer, existen ikarakana con
finalidades diversas y no solo se enuncian en contexto ritual. En otro ejemplo
notable, Graham Townsley describe la forma en que las canciones creadas entre
chamanes yaminahua de Peru son caminos construidos mediante la experiencia
visionaria, y al tiempo de ser cantadas resultan el sendero que guia el transito

ritual'®4. En contraste, en los fragmentos de este rezo mazateco lo caracteristico es

163 Cfr. “Language and Speech in Kuna Society”, en Kuna Ways of Speaking, an
ethnographic perspective, Austin, University of Texas, pp. 21-71.

164 Graham Townsley, “Song paths: the way and means of yaminawa shamanic knowledge”.
L’Homme, 33e Année, no. 126/128, AVRIL-DECEMBRE, 1999, pp. 449-468.
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gue el tono imperativo determina la instauracién del sendero y la forma en que la

chjoo chjine legitima su autoridad.

3.2.2. Los niiiitos, el viento y la enfermedad

15 Ni ji ni fie xi koanli ki nitsjé juin ki nitsje t'ai ndili fe xtili fie Tu que supiste purificar y liberar a tus hijos
16 ji ni fie xi koalin kitsailai ndinli fie, yaoli fie, nga tji6 makjine ndai bi tu les diste tu cuerpo, hoy lo toman para curarse
17 Je xi t'a tse ch’in sk’eén las enfermedades del cuerpo

18 Xi t'a tse ch’in soo las enfermedades de calor

19 je xi t'a tse ch’in kjine las enfermedades que duelen

20 Ngo ni ji ni Ae xi n’o s’e jin fie, xi no s’e t'ai fe. tu eres el que intercedes

El segundo motivo reconocible en el rezo concierne a la relacién salud-enfermedad.
En los versos 15 y 16 observamos indicaciones sobre un tipo de curacion en donde
identifico dos niveles de interpretacion. El primero es la referencia a la Eucaristia
legada por el sacrificio de Cristo. El segundo es la forma de asimilar la historia biblica
para explicar el origen de los hongos. Munn registré lo siguiente al respecto: “(...)
dicen que una vez Cristo caminé a través de sus milagrosas montafias de luz y de
lluvia (...) y de los lugares donde cay6 sangre suya, la esencia de la vida, de alli
crecieron los hongos sagrados™%. Ambas capas de significado configuran la

identidad compleja'®® del remitente del rezo. Otro rasgo revelador esta en el verso

165 Munn, Los hongos..., p. 98

166 En su trabajo dedicado a las interacciones de objetos, imagenes y palabras en la
ritualidad wixarika, Regina Lira analiza a través de los deicticos del canto del mara’akame
el mecanismo construccion de una identidad compleja. De forma inversa, en nuestro rezo
lo imposible de definir es el remitente del rezo. Cfr. Regina Lira (En prensa), “Feathers,
Crosses, Mirrors, and Gourds. Embedding Words and Images to learn and sing in a Wixarika
ritual.”
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18 el cual menciona un principio de desequilibrio en la estabilidad del cuerpo®’.
Este, en tanto territorio expuesto al arbitrio de influencias externas, seria vulnerable

a enfermedades de naturaleza cal6rica.

21 Ndi n’ain taongo Adorado padre Unico

22 ndi koxd nind’e Adorada superficie de la tierra

23 ndi koxd, ji ni Ae (...)

24 ndi xti ndajai nifos que brotan entre las canas

25 ndi xti yoo nifnos espigados

26 ndi xti chind’eé ninos tiernos

27 ndi xti koxo nifios de la tierra

28 ndi k'oa s’in tso’a tatexo majinlao jon nd'i li denle a su hija la palabra y pensamiento

Tras reiterar a modo de estribillo la interlocucion establecida con el “padre

unico”, la sabia cambia el remitente de su discurso nombrando consecutivamente a
la superficie de la tierra y los hongos que de ella nacen. La flexibilidad del aparente
cambio de interlocutor, expresada por oraciones coordinadas en parataxis, reitera
la identidad compleja con que se dialoga. No se establece a cabalidad si Cristo, la
tierra y los hongos son entidades independientes o conforman un solo remitente.
Por otro lado, el tema de la estrofa son los hongos, expresado en la tetrada de
paralelismos. Se remarca el caracter reverencial de los nifiitos mediante el adjetivo
ndi y reciben dos atributos advertidos anteriormente en la estrofa del sendero: yoo

y chind’eé.

167 El asunto de la dicotomia frio-calor como fuente de enfermedad ha generado no poca
controversia. Seria interesante contar con mas datos relativos a procesos terapéuticos y
averiguar la pertinencia de las temperaturas en el contexto de la ritualidad mazateca. Para
una introduccion a la discusién Cfr. Lopez Austin, Cuerpo humano...., pp. 303-318.
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La estrofa de los hongos se coordina con la anterior de la enfermedad en

tanto el hongo es considerado una via privilegiada de aliviar el cuerpo. Los atributos

de lo tierno y espigado resultan mas reconocibles en el caso de los hongos, por su

forma de crecer y de ser consumidos cuando estan frescos. Lo interesante es que

Sus rasgos se trasvasan al motivo del sendero formando una red semantica entre

los paralelismos de una y otra imagen.

29

30

31

32

33

34

35

36

37

38

K'oa s’in to inda to nangui

takolai e ndia isén li e

ndia kjoanda li fAe.

ndia jkoai t'sen li fAe.

ji n’ain taongo

Xi koali kuéchajin fie, kuéchat’ai e
takd lai e jo tjin kjoanda tjin li e
chja’axin lai fie, chja’ab’ailai fie

jme ni n’ai taongo, jme ni ntjao sk’iin xi sak’oa saté jin

saté t'aa

39 Jha kjijna ntjao nd’ai

40 Jha kijna ntjao yoo li fie

41 ntjao chin’deé li e

42 ntjao skiin li Ae

43 jAia ni ti kat'a nd'i li fe xi tili fe ji

44 ni K'oa s’in t'ai Ae kjoandali ji

45 nin‘ai taongo

Con calma, con sosiego
entréguenle su sendero de luz
su sendero de bondad
su sendero de pensamiento
td, padre Unico
Purificaras por dentro, purificaras por fuera
muéstrale todas tus bondades
quitale, liberala
qué es, padre, qué vientos le interfieren
se le pegan
Donde estan los vientos liberadores
donde estan tus vientos espigados
tus vientos tiernos
tus vientos malos
dénde se pierde tu hija
imploro tu bondad

padre unico

46 ji ni Ae xikoanli nga sit’se juin fie nga sitsé t'ai fie ndili tu sabras purificarla poco a poco

47 chani juin fie, chani tjai fie, jmeni ntjao xi nya t'a le

48 k’oa s’iin si jele fie nin’ai taongo

sacudela, libérala, qué vientos la sujetan

asi te suplico padre uUnico

En este lenguaje ritual se construyen significados que requieren de la conjuncién de

dos vocablos. El fendmeno linguistico propio de lenguas mesoamericanas ha sido
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nombrado difrasismo'®®. Al aproximar la idea de lo fragil inda y la tierra nangui, se
genera un tercer significado: con calma, con sosiego, to inda to nangui, como
aparece en el verso 29. Es una indicacion cuando se emprende un trabajo que exige
de la inteligencia y las emociones, en contraste con el trabajo fisico para el cual
existe tojbi tojbi, poco a poco'®®. El difrasismo aparece en otros fragmentos y
funciona como estribillo de la enunciacidon general. Posteriormente se menciona de
nuevo el sendero en tres oraciones paralelisticas. Me interesa la evocacion del

pensamiento como atributo del sendero propicio para ayudar a la convaleciente.

El verso 34 expresa la idea de una constitucién corporal compleja cuando la
chjoo chjine determina una limpieza en dos sentidos mediante un paralelismo
verbal: kuéchajin fie, kuéchat’ai rfie, purificar algo no tangible y limpiar una superficie
material, respectivamente. Esto corresponde con la constitucién del cuerpo
discutida a lo largo de la tesis. A continuacién, vemos un tema paradigmatico desde
el cual podemos proponer algunas reflexiones: los vientos. El rezo indaga por el sitio
de su origen y reconoce su naturaleza dual, ya propicios, ya adversos. Se postula
gue un viento esta interfiriendo en la salud de la paciente y el rezo constituye el
camino para encontrarlo. Como el origen de la enfermedad es de caracter
inmaterial, se solicita que la limpieza del cuerpo se realice a cabalidad, en sus

dimensiones sutil y fisica.

168 Tal vez el ejemplo aqui citado resulte mas proximo a lo que Craveri define como
disfrafismo, la disyuncién de una frase en varios elementos léxicos. Cfr. Craveri, op. cit., p.
78.

169 Explicacion ofrecida por la profesora Norma.
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Haciendo trabajo de campo he escuchado acerca del Na’i ntjao, el sefior de
los vientos, asociado a lo oscuro y lo oculto. De acuerdo con el antropologo Mauricio
Martinez, los abuelos de Huautla reconocen que es una deidad muy antigua que
s6lo en las Ultimas décadas ha adquirido una connotacién maligna'’®. En la regién
mazateca se relaciona el “mal aire” con corrientes creadas por un brujo y con
emanaciones de fendmenos como el rayo o el arcoiris'’t. A nivel mas general, el
tema de los vientos o aires en la region mesoamericana vertebra un eje de estudio
en la relacién cuerpo-cosmos con vastos registros etnograficos al respecto. Algo
importante es que en distintas regiones se reconoce la volicion de de aires
provenientes de sitios del paisaje'’?. Los atributos de lo tierno y lo espigado,
aplicados a modo de epiteto a los vientos, extienden la red semantica generada por

los versos paralelisticos del rezo.

3.2.3 Chikon Tokoxo: un ancestro

49 N’ai Chikén Tokéxo, tatexomajin Sefior del Cerro de la Adoracion, dictanos tu palabra
50 nroa koaifie naxin chruoali trdenos tu corcel blanco

51 naxin kjandali tu corcel de nubes del horizonte

52 naxin yooli tu corcel espigado

53 naxin chind’éli Ae ji tu corcel tierno

54 k'oa s'in saté jian ni, ji xi koan li nga kui nroa koaifie jini V€N a nuestro encuentro, tu puedes traerlo

170 Entrevista realizada en Huautla de Jiménez, agosto de 2021.

171 Cfr. Carlos Inchaustegui, Relatos del mundo magico mazateco, Centro Regional Puebla-Tlaxcala,
Instituto Nacional de Antropologia e Historia, 1977.

172 Para una sintesis del tema consultar: UNAM, Biblioteca Digital de la Medicina Tradicional
Mexicana [En linea]:
http://www.medicinatradicionalmexicana.unam.mx/demtm/termino.php?I=1&t=mal-aire ~ (Consulta:
11 de noviembre de 2022)
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55 Ndi n’ai taongo Adorado padre Unico

56 ti sijé le kjoanda nga kui koan ndjion te estoy pidiendo tu bendicién esta noche
57 kui minuto je, nga tjnai ji i nijya xokji este minuto, te hagas presente en esta casa
58 tsoa tojbi tojbi t'ai fie kjoandali ndi pa taongo poco a poco haz tu bondad padre Unico
59 a niya jin maska ya li, maska t'a li no te pierdas, no enloquezcas

60 nga nd'ili, nga xtili tisi jé li na tjin li na tjen tu hijo tu hija te piden lo poco lo mucho
61 tonga to xa kui tjo son ji nile se va a cumplir

62 nga tse nieto nieta le ndajé xa xo tjin ni to kda sin tai fie kjoandali fie el pedimento es para tu nieto nieta, bendicelos

En el segundo capitulo de este trabajo se expusieron algunas de las hazafias del
Chikon Tokoxo narradas en la mitologia mazateca. El rezo precedente ofrece un
dato complementario: su presumible ascendencia sobre la paciente a quien se
ofrece el ritual. Cabria cuestionar si es exclusivamente en las condiciones del ritual
cuando se revela esto, con lo cual la ejecucidén de una ceremonia comportaria un
tipo de memoria especifica. No estd en los alcances de la investigacion hacer
analogias mas robustas, pero entender el rezo en clave de dialogo con los ancestros
encontraria una afinidad con el andlisis desarrollado por John Bierhorst de los
llamados cantares mexicanos!’3,

El fragmento enfatiza el caracter inmediato, el aqui y ahora de la solicitud de
la chjoo chjine. El pedimento esta marcado por la deixis del paralelismo kui koan
ndjio, kui minuto (esta noche, este minuto) de los versos 56 y 57, donde se indica la
circunstancia en la que se desarrolla la velada. Lo anterior contrasta con la imagen
consistente en el sendero, los hongos y el corcel del Chikon, cuyos atributos
nombrados por el rezo apuntalan una dimension de abundancia, de algo que esta

por brotar como un retofio y esta cargado de agua como las nubes del horizonte,

173 Cfr. Cantares Mexicanos: Songs of the Aztecs, Stanford, Stanford University Press, 1985.
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pero que en todo caso no tiene una correspondencia en las condiciones materiales.
Si en el primer fragmento se invoca la agencia del mundo otro, aqui la chjoo chjine
evidencia el lugar inmediato desde el que ella intermedia. Su locucion es un puente
entre el sitio del padecimiento y aquel de donde proviene la bendicion.

En lineas generales considero que el rezo despliega una imagen de
renovacion y abundancia ligados al mundo vegetal y el ciclo del agua. Las nubes
del horizonte anuncian, son abundancia en potencia, asi como un retofio, una planta
espigada y un hongo tierno representan una posibilidad. Al invocar estos elementos
durante el ritual la sabia siembra al paciente de nuevo en el mundo. Seria importante
indagar en la naturaleza de otro tipo de rezos y cantos, si es que existen férmulas o
técnicas encaminadas a paliar una afeccion determinada. O por el contrario, como
seflal6 Munn en concordancia con los fragmentos de nuestro rezo mazateco
contemporaneo, lo que priva son las imagenes de lo acuatico y vegetal. Este
simbolismo encuentra vasos comunicantes de interés en la narracion mitolégica de
la chjoo nda jve, a quien se asocia directamente con un proceso de renovacion y
pedimento de abundancia como se expuso en el aparato anterior. La red semantica
generada por los paralelismos conforma una imagen que inevitablemente me hace
pensar en los estudios sobre el templo barroco de Santa Maria Tonantzintla. Desde
los sefalamientos de Francisco de la Maza, quien lo llamé el “tlalocan cristiano”
hasta las propuestas mas recientes de Julio Glockner, se ha interpretado la
exuberancia de sus naves cargadas de angeles con rostros extaticos como una
elaboracién minuciosa del paraiso del dios pluvial. Algo caracteristico del templo es
su abundancia de flores, frutos y vegetales desplegados de forma abigarrada

alrededor de los seres divinos con rostros de nifios. La imagen de Santa Maria,
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ademas de ser un ejemplo formidable de la traductibilidad del pensamiento religioso,

es la unica en la que pienso como un soporte de la realidad invocada en el rezo.

129



Bibliografia

ABSE, Edward (en prensa) Where the Sun Hides: Shamanism, the Rise of Sorcery, and
Transformations of Mazatec Religious Life, University of New Mexico Press,
Albuquerque.

ASSMANN, Jan, La distincion mosaica o el precio del monoteismo, Akal, Madrid, 2006.
BASSETT JOHNSON, Jean, “The Elements of Mazatec Witchcraft”, Ethnological Studies,
nam. 9, 1939, pp. 128-150.

BAUER, Wilhelm. Paganismo y supersticion entre los indios mazatecas, Traducciones
mesoamericanistas, Sociedad Mexicana de Antropologia, México, 1968, pp. 247-257.
BOEGE, Eckart, Los mazatecos ante la nacion, Siglo XXI, México, 1988.

CRAVERI, Michela, El lenguaje del mito: voces, formas y estructura del Popol Vuh, ,
Instituto de Investigaciones Filolégicas/Centro de Estudios Mayas, México, 2012.
ESTRADA, Alvaro, Vida de Maria Sabina la sabia de los hongos, Siglo XXI, México, 2007.
FRASSANI, Alessia, “Depicting the Mesoamerican Spirit World”, en Ancient
Mesoamerica, num 27, Cambridge University Press, Reino Unido, 2016, pp. 441-459.
GARcCIiA, Eloy, “Mitologia de la cultura mazateca sobre el Sol y la Luna”, en
Cosmovisiones en México: estrellas y dioses, UNAM/Centro de Nanociencias y
Nanotecnologias, México, 2020, pp 89-104.

GLOCKNER, Julio, La mirada interior, México, Debate, 2016

GYARMATI, Janos, Wilhelm Bauer, a German Collector and his Mexican Collections in
the Museum of Ethnography, Budapest, and in other Museums, Baessler Archiv,
Budapest, 2006.

INCHAUSTEGUI, Carlos, “Entorno enemigo. Los mazatecos y sus sobrenaturales”, en
Desacatos, Invierno (005), México, 2000.

LOPEZ AUSTIN, Alfredo, Los mitos del tlacuache, Alianza Editorial, México, 1990.
MANRIQUE ROSADO, Lidia, “Porque también somos espiritus. Entidades animicas y sus
enfermedades entre los mazatecos”, en Los suefios y los dias, chamanismo y
nahualismo en el México actual. lll Pueblos de Guerrero y Oaxaxa, coords. Miguel
Bartolomé y Alicia Barabas, INAH, México, 2013.

MARTINEZ DiAz, Baruc, In Atl in Tepetl, Desamortizacion del territorio comunal y
cosmovision ndhuatl en la region de Tlahuac (1856-1911), Libertad bajo palabra ed.,
México, 2019.

MARTINEZ MORENO, Leonardo, Mito mazateco y sus leyendas, Edicion del autor,
Huautla de Jiménez, 2002.

MINERO ORTEGA, Fabiola, Viajar al “ofro mundo” en busca de conocimiento y poder:
chamanismo y politica en Huautla de Jiménez, Oaxaca (Dr. Witold R. Jacorzynski),
CIESAS, Xalapa, 2016, [Tesis de maestria].

MUNN, Henry, “From the Uniqueness of Maria Sabina”, en Maria Sabina. Selected
Works (ed. Jerome Rothenberg), University of California, Los Angeles, 2003, pp. 140-
160.

RODRIGUEZ VENEGAS, Citlali, Mazatecos, nifios santos y giieros en Huautla de Jiménez,
Oaxaca, UNAM/Coleccién Posgrado, México, 2017.

, Relacionalidad mediadora, alteridad y nifios santos en la
conformacion de la ciudad mazateca de Huautla de Jiménez (Oaxaca) (Dr Johannes
Neurath), UNAM, México, 2022, [Tesis de doctorado].

130



TELLES BRISSAC, Sérgio G., Mesa de flores, missa de flores. Os mazatecos e 0
catolicismo no México contemporaneo (Dr. Antonio Carlos de Souza), Universidade
Federal de Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2008, [Tesis de doctorado].

VALDES BIZE, Federico, Sén’de Sa’sé, chikon nindo, chjinee b’enda (El mundo verde, los
otros del cerro y los que saben arreglar). Ecologia Politica del territorio mazateco en
San José Tenango, Oaxaca (Mtro. Alberto Vallejo Reyna), ENAH, México, 2018, [Tesis
de licenciatura].

VIELMA HERNANDEZ, Jonathan Daniel, Contacto lingliistico espafiol-mazateco en un
documento del siglo XIX (Dr. Alejandro J. De la Mora Ochoa), Universidad Nacional
Auténoma de México, Ciudad de México, 2017, [Tesis de licenciatura].

WASSON GORDON, Robert et al., El camino a Eleusis. Una solucién al enigma de los
misterios. Espana, Fondo de Cultura Econdmica, 1994.

WEITLANER, Robert J. e Irmgard Weitlaner, “The Mazatec Calendar”, American
Antiquity, vol.11. Washington, DC, Society for American Archaeology, 1946, pp. 194-
197.

131



